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I. LA SITUACION DE CRIATURA

Al contemplar la realidad tal como limpiamente se nos presenta,
captamos un profundo contraste: admiramos la grandeza y el orden
del universo, la belleza de un paisaje, la exactitud de una ley fisica
o matemdtica; pero, a la vez, observamos que la bondad, la belleza y
la exactitud de las cosas no agotan esas perfecciones y, por tanto,
no las poseen por ellas mismas; en una palabra, vemos que son buenas
pero no tienen toda la bondad, ni la que tienen la explican por si
mismas.

El hombre experimenta, ademds, un contraste intimo mds com-
prometedor; se averigua capaz de hacer el bien o el mal: «en el len-
guaje ordinario, la conducta humana se califica de moral o inmoral,
segiin se apruebe como buena o se rechace como mala. La nocién de
moralidad responde, por tanto, a un conocimiento y conviccién espon-
tdneos de la diferencia objetiva entre el bien y el mal, y de la posibi-
lidad del hombre de elegir entre ambos»!. Esta posibilidad de escoger
el mal, muestra que la libertad del hombre no es auténoma, pues en
ese caso nunca podria elegir algo —como el mal~ que va en su
propio detrimento: la libertad humana tampoco puede explicarse pot
si misma.

De la contemplacién de lo bueno que no es la Bondad, de lo
cierto que no es la Verdad, de lo libre que no es la Libertad, el
hombre se eleva a quien es Bondad, Verdad, Libertad, a quien es
El que es, y que explica por qué son las cosas. «Dios es. Dios es el
que es. Yo apenas soy: soy algo entre otras muchas cosas, y antes
no era: mi ser vino de Dios, se recibié en la nada, y fui, y soy. De

(1) R. Garcfa b Haro, Moral en GER XVI, Madrid 1973, p. 269.
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alguna manera esto lo saben todos los ctistianos, por la fe; y lo
saben todos los hombres por la fuerza espontdnea de su razén na-
tural»?,

Desde la crisis religiosa del protestantismo ——que comporta la

subjetivizacién y la «humanizacién» de Dios— y la crisis filoséfica

de Descartes —con la duda metédica que pretende a la razén humana
como centro, tegla y medida de la verdad— las contrastantes posibi-
lidades de la libertad humana han realizado un recorrido que no
tiene semejante en la historia: negdndose a la evidencia de sus pro-
pios limites, el hombre ha querido erigirse como centro absoluto;
y asi, cerrdndose al Absoluto, el hombre vive una tremenda paradoja:
«Hoy la ciencia, por vez primera en la historia de la humanidad, ha
logrado sondear las fuerzas abisales del cosmos y se apresta a domar-
las para violar el eterno silencio’ de los espacios infinitos, Y sin em-
bargo, nunca como hoy, el hombre ha sentido la clara amenaza de la
desaparicidn total de su cultura y de la misma destruccién. del género
humano: en. efecto, ¢l nivel que ha dado al hombte moderno el
dominio de las fuerzas del universo, le ha acercado a la nada que
puede desencadenarse en cualquier momento por una voluntad gue ya
no conoce el fundamento y e vinculo de la verdad»’.

No es temerario, si queremos volver a una visién serena del
mundo, v averiguar —sin renegar de nuestros reales limites— cudl
es la grandeza de cada hombre, recordar una vez mds que somos
criaturas, y que no podemos mds que tender a Dios: «Mientras no
conoce y ama a Dios, el hombre no recala en su fin propio: hasta
tanto no trascendemos el orden creado, viendo las cosas en su relacién
a Dios, no arribamos a un conocimiento adecuado a nuestra natura-
leza; y mientras no amamos a Dios sobre todas las cosas —y a éstas
refiriéndolas al amor de Dios como su fin— no gozamos de un amor
proporcionado a lo que somos»*. Precisamente, cuando la criatuta quie-
re erigirse en independiente aparece esa contraccién sobre si misma
que le acerca a la nada, y que tiene una clara explicacién: la gran
paradoja de la criatura que pretende abandonar al Creador y se pro-
clama autosuficiente; es, al pie de la letra, lo que dice el Salmo:
«si T —a causa de los pecados de los hombres— escondes tu rostro,
se turban; si les quitas el espfritu, desfallecen y vuelven al polvox;

(2) C. CArnONA, Metafisica de la opeidn intelectual, 2. ed. Madrid 1973, p. 22.
t3) C. Pasro, Introduzione allateismo moderno, 2" ed., Roma 1969, vol. I,

p. 9‘ . .
(4) R. Garcta pE Haro, El dltimo fin y el amor primero, en «Scr_lpta Theo-

logica» VI (1974), pp. 209-210, '

%E
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por eso deseamos: «envia. tu espiritu y serdn creados, v . renovards
la faz de la tierra»®. ' ,

Es necesario volver a la realidad: contemplar las criaturas con
su bondad limitada, pero auténtica, que nos habla con suficiente cla-
ridad de la Suprema Bondad, desvelar en las cosas la grandeza del
Creador. Esta actitud —natural a cualquier hombre— resulta espe-
cialmente debida en el cristiano, pues «seguir a Cristo no significa
refugiarse en el templo, encogiéndose de hombros ante el desarrollo
de la sociedad, ante los aciertos o las aberraciones de los hombres v
de los pueblos. La fe cristiana, al contrario, nos lleva a ver el mundo
como creacién del Sefior, a apreciar, por tanto, todo fo noble y todo
lo bello, a reconocer la dignidad de cada persona, hecha a imagen
de Dios, y a admirar ese don especialisimo de la libertad, por la
que somos duefios de nuestros propios actos y podemos —con la
gracia del Cielo— construir nuestro destino eterno»®. Y es asi como
esa gran fuerza de la libertad ~—que puede pervertirse y hacerse
destructora~— se manifiesta en toda su grandeza: cuando, reconociendo
sus limites, trasciende su propia pequefiez para ponerse al servicio de
Dios, de.quien procede. De ahi la importancia, especialmente en esta
€poca, de resaltar nuestra condicién de criaturas: «el hombre depende
totalmente de Dios, como Creador y Scfior suyo, y el entendimiento
creado estd absolutamente sujeto a la Verdad increadas’. No es ésta
una condicién humillante como alguno quisiera hacer creer, en primer
lugar porque es asf, y la realidad nunca es humillante; ademds, para-
fraseando una conocida frase se podria decit que quien se erige a si
mismo como principio y sefior, se hace esclavo de un tonto: es prefe-
rible —pensandec por un absurdo en la posibilidad de escoger— de-
pender de la infinita Bondad y Sabidurfa de Dios.

¥ * *

Es sobradamente conocido que la filosoffa de Santo Tomds es
una filosoffa del ser, también por lo que se refiere a las grandes lineas
de fondo sobre las que discurre su filosoffa prictica o moral: en efecto,
la moral de Santo Tomds reserva un lugar eminente para el COncepto
de bien, que es convertible con el de ser; y aunque esta fundamen-
tacién ontolégica de la actividad moral no haya sido objeto de un
tratado exclusivo v directo en ninguna de sus obras, sin embargo,
todas ellas son abundantes en textos que la presuponen y cortoboran.

(5) Ps 103, 29-30. Cfr. lok 34, 14-15.
{6} J. EscrivA pe Bavacuer, Es Cristo gue pasa, 8. ed., Madrid 1974, n. 99,
(7} Conc. Vaticano I, const. dogm. Dei Filius, cap. 3 (DS 3008).
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Pot otra parte, el estudio y sistematizacion de este aspecto, es
quizd uno de los puntos mds dejados en la“penumbra pot los tedlogos
postetiores; por eso, explicitar las consecuencias morales de nuestra
condicién de criaturas gratuitamente elevadas a la dignidad de hijos
de Dios, puede considerarse como una patrcela donde la investigacion
tomista ha de resultar particularmente fecunda y alentadora. Tiene,
ademds, una enorme actualidad: el fundamento ontoldgico —en el
esse naturae et gratisee— del orden moral como don inseparable del
ser, es la mejor respuesta a las vacilantes morales que han surgido
de las filosofias de la conciencia, desde la moral provisional de un
Descartes y la moral kantiana, hasta la moral de situacién y la nue-
va motal.

Estas paginas son un intento de profundizar en esta linea, que
se prevé tan rica en posibilidades, abordando el estudio del don de
la libertad como podet de colaborar voluntariamente con Dios en el
retorno hacia El, y de hacer que otras ctiaturas se dispongan a alcan-
zarlo. Con ello se pretende, ademds, recuperar el sdlido fundamento
ontolégico que tiene la moral catélica —tal como la expone Santo
Tomds—, y cuyo posterior olvido entre los cultivadores de la teologfa
ha producido numerosas desviaciones que hoy, quizd, se advierten
de modo especial.-

* x w

Del andlisis de los textos del Santo se desprende un nervio
dogmdtico-metafisico que resulta rico en aplicaciones pricticas a la
vida moral: resumimos a continuacién los que nos parecen esos puntos
basilares del fundamento ontolégico, que han servido como de hilo
conductor para desarrollar nuestro estudio.

La criatura recibe con el ser el bomum ordinis: un bien real y
creado, por el que es ordenada a conseguir el dltimo fin —y, por
tanto, 'la perfeccién— segtin la capacidad de su naturaleza. En la
criatura espiritual este orden es recibido de modo que pueda ser actua-
do por la libertad: ese poder de autodeterminacién hacia el dltimo
fin, se relaciona asi con la armonfa y orden de todas las potencias,
que la petfeccién de la libertad supone. Por eso, la libertad es el
bien mds noble de la naturaleza: permite al hombre dirigirse por
s{ mismo —como causa total en su propio nivel— hacia Dios, y en
consecuencia, afecta a todo su obrar. ‘

Bl bonum ordinis de la naturaleza humana incluye Ja capacidad,
aptitud v tendencia a conseguir con propia causalidad todo el bien
connatural. Esa capacidad del hombre, manifiesta la peculiar perfeccidn
con que el bonum ordinis se encuentra poseido por la criatura racional;

b
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y explica también la mayor facilidad para la operacién -a medida que
es actuado: cuando el hombre obra bien, no sélo es mds bueno sino
que, por lo mismo, aumenta su aptitud y tendencia para obrar mejor.
Y asf se muestra cémo la operacién humana, aunque permanece en
el nivel accidental, alcanze profundamente a la bondad de toda la
persona, puesto que actualiza el bomum moris —que es el bonum
ordinis que el hombre puede poner o no poner— de un medo cre-
clente; ademds, esa disposicién del alma para actualizar el bowum
moris no disminuye por sustraccidn, sino por aposicién del contrario
¥, por tanto, nunca se pierde completamente; esto nos hace ver la
especial grandeza de la libertad como poder para el bien, aunque
pueda usarse mal.

En cuanto don de Dios, en cuanto perfeccién altisima, la liber-
tad no es causa del mal; pero lo puede ser cuando se ejerce defec-
tuosamente: la voluntaria autodeterminacién hacia el fin, comporta la
posibilidad de elegir mal. Pero. es claro que la prowitas ad . malum
(consecuencia de una mala eleccién) v .aun la misma defectibilidad
{mera posibilidad, no tendencia, hacia el mal), no pertenecen a Ia
criatura €n igual sentido que la tendencia hacia el bien: ésta deriva
inmediatamente del acto creador, pertenece a la esencia del alma y
es imposible que la operacién creatural la dafie de modo directo; por
el contrario, la pronitas ed malum proviene de una operacién de la
criatura (el pecado) y se puede eliminar completamente, aunque para
cllo sea necesario no sélo la ayuda de la gracia sino también del
lumen gloriae.

El hombre, al ser imago Dei, estd ordenado a astingere divini-
taterr con su conocimiento y su amor. Esta capacidad de actuar
crecientemente su ordenacién natural a Dios, lleva consigo la exis-
tencia de una potencia obediencial para recibir de El una mayor
ordenacion, ya sobrenatural, hacia Si; y comporta, ademds, una apti-
tud y disposicibn naturales para recibit —no para educir por sf
mismo— esa ordenacién sobrenatural. Siempre —en nuestro retorno
al Creador— la iniciativa es de Dios, tanto en el obrar natural cuanto
—con mayor razén— en el sobrenatural; pero mientras en el orden
natural el hombre, con ese auxilio divino, puede libremente educir
—actudndolo— el aumento de su bondad, en .el orden sobrenatural
s6lo es capaz de prepararse y de no poner obsticulos a que Dios
se lo infunda: la bondad sobrenatural —primera y sucesivas— siem-
pre es directamente infundida por Diocs. Sin embargo, con ayuda
de la gracia actual, el hombre debe prepararse para la gracia, actuali-
zando su misma ordenacién natural a Dios; asi, en la medida que

~¢l hombre actda libremente el bonum ordinis de la naturaleza, se
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encuentra también més dispuesto para recibir el bien sobrenatural;
v como Dios ha decretado libremente otorgar su gracia a quien no
ponga obstéculos, resulta cierto que si homo facit quod in se est, Deus
dat ei gratiam. :

El hombre no quiso cotresponder a tantos beneficios de Dios
y, al insubordinarse contra el Creador, introdujo el desorden en su
misma naturaleza: ¢l pecado no es la mera carencia de gracia, sino su
privacién desordenada; este acto desordenado repercute en toda la
persona, y pot eso, ademds de la culpa, produce una herida —un
desorden— en la naturaleza (en otro caso se confunditia con la
carencia de elevacién) que se manifiesta en la disminucién de su
capacidad para la gracia, y que tiene un reflejo operativo en las
facultades y apetitos del alma. A la impotencia natural que tiene
toda criatura pata conseguir la gracia, e] pecado afiade un obsticulo
para recibirla: la pérdida de efectiva ordenacién a Dios, implica péi-
dida de amor y de libertad; por eso, la libertad, sin quedar destruida,
ha sido debilitada por el pecado original y los actuales, de forma
que el hombre sin la.ayuda de la gracia, ni siquiera puede realizar
todo lo necesario para cumplir la ley natural: resulta imposible para
¢l hombre en pecado no cometer ningdn pecado mortal, La herida
del pecado original se manifiesta en la debilitacién de nuestras facul-
tades y apetitos: el entendimiento se entorpecié especialmente en lo
que se refiere a las verdades morales —ignorantia—, la voluntad
quedé endurecida para buscar el bien —malizia—, crecié la debilidad
para llevar a cabo las propias obligaciones —infirmitas—, y se desor-
dend el apetito del bien deleitable —concupiscentio—. Estos vulnera
del pecado original vienen a ser como la rafz de todo pecado actual
y, a la vez, como un cierto efecto suyo, de ahi que cada pecado
aumente la disposicién del hombre para seguir pecando; y ast se puede
hablar de una pendiente cada vez mds pronunciada del mal moral
(en cada persona y, por consiguiente, en la entera sociedad): los
vulnera disminuyen la fucrza de la libertad hacia el bien, y dificultan
cada vez més su consecucién.

La gracia que Cristo nos consiguié con su Pasidn y Muerte,
reordena la persona hacia Dios: borra la aversio @ Deo del pecado y
la consiguiente pena eterna, y disminuye —en cuanto inclina in con-
trarium— la disposicién a nuevos desérdenes, pero sin eliminar total-
mente €l fomes del pecado original y las inclinaciones adquiridas por
los pecados actuales. La correspondencia a la gracia mediante las
buenas obras, va debilitando la influencia de los wulnera y fortale-
ciendo las potencias para resistir la atraccién del mal.

En el estudio del obrar moral, Santo Tomds emplea con frecuen-
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«<ia el concepto de habilitas ad bonum y habilitas ad gratiam®. la
babilz’tcfs es la mayor o menor aptitud del sujeto para adquirir- un
d.etermmado accidente —-y asf habla, por ejemplo, de la habilitas que
tiene el agua para enfriarse, que aumenta al disminuir la temperatura,
y viceversa—; esta capacidad o habilitas del sujeto se intensifica por
las disposiciones que preparan la materia para el acto: cuanto mds
aumentan estas disposiciones, tanto mds hdbil es el sujeto para recibir
la perfeccidn y la forma y, por el contrario, cuanto mids intensas se
hacen las disposiciones opuestas, tanto mds disminuye la proximidad
de la potencia al acto. En concreto, la babilitas ad bonum y ad gratiam
es una cualidad natural del alma, que dispone al hombre para aumentar
su ordenacién a Dios: manifiesta el recto orden de la naturaleza hacia
el bien moral y hacia la gracia, y es como una incoacién —disposicién
activa— de las virtudes naturales y una disposicién pasiva para la
gracia, Esta habilitas aumenta o disminuye por las virtudes o vicios
que son producto de las operaciones del alma: en el caso de Ias:
virtudes naturales crece como disposicién activa, mientras que en el
caso de las infusas lo hace como disposicién meramente pasiva.

La-~ habilitas radica en la esencia de! alma —y en cuanto tal es
sujeto de la creciente ordenacién a2 Dios en el justo, o del desorden
de l‘a culpa en el pecador— y tiende al bien de la virtud o de la
gracia. En su rafz es causada por los principios naturales del sujeto
y> por consiguiente, nunca puede perdetse; en cuanto a su fin, aumenta
o disminuye segin que la actuacién humana esté ordenada rectamente o
no. Considerada como habilitas ad gratiam, se manifiesta como dispo-
sicién de la potencia pasiva para recibir algo que resulta conveniente
a la naturaleza del sujeto, y pot eso es mds bien un perfici que un
pati; si se considera como habilitas ad bonum moris, dispone al hombre
para aumentar —con el obrar propio— la natural ordenacién a Dios;
pero no son dos tipos distintos de habilitas, sino la misma babilitas
quoad substaitiam, que se comporta de manera diversa gwoad modun,
seglin se .considere desde el punto de vista de la potencia al acto
de la gracia o al acto de la bondad natural; por eso, las buenas obras,

incluso antes del estado de gracia, también aumentan la habilitas
ad gratiam.

Aunque Santo Tomds no lo dice expresamente, parece por tanto,
que la habilitas ad bonum moris y ad gratiam podria clasificarse en

(8) Cir. In I Semt., d.17, ., a3, et q.2, 2.2; In IT Sent., d.26, q.1, 2.2 ad
2; d.27, 4.1, a.4; d.34, q.1, a.5; De ma‘[o, a2,aa1let12; CG,IIL, ¢ 12; S Th, I
q48, a.4; 111, q.85, a.2; etc. Las consideraciones que se hacen z continuacién estér;
sacadas de estos textos, aunque no los citemos cada vez, para facilitar la lectura.
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Ta ptimera especie -de la cualidad, que llama dispositic®, es decir, cua-
lidad que inclina bien o mal a un sujeto y lo determina en sentido
favorable o desfavorable hacia un fin; la dispositio, como cualidad,
siempre indica ordo ud aliguid, e implica preparacién y progresiva
idoneidad de lo que no ha alcanzado adn su estado perfecto. Si
dispone respecto a la actuacién de una potencia pasiva, se conduce
como causa material; si lo hace respecto al ejercicio de una potencia
activa, entra en el género de la causa eficiente. La -habilitas dispene
al alma —y a través de ella, a las potencias— en orden al fin Gltimo,
natural y sobrenatural, como inclinacién y aptitud hacia ese fin: res-
pecto -al fin natural el hombre tiene potencia activa, y la babilitas
ad bonum moris sefala su disposicién como agente de ese orden;
en cuanto al fin sobrenatural, indica su disposicién meramente mate-
yal como receptor de un don que sobrepasa a todo lo creado, y asi
es receptibilitas gratise o aptitudo ad recipiendum, sin que esa mayor
o menor disposicién exija la infusién de la gracia.

Entendida de este modo, la nocidén de babilitas se presenta como
una pieza importante en el estudio del obrar moral, en su profunda
realidad entitativa: tiene en cuenta que la operacién sigue al ser, y no
es sino actuacién u obstéculo del orden recibido con el acto creador
o infundido con la gracia, a la vez que muestra la perfeccién con
que el bownum ordinis es poseido por la criatura espiritual que, por
el don de la libertad, puede actuarlo hasta alcanzar la unién con Dios.
Confirma la radical bondad del acte creador, en cuanto la hbabilitas no
se puede perder por la operacién creatural; y adn perdura ——contras-
tada y forzada— en el pecador y también en los mismos condenados,
formando parte de su sancién la rechazada apetencia de ordenacidn
al Bien Supremo; por eso, manifiesta la profunda aptitud e inclina-
cién naturales —impresos por el acto creador— que tiene la criatura
racional hacia la virtud v hacia el bien. La identidad entre habilitas
ad bonum moris v babilitas ad gratiam pone de relieve la perfecta
conexién —unién sin confusién— entre moralidad natural y sobre-
natural, aclara la necesaria preparacién y disposicién que debe realizar
el hombre para recibir la gracia, y explica por qué €sta no es infun-
dida en contra del libre querer de la criatura. La nocién de babilitas
también estd en consonancia con la fuerza creciente de la santidad:
cuando alguien es décil a la gracia, no sélo aumenta su bondad sino
que, por lo mismo, crece st capacidad de ser mids décil y de tender
més pronta y suavemente hacia Dios.

(9) Cfr. S. Th, 111, q49,:a1, ad 3, et a2, ad 3.
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II. EL RETORNO AL CREADOR

. Dios, por un designio libérrimo, no para aumentar su bondad
sinopara comunicarla, decidié llevar a cabo la obra de la Creacién:
de la misma manera que lo iluminado por el sol no puede aﬁadh':
nada a la luz de dicho astro, asi tampoco las cosas que reciben la
Zf)n.dad —y tf)do _Io que tienen— de Dios pueden aumenzar la bondad
ivina. Es mds bien al contrario: en la creacién, Dios derrama incan-
sable su bondad, para que las criaturas participen de ella: guiz cnim
bonum est, swmus; et in quantum sumus, boni sumus'; y esto desvela
L'ft grandeza de las cosas creadas: por si mismas no serfan nada, pero
tienen en lo mds fatimo una coniinua presencia fundante de’Dios
que las ha formado con amorosa liberalidad. Este cardcter constituj
yenie de la accién creadora en lo mds intitmo y profundo de las cosas
implica que Dios no sdlo las mantiene en el ser, sino que fundamenta;
su obrar y las tiene presentes en su providencia™
Se revela asi [a dignidad de las criaturas v su bondad constitutiva
}a -positi_vidad que anida en ellas, en cuanto encierran en lo més,
intimo.de su ser, de su obrar y de su ordenacidn, esa continua accidn-
de Dios que las conduce suaviter et fortiter hacia la plenitad®. Por
eso existe en ellas una potencialidad de grandeza, que a vec;es se
nos .oculta, pero que es inseparable de la realidad de la creacién: la
manifestacién de la gloria de Dios, que las criaturas inteliorer.ltes
pueden tributar libremente; ese es su mds fntimo anhelo y c%n lo
que alcanzan el méximo de perfeccidn, como frecuentemente nos lo
recuerdan los Padres: «Grande eres, Sefior, v laudable sobremanera;
grande es tu poder, y tu sabiduria no tiene ntimero (Ds. 144, 3: 146,
5). ¢Y pretende alabarte el hombre, pequefia parte de tu ’cre’acién’
¥ p.recisamente el hombre, revestido de su mortalidad, rodeado dei
tf?sumonio de su pecado y del testimonio de que resistf;s a los sober-
blos?l Con todo, quiere alabarte el hombre, pequefia parte de tu
creacién, TG mismo le incitas, haciendo que se deleite en alabarte,

(10) S. AGUSTfl‘:l, De doctr. christ., 1, 32 (PL 34, 32).

(11) «Hal_:et etiam se immediate ad omnes effectus, inquantum ipse est per
se causa essend_l, et omnia ab ipso servantur in esse—FEt secundum hos tres im11131e
d;atos mod_osdlcitur Deus in omnibus esse per essentiam, potentiam et praesentiam'.
Per essentiam quidem, inquantum esse cuiuslibet est quaedam participatio divini"
esse, ¢t sic esse_ntia divina cuilibet existenti adest, inquantum habetf esse, sicut caus
proprio ‘effectul; per potentiam vero, inquantum omnia in virtuce ipsiu; agunt; ej
praesentiam vero, inquantum ipse immediate omnia ordinat et disponits Comp,lf?b

. Th.,

. 135 (n, 274).

(12) <«Attingit ergo a fine usque ad finem fortit i i i i
S@ L2 G ]: 2f fortiter, et disponit omnia suaviters

’
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porque nos has hecho para Ti y nuestro corazén est4 inquieto hasta
que descanse en Ti»".

Esta tendencia hacia Dios se fundamenta en ¢l sex de la criatura;
efectivamente, cuando algo es razén de la existencia y de toda la
bondad de otro, éste —naturalmente— ama mds a aquél que a sf mismo:
como la mano que, instintivamente, defiende un punto vital del
cuerpo con peligro de su propia existencia. Del mismo modo, al ser
Dios el principio de las criaturas y toda la razén de su ser y su
bondad, éstas, pot naturaleza, le aman més a El que a si mismas™:
la criatura tiene su origen en Dios, y cuando El, por la creacidn, la
constituye en su ser y su bondad, comienza a existit fuera de El,
pero con una tendencia —amor natural— hacia ¢l Creador®.

Para el hombre, que se hace consciente de esta realidad, amar
a Dios sobre todas las cosas, sumdndose con la fuerza entera de su
libertad a esa tendencia natural de toda criatura, no sélo es el mds
amable de los preceptos, sino la fuente de todos sus bienes. De ahi
que su preocupacién exclusiva haya de ser la de acercarse a Dios':
buscar una cada vez mayor semejanza y unién con el Sefior, siguiendo
décilmente el camino de retorno marcado por El «La creacién entera,
el movimiento de la tierra y el de los astros, las acciones rectas
de las criaturas y cuanto hay de positivo en el sucederse de la histo-
ria, todo, en una palabra, ha venido de Dios y a Dios se ordena...
es El quien nos ha creado y nos mantiene en el ser; quien, con su
gracia, conduce la creacidn entera hacia la libertad de la gloria de
los hijos de Dios {(cfr. Rom. VIII, 21). :

Por eso, la tradicién cristiana ha resumido la actitud que debemos
adoptar ante el Espiritu Santo en un solo concepta: docilidad. Ser

sensibles a lo que el Espiritu divino promueve a nuestro alrededor

y en nosotros mismos»’’.

(13) S. Acustin, Confessiones, 1, 1 (PL 32, 659-661).

(14) «In illis quorum unum est tota ratio existendi, et bonitatis alii, magis
diligitur naturaliter tale alterum gquam ipsumy sicut dictum est quod unaguaequae
pars diligit natuealiter totum plus quam se. Et quodlibet singulare naturaliter diligit
plus bonum suae speciei, quam bonum suum singulare. Deus autem non solum est

bonum unius specici, sed est ipsum universale bonum simpliciter. Unde unumquod-

que suo maodo naturaliter diligit Deum plus quam seipsums 8. T4., I, q.60, a.5, ad 1.

(15) Cfr. Contra imp. Dei cult, 1, ¢l (n. 5},

{(16) «Deus cordis mei, et pars mea, Deus, in aeternum, Quia ecce qui elon-
gant se a te peribuns; perdidisti omnes qui fornicantur abs te. Mihi autem adhaerere
Deo bonum est, ponere in Domino Deo spem meam» Ps 72, 26-28. «Quaerite ergo
primum regmum Dei, et justitiam’ eius: &t hace omnia adiicientur vobis» Mz 6, 33.

(17) J. Escriv pe Bavacusr, Es Cristo que pasa, m. 130 -
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' A la vez que se sefiala la semejanza y la tendencia de la criatura
hacia el Creador, hay que subrayar con igual fuerza la absoluta tras-
cendencifi de Dios, su «infinita diferencia cualitativa», pues aunque
en la criatura hay una semejanza a Dios, la desemejanza es infinita-
mente superior: «entre el Creador y la criatura no puede sedalarse
una scmejanza, sin que sea sefialada entre ellos una mayor deseme-
janza»™. Esto no significa que la criatura es «en parte parecida a Dios
y en parte distinta de Dios: aquello por lo que es semejante, eso
mismo, es por lo que es desemejante»”. Este «descenso ontolééico»
explica el contraste dltimo que se encuentra en toda criatura y, de
mod(') particular, en el hombre: tiene una clara connaturalidad ,con
el Bien, pucs de El participa; y, a la vez, una cierta connaturalidad
con el mal, con la nada de la que procede: Dios «creé las criaturas
ciertamente buenas porque estdn hechas por el Sumo Bien, pero muda-
bles porque estin hechas de la nada»®,

La criatura espiritual ha recibido la posibilidad de conocer el fin
en cuanto tal y, por tanto, de ordenarse por s{ misma hacia Dios
P_ero también puede apartarse conscientemente de El, escogiendo ur;
bien deficiente —el no ser, la nada relativa— por la connaturalidad
que tiene con la nada. La libertad creada se mueve asf entre dos polos
qungue desigualmente atraida por ellos: la tendencia hacia Dios qué
es la mds natural y que, 2l poner la propia libertad en continuacién
con la Libertad divina, hace que aquélla adquiera toda la grandeza
y fuerza de que es capaz; y la tendencia hacia si mismo que rebaja
al hombre por debajo de la condicién de las bestias, ya ’que lo hace
tender hacia la nada, ’

.,Nétese que no tratamos ghora de la atraccién que cjercen las
pasiones desordenadas, de la ley del fomes que se debe al pecado
original.. sino de algo mucho mds profundo y general, inherente a
la-conchclén de criatura y que, por ende, expetimentan todos los
sujetos espirituales aunque de hecho no hayan pecado: es la libertad
de escoger entre uno mismo y Dios, que tuvieron Addn y Eva antes
del pecado y los 4ngeles antes de su eleccién®.

_(18) C’onc. Lgteranense IV, cap. 2 (DS 806). «La semejanza entre Ia criatura
y Dios es, 81, semejanza, pera comporta inseparsblemente ura desemejanza infinica-
mente superior: aquella ‘infinita diferencla cualitative’, fundada en la diremption
fundamental, en la caida ontolégica, que se expresa acabadamente por [a distincién
r.c?,l entre essentia y ¢sse, inseparable de la participacion trascendentals. F. Ociriz
Hz;a.s; de D;“os en Cristo, Pamplona 1972, p. 62, o ,

19) F. OcAriz, Cuestiones de metaftsi 3 6
Dives Themean 17 1ioma e 413.41?‘_&#5:“ tomista en torno a la creacitn, en

(20} - Conc. Florentino, bulla Cantate Domino (DS 1333)

(21) Cir. 8. Th, I, .63, a6, ad 3 et ad 4; q.95, a1, ad 3.
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III. EL BIEN DE LA CRIATURA

Entre el amor de Dios y el de las criaturas hay una importante
diferencia, que a veces dificulta —de tal manera excede nuesira capa-
cidad— entender €l amor divino: nosotros queremos lo que es bueno,
Dios cs tan liberal en su querer® que crea —y por tanto hace bueno—
lo que ama. Por eso la bondad creada, aunque procede de Dios, pasa
a ser propia de la criatura que, por lo mismo, se puede decir buena
en sentido pleno®. Fsta bondad constitutiva de las cosas —bien pri-
mero o. sustancial— estd tan radicada en la criatura, que sélo puede
desaparecer con ella®; por lo mismo, no hay nada totalmente malo
en ¢l mundo, si algo no tuviera nade de bien, no serfa: el mal —Ia
falta de algo debido— no existe sin un bien que lo sustente. Este
bien inicial, que Dios comunica con la creacidn, es 1a base sobte la
que se apoya cualquier otro bien de la criatura, y determina el modo
que tiene cada una de tender al dltimo fin. Dios puede hacer que
una cosa sea esencialmente mejor que otra, porque su tendencia” hacia
El sea mds perfecta; peto no puede aumentar esta bondad primera
de la criatura, pues cambiarfa su modo de alcanzar a Dios, su natu-
raleza, y pasaria a ser otra cosa®: la bondad primera o esencial no
varia en cada criatura,

Las criaturas alcanzar una mayor bondad por la consecucién de
su fin, pues «lo que en Dios es uno, en las criaturas aparece dividido,
maltiple: en las criaturas la bondad estd fraccionada: no la poscen
in uno, sed in multis, fraccionada en una multiplicidad de perfeccio-
nes potencialmente poseidas pero no siempre -actuales. Por eso, la

(22) Cfr. Ps 103, 28 :

(23} «Cuncta: fecit bona tempore suos» Eecles 3, 11. Cfr. Eecli 39, 21.30.39.

«Omnis creatura Dei bona ests I Tinz 4, 4. «Fides vera, quae est catholica, ot~
nium creaturarum sive spiritualium, sive corporalium bonam confiteatur substantiam,
et mali nullam esse naturam: quia Deus, qui universitatis est conditor, nikil non
bonum fecits, 5. LEoN Maeno, ep. Quam laudabiliter, 6 (PL 54, 683).

(24) Cfr, De Veritate, q.21, a5, c. _

(25) «Uniuscuiusque ref in se considerarae est duplex bonitas, sicut et duplex
esse, cum ens et bonum convertantur; scilicet bonitas essentialis, ut homini esse

vivum et rationale; et bonitas accidentalis, ut sanitas, scientia et haivsmodi. Lo-

quendo de bonitate accidentali, uniquigue rei maiorem bonitatem Deus conferre
potuisset. Loquendo autem de bonitate essentiali, qualibet re creata meliorem aliam
rem facere potuisset, non tamen potuit hanc rem facere esse maiowis bonitatis:
guia si adderetur ad bonitatem essentialem atiquid,; non esset eadem res, sed alian.
In I Sent., dA44, 4.1, .1, c.; vid. texto.paralelo.en S, Th, I, .25, a6, ¢.
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bondad de las criaturas no consiste sélo en su ser, sino en todas las
otras cosas que se requieren para su perfeccion y, en concreto, su
operacién (cfr. C. G., III, c. 20), por la que acceden a su Gltimo fin.
Y asi, en las criaturas, la simplicisima unién entre el Ser y el Bien,
propia de Dios, se encuentra reproducida, de modo andlogo y degra-
dado, en la forma de esz tensién al Bien, constitutiva de la bondad
dltima del ser creado»®. Y en esto se manifiesta también la perfeccién
de Ja criatura espiritual: puede conocer el fin como tal, y moverse.
hacia él por si misma; para el hombre, el bien segundo no es algo
impuesto, sino que debe ser libremente escogido, y asi se le designa
de un modo propio: el bonum moris. «He aqui, pues, en qué consiste
la dignidad del hombre. Aqui abajo sélo esa criatura de Dios no es un.
instrumento pasivo en las manos del Creador. En esto es en lo que
consiste la responsabilidad que pesa sobre ella, responsabilidad terrible
cuando se piensa que es su propia suerte la que tiene en sus manos.
Se trata para el hombre de mantenerse en el orden o perderse. Tal
es €l drama de un destino del que él es a la vez actor y, por una
delegacién de la libertad paralela a la delegacién divina de la causa-
lidad a.los seres, autor»¥. Se vislumbra la fuerza de la libertad:
cuando el hombre sigue la ordenacién querida por Dios, es capaz
de trascender el universo v llegar a attingere divinitatem; por eso
se nos exhorta a la realizacién de buenas obras, con las que alcan-
zamos la mayor semejanza al Creador: «dijo Dios: hagamos al hombre
a nuestra imagen y semejanza. E hizo Dios al hombre; a imagen de
Dios lo bizo; vardn y bembra los bizo, y los bendijo (Gen. 1, 26-27).
Decis @ imagen de Dios lo hizo y callar la semejanza, no significa otra,
cosa que e} hombre, en su primera condicién, recibié efectivamente la
dignidad de la imagen, pero que la perfeccién de la semejanza estd
reservada para la consumacién: de modo que él mismo la logre con
su propia aplivacién -y empefio en imitar a Dios; por lo cval la posi-
bilidad de la propia perfeccién fue dada al inicio en la dignidad de
Ja imagen, y s6lo al final, por el completamiento de la obra perfecta,
se consuma en la semejanza»®.

No obstante —es preciso tenetlo en cuenta—, el bonum moris
se halla contenido en potencia en el bien primero o sustancial, pues
-—siguiendo esa terminologfa usada por Otigenes y algunos Padres—
la posibilidad de consumar-la semejanza con Dios deriva ‘de estar
creado a su imagen. Ademds, también esta bondad segunda -—como

(26) R. Garcia ve Haro, Mordl..., p. 271 L
(27) E. Guuson, Santo Tomds de Agquino, 3" ed., Madrid. 1958, pp. 40-41.
(28) Oricengs, De-Frincipiis, 3, 6, L{PG 11, 333)..
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todo bien— procede del Creador, en cuanto infunde el ser, proporciona
el auxilio divino en el obrar, e impone al hombre su dltimo fin tras-
cendente”. La perfeccién que se recibe con el ser es, por tanto,
causa de la perfeccién que se actualiza con el obrar®: al igual que un
drbol es mds perfecto que la semilla, pero estaba potencialmente
contenido en ella, también la perfeccién tltima a la que puede llegar
la criatura estd potencialmente contenida en la perfeccién primera
que recibe con el acto creador; esto tiene una interesante consecuencia
prictica en la vida de cada persona: toda la perfeccién que puede y
debe alcanzar es consecuencia de su vocacidén; Dios la lama a la
existencia y la ordena a El con exigencias que, tespondiendo siempre
a lo que es propio de la naturaleza humana, no son idénticas para
cada una: le otorga un modo de ser y unas circunstancias concretas
para que recorra €l propio camino de retorno: «elegit nos in ipso ante
mundi constitutionen:, wi essemus sancti et immaculati in conspect
eius»”. Ademds, la accidn creatural no puede representar la imagen
de Dios, Acto Puro, de manera condensada en un tnico instante, sino
de manera multiple y progresiva mediante la sucesién de sus actos,
para llegar a la perfeccién dltima a través del cumplimiento entero
del plan de la providencia que le reconduce hacia Dios; esta manera
miltiple y progresiva de lograr la semejanza con Dios tiene una gran
importancia ascética: «precisamente tu vida interior debe ser eso: co-
menzar ... y recomenzar»”, Por lo mismo, las cosas no se dicen
propiamente buenas en cuanto pueden obrar bien —pues la capacidad
de obrar bien segiin su propia naturaleza es algo que les viene con
el ser y que pertenece al bien primero—, sino que se dicen buenas
simpliciter en cuanto de hecho realizan el bien; asi nos lo hace ver
la S. Escritura, cuando dice: «¢de qué servird, hermanos mios, el
que uno diga tener fe, si no tieme obras? ... Por eso podrd decir
alguno: td tienes fe, y yo tengo obras. Muéstrame tu fe sin obras,

(29} «Nullum bonum potest homo habete, nisi Deus det; sed quaedam ha-
bentur 2 Deo non cooperantibus nobis, sicut ea quae sunt infusa; et quaedam nobis
cooperantibus, sicut acquisita; et quaedam cooperante natura, sicut naturalia». Iz
IIT Sent., d.33, a.1, a.2, qla.2, ad 1. Cfr, fob 1, 21; Tac 1, 17.

(30} «Duplex est rei perfectio: prima et secunda. Prima quidem perfectio est,
secundum quod res in sua substantia est perfecta, Quae quidem perfectio est forma
totius, quae ex integritate partium - consurgit. Perfectio autem secunda est finis; finis
autem vel est operatio, sicut finis citharistae est citharizare: vel est aliquid ad quod
per operationem pervenitur, sicut finis aedificatoris est domus, quam aedificatio
facit, Prima autem perfectio est causa secundae: quia forma est principium opera-
tionis», 8. Th., 1, a.73, a1, c.

(31} . Epb 1,.4. .
(32) J. EscrivA DE BALAGUER, Camino, 23." ed., Madrid 1965, n, 292, -
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que yo te mostraré por las obras mi fe ... Por las obras y no sélo
por la fe se justifica el hombre»®, '

Se comprende de este modo que la deficiencia de bonum moris
—el mal moral o pecado—, sea el tnico verdadero mal: la contin-
gencia, los defectos y los males fisicos son deficiencias de bienes
inmanentes al mundo y estdn ordenados por Dios en beneficio del
bien total del universo; pero el pecado es una deficiencia de ordena-
cién trascendente a Dios, y por tanto un verdadero mal. De ahi
también, la fuerza destructora que puede temer la libertad, cuando
introduce el desorden en el orden divino: «todo pecado lleva consigo
una perturbacién del orden universal que Dios habfa dispuesto con
inefable sabiduria v con infinita caridad»®. El hombre, capaz de una
grandeza que raya lo infinito cuando libremente tiende hacia Dios es,
a la vez, capaz de la mayor vileza cuando introduce —también libre-
mente— el mal en un mundo que salié bueno de las manos del
Creador: «lo he ensefiado constantemente con palabras de la Escri-
tura Santa: el mundo no es malo, porque ha salido de las manos
de Dios, porque es criatura suya, porque Yaveh lo mird y vio que
era bueno {cfr. Gen. 1, 7 v ss.). Somos los hombres los que lo hace-
mos malo y feo, con nuestros pecados y nuestras infidelidades»®.

IV. EL MODO EN QUE LAS CRIATURAS
CAUSAN EL BIEN

1. Comanicacion de la bondad

Dios comunica tal bondad y perfeccién a las cosas, que no sélo
son buenas en sf mismas, sino también capaces de trasmitir esa bondad
a otros. De este modo las criaturas se asemejan mds al Creador y
muestran mejor Ja grandiosidad de la creacidn, pues ademds de poseer
su bondad son tzmbién fuenie de bondad para otras, y se constituyen
en fines intermedios del camino hacia el dltimo fin: «todas las cosas
son vuestras, vosotros de Cristo y Cristo de Dios»®.

Santo Tomds indica tres elementos para que se realice la mutua
cooperacién en el retorno al Creador: que los inferiores se eleven
hacia los superiores para someterse a ellos y para ser ayudados por

(33) Jac 2, 14.18.24, ‘

(34) Papro vi, const. apost. Indulgentiarum doctring, 1.1an, 1967, n.2 (AAS
59, 1967, pp. 6-7). - . )

(35) J. Escrivi oE BaLaGuer, Conversaciones, 2.* ed., Madrid 1969, n. 114,

{36) I Cor 3, 22.23. .. e ‘ oL
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ellos, que Jos superiores provean a los inferiores, y que cada uno
conserve su propia virtualidad operativa, es decir, que cada uno se
conserve en su propio grado de ser’. Estos tres elementos se encuen-
tran, como inclinacién natural, en todas las criaturas, pero el hombre
puede con su libertad reforzarlos o impedirlos. Los refuerza cuando
busca la colabotacién de quienes se encuentran més cerca de Dios
—los Angeles y los Santos— para que le ayuden en su camino,
cuando usa de fas cosas como medios para que éstas manifiesten mejor
al gloria de Dios, y cuando establece una reciproca avuda con los
demds hombres en el camino hacia la santidad®. Pero el hombre
también puede dificultar esta ayuda mutua cvando cerrado —tedrica
o pricticamente— a toda trascendencia se apega a los bienes tempo-
rales poniende en ellos su fin, con lo que subvierte el orden indicado
y rebaja su virtualidad operativa que serfa capaz de llegar hasta Dios;
por eso dice 5. Pablo que la avaricia —la tendencia desordenada hacia
los bienes materiales— es la raiz de toda maldad®, pues «lleva a
observar lo que nos rodea —los demds, las circunstancias de nuestra
vida y de nuestro tiempo— sélo con visién humana,

Los ojos del alma se embotan; la razén se cree autosuficiente
para entender todo, prescindiendo de Dios. Es una tentacién sutil,
que se ampara en la dignidad de la inteligencia, que Nuestro Padre
Dios ha dado al hombre para que lo conozca y lo ame libremente.
Arrastrada por esa tentacién, la inteligencia humana se considera el
centro del universo, se entusiasma de nuevo con el seréis como dioses
(Gen. ITI, 5) y, al llenarse de atmor por si misma, vuelve la espalda

- al amor de Dios»®. Se comprende, ademds, que el desorden introdu-

cido lleve aparejado el castigo de la insatisfaccidén, ya que las cosas
dejan de usarse en funcidn de lo que fueron creadas y que es lo
conforme con su. paturaleza.

(37) Cfr. I De Div. Nomin., 4, lect. 1 (n. 284).

{38) DPor eso, mientras realizamos este camino de retorno, es. preciso tener en
cuenta que «en cualquier hombre existe algtin aspecto por el que los otros pueden
considerarlo como superior, confortne a las palabras del Apdstol ‘llevados por la
hamildad, teneos unos a otros por siperiores” (Phil 2, 3)» (5. Tk, II-11, q.103,
2.2, ad 3); y asf, todo hombre tiene el derecho de ayudar a los otros y el deber de
dejarse ayudar. De ahi que exista una obligacién natural —que no puede ceder ante
modas, temperamentos, costumbres, etc— de conducir & los demds (caridad, apos-
tolado, proselitismo) hacla Dios: ordo awtem singuloram ad invicem est ut wnus-
quisque alteri auxiliuns pracbeat ad bonum suum consequendum (In IV Sent., d.19,
.2, a.2, gla.l, ¢; cfr. 5. T4, 1, q.106, a4, c.); este deber ha sido reforzado por un
mandate divino, pues el amor a Dios se manifiesta en el amor al préjimo, v el
mayor bien para alguien es que consiga su ltimo fin con mayor plenitud,

(39) Cfr. I Tim 6,.10.

(40) J. Escrivi pE BarLacUER, Es Crisio gue pasa, n. 6.
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2, Fundamenio de la causalidad creatural

Al hablar de la actividad de las criaturas se debe apuntar un

aspecto gue es fundamental, en el sentido propio de servirle de funda-

mento: la necesidad del auxilio divino en el obrar. Esta {ntima relacién
entre la causalidad de la criatura v la del Creador o, por mejor decir,
la necesidad de que Dios sostenga el obrar de los entes, deriva inme-
diatamente de la creacién: todo lo hacemos por El, que realiza en
nosotros €l querer y el obrar®; aun para las realizaciones materiales
—a fortiori para las espirituales— hay que confiar mds en Dios que
en las propias fuerzas, pues «ciertamente se debe trabajar y sudar
por adquiric lo necesario para la vida; pero si el Sefior no bendice
nuestros trabajos, serd vano todo esfuerzo y engafiosa toda esperanza.
Porque 'ni el que planta es algo ni el que riega, sino Dios que da el
crecimiento’ (I Cor 3, 7), y 'si el Sefior no edifica la casa, en vano
trabajan los que la edifican’ (Ps 126, 1)»*. Queda asi patente Ja tre-
menda contradiccién que supone hacer algo que esté en contra- del
querer divino, contradiccidn que lleva consigo la mds grave pérdida
—en tltimo término, si no se enmienda, la condenacién eterna— para
quien la lleva a cabo.

Pero la necesaria causalidad de Dios en el obrar de las criaturas,
no elimina el efecto propio del obrar de las cosas, pues por lo mismo
que las criaturas son auténticamente buenas, son capaces de difundir
bondad. En esta comunicacién de bondad, los irracionales se compor-
tan como instrumentos inertes en las manos de Dios y, propiamente,
no mejoran su bondad cuando por mocién divina la trasmiten a otros;
las criaturas espirituales, por el contrario, son instrumentos libres
—s6lo ellas pueden llamarse, verdaderamente, colaboradores de
Dios—, vy cuando voluntariamente trasmiten el bien recibido del Crea-
dor, aumentan fambién su propia bondad; por eso, Dios puso al hom-
bre en el paraiso uf operaretur, para que con su trabajo consiguiera
el dltimo fin y condujera a las demds criaturas hacia su fin propio,
de ahi que cada uno reciba como premio el fruto de sus obras®;
més atn, Dios ha querido ligarse al obrar humano para la difusién de
su Reino¥, el Creador necesita —quiere necesitar— de la criatura
para su obra: «Jesucristo recuerda a todos: et ego, si exaltatus fuero

{41) «Domine, dabis pacem nobis, omnis enim opera nostra operatus es
nobiss Is 26, 12. «Sine me nihil potestis facere» lo 15, 5. «Idem vero Deus qui
operatut omnia in omnibuse I Cor 12, 6.

(42) Catecisimo de 8. Pio V, IV, 13, 6.

(43) Cfr. Gen 2, 15; Prov 12, 11; Io 4, 36.

(44) Cfr. Mr 9, 37-38.
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a terra, ommnia traham ad meipsum (Ioh XII, 32), si vosotros me
colocdis en Ia cumbre de todas las actividades de la tierra, cumpliendo
el deber de cada momento, siendo mi testimonio en lo que parece
grande y en lo que parece pequefio, ommnia trabam ad meipsum, todo
lo atraeré hacia mi. jMi reino entre vosotros serd una realidad!»®.
Con una mirada superficial podria parecer que esta colaboracién hu-
mana significa un Dios menos poderoso; nada més lejos de la realidad,
ya que una creacidn de entes activos, con capacidad de obrar unos
sobre otros, manifiesta mds claramente la perfeccién del Creador que
un mundo de criaturas sin operaciones propias®: es més santo quien
no sélo es capaz de santificar a otros, sino que ademds puede hacer
a otro trasmisor de santidad.

La necesaria causalidad divina y la real causalidad de la criatura,
no debe llevar a suponer que el efecto sea en parte de Dios y en
parte de la causa segunda: la operacién se ha de atribuir total-
mente a Dios y totalmente a la criatura, pero en distintos niveles;
la obra pertenece totalmente a Dios en el nivel trascendental, en lo
que se refiere al ser, por tanto magis pertingit ad intima rei que la
criatura y tiene un cardcter fundante; la operacién se atribuye entera-
mente a la criatura en el orden predicamental o formal, en lo que
se refiere al hacerse; v asi se explica que no exista una interferencia
de causalidades, ya que no son causas complementarias, sino totales
en su propio orden. «Especial interés adquiete esta penetracién meta-
fisica cuando se trata de la accidn libre de las criaturas. No se trata
ya de una especie de comcurrencia, que haya que resolver para salva-
- guardar por una parte la omnipotencia divina, y por otra la libertad
creada, sino que por el contrario una es el fundamento real (en el
orden del ser) de la otras®.

En resumen, la creacién es un conjunto de individuos reales y
jerarquizados en perfeccién, cada uno de los cuales tiene el poder
de obrar que Dios le ha dado, y cuya grandeza es ser instrumentos
y —las criaturas libres— aun colaboradores del Creador®, por la

(45} J. EscrivA pE Baracusr, Es Cristo que pase, n. 183.
{46) Cfr. S. Tk, 1, q.103, ab, c.
(47) F. OcAriz, Cuestiones de metafisica..., p. 411.

(48) «Del enim sumus adiutores» I Cor 3, 9. «Sic nos existimet homo ut
ministros Cheisti: et dispensatores mystetiorum Deis I Cor 4, 1. «Vos elegit Do-
minus ut stetis coram eo, et ministretis illis IT Par 29, 11.
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causalidad que ejercen; asi se pone mids de manifiesto la inmensa
bondad divina, y la belleza y clegancia del orden creado®.

{49) «Neque est superfluum, si Deus per seipsum potest omnes effectus
naturales producere, quod per quasdam alias causas producantur. Non enim hoc
est ex insufficientia divinae virtutis, sed ex immensitate bonitatis ipsius, per quam
suam similitudinem rebus communicare voluit non solum quantum ad hoc quod
essent, sed etiam guantum ad hoc quod aliorum causae essent: his enim ducbus
modis creaturae communiter omnes divinam similitudinem consequuntur, ut supra
ostensum est.—Fer hoc etiam decor ordinis in rchus creatis apparet» C. G, III,
¢.70 (n. 2465).



CAPITULO 1

LA BONDAD MORAL




I, LA LIBERTAD DEL HOMBRE .-

El camino de las criaturas es 2 modo de circulacidn, en cuanto
salidas de Dios, tienden de nuevo hacia El; pero esta circulacién sélo
se logra plenamente en algunas, pues «las que se ordenan a alcanzar
aquel primer bién del que proceden sélo mediante la -consecucién
de una cierta semejanza, no gozan perfectamente de esta circulacién;
linicamenté la tienen las que logran llegar de algin modo hasta el
mismo primer principio: lo que ocurre solamente en las criaturas
espirituales, que pueden alcanzar a Dios por el conocimiento y el
amor»’. Asi, en el hombre hay una asimilacién a Dios, que no sélo
es vestigio del Creador sino un propio entrar en comunidad con El
Y aunque el dinamismo de las criaturas irracionales tealice una cierta
semejanza con la bondad divina, es indudable que sélo la operacién
del entendimiento y de la voluntad realizd formalmente una seme-
janza operativa con Dios; por eso «fue conveniente, para que el uni-
verso alcanzara su perfeccidn acabada, que hubiese algunas criaturas
que retornasen a Dios no sélo por semejanza de naturaleza sino tam-
bién por semejanza de operacién. Opetacidn que no puede ser otta
que la del entendimiento y la voluntad, pues asi es como obra Dios
respecto de Si mismos?. Precisamente en la libertad se encuentra la
mayor manifestacién de que el hombre es imagen y semejanza de
Dios’. .

. (1) In IV Sent., dA49, q.1; a3, glad, c.

(2) CG, I, c46 (n. 1231).

(3) <«Liberum et sui arbitrii et suae potestatis invenio hominem a Deo insti-
tutum, nullam magis imaginem et similitudinem Dei in illo animadvertens, quam
eiusmodi status formam» TERTULIANG, Adversus Marcionem, 2, 5 (PL 2, 290).
Cfr. S. Th., LII, proem. : . .
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1. La libertad como amor originario®

La libertad no es una potencia distinta de la volunta.d,_ pero
en su cjercicio entran en juego tanto ésta como el entendimiento;
es un poder querer cuya raiz es la espontaneida@lde la voh?ntad y
cuya causa es el entendimiento: la voluntad se dirl'ge necesariamente
—por naturaleza~— hacia el bien, de modo que.so.lo a las diversas
concepciones de bien que le propone el entendlm{ento se df.:be su
posibilidad de eleccién y, por eso, la libertad se define como liberum
de ratione iudicium®. Pero lo importante de la libertad no es la capa-
cidad de eleccién, sino lo que tiene de fuerza originaria, de obrar
con propia causalidad: existe un «doble poder de la libertad: ‘Io que
tiene de fuerza originaria, de proceder del sujeto —supuesto siempre
el auxilio divino en el obrar—, de energfa o dominio sobre sus propios
actos, de amor originario; y lo que tiene de vis electiva, de pold'er de
eleccién. El miicleo mds profundo de la libertad es ese amor otiginario
que sin embargo no incluye de por si como perffaccién la posibilidad
de elegir: no repugna al cardcter originario y libre de la volunt.ad
la necesidad del fin, ya que lo que excluye es la coaccién, no el fm.:
quia amor, qui maxime voluntarius est, necessarius est, si quis velit
ad salutis finem pervenire (In IV Sent., d. 15, q. 4, a. ‘1, qla._3, ad 1)
Basta pensar que el movimiento fntimo de las procesiones intratrini-
tarias, supremamente otiginatio y libre —como no coaccmnado”ab
extrinseco—, si se considera desde el punto de vista de la eleccidn,
es en Dios necesario: indefectiblemente necesario. De ahf que el pc‘)der
de eleccion, el libre arbitrio —es decir, la libertad en lo que’tlenc
no de proceder originario sino de vis electiva— propiamente solc_) lo
tenemos respecto a lo que no queremos necesarramente, s decir a
los medios (cfr. S. Th., 1, ¢. 19, a. 10, c.): y es asi como es 'perfec—
cién, que imita no ya el amor originario de Dios, sino la hber‘tafi
divina en relacién a las criaturas, o mds absolutamente, a su pos1.b1-
lidad de crear. La libertad como amor originario es una perf.ecmén
absoluta del sujeto; en cambio, como libre arbitrio, como eleccién, lo
es sélo en relacién a las cosas que le sean inferiores»”.

‘De esto se pueden colegir algunos puntos interesantes: el pecado
es ciertamente un signo de libertad, pero el poder pecar no pertenece

{(4) Es indudable que Ia nocidn de libertad revisee un compileio p‘x:'lc')blema
filoséfico, que no es posible analizar aquf; breve e interesante es el estucio que
hace Gilson en Bl espirite de Iz filosofia medieval, Buenos 'A1res 1952 (pp. 277-293),
al que remitimos para unia mayor profundizacién especulativa.

(5) Cfr. 8. Th, LI, q.17, a1, ad 2. -

(6) R. Garcis pE Haro, El dltimo fin..., pp. 228229.
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a la perfeccién de la libertad ni aun a su esencia’. Efectivamente,
el pecado disminuye —sin anularlo— el poder guerer el bien, que
se encuentra en la raiz de la libertad; y ademds, significa un error
del entendimiento que propone como bien absoluto algo que tiene
una real deficiencia del Bien absoluto. Por otra parte los bienaventu-
rados, los Angeles y, especialmente, Dios —que sélo pueden hacer
el bien— tienen una libertad mds perfecta que nosotros®: cuanto
més perfecto y menos sujeto a eftor se encuentre el entendimiento
—que realiza el lberum de ratione iudicium-—, y mds voluntario
es el amor que se pone al obrar, es también mds completa la libertad;
por eso en Dios, que es la Sabidurfa v el Amor supremo, se encuentra
la suprema Libertad, y las criaturas espirituales que participan de Ia
Sabiduria y el Amor, participan asimismo de la Libertad: es Dios
la causa y ejemplar de nuestra libertad’.

Este poder querer caracteriza a la libertad como «el bien mds
noble de la naturaleza, propio dnicamente de los seres inteligentes
o racionales, y proporciona al hombre la dignidad de estar en manos
de su propio consejo y de tener la potestad de sus acciones ... En
manos del hombre estd, en efecto, obedecer a la razén, segin el bien
moral, tender derechamente a su dltimo fin. Pero igualmente puede
seguir el camino opuesto v, al ir tras apariencias engafiosas de bien,
perturbar €l orden debido y precipitarse voluntariamente en la inevi-
table ruina»™. Dios, al crear al hombre, le otorgé el don de la libertad
para que pudiera elegir sus caminos, y en ella estriba esa superior
dignidad que tiene sobre las demds criaturas, en cuanto se dirige
por si mismo —como causa total en el propio orden— hacia su 1ltimo
fin, hacia la perfeccién. Es tan esencial 2 la conducta humana la
libertad —y la correspondiente responsabilidad— de las propias deci-
siones, que la sola concordancia con el plan divino no basta para que
las acciones humanas alcancen toda su plenitud moral: es preciso que

{7) «Velle malum nec est libertas, nec pars libertatis quamvis sit quoddam
libertatis signums De Veritate, q.22, a6, c.

(8) «Ubicumgue est intellectus, est liberum arbitrium. Et sic patet liberum
arbitrium esse in angelis etiam exceflentius quam in hominibus, sicut et intellectums»
S, Th, I, q.59, a3, c )

(9) Cfr. C.G., III, ¢. 90 (nn. 2653 y 59); Ps 17,3; 143,2; Sap 2,18; Gal 4,31;
Col 1,13. Como la verdadera libertad es la de proseguir obrando el bien, estos
pasajes «aunque parecen dichos dnicamente para los hebreos, por haber sido liber-
tados de la dominacidén egipcia, con todo, si se atiende a las ensefianzas que en
ellos se contienen de la salvacién de todo el género humano, se aplican con mds
propiedad a los cristianos, ...pues Dios Padre nos libré del poder de las tinieblas
y nos trasladé al reino del Hijo de su amérs Carecismo de S, Pie V, I, 1, 15.

(10) LeoN xim, enc. Libertas praestantissimum, 20 Iun, 1888 (ASS 20, p. 593).
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éstas sean libres —efectivamente causadas por el propio sujeto—,
que procedan de un reconocimiento del dltimo fin y de los medios
necesarios para alcanzarlo, y culminen en la decision practica de buscar
ese fin y de aplicar esos medios, asumiendo a la vez la responsabilidad
de las consecuencias derivadas de la propia eleccién.

La enorme positividad de la libertad consiste en poder cooperar
voluntariamente con Dios —«porque nos da la gana»— en el retorno
hacia El, v hacer que otras criaturas se dispongan a alcanzarlo; si
actuamos asi, Dios mismo se nos da, y nos colma de todo tipo de
bienes. El Sefior nos ha dado una «maravillosa dddiva humana, la-
libertad personal, que exige de nosotros —para que no se Corrompa,
convirtiéndose en libertinaje— integridad, empefio eficaz en desen-
volver nuestra conducta dentro de la ley divina, porque donde estd
el Espiritu de Dios, alli hay libertad (2 Cor I1I, 17).

El Reino de Cristo es de libertad: aqui no existen mds siervos
que los que libremente se encadenan, por Amor a Dios. iBendita
esclavitud de amor, que nos hace libres! Sin libertad, no podemos
cotresponder a la gracia; sin libertad, no podemos entregarnos libre-
mente al Sefior, con la razén mis sobrenatural: porque nos da la
gana»'2, Se ve asi que, como cualquiera de los bienes que el hombre
posee, 1a libertad no es un absoluto, sino un modo mds perfecto de
participar en los planes de Dios, un poder retornar por si hacia el
dltimo fin. Por eso, la Sagrada Escritura, al dejar claro que el hombre
puede escoger, sefiala siempre que sélo una direccién nos da la vida:
seguir los caminos del sefior”.

2. Incorporacién activa al plan de Dios

La caracterfstica esencial de la libertad es, por tanto, ese modo
otiginario que tiene el hombre de causar sus propios actos:. «la

(11} «Si in praeceptis meis ambulaveritis; et mandata mea custodieritis, et
feceritis ea, dabo vobis pluvias temporibus suis... Ponam tabernaculum meum in
medio vestri, et non abiiciet vos anima mea, Ambulabo inter vos, et cro Deus
vester, vosque eritis populus meus» Lew 26, 3.11.12. «5i antem audieritis vocem
Domini Dei tui, ut facias atque custodias omnia mandata eius, quae ego praecipio
tibi hodie, faciet te Dominus Deus tuus excelsiorem cunctis gentibus, quae versan-
tur in terra. Venientque super te universae benedictiones istae, et apprehendent te:
si tamen praccepta eius audieris» D¢ 28, 1.2,

(12) J. BscrivA pe BaLaguer, Es Cristo que pasa, n. 184. -

{13) «Facite praecepta mea, et.indicia custodite, et implete ea: ut habitare
possitis in terra absque ullo pavores Ler 2518, «Si volueritis, et audieritis me,
bona terrae comedetis; quod si nolueritis, et me ad iracundiam provocaveritis, gla
dins devorabit vos, guia os Domini locutum est» Is 1,.19-20 '
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er{ergia pqsitiva, la decisidn activa con que es hdbil de marchar hacia
Dios. La} libertad compotta, 2 menudo, ademds, la posibilidad de elegir
entre diversos contenidos, pero lo qué la cualifica no es tanto esa
gama de posibilidades en la eleccién como la capacidad de decisién
misma: la fuerza y el peso de incidir en la historia»™, Dios ha querido
la historia en 'fu.ncién de la bienaventuranza de los hombres, que estd
llamada a d.ec1d1rse en el curso de la historia; pero la realidad del
acontecer histérico, que se fundamenta en la real causalidad del
hombre, no debe llevar a pensar que las acciones libres se salen del
8IMOT0s0 cuidado de la providencia divina: la libertad humana es
querida y causada por Dios. Més aén, Dios es el verdadero prota-
gonista de la historia, en cuanto causa primera y absolutz de todo Io
creado: su ordenacién y providencia se extiende a todas las criaturas
no s§10 respecto a los elementos que constituyen su esencia, sin(;
tan.lbIén en cuanto a los principios individuales y sus mds pequeias
acciones. Y como Dios ordena a cada criatura de acuerdo con su propia
naturaleza, la providencia divina se extiende con un particular cuidado
y amor a las acciones concretas de cada persona, reguldndolas hasta
en sus mds minimos detalles, puesto que cada una de ellas tiende de
modo inmediato a la manifestacién de la gloria y la bondad divinas.

Por eso, la historia humana es la historia de cémo los hombres
respondemos al amor divino: «Dios, al crearnos, ha corrido el riesgo
y la aventura de nuestra libertad. Ha querido una historia que sea
una historfa verdadera, hecha de auténticas decisiones, Yy no una
ficcién ni un juego. Cada hombre ha de hacer la experiencia de su
pers.onal autonomia, con lo que eso supone de azar, de tanteo y, en
ocasiones, de incertidumbre. No olvidemos que Dios, que nos d; Ia
sgggridad de la fe, no nos ha revelado el sentido de todos los aconte-
cimientos humanos. Junto con las cosas que para el cristiano son
totalmente ciertas y seguras, hay otras —muchfsimas— en las que
s6lo cabe la opinién: es decir, un cierto conocimiento de lo que
puede ser verdadero y opottuno, pero que no se puede afirmar de
un modo incontrovertible»™. Y asf, el especial cuidado que tiene
eI'Seﬁor sobre las criaturas racionales, quiere decir que no ha deter-
minado sus acciones ad umum como en los irracionales; de forma
que, sea cual sea su eleccién, si le buscan a El como dltimo fin
siempre se encuentra dentro del querer divino: es como si Dios:
hubjera previsto una multitud de planes, coordinando cada una de

(14) R. Garcfa vE Haro, Le Conciencia Cristiana, Madrid 1971, pp. 59-60.

(15) J. EscrivA pE BaLaGUER, Las # . isti
Madsd 1572, o, riquezas de la fe, 3" ed., Mundo Cristiano,
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las posibles elecciones con la totalidad del orden del universo. Esto
lleva consigo captar en toda su profundidad, que la variedad de posi-
bilidades en el obrar de la criatura espiritual, no significa ausencia
de direccién, ni por tanto independencia, sino real multiplicidad de
caminos para ir a Dios™.

De ahi también que in concreto no existan acciones indiferen-
tes: «En el mundo de lo real, las cosas no se presentan nunca COmo
absolutamente ambiguas, ya que Dios llama siempre a través de-ellas.
Nada de cuanto es puede ser ajeno a Dios: 'La caridad de Dios —que
nos ama eternamente— estd detrds de cada acontecimiento, aunque
sea de una manera a veces oculta para nosotros’ (J. Escrivi de Bala-
guer, Las riquezas de la fe, p. 25). Por eso, la indeterminacién de la
voluntad hacia los bienes que conocemos, no es primaria, supone
que las desproveamos previamente de su relacién a Dios, porque des-
provistas de esa telacién carecen de verdadera ordenacién moral.
La famosa indeterminacién en que la voluntad queda ante todos los
bienes conocidos (la perplejidad del asno de Buridano), no puede ser
univocidad entre los bienes parciales v el Sumo Bien, ya que el hombre
tiene capacidad de reconocer en cada cosa —fuera de Dios— que no
es su Gltimo fin, y, por consecuencia, ¢l orden de cada una a Dios.
Los bienes que €l entendimiento presenta a la voluntad dicen razén
parcial de bien, pero no indiferencia —salvo en abstracto—, pues
por su misma parcialidad proclaman necesariamente una relacién al
Bien absoluto. Por eso, para que las cosas reales me sean profunda-
mente indiferentes es necesario que las mire privindolas de su relacién
a Dios. De ahf que lo propio y primero del poder de la libertad en
orden a la eleccién mala sea, precisamente oscurecer la luz de la
inteligencia, por la que deberia ver las relaciones que todas las cosas
y todas mis acciones guardan con Dios, principio y dltimo fin de todas
como de mi mismo»'.

En definitiva, Dios pide al hombre una total docilidad a su
ordenacién, al plan divino por medio del cual la criatura alcanza su
perfeccién; pero debe ser un abandono libre y responsable, un aban-
dono —aunque parezca paraddjico— activo, de quien busca identifi-
carse, ya que el cumplimiento de la voluntad divina no significa
nunca una merma en la posibilidad de eleccién, sino el encuentro de
la posibilidad mejor: los planes de Dios pueden parecer negativos
sélo por falta de buena voluntad, o por la inmadurez de olvidar la
propia condicién de criatura; es la limitacién de nuestro conocimiento

(16) Cir. I Cor 12, 4 ss.
(17) R. Garcia oe Haro, El dltimo fin..., pp. 223-224.
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la que nos puede hacer pensar que algunas cosas suceden desordenada
e irrazonablemente, por eso el hombre debe evitar cualquier confusion
entre el conocimiento defectuoso de los planes de Dios, y un defecto
real de esos planes.

De ahi la natural aspiracién al cumplimiento del plan divino
que existe en la liberrad humana: «La actitud del hombre ante la
ley eterna, supone por parte de la voluntad una obediencia absoluta
y confiada a sus mandatos, y por parte de la inteligencia una medi-
tacién continua y profunda de los mismos {(cfr. In Psalm., 1). En tanto
que Ia ley eterna es el plan perfecto segin el cual Dios gobietna el
universo, debe el hombre sujetarse a ella —aun en los acontecimientos
mis triviales y pequefios de la vida— con absoluta confianza, porgue
sabe que todo lo que ocurra ajustindose a ella redundard siempre
en su propio bien, que es el camino hacia su fin dltimo: la bienaven-
turanza (cfr. Ps 127, 1). Al mismo tiempo, en cuanto tienc la posi-
bilidad de participar de ella por el conocimiento —en consonancia
con su naturaleza racional— y de cooperar activamente en la realiza-
cién de sus planes, debe poner en juego sus potencias para recono-
cetlos en la medida en que le es posible, por medio de una continua
meditacién de ellos (cfr. In Iob, 22, lect. 2); meditacién que princi-
palmente se traducird en peticién, pues al ser algo que nos sobrepasa,
es el mismo Sefior quien debe guiarnos en su bisqueda {cfr. Ps 85, 11;
118, 34: 142, 10). Negarse a ello equivale a renunciar a la dignidad
de persona, o negarse a reconocer la sabiduria que hay en los planes
de Dios»". :

Resulta aleccionador el ejemplo de S. José: «José se abandond
sin reservas en las manos de Dios, pero nunca rehusé reflexionar
sobre los acontecimientos, y asi pudo alcanzar del Sefior ese grado
de inteligencia de las obras de Dios, que es la verdadera sabiduria.
De este modo, aprendi6 poco a poco que los designios. sobrenaturales
tienen una coherencia divina, que estd a veces en contradiccién con los
planes humanos.—En las diversas circunstancias de su vida, ¢l Patriarca
no renuncia a pensar, ni hace dejacién de su responsabilidad. Al con-
trario: coloca al servicio de la fe toda su experiencia humana. Cuando
yuelve de Egipto oyendo que Arquelao reinaba en Judea en lugar de
su padre Herodes, temié ir alld (Mt II, 22). Ha aprendido a moverse
dentro del plan divino y, como confirmacién de que efectivamente

(18) «Dilexi mandata tua super aurum et topazion» Ps 118, 127 .
(i19) J. Sorpo - E. Corom, Lz ley eterna y su penetracidn en las criaturas,
en «Scripta Theologicar VII (1975), pp. 199-200.
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Dios quiere eso g < ; .
que él entrevé, recibe la indicacién de reti
Galilea»®, retirarse g

iI. EL CRECIMIENTO EN LA BONDAD Y LA VIRTUD

1. Las facultades del alma

) El hO{nbre es capaz de moverse a sf mismo en su camino hacia
el dltimo fin, hacia Dios, por obra de su entendimiento y su voluntad
ﬁerob es induda]ale., como se observa por propia experiencia, que ei
de ahi que sca necessto postler To: ooty e ot

\ e unas facultades
(o potencias del alma), que unas veces se encuentran en acto ¥ otras no
E:sas potfencias o facultades, son el principio inmediato de las opera:
clones; sin pertenecer propiamente a la esencia del alma, inhieren en
ella —las facultades sensitivas al menos en su rajz— y,fluyen natu-
ralmente de ella: es algo «propio» de la naturaleza humana y que
por tanto, se recibe con la creacién. En el estudio de la condgctsz
moral, es importante la distincién de facultades: no es lo mismo
saber que querer, ni etror que pecado; sin embargo, es conveniente
no perder de vista la esencial unidad de todo el hombre por eso
—hablando con propiedad— no es la inteligencia la que co,noce ola
Voh,mtad la que quiere: no son propiamente las facultades las que
actian, sino el hombre por medio de ellas. E

_La r}ecesaria union, sin confusién, entre voluntad y entendimien-
to tiene 1mportantes repercusiones morales: «No conocemos que Dios
es' nuestro dltimo fin, por tanto, sin una imprescindible rectitud de
la vol_untad: la rectitud de la voluntad es requerida para el verdadero
conoc;l'miento de Dios, antecedente y concomitantemente. Como la
materia no puede conseguir una forma sino debidamente dispuesta
a e_lia, asi la inteligencia no se alza a Dios, sino debidamente orde-
nada a El por la voluntad (cfr. §. Th., II1, q. 4, a. 4, ¢). Es evidente

ala vez, que nunca la voluntad posee realmente su objeto como bien’
moral sin poscerlo la inteligencia: ya que el bien se presenta a la
voluntad como su objeto solamente por la razén, y sélo aquel bien
que cae bajo el orden de la razén causa la bondad moral en el acto
d.e la v.oluntad; por eso la voluntad no siempre estd en el verdadero
blep, sino a veces también en un bien aparente, y asi actus volun-
tatis non est bonus semper, sed aliquando malus (8. Th, I11, q. 19,

(20) J. Escmavi pE BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 42.
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a. 1, ad 1). De este modo, se resalta la unidad del hombre que no
puede dirigirse hacia su Bien, ni por la sola inteligencia ni por la
sola voluntad, sino mediante el entero dinamismo de su persona, de
su inteligencia y su voluntad totalmente volcadas hacia Dios: Diliges
Dominum Deum tuum ex foto corde tuo, et in tota anima tua, et in
tota mente tua (Mt 22, 37"

Algunas facultades se encuentran determinadas para realizar un
solo tipo de operaciones y, por tanto, no necesitan una ulterior dispo-
sicién. para ejercerlas, por efemplo es suficiente que el colot se pre-
sente ante los ojos, para que la vista lo perciba. Pero el objeto de
las facultades superiores —entendimiento y voluntad— son el ens
v el bonum in communi, y asi estas potencias no se encuentran deter-
minadas ad wnum®, pot lo que requieren unas nuevas disposiciones
que las inclinen a la accién. «¢Cémo concebir estos principios adqui-
ridos de determinacién? No son evidentemente facultades, pues se
afiaden a las facultades supuestas ya dadas; no son sino una especie
de disposiciones para usar de esas facultades de una manera mejor
que de ‘otra; pero cuando una de estas disposiciones se estabiliza,
hasta el punto de constituir una adquisicién durable del alma, cons-
tituye para ella un verdadero haber, es decir, alguna cosa que le
pertenece, como una cualidad permanente y caracteristica de lo que
es. En lenguaje técnico, se da a cada uno de estos haberes adquiridos
y poseidos durablemente por el alma el nombre latino que traduce
la idea de una posesién estable: habitus»®. El hébito es, por tanto,
una disposicién estable para.obrar de una determinada forma, inherente
en las facultades del alma, que facilita y hace deleitables las acciones
a las que se ordena, porque las hace connaturales™.

 Fs interesante resaltar que la rafz de la libertad coincide con la
que hace necesaria la existencia de los hébitos: la espiritualidad del
alma, por la que el hombre no se encuentra necesariamente determi-
nado a tal o cual tipo de bien concreto; de ahi la intima relacidn
que existe entre los hébitos y la libertad. Por lo mismo, cuanto

{21) R. Garcia oe Havro, El dltimo fin..., p. 214.

(22) Cfr. S, Th., 111, q49, a4, ad 1; [.II, q.50, 2.2, .

(23} E. Guson, Santo Tomds..., pp. 189-190.

(24) «Sciendum tamen est, quod illed quod additur potentiae, gquandogue
recipitur in ea per modum habitus, guandogue per modum passionis, quando rece-
ptum non immanet recipienti, nec efficitur eius qualitas... Tunc vero retinetur per
modum habitus, guando illud receptum efficitur quasi conpaturale recipienti: et inde
est quod habitus a Philosopho dicitur gualitas difficile mobilis; inde est etiam quod
operationes ex - habitu procedentes delectabiles sunt, et in .promptu habentur, et
faciliter exercentur, quia sunt quasi connaturales effectae» De Veritate, q.20, 2.2, c.
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mds impulsado por un hdbito se obra, la accién es mds voluntaria
—porque, ademds, el hdbito se ha adquirido libremente—; asi, el
halb1t.o virtuoso aumenta el mérito, y el hdbito de pecar lejos de dis-
minuir Ia malicia de la accién, la aumenta®. ;

No todos los hdbitos conducen al dltimo fin: cuando el hombre
usando mal de su libertad, pone su fin en algo que no lo es, y actﬁz;
conforme a esa decisién, va adquiriendo unos hdbitos —los vicios—
que hacen connatural obrar comtra natura; esta paradoja es posible
por aquella cierta connaturalidad que tiene la criatura con el mal
como consecuencia de su necesaria composicién: el mal siempre resulta:
v1c‘)1ento’ vy ajeno a la paturaleza, pero puede considerarse natural
bajo a%gun aspecto en las cosas compuestas®. Sin embargo, los habitos
que d1sponex:1 a la adquisicién del dltimo fin —las virtudes—, faci-
E;?Erallizzezlgazﬁgl tge actos convenientes, de modo absoluto, a la

2. Importancia de las virtudes en la vida moral

Dios ha formado la naturaleza humana de tal manera que cada
acto bueno deje una huella en la persona, que la perfecciona y facilita
su perseverancia en el bien; esa huella no es otra cosa que la virtud
que hace bueno a su poseedor y buena su obra. ,

Es indudable que la meta se alcanza por medio de las obras, v
que a cada uno se le dard el premio segin las obras realizadas”;
pero no es menos cierto que las virtudes son necesarias para la reali-
zacién de esas obras, porque toda actuacién humana engendra hdbito,
sea virtud o sea vicio, que dispone —bien o mal— para las sucesivas
actuaciones; por eso, dice Santo Tomds que «la operacién propia de
cada cosa es su fin, ya que es su perfeccién segunda, y asf lo que
estd dispuesto para su propia operacién es llamado virtuoso y bue-
no»®, La virtud nos lleva a amar més el bien que se realiza, a reali-
zatlo més libremente, y, por tanto, hace que vayamos mds deprisa
hacia la meta. De ahi que S. Pedro recomiende: «habéis de centrar
toda vuestra atencién en juntar con vuestra fe la fortaleza, con la

(25) Cfr. §. Th, L.II, q.78, a.2, ¢; De Malo, q.3, a.13, c.

(26) Cir. CG, I, c. 39 (n. 322). '

27) ‘«Quorum finis erit secundum opera ipsorum» II Cor 11, 15, «Quia tu
reddes unicuique fuxta opera sua» Ps 61, 12, «Da illis secundum opera eorum, et
se_cundl_m:l nequitiam  adinventionum ipsorum, Secundum opera manuum eor’um
"trﬂ?lu?; "ll[ts, redde ;etributione:m eorum ipsis» Ps 27, 4. «Qui operatur terram suam
inaltabit acervum frogum; et qui operatur iustitiam ips i ]

@8) CG, IIL, c25 (n. 2057). pe cxsliabinuny Becs 20, 30
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fortaleza la ciencia, con la ciencia la templanza, con la templanza
la paciencia, con la paciencia la piedad, con la piedad el amor fraterno,
y con el amor fraterno la caridad. Porque si estas virtudes se hallan
en vosotros y van creciendo méds y mds, no quedard estéril y sin
fruto el conocimiento que tendis de nuestro Sefior Jesucristo. Mas
quien no las tiene estd ciego y anda a tientas, olvidando de qué
manera fue lavado de sus antiguos delitos. Por tanto, hermanos,
esforzaos més y mds para asegurar vuestra vocacién y eleccién por
medio de las buenas obras»®; los Padres ven en la virtud la escalera
para subir de la tierra al cielo, y €l Magisterio insiste en la absoluta
necesidad que todos tenemos de practicar las virtudes®,

La virtud no es simplemente la buena intencién —-que muchas
veces queda en su deseo infecundo— para actuar de un determinado
modo; estos deseos son un buen fundamento para mejorar la propia
conducta y enraizar mds las virtudes, pero éstas no son fruto del
conocimiento o del simple deseo: la virtud perfecciona el alma cuando
la persona realiza libremente una accidn moral que le conduce hacia
el dltimo fin, hacia el Bien. Las virtudes son, por tanto, un medio
necesario para alcanzar la meta a que Dios nos llama; y, a la vez,
son ya upa clerta realizacién de la llamada divina, en cuanto consti-
tuyen al hombre a imagen del tnico y perfectc modelo que es nuestro
Sefior Jesucristo, también en lo que se refiere a las virtudes natu-
rales, ya que Jesucristo es perfectus bomo; por eso «la verdadera
dignidad y excelencia del hombre consiste... en la virtud. La virtud
es patrimonio comin de todos los mortales, e igualmente la pueden
alcanzar los altos y los bajos, los ricos y los pobres. Sélo a las virtu-
des vy al mérito, en quienquiera que se hallen, se ha de dar el premio
de la eterna bienaventuranza»®l. Sin embargo, «no basta el afdn de
poseer esas virtudes: es preciso aprender a practicarlas. Discite bene-
facere (Is 1, 17), aprended a hacer el bien. Hay que ejercitarse habi-
tualmente en los actos correspondientes —hechos de sinceridad, de
veracidad, de ecuanimidad, de serenidad, de paciencia—, porque obras
son amores, ¥ no cabe amar a Dios sélo de palabra, sino cox obras

y de verdad (1 Toh III, 18).

Si el cristiano lucha por adquirir estas virtudes, su alma se
dispone a recibir eficazmente la gracia del Espiritu Santo: y las buenas
cualidades humanas se refuerzan por las mociones que el Pariclito

(29) IT Pe 1, 310.

(30) Cfr. S. Basiuio, In Ps. bom., 1, 4 (PG 23, 218); TNOCENGCIO XT, [mstru-
ctio S. Oficii, Oct. 1682 (DS 2188).

(31) Leow xut, enc. Rerum novaram, 15 Mail 1891 (ASS 23,.p. 632).
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pone en su alma»®, La vida cristiana tiene como meta inmediata. la
adquisicién y el crecimiento de las virtudes, y para eso es necesaric
decidirse, con propia voluntariedad, a obrar el bien, a cumplir. la
voluniad divina. Cuando, por efecto de las buenas obras, la virtud
se desarrolla en el alma, el hombre se siente empujado —libremente—
hacia la perfeccién de un modo suave y continuo: primero con pasos
cortos y fdciles de cumplir, méds adelante con mayor rapidez, alegria
y voluntariedad. De ahf que «la perfeccién humana en ninguna .otra
cosa consiste sino en el conocimiento y en la préctica de la virtud»®,

3. Aptitud natural para la virtud

Para que el hombre acttie en direccién al tltimo fin es necesario
admitir una inclinacién natural —innata— hacia Ia virtud; ‘en otro
caso el ordenar bien o mal Ja propia actividad, podtia suponerse efecto
del azar o del conjunto de circunstancias que se dieran en el inicio
de la vida moral,

El amor natural a Dios y la tendencia intima hacia el @ltimo fin
de que ya hemos hablado, bastarfan para deducir esa inclinacién innata
hacia la vittud, para corroborar que —por naturaleza— existe en el
hombre una aptitud hacia Ia verdad y hacia ¢l bien, aunque Ia perfec-
cidon de Ia ciencia v de la virtud no se tengan naturalmente. Pero
cabe explicitarlo mds: respecto al entendimiento, el hombre posee
naturalmente los primeros principios ~—en el conocimiento tedrico—
y la sindéresis —en ¢l prictico—, que son el fundamento de todo
conocimiento que puede adquiric con el ejercicio de Ia inteligencia,
tanto en lo que concterne a la accién como a la especulacién. De igual
manera, refiriéndose a la voluntad, es manifiesto que existen unas
inclinaciones innatas en la conducta: la voluntad tiende necesaia-
mente hacia el dltimo fin, hacia el Bien por esencia, y como el fin es
lo que detetmina la actuacién de Ia persona, la tendencia natural de
la voluntad comporta la inclinacién innata de la conducta hacia el bien,
que es como el fundamento de todo el bien que puede realizar y
adquirir la persona y, por tanto, fundamenta también las virtudes
~—disposiciones adquiridas por via de gjercicio— de la voluntad hu-
mana, .

Queda asi claro que el libre arbitrio, .en cuanto posibilidad de
esroger los medios que se relacionan al fin, es susceptible de una

(32} J. Escrivi pE BALAGUER, Virtudes humanas, ed. Palabra, 2. &d., Madrid
1973, pp. 42-43.

(33) - LeON. X111, enc., Sapientine christianae, 10 Tan. 1890 (ASS. 22, p. 397).
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inclinacién habitual hacla tales o cuales medios; vy la lib‘ertad, en
cuanto amor otiginatio, tiende por naturaleza y por propio querer
hacia el bien. Como la disposicién hacia la virtud resulta de la natu-
raleza de la especie humana, es comiin a todos los borl?iw.res; pero e.s,ta
inclinacidn no-es virtud perfecta, sino tinicamente principio o incoacién
de wirtud, ya que para la consumacidn se requiere que la libertad,
con querer propio y contande con el auxilio. de Dios en el c:nbrari
siga esa tendencia natural escogiendo los medios que le conducen a
dltimo fin. En definitiva «Dios es el comienzo y el autor de toda
virtud, al igual que lo es de la luz cotidiana del sol»™. . )
En el substrato de esta disposicién conforme a la virtud estd la
connaturalidad del alma con el bien en si, con la totalidad de su bien,
de su efectiva ordenacién a Dios; es algo que pertenece a la bc?ndad
primera de la criatura racional y que inmediat.amen'te se refleja en
la inclinacién de las potencias al bien. La inteligencia y la voluntad
humanas «desde el primer momento se abren a la infinita Verdgd y
Bondad v se lanzan a su conquista. En el primer. encuentro con la
verdad y bondad limitadas del ser creado, esta ansia infinita de nues-
tras facultades, entretenida por un momento, se abre de nuevo arthe-
lante, y més exacerbada atn se lanza con reno\.zado empuje en busca
del Ser, porque en ese ser limitado con sus atributos de verdad y de
bondad, la inteligencia v Ia voluntad han encontrado lo_s Tasgos de
Verdad y Bondad infinitas del Ser divino, de las que participan como
vestigios suyos»®. En esa ansia, el hombre puede seguir su te.nde{afla
natural y abrirse al Absoluto, o bien rechazangio. su normal mt.:l’mac.mn,
ponerse a si mismo como absoluto; en deflmtl’va_, la E':IE:CCIOTII libre
comienza por aceptar o rechazar a Dios como dltimo f1.n, de;apdose
guiar 1 oponiéndose a lo que es natural en el homl?re: <f1’o primeto
que le ocurre al hombre que alcanza el uso de la discrecién es que,
considerdndose a si mismo, piense a qué estd ordenado come a su fm,
puesto que el fin es lo primero en la intencién. Y, por tanto, éste
es el momento en que gueda obligado por el precepto aflrmam;?
del Seflor: ‘convertios y yo me convertiré a vosotros’ {Zach 1, 3.
Cuando por medio de la operacidn libre, el hombte escoge la
posibilidad que le conduce hacia Dios, obtiene un ’doble e_:fecto: el
bien de Ia obra y su mayor bondad entitativa —mds semejanza con
Dios—, que se refleja a nivel operativo en un mayor arraigo df_’ la
virtud lo que, a su vez, facilita y hace mds voluntarias las sucesivas

34) S. Marcos EREMITA, De lege spirituali, 40 (PG 63, 911). .

EBS% O. DERISIC: Los fundameéntos metafisicos del orden moral, 32 ed., Ma-
drid 1969, p. 123.

(36) S. Th, LII, q.89, a6, ad 3.
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operaciones. Todos tenemos la experiencia que, con el ¢jercicio de
la virtud, el hombre no sélo se aproxima més a Dios, sino que también
adquiere una mayor prontitud para continuar obrando bien™; es lo
que algin autor ha llamado «ley de la gravedad espiritual»: cuanto
mds cerca se estd del dltimo fin, es mayor la velocidad con que se
tiende hacia é®. De este modo, el hombre va perfeccionando sus
virtudes adquiridas, que es el mayor bien en el género de los bienes
humanos®, pues con él se realiza el attingere natural a Dios¥.

III. EL BONUM ORDINIS EN LA CRIATURA ESPIRITUAL

1. El orden de las criaturas desciende del Creador

En su perfecta sabiduria, Dios ha ordenado cada criatura, en la
unidad de su ser y la inmutabilidad sustancial de su naturaleza, para
que recorra el propio camino de retorno a El, y la gufa y la mueve
atrayéndola hacia Si. Esta ordenacién a Dios de las criaturas implica
un orden interno en la creacién: cada criatura es para su propio acto
y perfeccién, las menos nobles para las mds nobles, cada una para
el bien de todo el universo, y todo el universo para Dios, en cuanto
imitdndolo, representa su divina bondad y manifiesta su gloria®; y asf
se explica por qué «los entes del universo parecen como penetrados
por una especie de ’afinidad universal’, que se manifiesta en la atrac-
cién o ’simpatia universal’ de unos hacia otros, en cuanto los infe-
riores aspiran y tienden hacia los supetiores para alcanzar una parti-
cipacién de sus perfecciones..., afinidad ontolégica que hace del mun-
do un todo en si ordenado, o cosmos»™. Esto esclatrece, al mismo
tiempo, que el ser de las criaturas estd indisolublemente unido al

(37} «Nec miram si de virtute in virtutem gradus sunt, quando unaquaeque
vittus quasi quibusdam gradibus augetur, et sic per incrementa meritorum ad
summa perducifur. Aliud namque sunt vistutis exordia, aliud provectus, aliud
petfection 5. GrEGORIO MacNG, In Ezech. home., 2, 3, 4 (PL 76, 960).

(38) Cfr. S. Th, ILII, q.24, a7, c. et ad 2. .

(39) «Nihil igieur in rebus dumtaxat humanis principale bonum esse creden-
dum est, nisi virtus animi» Casiano, Collationes, 6, 3 (PL 49, 650). Cfr. Sap 8, 7.

{40} «Virtus acquisita non est maximum bonum simpliciter, sed maximum
in genere humanorum bonorum; virtus autem infusa est maximum bonum simpli-
citer, in quantum per eam homo ad summum bonum ordinatur, quod est Deus»
De Virt. in communi, 2.9, ad 7. :

(41) Cir. In I Sent., d47, g1, a4, c; 5. TH, I, q.65, a.2, c.-

(42) C. Fawro, Elementi per una dotirina tomistica della partecipazione, en
«Divinitass» XI (1967), p. 578. o

DIOS ¥ EL OBRAR HUMANO 49

orden impreso por Dios en el universo: en la medida en que una cosa
es, posce una ordenacidn al fin; las criaturas al recibic el ser, reciben
simultdneamente su ordenacidn al dltimo fin, y la capacidad de diri-
girse —siempre con el auxilio divino— a él. Por tanto, hagy que
afirmar que «el proyecto de Dios sobre cualquier ser, la providencia
divina que ordena hasta el tltimo detalle las acciones al fin, alcanza
a lo més fntimo de toda criatura. Le llega a cada una, en el plano
natural, a partir de su mismo agctus essendi -—su participacién en el
Ser’—»*, De ahf que el principio por el que se expresa esta tendencia
de todas las cosas hacia su fin —omnia appetunt bonym— sea tam:
bién un principio constitutivo de su mismo ser: la relacién (la orde:
nacién) a‘Dios, en su néicleo esencial, es recibida por la criatura con
el ser. Por eso «en toda ctistura hay una relacién fundamental a Dios
(en el sentido de fundamento ontoldgico): lo que Santo Tomds llama
creatio passive sumpta: telacion de origen y dependencia en el ser.
El acto de ser es, en cada criatura, participado del Ser divino; es
un esse ¢ Deo, no s6lo, por decit asf, ’histéricamente’, sino ademds
actual y permanente. Esta telacién (esse ad Deum) no sélo es de
origen v dependencia, sine que —por ser de origen y- dependencia de la
Causa Primera— es relacién de finalizacidn intrinseca: matca no sélo
el origen sino la ordenacién al Fin dltimo, ya que necesariamente la
Causa Primera, v sélo la Causa Primera, es el Fin dltimo»®.

Y asi el orden de las cosas que es un bien —el bonum ordinis™—,
es cteado por Dios y entregado a la criatura con el ser®: la relacién
al Creador, fundamento de la bondad creatural, es poseida por la
criatura —de algin modo en su totalidad— por la misma accién
creadora, «De ahi que la ordenacién de las criaturas se encuentra
antes en Dios, que en ellas mismas; es el plan de la divina sabiduria
—vatio ordinandorum in finem— imperado por su voluntad, para
conducir todas las cosas hacia su fin, que es El mismo. El orden de
las criaturas es, por ende, una participacién en la misma ratio divina y
de ella desciende: es la misma sabidwia divina la que mueve y dirige

(43) R. Garcfa ve Haro, La Conciencia..., p. 22. o

(44) F. Ochriz, La Santisima Trinidad v el misterio de nuestra deificacidn,
en «Scripta Theologicas VI (1974), p. 380,

(45) Cfr. C.G,, III, ¢.21 (n. 2020).

{(46) «Omne enim bonum gquad est in rebus, a Deo creatum est, ut supra
ostensum est. In rebus autem invenitur bonum, non solum quantum ad substan-
tiam rerum, sed etiam quantum ad ordinem earum in finem, et praecipue in finem
ultimum, qui est bonitas divina, ut supra habitum est. Hoc igitur bonum ordinis
in rebus creatis existens, a Deo creatum est» S. Th, I, q.22, al, c; cir. In De
Div. Nomin., 7, lect. 4 (n. 733).
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hacia su fin a todas las criaturas —segin su propia naturaleza—,
como norma suprema de toda actividad»¥,

Al considerar el bien de las criaturas se debe tener en cuenta
no sélo el bonum esse, el bien de lo que son ya en acto, sino también
el orden al fin: el bonum ordinis, que es intrinseco a la criatura y le
confiere la posibilidad de alcanzar su total perfeccién. De este ‘modo
se entiende que «la ordenacién a Dios es la rafz de todo el orden:
el que existe en cada criatura, el de las criaturas entre si y el de su
conjunto ordenado al fin dltimo. Esta ordenacién a Dios constituye
un bien: el bien de orden al que llamaremos radical (para distinguirlo
del bien de orden del universo y del bien moral); y tiene como causa
el Bien Separado (cfr. In XII Metaph., lect. 12, n. 2629). La orde-
nacién de las criaturas entre si y al todo participado constituye el bien
de orden del universo, que por ser intrfnseco al umiverso creado no
se confunde con el Bien Separado: Dios. De El se distingue, de EI
depende y a El se ordena, debido a esa ordenacién radical de todas
las cosas a Dios, que constituye, como acabamos de ver, el bien de
orden radical. En cualquier orden hay una prioridad del todo sobre
la parte, y esto se da a varios niveles y seglin una jerarquia. Asi, en
el ente singular, que es un todo respecto de sus partes constitu-
yentes, éstas se ordenan al acto y perfeccién propios del ente. Los
entes singulares, que son parte respecto de la especie a que pertenecen,
a ella se ordenan como a su todo. Las especies inferiores, que se
hallan en cierto modo contenidas en las superiores, a ellas se ordenan
como la parte al todo, Por fin, todo el universo y cada una de sus
partes se ordena a quien es absoluiamente todo en todas las cosas
sin confundirse con nada: el Todo Separado: Dios. Hay pues, un orden
interno en el todo participado y hay ademds una ayuda mutua de las
partes semejantes y de las distintas. Entre éstas, el orden consiste en
que las inferiores se subordinan a las superiores, y éstas sc sirven
de / y gobiernan aquéllas. La difusién de la bondad que de Dios pro-
cede y se comunica a las criaturas, se verifica seglin este orden y es
as{ como todo el universo, y cada criatura, da gloria a Dios»™®.

2. El bonum ordinis y la libertad

La posibilidad de alcanzar el bien por medio de la operacidn,
aun siendo intrinseca a la criatura, estd muy diversamente poseida,

(47} J. Sorpo - E. CorLoM, Lz ley eterna..., pp. 164-165.
(48) J. Marvar, Bowum- ordmzs y Bonuni-moris, Tesis doctoral Pamplona
1975, pp. 146-147.
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pues Dios da el bonum ordinis de manera diversa a cada una, segin
su naturaleza. Las irracionales tienen la mera capacidad de ser movi-
das al 1ltimo fin, de ahi que el hombre pueda utilizarlas para mani-
festar con mayor perfeccién la gloria de Dios; no se ordenan a Dios
por si mismas, ni lo alcanzan plenamente, ni se dirigen al fin por
propia virtud: tendunt in finem quasi ab dlio directa®, son totalmente
pasivas en su ordenacién al dltimo fin, ya que no pueden influir en
su relacién a Dios. Por tanto, su ordenacién a El no aumenta ni dis-
minuye con su operacién: propiamente hablando no es més bueno
—no manifiesta la gloria de Dios de un modo mds alto— un gato
cuando corre que cuando duerme; las criaturas irracionales siempre
son simpliciter buenas, estdn necesaria e invariablemente ordenadas al
dltimo fin, y manifiestan la gloria de Dios scglin su capacidad de
obrar, sin que la actualizacién de esta capacidad suponga una mayor
bondad, en el sentido moral —mds alto y propio— de la palabra®

Pero, «conservando esta caracteristica comtin de su ser de cria-
tura, el hombre afiade un modo propio de insertarse en los planes
de Dios. Precisamente porque Dios ha guerido donarle el ser de forma
que pueda reconocet y amar el don que ha recibido. Esto es lo que
se expresa al hablar —teoldgicamente— de la vocacién del hombre.
Cuando Dios da de tal manera que la criatura pueda reconocer y
amar el ’don’, es decir, mostrdndole e invitdndole a adherirse a sus
proyectos, se dice que Dios llama: el ’don’ mismo otorgado comporta
una vocacién. Asi sucede con los dones naturales y sobrenaturales
que el hombre recibe de Dios»”. Por eso, la tendencia del hombre
hacia el dltimo fin —el bonum ordinis de la criatura racional— es
muy superior, en cuanto alcanza a Dios libremente, por medio del
conocimiento v el amor: al encontrarse mds cerca del dltimo fin
—al ser imagen de Dios, por la libertad que el Creador le ha
otorgado—, es capaz de hacer propia la tendencia recibida y, ademds,
ordenar otras cosas hacia Dios™.

Fste modo mds perfecto de poseer el bonum ordinis lleva consigo
un nuevo fraccionamiento de su bondad: el hombre no siempre es

{49y C.G., II, cl6 (n. 1588).

(50 I. o= CFLAYA - R. Garcia pE Haro, Cuestiones del fin ulrzmo, Roma
1972, inédito (los autores han tenido la amabilidad de dejarme consultar diversos
manusctitos, de proxima publicacién, que han resultado muy orientadores para el
presente trabajo).

(51) R. Garcia e Hanvo, Lz Conciencia..., pp. 14-15.

(52) «Ea quae sunt propinquiora fini, magis cadunt sub ordine gui est ad
finem: nam eis medianeibus etiam alia ordinantur in finem. Actiones autem
substantiarum intellectualium propinguius ordinantur in Deum sicut in finem,
quam actiones aliarum rerum» C.G., III, <90 (n. 2656).
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simpliciter bueno, recibe con el ser la ordinatio in finem, la inclina-
cién natural hacia la virtud, pero su efectiva ordemacidn requiere la
libre aceptacién de la criatura. «En las cristuras intelectuales y libres,
el retorno a Dios se da con fuerza originaria: el hombre puede adhe-
rirse por si mismo al orden divino, porque su grado de participacién
en la bondad divina es mds elevado. Y asi el bonume moris (bien moral)
—con ello tocamos el constitutivo o esencia de la moralidad— <s
el bonunr ordinis (bien del orden), gue el hombre puede libremente
pomer 0 no poner, por su operacién. Se hace asi patente que el bonum
ordinis y pot tanto el bomam moris, que la criatura alcanza por su
retorno a Dios, aurique Dios trascienda totalmente al universo, no es
algo extrinsecs a la criatura, pues toda la ereacién retorna a Dios
participando infrinsecamente de El, y asemejdndose a2 El: ya que a
esto tiende cualquier criatura, a participar de Dios, a asimilarse a El
cuanto puede {(cfr. §. Th., I, q. 103, a. 2, ad 2), porque el crden
de lag cosds consiste en qué se reconduzcan 2 Dios, segin €l plan de
gobietno de la Providencia, por el que el universo entero y cada
criaturd retornan a Dios (bonwm ordinis, bowam moris). Y es en &
mismo sér de la criatura donde estd operante ese plan del gobierno
divino, que funda el bonum ordinis de las criaturas a Dios»™®.

El bonum movis tiene, por tanto, und especial grandeza: es un
aumento real de ordenacién a Dios que el hombre consigue libremente
con su obrar, cuando lo ejercita dentro de la ley divina. Las acciones
de los entes puramente materiales, s6lo- afectan a la cantidad y a los
dccidentes que de élla se siguen pero, en cuanto tales, no varian su
teldcién a Dios: no son capaces de alcanzar un mayor bien o de hacer
el mal. La operacién espiritwal, por el contrario, incide directamente
en su otdenacién a Dios™: el conocimiento y €l amor son las relaciones
libres de la criatura al Creador. En efecto, la relacién que sigue al
acto Creador —bien primerc— es necesaria y no puede ser modificada
por la operacién creatural; pero el desarrollo de esta bondad en la
bdsqueda concreta de la verdad y del bien se realiza libremente vy,
por tanto, la criatura espiritual es capaz de aumentar su relacidén a
Dios o de impedirla, precisamente por la mayor perfeccién con que
posee su operar, «Esta ordenacidén individual —personal— del hombre
a Dics, no del hombre general (abstracto) sino del hombre singular,
concreto... es lo que le hace merecedor de un premio o castigo eterno,
por ser sujeto libre de sus actos humanos. De esta manera, el bien

(53) R. Garcfa vE Haro, Moral..., p. 271.

(54) «Creaturge... spirituales non sunt mutabiles nisi secundum electionen.
Talis vero mutatio non pertinet ad naturalem, sed magis ad divinum» I» Boeth. de
Trinit, lect. 2, q.1, a2, ad 7.
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de orden en el hombre tiene unas caracterfsticas especiales, y, el obrar
[ibre del hombre adquiere una dimensién nueva: la dimensidn moral...
El hombre como resumen que. es del universo... debe ordenarse a si
mismo a Dios, sometiendo lo inferior al supetior, para dirigirse a Dios
como un todo, desedndole, sirviéndole y amdndole sobre todas las
cosas ex foto corde, et ex foto intellectn, et ex tofa anima, et ex fola
fortitudine (Mc 12, 33). Sélo cuando el hombre se ordena totalmente
a Dios —a si mismo y a las cosas creadas— reproduce en si de alguna
manera el bien de orden del universo, y difunde en las cosas su bondad,
elevindose y con él todas las cosas —en cuanto resume en si la tota-
lidad participade— hasta legar a atiingere Divinitatems, a unirse a
Dios»™. Pero al hombre, en cuanto es la inferior de las criaturas
espirituales, no le basta un solo acto libre —como a los Angeles—
para adquirir su perfecta ordenacién: accede .al fin de manera progre-
siva; y asi el bonum moris —que es la actualizacién del bonum ordinis
en el hombre— -estd -constituido por hdbitos que, libremente adgqui-

xidos, hacen cada vez mds perfecta su ordenacién al fin,

‘3. La babilitas ad bonum moris

Para-que ‘un sujeto adquiera-un accidente o su contrario, es nece-

'sario que, ‘en su bien sustancial, se encuentre una aptitud . ~—la habi-

litas— para ese -accidente: un -pedazo-de hietro, por ejemplo, tiene
‘habilitas para estar mids o menos caliente, cosa que no sucede con

el ‘fuego que, de ‘por si, siempre connota una elevada ‘temperatura.

La habilitas es, por tanto, una -cualidad ‘inherente a los principios
esenciales del sujeto, que le dispone —mds o menos ‘intensamente—
‘hacia 'Ia bondad segunda o borun ordinis.

‘Hsa - disposicidén —dispositio— -que -tiene el ‘hombre para -aumen-
tar -por si mismo,-en base a la libertad, su ordenacién a Dios, -es la

babilitas ad ‘bonum wmoris: inclinacién para actualizar el propio bien
'y conseguir por s{ el dltimo fin. 'Es una cualidad -que reside -en la

esencia del alma y que refleja el modo cualificado que tiene el hombre
‘de poseer el bonum ordinis: la capacidad, aptitud vy tendencia a -conse-
guir con propia causalidad, todo el bien connatural; sélo la criatura
espiritual, que puede acceder libremente al dliimo fin, tiene babilitas
respecto a su ordenacidén a Dios. La habilitas aparece como un medio
‘entre ¢l bien esencial del alma y el bien segundo: tiene su rafz en la
naturaleza racional 'y tiende al bien de la-operacién como fin®; sirve

(55) J. Mavvar, Bonum-ordinis..., pp. 151152,
{56) Cfr. §. Th, I"-II,Vq.S_S, a2, C
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de fundamento a los hdbitos buenos, que también son como un medio
entre las facultades del alma y sus actos: la habilitas ad bonum moris
se manifiesta en las potencias del alma en su disposicién o inclinacién
natural al bien, que es el inicio de las virtudes, y en esa mayor
inclinacién que se adquiere a medida que se desarrclla la virtud.

El hombre recibe con el ser sustancial, el bonum ordinis, que
en &l incluye la habilitas ad bomum moris, y que le permite alcanzar
el incremento de bondad a que Dios le ha destinado: ser apto a tener
y conseguir con propia causalidad la actualizacién de su total ordena-
cién al fin. Cuando libremente se dirige al Creador, actualiza esa
ordenacién que aptitudinalmente posee: aumenta asi su bomum moris
y, a la vez, su habilitas, ya que esta mayor ordenacién comporta simul-
tdneamente mayor cercanfa al fin y, por tanto, mayor connaturalidad
con el ejercicio de la virtud: «En el orden de las cosas a Dios, son
mds deiformes aquellas que estdn mds cerca de El que las que distan
mds; y son mds luminosas y brillantes las cosas que estdn mds cerca
de la verdadera luz. Pero no quisiera que entendieras por proximidad
el lugar material, sino la capacidad de recibir a Dios»™.

La babilitas ad bonum moris es asi manifestacidn de la peculiar
perfeccién con que el bonum ordinis se encuentra posefido por la
criatura racional. Este aspecto entitativo de la habilitas como dispo-
sicién para actuar el propio orden, se despliega en una mayor facilidad
para la operacién: aspecto operativo de la habilitas. Cuando el hombre
obra bien, no sélo es mds bueno sino que, por lo mismo, aumenta
su aptitud para obrar mejor: el acto virtuoso incrementa la perfeccién
y la posibilidad de mayor perfeccién; la Sagrada Escritura compara
al justo con el esplendor que va creciendo a medida que avanza el
dia, y tanto mds, cuanto mds cerca estd del fin® Por eso, cuando
nos decidimos a recorrer el camino de correspondencia al amor divino,
experimentamos esa «hambre de Dios, y hacemos nuestras las palabras
del Salmo: Dios mio, te busco solicito, sedienta de ti estd mi alma,
mi catne te desea, como tierra 4rida, sin agua (cir. Ps LXII, 2).
Y Jests, que ha fomentado nuestras ansias, sale a nuestro encuentro
y nos dice: si alguno iiene sed, venga a mi y beba (loh VII, 37)
Nos ofrece su Corazdn, para que encontremos alli nuestro descanso
y nuestra fortaleza, Si aceptamos su llamada, comprobaremos que sus
palabras son verdaderas: y aumentard nuestra hambre y nuestra sed,
hasta desear que Dios establezca en nuestro corazén el lugar de su
reposo, y que no aparte de nosotros su calor y su luz»”.

(57) Pseupo Dionisto, Epistuls, 8, 2 (PG 3, 1091),
(38) Cir. Prov 4, 18; Heb 10, 25,
(39) J. EscrivA pE Baracuer, Es Criste que pasa, n. 170,
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La ordenacién de las criaturas por Dios hacia S{ es el plan que
Dios ha trazado para que cada una, al alcanzar todo el bien que le
es posible, manifieste mds claramente la gloria de! Creadot. Cuando
el hombre se abre voluntariamente a esa ordenacidén divina, a medida
que la va cumpliendo, se va haciendo mds hibil para conformarse
a los planes de Dios, mds hdbil para alcanzar la propia perfeccién
y dar a Dios mds glosia. El hombre aprende asi a conocer los designios
del Sefior y a moverse dentro de ellos; le resulta mds fdcil conocer
en cada momento lo que Dios quicre de é, y tiene un mayor deseo
y capacidad de realizarlo. Los que se meten por estos caminos de
docilidad a la vocacién recibida del Sefior, constatan que el plan divino
—IJa ley eterna— es un desbordamiento de la sabiduria y el amor
divino de! que proviene todo el bien de las criaturas®.

IV. LA LIBERTAD Y LA HABILITAS

El bonum naturge que se recibe con la creacidn, siempre perma-
nece inalterado; y con él, el bonum esse y el bonum ordinis en su
raiz -—como ordinatio in finem—, aunque como efectiva ordenacidn
sea susceptible de aumentar vy disminuir. Esta posibilidad de cambio
se debe a que un accidente —y la ordenacién al dltimo fin por la
operacién, es en la criatura un accidente como lo es su propia ope-
racién—, no es capaz de eliminar la sustancia en la que inhiere;
pero si de aumentar la habilitas, o aptitud de la sustancia a ese acci-
dente, y disminuir su babilitas al accidente contrario™. De ahi que
la babilitas ad bonzm moris, en cuanto a su rafz, es inamovible: el
pecador munca pierde totalmente la habilitas, «no existe corazén, por
metido que esté en el pecado, que no esconda, como el rescoldo
entre las cenizas, una lumbre de nobleza»®; ni siquiera los condena-
dos la pierden completamente, pues permanece en ellos la naturaleza
espiritual, aunque no tienen posibilidad de ejercitarla y les sitve
de mayor pena. Por parte de su unién al fin, sin embargo, la habilitas
aumenta o disminuye seglin el hombre realice actos que le acerquen
a su Gltimo fin —le perfeccionen— o le alejen de €%,

Por eso, como ya se dijo, cuando el hombre realiza una accién
seplin el querer divino y, en consecuencia, ordenada hacia El, no sélo

(60) Cfr. Pr 110, 8; 118, 127-128; Sap 15, 1.

(61) Cfr. De Mdlo, q.2, all, ad 2.

(62) J. EscrrvA pE Baracumr, Virtudes bumanas, pp. 10-11.
63} Cfr. In II Sent, d.353, q.1, a5, ad 1,
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avthenta su efectiva ordénacidn, sino también su habilitas, su mayor
fuerza y facilidad para ordenarse librémente siémpre mds a Dics: a
medida que crece la cetcania al fin es también mayoer la connatura-
lidad con el bien, v por tanto mds fdcil, segura e inmediata la opera-
¢ién ordenada, la -aptitud del fin. Se muestra asi lo positivo de la
libertad: Dios ha otorgado a las criaturas libres que su propia opera-
cién, aunque permanece en el hivel -accidental, alcance de alguna
manera a la bondad de toda la pessona, en ¢uanto aumenta su babilitas
que, en su raiz, pertencce a la misma esencia del alma. Esta positividad
de la libertad se muestra también en el modo en que disminuye la
‘babilitas, teniendo en cuenta que nunca se pierde totalmente: no
disminuye por ‘sustraccién, sino por aposicién del contrario; el pecado
es un apartarse de Dios, por conversién a las criaturas, y asi cada
pecado afiade un obstdculo, mds o menos grande, para alcanzar a
Dios, pero como no es posible que la naturaleza humana se corrompa
de modo absoluto, el pecado. no puede eliminar por completo la
habilitas®.

‘Al -disteinir per los impedimentos que se poren para alcanzar
el fin, es ‘manifiesto que puede continuar disminuyendo indefinida-
merite, mientras se sigan afiadiendo nuevos impedimeéntos®, pero sin

que llegue a desdparecér: la -disminucién del bien por el mal, mdés
‘$e realiza por aposicion del contrario que por sustraccién del bien,

y «la disminucién de esa habilitas résulta precisamente de un acto
opuesto; ‘es por aposicién de lo contrario, que constituye de este modo

un -obst4¢ulo “en cuanto actuacién de la potencia en sentido inverso
al debido: es avérsio @ Deo. Esto no anula la potencia, pero evidente-
‘tneiite -la aleja mds del acto bueno ‘o ‘perfeccidn segunda, le resta capa-

{64) «Impossibile est quod per peccatum tollatur totaliter bonum naturae,
quod est aptitudo vel habilitas ad gratiam.,. Cum natura rationalis sit incorrupti-
Dbilis et non desinat esse, quantumcumciie peccatim multiplicetur, consequens est

‘quod ‘habilitas ‘ad bonim gratize sempér diminuatur per appositionem peccati, ita

tamen guod numgiam totaliter tollatur» De Malo, 4.2, .12, ¢; cfr. §. Tk, I, q48,

a4, -c.

(65) «Sed quia diminuitur ex parte impedifmenti quod apponitur ne. pertingat
ad terminum, manifestum est quod diminui quidem potest in infinitum, quia in
infinitum possunt impedimenta apponi, secundum quod homo potest in infinitum
addere peccatum peccato: non tamen potest totaliter consumi, quia semper manet
radix talis inclinationis. Sicut patet in diaphano corpore, quod quidem habet incli-
nationem ad susceptionem lucis ex hoc ipso quod ‘est diaphanum: diminuitur
autem haec inclinatio Vel habilitas ex parte nebularum supervenientiim, com tamen
semper maneat in radice naturae» 8. Th., I, g83, a2, ¢
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cidad y energia: es una contraccién»®. Y viceversa, en la tendencia
al dltimo fin, la parte principal que cotresponde al hombre es eliminar,
con su obrar conforme al querer divino, los obstdculos que dificulten
la accién de Dios en el alma: es El quien da los medios al hombre
para obtemrer cvanto de bien aleanza; la totalidad del bien que el
hombre tiene le viene de Dios: es el Seflor quien nos santifica®. «A
pactir de la gracia bautismal, la lucha ascética del cristiano —su parte
propia=— consiste esencialmente en quitar obstdculos, en remover im-
pedimentos a la accidén divina en el alma, que comienza dando el ser
y se contimia santificando ... Esa accidén divina y divinizante se
detiene alli donde la libertad humana no quiere, donde no quiere
quitar la inclinacién a no querer segin Dios, donde no consiente»®.
En ocasiones observamos —en nosotros v en los demids— la existencia
de puritos de lucha interior que no acaban de mejorar: nos gustarfa
ddquirir wna virtud o desatraigar un defecto, pero no es un deseo
eficaz, porque no tenemos la honda disposicién de remover los obs-
téculos qui ponemos a la accién de Dios; es necesatio, ‘en estos casos
y siempre, acudir asiduamente al Sefior, manifestarle con palabras
y con obras nuestras buenas disposiciones, para que vencida asi la
Tesistencia a la gracia, El nos otorgue =a veces cuando menos lo
‘esperamos=~ la victoria en esa parcela de la lucha.

Ahora bien, si la Fabilitas ad bonum es tan radical en el hombre
que nunca se pierde, y si Dios —que obra con perfeccién— es quien
actia esta inclinacidn al bien, Jcémo se explica la malicia y los otras
defectos, especialmente espirituales, que se dan en todo hombre?
Por la mera razén natural se llega a deducir que es muy probable,
lo que por la fe sabemos con certeza: el hombre fue creado en un
estado en gue, mientras su voluntad estuviese sujeta a Dios las
fiefzas ‘inferiores quedaban sujetas a-la rdzén, y el cuerpo no ponia
obstdculos 2 su iendencia al Gliimo “fin®. Desordenada la ‘mente ‘a
Dios, -dparecén todo -tipo ‘de penas ~—muerte, -hambre, ignorancia, 4pe-
iitos “desordenados, eic~~ que, aunque considerada la -naturaleza hu-

(66) C. CARNONA, [rtrodiiccidn-a la quaestio’ disputata de Malo (Contribucion
-al diagndstico-de una parte de la situacicn-contemporénea), en «Scripta Theologica»
VI (1974), p. 136.

{67) <«Ego Dominus qui sanctifico voss Lev 20, 8; cfr, Idem 21,:8,1523; 22,
9.16.32. «...et scirent quia ego Dominus sanctificans eos» Ezech 20, 12; cfr. Tdem
37, 28. «Er spifitum ‘meum ponam in medio vestri; et facidm ut in pracceptis meis
ambuletis, et fudicia mea custodiatis et operimini» Ezech 36, 27.

(68) C. Carpona, Introduccidn..., p. 138,

(69) Cfr. Conc. ‘de Quiersy, cap. 1 (DS 621); Conc. de Trento, deer. De
peceato originali, can, 1 (DS 1511).



58 ENRIQUE COLOM COSTA

mana en lo que tiene de inferior, parece que son naturales, si se
tiene en cuenta la divina providencia y la dignidad de la parte superior
de la naturaleza humana, se debe colegir que son defectos penales,
y por tanto, que existié ese apartamiento de Dios por un pecado
de origen™. «Desde el principio imprimié Dios a todas las criaturas
una inclinacién a su propio bien, para que con esa tendencia natural
buscasen y anhelasen su fin, del cual nunca se apartan a no ser que
se lo impida algin obsticulo externo. También el hombre tuve desde
el principio esta inclinacién a su fin, que es Dios, autor y fuente
de su felicidad; tendencia tanto mids noble y excelente cuanto que
era gobernada por la razén y el consejo. Pero mientras las demds
criaturas, carentes de razén, conservaron ese amor engendrado con
ellas (porque habiendo sido creadas buenas por naturaleza, asi se
mantuvieron, permaneciendo hoy en el mismo estado y condicién),
el linaje humano no siguié su camino. Porque no sélo perdié los bienes
de la justicia original, con los que fue dotado y enriquecido por
Dios por encima de la capacidad de su naturaleza, sino que oscurecié
también aquella inclinacién a la virtud que estaba grabada en su
alma, 'Todos, dice el Profeta, se torcieron; todos a una se hicieron
intitiles, no hay quien obte bien, no hay siquiera uno’ (Ps 13, 3).
'Porque los sentidos y los pensamientos del corazén del hombre estdn
inclinados al mal desde su mocedad’ (Gen 8, 21). Para que de aqui
se entlenda con facilidad que ninguno puede gustar saludablemente
de las cosas buenas, sino que todos estdn inclinados al mal»™,

V. EL MAL MORAL COMO DESORDEN

En las criaturas espirituales la ordinatio in finem se presenta no
s6lo como capacidad de dirigitse por si misma al fin, sino también
¢ inseparablemente como exigencia de hacer efectiva esa ordenacidn;
tal exigencia no contrarfa la libertad —ya que ésta consiste en diri-
girse voluntariamente al fin que nos viene dado—, sino que es su
presupuesto, aunque la libertad —cuando atin no se posee el 1iltimo
fin— lleve consigo, a su vez, la posibilidad de apartarse voluntaria-
mente del fin. Asf pues, la efectiva ordenacién del hombre, o bonum
moris, no le viene dado con la naturaleza sino que ha de proponerse
conseguirlo con su operacién y, por lo mismo, puede proponerse el
no conseguitlo: por la libertad, el hombre tiene de algin modo en

(70) Cfr. C.G., IV, ¢.52 (nn, 3875-78); Ia II Sent, d.30, q.1, a1, c.
(71) Catecismo de 8. Pio V, IV, 12, 3.
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sus manos —siempre como causa segunda— consegoir su- bondad
moral, que le hace simpliciter bonus, por eso la falta de bondad moral,
de efectiva ordenacidén debida, resulta culpable en la criatura y cons-
tituye el tdnico mal verdadero™: en el pecado, el hombre busca un
bien que no le perfecciona segin su naturaleza espiritual, aungue
resulta atrayente a sus sentidos; es decir, busca un fin que le es conve-
niente no en lo que tiene de racional, sino en lo que tiene de animal,
por eso «los hombres cuando pecan pierden, en cierto sentido, su natu-
raleza humana y adquieren la naturaleza de las bestias, viniendo a
ser como animales»™.

La ordinatio in finem estd siempre presente en las criaturas, como
exigencia y como apetencia natural: no depende de ellas, sino de la
bondad del acto creador; pero la criatura libre puede, voluntariamente,
realizar actos que contrarien esa ordinatio, acciones desvirtuadas que
impiden su efectiva ordenacién al bien: «en la concepcién cristiana
del pecado, su esencia consiste en ser un acto de ’desobedicncia’ del
hombre a la ley de Dios, v, por tanto, de “rebelién’ de la voluntad
creada a la voluntad de Dios; es esta deformidad ontolégica de la
voluntad del hombre respecto a Ja voluntad de Dios lo que confiere
al acto humano su deformidad moral. El pecado no se resuelve
por cllo en una simple privacién, como ser ciego o cojo, sino que
podria decirse que es una ’privacién activa’, porque el pecado Ileva
consigo un acto por parte del hombre, una decisién libre y responsable

y presupone, por tanto, una alternativa de bien y de mal que compro-

mete al hombre en v para el mal conscientemente. Pot eso se habla
de responsabilidad y también de imputabilidad»™.

1. Ovigen del mal moral

Las criaturas espirituales tienen la posibilidad de apartarse inten-
cionalmente de Dios —ltimo fin— en su obrar, perdiendo asi la
perfeccién dltima a que estdn llamadas™: éste es el riesgo que corre
el Creador al conceder la libertad a sus criaturas; sin embargo, «en

(72) «Nihi} malum esse dicendum est, nisi peccatum solum, quod a bono
Deo neos separans, malo facit diabolo copulari» Casiano, Collationes, 6, 3
(PI. 49, 650).

(73) In II Sent, d.35, q., a3, c. Cfr. Ps 48, 13; I Cor 2, 14; II Pe 2,
12.22; etc.

(74} C. FaBro, El pecado en la filosofia moderna, Madrid 1963, p. 132.

(75} «In nobilioribus ereaturis invenitur aliud principium praeter naturam,
quod est voluntas; quod quanto vicinius est Deo, tanto a necessitate naturalium
causarum magis est liberum, ut dicit Boethius {V de Consol., prosa 2); et ideo ex
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cuanto perfeccién -altfsima, en tuanto buena, la libertad no es causa
del mal: sélo lo es en cuanto deficiente, en cuanto defectuosamente
ejercida. Pero la bondad de la operacidn libre creada comporta la -auto-
determinacién originaria hacia el fin; v en la situacidn in fieri del
hombre en el mundo, ademds la posibilidad —no el acto— de un
deficere, de un desfallecer o venir a menos después de la eleccidn
buena»™,

El que la voluntad obre mal procede de un doble defecto: poten-
cial y actual. El potencial es ser ex #sibilo, estar compuesto; este
defecto es meramente pasivo, no activo, pues de lo contrario se
seguirfa que el hombre siempre obrarfa mal. El defecto actual por
el que se actda deficientemente, no debe ser un defecto que preexista
en la voluntad, pues en este caso procederfamos al infinito buscando
su causa; el defecto es la conversién a un bien creado de modo inde-
bido. La voluntad no estd determinada ad wmum como los agentes
naturales, y es de su dominio adherirse a este o aquel bien: la deter-
minacién de adherirse indebidamente a un bien creado es precisa-
mente el defecto actual de la voluntad, que lleva a obrar mal. Efecti-
vamente, en las acciones morales hay dos principios que preceden
a la voluntad: la potencia aprehensiva y el objeto .aprehendido; ahora
bien, como a cada mévil le corresponde su propio motor, no toda
potencia aprehensiva es motor propio de cualquier apetito, sino que
cada una tiene el suyo; y asf, el motor propic de la voluntad es la
razén. Por eso, cuando la voluntad es recta sigue el orden de la
razén, que le presenta su propio bien, realizando una accién debida;
pero si no es recta, se dejard mover por el bien meramente sensible
presentado por el apetito sensitivo pero no conforme a la razén, o
por la misma razén que le propone un bien:no conveniente, es decir
un bien que no es el suyo propio: donde hay defecto moral, siempte
1a voluntad se desvia del recto orden ‘de la razén. Asi pues, la defi-
<lencia de la woluntad anterior -al pecado, ~que -explica su desorden,
‘es la posibilidad que tiene —como voluntad:de un.ser finito, limitado,
‘compuesto, con potencias diversas de querer :y entender— de ‘apar-
tarse del orden de la razén y de su objeto propio.

conditione sua sequitur quod rectum ordinem tenere possit tendendo in finem,-et
etiam deficere. $i autem -inevitabiliter in finem.tenderet, per .divinam providentiam,
tofleretur sibi conditio suae naturae, ut dicit Dionysius; et ideo taliter a Deo
instituta est ut etiam deficere posset; ita tamen guod in potestate eius esset
deficere, vel non deficere; quod non erat in defectu. naturalis principiis In I Sent.,
439, q.2, a.2,.c.; cfr, In II Senr, d.23, q.1,.a.1, ¢

(76} C. Carnona, -Infroduccidn..., p. 121,
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Pot eso, siempre «este defecto es voluntario, pues la voluntad
puede querer v no querer. Como también puede hacer que la razén
considere aquello o deje de considerarlo, e incluso que considere esto
o aquello», v asi «no habrd pecado hasta que la voluntad no tienda
a un fin indebido. Lo cual es acto voluntario»”. «De ahi que, si la
voluntad se encuentra desviada del bien —o, més precisamente, busca
su bien donde no lo estd—, se resiste a mover al entendimiento
hacia: el conocimiento de realidades que contrarfan —de ser vistas—
las propias inclinaciones. Se introduce, de este modo, un freno en la
inteligencia en su marcha hacia lo verdadero e incluso se puede mo-
verla a cregr —en virtud de esa opeidn radical que invierte las rela-
ciones entre ser y pensamiento, conciencia y ley— una torcida inter-
pretacién, es decir, a presentar el error como verdad. Por pereza o
repugnancia ante un conocimiento que solicitarfa esfuerzo, el hombre
se deja llevar por criterios ambientales, que en el dltimo fondo de
la conciencia se insinian como incorrectos, pero sin que la voluntad
esté dispuesta a imponetse el esfuerzo de comprobarlo ... La mente
es aplicada a hallar mediadas interpretaciones en las cuales la propia
conducta quede justificada: se encuentran con soltura razonamientos
por cuya virtud es situada en el cuadro de una excepcién o, por lo
menos, en circunstancias que la hacen menos reprochable»™: todos
tenemos experiencia de las disculpas y autojustificaciones que se nos
ocutten ante nuestros defectos y errores; esta actitud, si no se rectifica,
lleva a deformar la conciencia, pues en lugar de enderezar hacia el
Bien la voluntad, ésta fuerza al entendimiento para que considere
como bien aquello que no. lo es.

Aunque el objeto de la voluntad sea el bien, se requicre un
conocimiento prdctico del mismo como conveniente agui y ahora; y
aunque Dios, siendo Bien supremo y absoluto, se encuentra de modo
eminentisimo bajo el objeto formal de la voluntad, nuestre modo
especulativo de entenderlo —aqui y ahora: durante esta vida— es
imperfecto; por eso se presenta, en cuanto conocido por el hombre,
como un bien finito; de ahi que la voluntad no se sienta necesatia-
mente atrafda hacia El. Y viceversa, basta que algo creado tenga un
cierto grado de bondad —que serd siempre finita y participada—, para
que pueda ser querido, posibilidad que cabe aumentar por disposi-
ciones del sujeto que hagan mds conveniente para si aquel bien. «La
malicia aparece, pues, cuando la voluntad se mueve a si misma al mal.
Y esto puede ocwrrir cuando el sujeto tiene una disposicién de tal

(77) C.G., 1il, ¢. 10 (n. 1950).
(78) R. Garcia pe Haro, Le Conciencia..., pp. 112-113.
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naturaleza ‘que le hace conveniente y como semejante a algo objetiva-
mente malo, de suerte que, por razén de conveniencia, la voluntad
tiende a ese mal como si fuese un bien: ya cue, por si mismo, cada
uno tiende a lo que le es conveniente (cfr. §. Th, I.IL, q. 78, a. 3, ¢.).
Cuanto esa disposicién esté mds confirmada por la repeticidn de actos
o por la intensidad de decisién, tanto mds firme serd la volicidén de
lo objetivamente malo, bajo la' formalidad de conveniente. Y esa
volicién seré tanto peor cuanto més radicada esté en el principio
mismo del querer, en la disposicién radical y -estable en relacién con
el dltimo fin v no sea simple resultado de una disposicién pasajera,
siempre mds ficilmente revocable, que no afecte directa y formal-
mente al dltimo fin o sentido dltimo v destino de la vida {cfr. §. Th.,
I-I1, q. 78, a. 4, ¢.). Cuanto mds auténoma —mds voluntaria— sea
la volicidn, tanio méds depende de lo principal y dltimamente que-
rido (cfr. C. G, 1, c. 74). ' '

La presencia del hdbito conformante con el mal objetivo exige
una causa radical, algo que dé razén del habito mismo: una decisién
previa —con anterioridad, sobre todo, de naturaleza—, un amor radi-
cal, una opcién. que atranque de la voluntad en un estado primigenio:
que sea posible en el comienzo mismo de la vida moral y pueda
explicar toda otra volicién desordenada, y la correlativa y creciente
disposicién connaturalizante... La espiritualidad de la voluntad le
hace posible, a la vez, querer algo y querer el bien en si, y quererse
a sf como bien. Y aqui aparece una dualidad ‘natural’ que estd nece-
sariamente implicada en la libertad psicolégica originaria: la radical
ambigiiedad de la decisién fundamental, la radical polaridad de la
opcién primigenia: el bien-en-si, como razén de todo querer; o el
bien-para-mi, igualmente condicionante de todo otto querer. Fso es
posible porque todo bien-en-si es también un bien-para-mi. Nos encon-
tramos asi ante dos principios u orientaciones fundamentales posibles:
querer todo (yo mismo incluido) en cuanto es bueno en si, o querer
todo en cuanto es bueno para mi (haciendo del para-mi la condicién
de toda bondad). Esta opcidn es posible porque, si ningtn bien en si
es posible sin el Bien en si (de! que los demds bienes son participa-
ciones: bienes causados y, por tanto, limitados), sin mi ningin bien
es posible para mi: yo soy, para mf mismo, un absoluto (relativo).
Y la relatividad de este absoluto desaparece de mi horizonte intelec-
tnal cuando, en virtud de la flexibilidad esencial de mi querer hago
del querer con gue quiero el objeto central de mi interds»™

(79) C. CArRDONA, Metafisica de la opcidn..., gp. 141-143.
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El amor de si es inevitable por la connaturalidad que tenemos
con nosotros mismos; sin embargo, Dios nos es mds convienente
~—aungue en ocasiones no lo captemos con claridad— que nosotros
mismos. De ahi que preferir a las criaturas, trasgrediendo el querer
divino, es una eleccién desordenada de lo conveniente, que tiene como
causa positiva el amor desordenado a la propia excelencia. Asf surge
la paradoja —el tinico verdadero mal, origen de todos los males— de
que quien quiete independizarse del Sefior y ponerse a si mismo como
centro de su vida, queda atrapado por las esclavitudes «que saben
aherrojar los corazones de carne: la esclavitud de una visién exclusi-
vamenie humana, la esclavitud del deseo afancso de poder v de presti-
gio temporal, la esclavitud de la vanidad, la esclavitud del dinero,
la servidumbre de la sensualidad...»®: el hombre se hace esclavo
de sus bajas pasiones y menos h4bil para la consecucién del Bien;
en todo esto no hay que pensar sdlo en hdbitos gravemente desorde-
nados, pues las pequefias desviaciones, si no se cortan con rapidez,
también impiden la marcha hacia el Sefior: muchas veces experimen-
tamos arideces y dificultades —falta de habilidad~— en la vida inte-
rior, que son el resultado de esos pequefios apegamientos que no
estamos dispuestos a cortar; es el hilillo sutil que —aun siendo facil
de romper-—, si no se rompe, nos ata igual que una cadena de hierro
forjado™. Y al contrario, quien se dispone a seguir, con todo su querer,
el querer divino, descubre que «la vocacién cristiana es vocacién a la
libertad: in libertatem wvocati estis: “habéis sido llamados para la
libertad’, dice San Pablo a los Galatas (Gal 3, 13). Y no una libertad
cualquiera, sino precisamente la libertad de losr hijos de Dios; esa
libertad que procede del amor a Dios... que San Agustin resumié con
fuerza: 'Ama y haz lo que quieras’ (In Ep. loann. ad Parthos, 7, 8,
PL 35, 2033), porque quien ama a Dios —en la medida de ese amor—
quiere lo que Dios quiere. Y la ley moral se entiende entonces no como
coaccidén o cortapisa, sino como camino seguro hacia el Amor, y por
tanto hacia la plenitud»®

2. El diverso modo en que el bien y el mal estin en el sujeto

«La gracia de Dios sana el alma de los que estén justificados,
pero no su carne. Por esto dijo el Apéstol: ’sé ciertamente que no
mora en mi, esto es, en mi carne, el bien’ (Rom 7, 18). Porque una

(80) J. Escriv& pE BALAGUER, Es Cristo gte pasa, n. 8l.
(81) Cfr. Ivem, Camino, n. 170.
(82) F. OcAriz, Amor a Dios, amor a los hombres, 3. ed., Madrid 1974, p. 63.



64 ENRIGUE COLOM COSTA

vez que el primer hombre perdié la justicia original, que, como un
freno, moderaba las pasiones, no pudo después la razén en manera
alguna traerlas tan a raya, que no apetezcan aun aquellas cosas que
repugnan a la razén misma. Y asf dice el Apdstol que mora en aquella
parte del hombre el pecado, esto es, el forzes del pecado, para que
entendamos que no estd aposentado.en nosotros por algunos dias
como huésped, sino que mientras vivimos estd siempre de asiento en
nuestros miembros, como morador de nuestro cuerpo»®. Este fomes
peccati no es ya la capacidad que tiene la criatura espiritual ——comiin
a los hombres vy a los dngeles antes de la prueba— de ser defectible,
sino una disposicidn efectiva hacia el mal de quien, por un defectuoso
gjercicio de la libertad, ha realizado una accidn desordenada, dificul-
tando de este modo el posterior ejercicio ordenado de la libertad
y haciéndose mds connatural con la deordinatio puesta.

Sin embatgo, es claro que la prowitas ad malum, y aun la misma
defectibilidad, no pertenecen a la criatura en igual sentido que la
habilitas: la babilitas refleja la aptitud para ser causa total —en el
plano del fieri—, de la efectiva otdenacion a Dios y, por consiguiente,
de ser libremente décil a la mocién de Dios, que nos conduce hacia
El; deriva inmediatamente del acto creador, y como radica en la
esencia del alma es imposible que la operacién —siempre en el nivel
accidental— la dafie directamente: el hombre sélo puede poner obs-
tdculos a que esa capacidad de ordenacién se actualice. La pronmitas ad
malum o fomes, no proviene de la naturaleza como la habilitas ad
“bonum, sino de la corrupcidn de la naturaleza por el pecado; por
eso la promitas —que es el resultado de una operacién de la criatura—
puede quitarse totalmente, mientras que la Aabilitas nunca se pierde
completamente®: siempre admite un progresivo crecimiento entita-
tivo, pero no disminuye por sustraccién, sino que se impide su ejercicio
por aposicién de un obstéculo contrario: la promitas es desorden o ne-
gacién y, por tanto, puede desaparecer por reordenacién. Esto no quiere
decir que basten las solas fuerzas naturales: el hombre, después del pe-
cado original, no podfa levantarse por si mismo. «No esencialmente co-
rrompida, pero si lesionada en sus facultades, hemos recibido cada
uno la naturaleza humana, desde Addn. Con el pecado original, estd
la pronmitas ad malum, €l fomes peccati, que no es consigulente a la
naturaleza misma —como lo es, en cambio, la habilidad para el

(83) Catecismo de S. Pio V, IV, 12, 10.

{84) «Pronitas ad malum, quae dicitur fomes, non consequitur naturam sicut
habilitas ad bonum, sed consequitur corruptionem naturae, quae est ex culpa; et
ideo fomes totaliter per grariam tolli potest, non autem bonum naturae per culpam»
De Malo, 9.2, 212, ad 5.
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bien—, sino consiguiente a la herida-de la paturdleza, producida por
la culpa. Esc fomes puede ser totalmente eliminado por la gracia,
mientras que la culpa no puede eliminar del todo el bien natural»®.
De ahi que la voluntad —naturalmente, en cuanto potencia del alma—
tienda al bien, aunque el apetito sensitivo la atraiga por el fomes
hacia el mal®: la «voluntad no ha sido creada mala; ni siquiera ha
sido creada indiferente tanto al bien como al mal; ha sido creada
buena, y tal, que le bastaba continuar siéndolo sin esfuerzo para
alcanzar una perfecta beatitud. El dnico peligro que amenaza a seme-
jante naturaleza es... una pura posibilided, sin el menor rudimento de
existencia actual, y que no sdlo hubiera podido, sino que hubiera
debido no actualizarse jamds»™.

La pronmitas no es algo que pertenece a la naturaleza humana
en cuanto tal, sino en cuanto recibida de Addn: aunque cada hombre
recibe con su naturaleza la habilitas y la pronitas, aquélla le aviene
por €l acto con que Dios crea e} alma y ésta por €l acto con que sus
padres engendran el cuerpo. Pero algo se puede decit natural de dos
modos: segin la forma o segdn la materia, siendo mds natural lo que
es segtn la forma; y como en la naturaleza humana el alma es forma
y el cuerpo materia, es més natural la inclinacién al bien de la
voluntad, que le viene de la creacién inmediata del alma, que la
inclinacién al mal que procede del desorden del apetito sensitivo,
trasmitido con el cuerpo.

VI. LA LIBRE REALIZACION DEL BIEN Y
EL CRECIMIENTO DE LA HABILITAS

La libre operacién humana incide no sélo en su bondad, sino
también en su disposicién —babilitas— para seguir obrando bien; el
hombre -aumenta la inclinacién tendencial a Dios cuando, en el ejer-

(85) C. Carpona, Introduccidn..., pp. 136-137.

(86) «Alia est voluntas quae naturaliter tendit in bonum, scilicet voluntas
rationis, et alia quae naturaliter tendit in malum hominis secundum gquod est homo,
scilicet voluntas sensualitatis, et praccipue secundum quod est per fomitem corru-
ptay In IT Sent., d.39, 9.2, a2, ad 1.

(87) E. Giison, Bl esptritn de la filosofia medieval, Buenos Alres 1952, p. 131.
«Alioguin non scriptum esset, Fecit Deus hominem rectum (Eccles 7, 30). Bonae
igitur voluntatis factus est homo, paratus ad obediendum Beo, et praeceptum
obedienter accipiens, quod sine ulla, quamdiu vellet, difficultate servaret, et sine
ulla, cum vellét, necessitate deseteret; nec illud sane infructuose, nec istud impune
facturus» S. Acustin, Cont. Iulian,, op. imperf. 561 (PL 43, 1497).
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cicio de su libertad, escoge una posibilidad ordenada al dltimo fin:
encontramos asi «al hombre verdaderamente hombre, que no estd
atado a las cosas que brillan sin valor, como las baratijas que recoge
la urraca. Ese hombte sabe prescindir de lo que produce dafo a su
alma, y se da cuenta de que el sacrificio es sélo aparente: porque al
vivir asi —con sacrificio— se libra de muchas esclavitudes y logra,
en lo intimo de su corazén, saborear todo el amor de Dios»®. Pero
también puede obstaculizar su capacidad de ordenacién y de docili-
dad a Dios, por medic de su operacién. Por eso, todo acte humano
tiene influencia en la habilitas ad bonum moris, precisamente en la
medida de su relacién efectiva a Dios,

Si en su operacién, el hombre elige algo incompatible con Dios,
pone un obstdculo més o menos grande a la accién divina: es el
pécado mortal, que comporta una aversién a Dios y nos separa de
El; quien de este modo se aleja de la amorosa accidén divina en su
alma, cae en una vida infrahumana que, mds bien, deberfa compararse
con Ja muerte: «en este mundo hay quienes estdn vivos y quienes
estdn’ muertos, aunque parezca que todos viven»®. Para que esa
muerte no sea eterna, resulta necesario destruir el obstdculo inter-
puesto «dejando la conducta pasada, despojados del hombre viejo
viciado por las concupiscencias seductoras»®.

Cuando la eleccidén recae sobre algo que no es incompatible con
Dios, pero Heva consigo un cierto desorden, la separacién no es
total, pero tiene como consecuencia dificultar la accién de Dios en
nosotros. Es el pecado venial que, si el mortal lo compardbamos a
un obsticulo opaco, se podrfa asemejar a uneo traslicido: deja pasar
la luz, pero le quita claridad. Es cierto que el pecado venial comparado
con el mortal sélo tiene una razén andloga de pecado®, pero la obstruc-
cidn de habilitas que lleva consigo hace que mds ficilmente se caiga
en el pecado mortal, pues quien descuida lo pequefio, poco a poco
cae en lo grande, y viceversa, «lo que es pequefio, pequefic es; pero
quien es fiel en lo pequefio, ése es grande»™ Es ficilmente consta-
table la gran influencia que tienen en nuestra conducta las acciones
corrientes: &éstas, en un sentido u otro, van fijando el rumbo de
la vida; de ahf la importancia de una lucha decidida contra el pecado
venial, para evitarlo en lo posible, y para borrarlo cuanto antes, ya

(88) J. EscrivA pE BALAGUER, Virtudes humanas, pp. 28-29.

(89) 8. Acustin, In Ioann. Ev. trac. 22, 6 (PL 33, 1577).

(90) Epb 4, 22,

(91) Cfr. De Madlo, q.7, a1, ad 1.

(92} 8. Acusrin, De doctr. christ., 4, 18, 35 (PL. 34, 105). Cfr. Eccli 19, 1;
Cant 2, 15.
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que por ser una ofensa a Dios ~—aunque leve— tiene mayor razén
de mal que el mayor cataclismo del mundo fisico; por eso, no lleva
una vida verdaderamente cristiana quien no lucha potr evitar todos
los pecados veniales, aun sabiendo que nadie estd completamente libre
de ellos, a no ser por un especial privilegio de Dios. '

Es posible que la eleccién hecha, sin estar desordenada, tampoco
lleve consigo el ejercicio de una virtud: son la imperfecciones que,
en s{ mismas, no disminuyen la inclinacién a la virtud, ni la aumentan.
Pero como no basta tener habilitas, sino que debe crecer, y por otra
parte el desorden original no cesa de actuar, es claro que en la tenden-
cia al dltimo fin el que no avanza, retrocede, ya que un acto que no
tenga proporcionalmente la intensidad del hébito adquirido, més dis-
pone a la disminucién de ese hébito que a su aumento, como nos indica
el Sefior: «quien no recoge conmigo, desparrama»®. S. Gregorio Magno
alerta contra el peligro de esa dejacién espiritual: «Al perezoso se le
ha de hacer saber que muchas veces, cuando no queremos hacer
oportunamente las cosas que podemos, poco después, cuando quere-
mos, ya no podemos; porque la desidia del alma, cuando no se sacude
con el oportuno ardor, aumenta furtivamente con el sopor, que hace
decaer totalmente el deseo de bien ... Porque cuando se deja de
querer obrar bien, poco a poco se pierde ademds el cuidado de pensar
bien. Por lo que acertadamente se dice: 'El alma negligente podecerd
hambre’ (Prov 19, 15), porque el alma, cuando no aspita con ardor
a lo mds alto, se derrama perezosa por los bajos deseos; y por lo
mismo -que se dispensa de someterse a disciplina, se derrama en
deseos de placeres»™. En pocas palabras, el Sefior pinta un cuadro de
la falta de lucha, en la pardbola de los talentos™: el mal siervo quiere
disculpar su falta —no haber hecho fructificar los dones tecibidos—,
acusando a su Sefior de excesiva severidad, pero de nada valen sus
excusas, vy ha de ofr el juicio que merece su accién: «Arrojadle a las
tinieblas exteriores, alli serd el Hanto y crujir de dientes»; esta ense-
fianza estaba muy clara en los primeros cristianos, a los que exhortaba
S. Pablo: «no sedis flojos en cumplir vuestro deber. Sed fervorosos
de espfritu, acorddndoos que al Sefior es a quien servis»™,

Esto lleva como de la mano a la necesidad de un continuo ejerci-
tarse en las buenas obras, que va haciendo cada vez més connatural
la préctica de la virtud, y aumenta la habilitas en una intensidad mayor

(93) Le¢ 11, 23, Chr. 8. Tk, 111, q.52, a3, .

(94) 5. Grecorio MacNo, Regula pastoralis, 3, 15 (PL 77,74).
(95) Cfr. Mt 253, 14-30.

(96) Rom 12, 11.
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o menor, segin la voluntariedad con que se realizé el acto. Nunca
podemos cansarnos en el camino hacia la santidad, pues «en aquello
que se busca como fin, no se usa ninguna medida»®, es necesario,
por tanto, una incesante lucha para ——con la ayuda de Dios—— adquitir
las virtudes que nos llevan hacia El: «Hay algunos que quieren ser
humildes, pero sin ser despreciados; quieren contentarse con lo que
tienen, pero sin padecer necesidad; ser castos, pero sin mortificar su
cuerpo; ser pacientes, pero sin que nadie Jos ultraje, Cuando tratan
de adquirir virtudes, pero rehdyen los trabajos que las virtudes llevan
consigo, es como si desconociendo, no queriendo saber nada .de los
combates en el campo de batalla, quisieran ganar la guerra viviendo
cémodamente en la ciudad»®. Par suerte, quizd por nuestra debilidad,
no ‘estamos solos -en esta lucha: Dios nos ha dado una Madre gue nos
ensefia, con su ejemplo, gue el camino de la virtnd es hacedero. Hemas
de «imitar, en primet lugar, su amor. La caridad no se queda en

sentimientos: ha de estar en las palabras, pero sobre tado en las obras.

La Virgen no sdlo dijo fiaz, sine que cumplié en todo momento esa
decisién firme e itrevocable. Asf nosotros: cuando nos aguijonee el
amor -de Dios y conozcamos lo que El quiere, debemos comprome-
ternos a ser fieles, leales, y a setlo efectivamente. Porque o fodo
aguel gque dice Sefior, Seiior, entrard en &l reino de los cielos; sino
aguel gue hace la voluntad de mi Padre celestial (Mt VII, 21)...
Tratemos de aprender, siguiendo su ejemplo en la obediencia a Dios,
en esa delicada combinacidn de esclavitud y de sefiorio. En Matia
no hay nada de aquella actitud de las virgenes necias, que obedecen,
pero alocadamente. Nuestra Sefiora oye con atencién lo que Dios
quiere, pondera lo -que no entiende, pregunta lo gue no sabe. Luego,
se entrega toda-al cumplimiento de la voluntad divina: he agui Iz
esclava del Sefior, higase en mi segin tu palabra (Lc I, 38). ¢Veis
la maravilla? Santa Marfa, maestra de toda nuestra conducta, nos
ensefla ahora que la obediencia a Dios no -es servilismo, no sojuzga
la conciencia: nos mueve intimamente a -que descubramos 1z libertad
de los bijos de Dios (Rom VIII, 211%.

(97) Super Ep..ad Rom. 12, lect. 1 (n. 964).
{98) 5. GreGorIO MagNo, Moralia, 7, 28, 34 (PL 75, 750).
(99} J. EscrivA pe Baracuer, Es Cristo gue pasa, n. 173,

CAPITULO II

EL MISTERIO DE LA
DIVINIZACION DEL HOMBRE



I. EL SUPREMO AMOR DE DIOS A SUS CRIATURAS

1. El fin sobrenatural

Nuestro Dios no es un Dios lejano, despreocupado de sus cria-
turas; es un Dios proximo, intimo, con el que se puede establecer
un continuo trato buscdndolo en las cosas que nos rodean y en nosotros
mismos, El hombre, imagen y semejanza del Creador, siguiendo la
inclinacién natural de su inteligencia, puede desentrafiar el sentido
divino que tienen todas las cosas, y darse cuenta que Dios no sélo
no esti lejano, sino que se encuentra continuamente pendiente de
nosotros: su amorosa accién, que dispone todas las cosas para condu-
cirnos a la felicidad, es lo mds real y presente de cada momento. «Esta
grandeza diving que las cosas tienen naturalmenie —porque proceden
de Dios y pueden y deben ser ocasién de amarle—, el cristiano la
reconoce gustoso, porque ve en ellas la mano de su Padre Dios. Sin
embargo, es sélo un principio: casi nada. El amoroso designio divino,
mediante la eclevacién del hombre al orden sobrenatural, ha llevado
esa grandeza a [imiles insospechados: la gran osadia de la fe cristiana
es que no se limita a proclamar el valor y la dignidad de la naturalexa
bumana, sino que afirma que ’mediante la gracia que nos eleva al
orden sobrenatural, hemos sido creados para alcanzar la dignidad
de hijos de Dios. Osadia ciertamente increible, si no estuviera basada
en el decreto salvador de Dios Padre, y no hubiera sido confirmada
por la sangre de Cristo y reafirmada y hecha posible por la accién
constante del Fspiritu Santo’ (J. Escrivd de Balaguer, Es Cristo gue
pasa, n. 133): la osadia de sabernos parte de la familia de Dios».

(1) R. Garcisa pE Haro, Homilias: wes Cristo que pasa» en «Scripta Theolo-
gicar V (1973}, pp. 3989,
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La fe nos da esa certeza de que «Dios, por su infinita bondad
(ex infinita bonitate), ordené al hombre a un fin sobrenatural, es
decir, a participar bienes divinos gue sobrepujan totalmente Ia inteli-
gencia de la mente humana; pues a la verdad ’ni’el ojo vio, ni el
oido oyé, ni ha probado el corazén del hombre lo que Dios ha prepa-
rado para los que le aman’ (I Cor 2, 9)»’, Como la doctrina de Ia
fe no se acaba de saber realmente mientras no se vive, sélo entende-
mos todo el alcance de las férmulas dogmaiticas cuando las vemos,
a la vez, en su significado moral, es decir, en lo que implican para
la vida de cada uno: el orden sobrenatural a que Dios nos ha llamado
gratuitamente, supone un exceso de amor divino —infinita bonitas—
que debe hacernos clamar con S. Juan: «fijaos qué amor ha tenido
hacia nosotros el Padre, para que nos llamemos hijos de Dios y lo
seamos»’; el Omnipotente ha querido que seamos divinge comsortes
naturae y domestici Dei*. «Hablando a lo humano, podrfamos decir
que Dios se excede, pues no se limita a lo que serfa esencial o
imprescindible para salvarnos, sino que va mds alld, La dnica norma
o medida que nos permite comprender de algtin modo esa manera
de obrar de Dios es darnos cuenta de que carece de medida: ver
que nace de una locura de amor, que le lleva a tomar nuestra carne
y a cargar con el peso de nuestros pecados.

¢Cémo es posible darnos cuenta de eso, advertir que Dios nos
ama, v no volvernos tembién nosotros locos de amot? Es necesario
dejar que esas verdades de nuestra fe vayan calando en el alma, hasta
cambiar toda nuestra vida. jDios nos ama!: el Omnipotente, el Todo-
poderoso, el que ha hecho cielos y tierra. )

Dios se interesa hasta de las pequefias cosas de sus criaturas:
de las vuestras y de las mias, y nos llama uno a uno por nuestro
propio nombre (cfr. Is XLIII, 1). Esa certeza que nos da la fe hace
que mitemos lo que nos rodea con una luz nueva, y que, permane-
ciendo todo igual, advirtamos que todo es distinto, porque todo es
expresién del amor de Dios»®.

(2) Cone. Vaticano I, const, dogm. Dei Filius, cap. 2 (DS 3005). Cfr. 8. Pio v,
bulla Bx omwibus... (DS 19017, 9, 21, 23 y 24).

(3) I Io 3, 1. ‘

(4) II Pe 1, 4; Ebp 2, 19. «Maniféstum est ergo, quia homines dixit deos,
ex gratia sua deificatos, non de substaatia sua natos. Ille enim iustificat, qui per
semetipsum, non ex alio iustus est; et ille deificat, qui per se ipsum, non alterius
participatione Deus est. Qui autem iustificar, ipse deificat, quia iustificando,
filios Dei facit. Dedit enim eis potestatem filios Dei fieri (Io 1, 12). Si filii Dei
facti sumus, et dii facti sumus: sed hoc gratiae est adoptantis, non naturae gene-
fantis» S. AcUsTiN, Enarr. in Psalm. 49, 2. (PL 36, 563).

(5} J. EscrivA pE BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 144,
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Es precisamente ese amor de Dios la causa de todas las perfec-
ciones de las criaturas: toda bondad viene de El Dios crea por el
amor «naturals que tiene a las cosas: las trae a la existencia, las
conserva y las ordena para que retornen hacia. El segin la capacidad
natoral de cada una. Pero ademds, por designio libérrimo, ha querido
a los hombres con un amor «sobrenaturals, por el que les concede
un don que supera su naturaleza: la gracia, segn la cual el hombre
es re-creado y ordenado a un fin sobrenatural; ese fin excede de tal
modo el conocimiento y el amor de Dios alcanzable con las fuerzas
naturales, que su posesién consiste en «ver claramente a Dios mismo,
Uno y Trino, tal como es»®; de este modo el hombre puede dar a
Dios més gloria (sobrenatural) y alcanzar mayor felicidad (también
sobrenatural). Para captar mejor esa inmensidad del amor divino, se
debe tener en cuenta que el nuevo don de Dios —Ia gracia— excede
no sélo las posibilidades, exigencias y aun aspiraciones de la natu-
raleza humana, sino también de cualquier naturaleza creada o creable,
e incluso a lo que cualquier criatura puede desear: Dios es poderoso
para darnos mds de cuanto pedimos y aun pensamos’. La elevacién
ayuda también a vislumbrar la positividad del acto creador: las cria-
turas espirituales han recibido tal grado de bondad —son, de hecho,
tan buenas—, que pueden ser introducidas en la intimidad divine®;
un solo hombre supera en dignidad a todo el universo material, pot
eso, quien pretendiendo dignificar al hombre indica a la materia como
tnica realidad de la que el hombre serfa el centro —la materia que
se piensa a si misma—, lo que hace realmente es sumirlo en una
condicién degradante.

2. La filiacién divina, fundamento de la vide sobrenatural

La puerta para entrar en la intimidad divina es el Hijo de Dios,
pues «nadie va al Padre, sino por Mi»*: la participacién en. la filia-
cién del Verbo transforma radicalmente la existencia humana, vy hace
posible que la vida divina se desarrolle como algo propio en el interior
de cada alma, otorgdndole el derecho a participar de los bienes intimos
de la vida trinitaria: «Dios predestiné desde toda la eternidad a

{6} Conc. de Florencia, bulla Laetenfur caeli (DS 1305,

(7) Cfr. Eph 3, 20; C.G,, 111, 52 (nn. 2290-95); In III Sent., d.14, a.l,
a2, qla.l, c.

(8) R. Garcia e Haro, Lz condicién de hijos de Dios v las nociones mora-
les fundamentales, Roma 1975, inédito (vid. cap, I, nota 50).

9} In 14, 6,
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aquellos que habfa de conducir a la gloria; son todos aquellos que
participan en la Filiacién de su Hijo, ya que si filii et haeredes (Ro-
manos 8, 17)»'

Aunque la filiacién se denomina adoptiva por contraposicidn a la
filiacién natural del Hijo, no es algo extrinseco como la adopcién
humana: trasciende el orden natural, siendo necesario un nuevo naci-
miento que procede «no de la sangre, ni de la voluntad de la carne,
ni de la voluntad de varén, sino de Dios»™; es tal la nueva seme-
janza y mayor unién que produce con Dios, que Jesucristo la compara
a su vida de unién con el Padre?, por eso se puede decir con toda
verdad «que somos ya ahora hijos de Dios», incluso «el mismo Espi-
ritu de Dios estd dando testimonio a nuestro espiritu de que somos
hijos de Dios»®. Por esta filiacién «el hombre sobrepasa su naturaleza:
de mortal es hecho inmortal; de corruptible, incortuptible; de caduco,
eterno; y, en suma, de hombre, hijo de Dios. Pues esta digna prenda,
que hace hijos de Dios, otorga completamente la dignidad cliel Pgdre
y constituye en heredero de todos los bienes paternos. Oh liberalidad
de la riqueza del Sefior!»™.

La filiacién divina, y la semejanza con el Unigénito del Padre
deben reflejarse necesariamente en los pensamientos, obras y deseos
de la persona, de forma que la vida puramente natural deje paso a
la vida sobrenatural en nosotros: «conviene que El crezea y que yo
mengiie»®, Un hijo de Dios ha de ser consciente de esa semilla divina
sembrada en su alma, y actuar en consecuencia para que se desarrolle,
pues «es necesario que todos los miembros se hagan conformes a El
hasta el extremo de que Cristo quede formado en ellos. Por eso
somos incorporados a los misterios de su vida, configurados con El,
muertos y resucitados con El, hasta que con El reinemos»®. De este
modo, todas las cosas adquieren nuevo valor: se ven como vehiculos
de la voluntad de un Padre amoroso que busca lo mejor para su
hijo'’; las vicisitudes de la jornada se afrontan con mayor sosiego
e ilusién, la vida corriente adquiere dimensiones insospechadas, ya

(10) In Ep. ad Haebr., 2, lect. 3 (n, 127).

(11) Ie 1, 13, Cfr, Io 3, 3; Epb 1, 5. )

(12) Cfr. Io 6, 58; 17, 21-22. «Tertio modo, assimilatur creatura Verbq aeter-
no secundum wnitatem guam habet ad Patrem, quod gquidem fit per gratiam et
caritatem: unde Dominus orat, Io 17, 21-22, Sint unum in nobis, sicut et nos unum
sumus, Bt talis assimilatio perficit rationem adoptionis» §. Th., III, q.23, a.3, c.

(13) I Io 3, 2; Rom 8, 16.

(14) S. GREGORIO NISENO, De beatitudinibus, 7 (PG 44, 1279-1280).

{15) Io 3, 30. .

(16) Conc. Vaticano II, const. Lumen gentium, n. 7.

(17) «Diligentibus Deum omnia cooperantur in benum» Rowe 8, 28.
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que en lo mds pequefio y trivial —como hacen los nifios— podemos
demostrar el amor que tenemos a nuestro Padre. Se comprende asi
que en la vida espiritual no haya que buscar nuevas férmulas adap-
tadas a cada época: la vinica férmula es identificarse con Cristo, ser
ipse Christus, sabiendo que también en esto es Dios quien lleva la
iniciativa: ayuda nuestra flaqueza, inspira nuestras peticiones, y nos
hace clamar Abba, Pater: «el Espiritu Santo nos hace hijos de Dios,
en cuanto es Espiritu del Hijo»®. En este confiado abandono, nos
persuadimos que «la filiacién divina es una verdad gozosa, un misterio
consolador. La filiacién divina llena toda nuestra vida espiritual,
porque nos ensefla a tratar, a conocer, a amar a nuestro Padre del
Cielo, y asf colma de esperanza nuestra Iucha interior, y nos da la
sencillez confiada de los hijos pequefios. Més atin: precisamente porque
somos hijos de Dios, esa realidad nos lleva también a contemplar
con amor y con admiracién todas las cosas que han salido de las
manos de Dios Padre Creador. Y de este modo somos contemplativos
en medio del mundo, amando al mundo»®.

3. Inbabitacidn de la Santisima Trinidad

La elevacién produce una unién tan intima del hombre con Dios,
que la Santfsima Trinidad inhabita en el alma del justo como en un
templo, de un modo intimo y singular: «Si alguno me ama observard
mi doctrina, y mi Padre le amard y vendremos a él y en & haremos
morada», «¢no sabéis que vuestros cuerpos son templos del Espiritu
Santo, que habita en vosotros?»*. Al igual que la presencia de inmen-
sidad sigue- necesariamente a la creacién, también la elevacién exige
una continua presencia fundante de Dios, superior a la de inmen-
sidad y a la del conocimiento natural de las criaturas espirituales;
es la presencia de las Personas divinas no en cuanto a su esencia
comin, sino en cuanto a lo que las constituye en Personas distintasZ.
Asf, «se dice que las divinas Personas inhabitan en cuanto que, estan-
do presentes de una manera inescrutable en las almas creadas dotadas
de entendimiento, entran en relacién con ellas por el conocimiento
y €l amor, aunque de un modo completamente intimo y singular, abso-
lutamente sobrenatural»®,

(18} Gal 4, 6. Cfr. Rom 8, 26.

(19) C.G, IV, c.24 (n. 3606).

{20) J. EscrivA pE Barscuer, Es Cristo que pasa, n. 65.

(21) Io 14, 23; I Cor 6, 19.

(22) Cfr. §. Th, I, q43, aa3 et 5.

(23) Pio XII, enc. Mystici corporis, 29 Tun. 1943 (AAS 35, 1943, pp. 231-
232), .
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La imagen de Dios se puede enconttar en el hombre de tres
modos: uno, de modo natural, al conocer y amar al Creador; el se-
gundo, cuando por la gracia conoce y ama a Dios en S{ misme, pero
de. manera imperfecta; y el dGltimo en la gloria, donde el conocimiento
y el amor son perfectos. Entre el segundo y el tercero se da una
perfecta continuidad de modo que, aun cuando no sean iguales en
acto, lo. son én viriute: la gracia es la semilla de la gloria. Y asf, aunque
la accién de Dios es una y eterna, su efecto en nosotros es triple:
creacidn, elevacién y glorificacién. Vista de modo absoluto, la glori-
ficacién es .superior a las demds, pues proporciona a la criatura el
mayor bien de que es capaz; si se tiene en cuenta la proporcidn,
es mayor la elevacién por lo que excede en dignidad al que la recibe,
tanto mds si se trata de la justificacién de un pecador; desde el
punto de vista del modo de obrar, es. mds importante la creacién por
ser ex nibilo™.

* La nueva presencia de Dios en el alma del hombre en gracia,
no se debe a un cambio en las Personas divirias, sino en el hombre:
el hombre es elevado e introducide en la intimidad de la vida trini-
taria: podrfa decirse que lo estrictamente ad extra respecto a Dios
es la creacidn, lo natural; lo estrictamente ad infra es Dios mismo, su
vida intima; y lo que es ad extra y ha sido elevado o introducido
ad intra es lo sobrenatural, lo que participa de la vida trinitaria, y
conocernos por la fe. «Con esto, la inbabitacién de la Trinidad en
el alina del justo es de nuevo entrevista no sélo como el estar de la
Trinidad en el alma, sino ademds —y ahi se ve quizd mejor la origi-
nalidad trascendente del nuevo orden—, como el ester del alma en
Dios: en la intimidad de las procesiones eternas, en las infinitas
tiquezas de la vida divina, de un modo sélo incoactivo en este
mundo, pero ya real, que se manifestard en su luminosidad sin sombra
en el cielo»®™. De esta forma, la Trinidad habita en nosotros y, en
cierto modo, reproduce en nuestra alma su vida fntima, ilumina el
entendimiento, inflama el afecto y eleva toda nuestra vida «al revelar
su verdadero y mds auténtico sentido: no estamos destinados a una
felicidad cualquiera, porque hemos sido llamados a penetrar en la
intimidad divina, a conocer y a amar a Dios Padre, a Dios Hijo
y a Dios Espiritu Santo y, en la Trinidad y en la Unidad de Dios,
a todos los 4ngeles y a todos los hombres»*. Se puede decir que el
alma verdaderamente se diviniza: el hombre, aun consciente de su

(24) Cfr. §. Th, I, q.93, ad, c; 1], q.113, a9, c.
(25) F. OcAriz, La Santisima Trinidad..., p. 387.
(26) J. EscrivA pE BALAGUER, Hs Cristo que pasd, n. 133.
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nada, de que es un pobre vaso-de batro en donde el Sefior ha volcado
su grandeza, se «endiosa»; y cuando no pone obsticulos a la vida
trinitaria en su alma, se va haciendo mds connatural con la intima
efusidn de su Amor, del que recibe «la alegria que nunca termina,
la perseverancia en Dios, Ja semejanza con Dios y, lo més sublime
que puede pensarse, el ser divinizado»?.

II. LA GRACIA SANTIFICANTE

1. El don sobrenatural de la gracia

La elevacién sobrepatural que el Sefior ha otorgado al hombre
—ronocer y amar a Dios como es en Si mismo, filiacién divina,
irthabitacién de la Santfsima Trinidad—, supera las fuerzas de Ia
naturaleza: el hombre, como cualquier criatura, no tiene naturalmente
nada que le permita actvalizar ese fin sobrenatural o vivir como hijo
de Dios. Y como el obrar sigue al ser, es necesario que el alma se
revista de un nuevo principio de operaciones —la gracia—, que hace
idéneo al hombre para tender hacia el fin sobrenatural y obyar como
un hijo de Dios. La gracia es, por tanto, «una divina cualidad infun-
dida en €l alma, y una especie de resplandor y luz que limpia todas
las manchas de nuestras almas y las torna hermosfsimas y muy bri-
llantes», «es la que junta nuestra alma con Dios en un estrechisimo
lazo de amor»®. No se trata de un don transitorio, a diferencia de la
gracia actual, ni consiste formalmente en la obediencia al queter divi-
no, o cualquier otro acto de acercamiento a Dios Trino, sino que es
«un principio permanente de vida sobrenatural»®, un hdbito o dispo-
sicidn estable que. se.asienta en la esencia del alma; por eso, se habla
de una sobrenaturaleza, que es €l principio de la vida sobrenatural
y nos hace «defformes», nos «endiosa»: «Yo dije sois dioses, todos
vosotros sois hijos del Alifsimo»®; :

La gracia es asi una "participacién misteriosa de la misma natu-
raleza divina, con la que Dios reviste a los fustos haciéndoles capaces
de vivir su vida intima; comporta una participacién mds intensa —en

(27} S. Basirio, De Spiritu Sancte 9, 23 (PG 32, 110).

{2B) Catecismo de 5. Pio V, 11, 2, 50, vy 1, 9, 8.

(28) Pio xi,-enc. Casti connubi, 31 Dec. 1930 (AAS 22, 1930, p. 554).

(30} - Ps 81, 6. «Gratia confert animae perfectionem in quodam divino esse,
et non solum respeceu operis, secundum quod quodammodo gratiam habenrcs dei-
formes constituuntur, propter quod; -sicut filii, Deo grati dicunturs I TI Sene
426, g1, a4, ad 3. : | ’
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orden supetior— de la infinita Bondad, por eso el mds pequefio
grado de gracia supera en dignidad a todo el universo creado™: he
aqui la gran responsabilidad de quien gratuitamente ha sido galar-
donado con ese don, que debe hacer fructificar y puede —con la
terrible fuerza destructora de la libertad mal usada— oponerse a él
v perderlo. '

El alma, por esta nueva y elevadisima participacién de la divi-
nidad, se dice que es regenerada o recreada, ya que se confiere ex
nibilo, es decir, sin mérito alguno; de ahi que las relaciones entre el
alma, por su naturaleza, y la gracia se asemejen a las relaciones
entre la nada y el ser”. Es intercsante a este propodsito recalcar la
diferencia entre la gracia y los dones que recibimos por creacién:
todo lo que tenemos viene de Dios, sin mérito por nuestra parte,
y en este sentido todo lo que pertenece a la naturaleza es un don
gratuito, pero —supuesta la creacién— es a’ la vez debido a la
criatura, no por s, sino por la perfeccién del obtar divino; en cam-
bio, la elevacién es una gracia en sentido estricto: de ninguna manera
es exigida por la naturaleza, y la sobrepasa absolutamente. Asi, aunque
todo es don de Dios, no todo es gracia®. La elevacién es, por tanto,
una accién propia y exclusiva de Dios: resulta imposible que una
criatura cause la gracia, por setr participacidn de la naturaleza divina;
la S. Escritura la compara a la prenda que el Sefior mismo pone en
los corazones de los fieles®, como sefial de esa intimidad que el
hombre consigue con su Dios. '

(31) «Bonum universi est maius quam bonum particulare unius, si accipiatur
utrumeue in eodem genere. Sed bonum gratiae unius maius est quam bonum naturae
totius universi» §. Th., I-TI, q.113, a9, ad 2,

(32) Cfr. I Cor 13, 2; 5. Th., 111, q.110, a.2, ad 3.

(33) «Gratia, secundum guod gratis datur, excludit rationem debiti. Potest
autem intelligi duplex debitum. Unum quidem ex merito proveniens, guod refertur
ad petsonam, cuius est agete meritoria opera; secundum illud ad Rom 4, 4: ‘Ei gui
Operatur, merces imputatur secundum debitunz, non secundum gratiany’. Alind est
debitum ex conditione naturae: puta si dicamus debitum esse homini quod habeat
rationem et alia quae ad humanam pertinent naturam. Neutro autem modo dicitur
debitum propter hoc quod Deus creaturae obligatut: sed potius inguantum creatura
debet subiici Deo ut in ea divina ordinatio impleatur, quae quidem est ut talis
natura tales conditiones vel proprietates habeat, et quod talia operans talia conse-
quatur, Dona igitur naturalia catent primo debito, non autem carent secundo debito.
Sed donma supernaturalia utroque debito carent: et ideo specialius sibi nomen
gratiae vindicant» S. Th., I-II, q.111, al, ad 2,

(34) Cfr. II Cor 5, 3.
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2. Gracia v naturaleza

Es el mismo hombre el que es elevado v en el que la naturaleza
y la gracia estdn unidas sin confundirse: la gracia no pertencce a la
esencia de la naturaleza humana ni angélica, puesto que las supone
completas en su especie, ni puede ser un producto de la operacidn
creatural. Tampoco transforma 2 la naturaleza en cuanto tal, sino
que la eleva (y la sana, en el caso de naturaleza caida): la perfec-
ciona sin destruirla ~porque toda perfeccién se recibe segin e] modo

. s 35 : ‘oz
de ser del que la recibe®™—, y le comunica Ia méxima bondad de que
es capaz.

Como la elevacién no afecta esencialmente a la naturaleza del
hqmbre, Ja gracia ha de ser un accidente: lo que es sustancial en
Dios, se vuelve accidental al ser participado por la criatura. Por
¢so no hay criaturas sobrenaturales, ni potencias sobrenaturales en
la criatura, sino un modo sobrematural de realizar las operaciones
que son propias de la criatura segln sus potencias naturales: es decir,
el alma tiene un modo sobrenatural —otorgado por la gracia— de
conocer y ‘amar a Dios. De ahi también que la participacién de la
vida trinitaria no puede darse en la criatura contra su voluntad, ya
que la gracia se recibe seglin la naturaleza y, pot tanto, ha de reci-
birse libremente®,

El que la nueva relacién 2 Dios que la recreacidn pot la gracia
pone en Ia criatura sea un accidente, no quiere decir (que sea menos
Importante, o que se pueda eliminar sin que afecte al sujeto: también
es un accidente la relacidn que el acto creador Je imprime, y sin esa
rfelacién, la criatura no existirfa. Que la gracia sea un accidente signi-
fica que no subsiste por si misma, sino que inhjete en su sujeto; de
ahi que, por ser accidente, sea en algin modo menos excelente que
la perfeccién sustancial del alma; pero, en cuanto hace al hombre
participe de la naturaleza divina, es la mdxima perfeccién que puede
adquirir: la gracia es, en este sentido, superior a la naturaleza.

La elevacién abarca a la criatura por entero —persona, natura-
leza, potencias y operaciones—: es una accién inmediata de Dios.
Como accidn de Dios en la criatura, afecta a su mismo acto de ser
que es asf elevado: el esse natural, o energia primera de Dios en I;

.(35) ) f<Gra_tia perficit nateram secundum modum naturae, sicut et omnis per-
fectio recipitur in perfectibili secundum modum eiuss . Th, 1, q.62, a.5, c.

(36) Al hablar del necesario ejetcicio de la libertad parz recibir la gracia,

(sﬂlempre’ nos referimos, aunque no se repita cada vez, a las personas legadas al uso
e razdn.
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criatura, es intensificado para que ésta pueda retornar a Dios, no
ya como principio de la comunicacién natural de su Bondad (Crea-
cién), sino como principio de la Bondad sobrenatural (Elevacion);
es decir, capacita al hombyre en gracia para astingere Deum ut Unum
et Trinum®, «Aqui estd también [en el acto de ser] el punto de
comunicacién de lo natural y lo sobrenatural, de la razén y la fe,
de la filosofia v la teologia. Esa procesién de energfa de ser que
viege -de Dios libremente, puede tambiép libremente aumentar de
intensidad, sin cambiar su término 2 guo ni su término ad guem, ni
interrumpirse en la comunicacién. Y asi, intensificindose, no yuxta-
poniendo o por adicién cuantitativa, el receptor puede llegar a ser
cualitativamente otra cosa, por una participacién mds intensa del ser
divino: puede llegar a ser divinizado, lo que ciertamente no le compete
en cuanto término ad quem de la participacidn —asf es s6lo criatura—,
y por tanto tiene que recibir esa divinizacién de un modo accidental,
como una cualidad —no como su esencia—, que su acto de ser sus-
tenta actuando a su sujeton™.

Esta divinizacién atafie a todo lo que la persona es, v conlleva
«la consiguiente -divinizacién de la naturaleza, de las potencias y de
las operaciones, ya que es el esse ¢l acto dltimo que les da realidad»®.
Asi se explica cémo siendo una lz accién elevante de Dios, produce
en la criatura multiplicidad de «formas»: filiacidén, gracia, virtudes
infusas, dones y aun el modo sobrenatural de obrar; el acto de ser
es intensificado, y como forma de todas las formas, comunica esa
intensificacidn a las formas que actualiza, sin que &stas vatfen esen-
cialmente: la persona .es elevada a la dignidad .de hijo de Dios, el
alma adquiere la prenda de la gracia, se posibilita a las facultades
naturales que obren de modo sobrenatural y, de manera andloga, las
virtudes humanas se ordenan a la .consecucién de ese fin sobrena-
tural. Los Padres suelen poner la imagen del injerto, que explica la

(37) Para un mayor detalle sobre estas cuestiones, véase F. OcAriz, Hijos de
Dios..., del que somos especialmente deudores en este punto.

(38) C. CARnoNA, La metafisica de la opcion..., p. 282, Resulta cada vez
mds patente que la doctrina del acto de ser es uno de los puntos claves de la
filosoffa tomista, y parece que deben aplicirsele las palabras de S. Pio X: «quae in
philosophia sancti Thomae sunt capita, non ea haberi debent in opinionum genere»
{vid. nota 43); de este modo se explica que, en un estudio sistemdtico de teologfa
moral, resulte muy oportuno dedicar un largo espacio a las consecuencias morales
qize se derivan de ruestro esse participado 'del Ipswss Esse subsistens. Para una
mayor profundizacion en la fecundidad teoldgica de esta nocidn cfr. L. CLAVELL,
Il nome metafisico di Dio, en «Divus Thomas» .78 {1973), pp. 69-85; donde se
realizan acertadas insinuaciones. sobte la relacién de la criatura al Creador.

(39) F. OcAmz, Hijos de Dios..., pp. 135-136.
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elevacién sin un cambio esencial: «De igual modo que el acebuche
cuando es injertado no pierde la sustancia del tronco, peto cambia
la cualidad de su fruto, v se puede llamar no acebuche sino olivar
fructifero; asi también el hombre, atraigado en Ia fe y asumido por
el Espiritu de Dios, no pietde su sustancia carnal, peto cambia de
cualidad el fruto de sus obras, y toma un nuevo nombre que viene
a significar esa mutacién en mejor: ya no es pura naturaleza de
carne y sangte, sino que se llama hombre espiritual»®. De ahi que
la radicalidad del sentido sobrenatural de nuestra existencia no dis-
minuye pata nada su sentido humano, mds bien es un nuevo motivo
para exigirlo: las supuestas contradicciones entre una vida plenamente
humana y Ia vida divina es un falso problema que se presenta a quien
no sabe descubtir el valor divino que se encierra en todo lo humano.

Resulta asi mis claro gque la gracia santificante, al ser en el
hombre un accidente, no se puede confundir ni con la naturaleza
divina ni con el Espititu Santo®; por eso, ademds, la gracia es
siempre un don de Dios personal para cada hombre que lo recibe,
que participa de ella en méds o en menos, en dependencia del querer
divine —que reparte los dones segin su voluntad— y de las dispo-
siciones personales de la criatura®, que Dios misericordiosamente
quiere premiar més alli de la fuerza del obrar creado.

III. LA POTENCIA OBEDIENCIAL

Es impottante resaltar fa neta y absoluta diferencia entte el orden
natural v el sobrenatural, y al mismo tiempo que existe un punto
de contacto, una posibilidad en la naturaleza humana para la gracia;
un grado de perfeccién en la participacién natural que es previo a
recibir lo sobrenatural. Es éste uno de los tantos temas en que resultan
patentes las ventajas de seguir la filosoffa de Santo Tomds para
exponer, sin traicionarlo, el dato revelado; citamos una de las multi-
ples recomendaciones que ha hecho el Magisterio sobre el particulat:
«Aquellos puntos que son principales en la filosofia de Santo Tomds,
no deben ser considerados como una especie de opinién que pueda
discutirse, sino que son como los fundamentos en los que se asienta
toda la ciencia de lo natural v de lo divino: si se rechazan o per-

(40) S. IreEnEO, Adversus baereses 5, 10, 2 (PG 7, 1148).

(41) Cfr. Conc. de Trento, decr. De iustificatione, cap. 7 (DS 1529),

(42) Cir., 5. Th., I11, q.112, a4, ad 1 et ad 3; Conc. de Trento, decr. De -
stificatione, can. 11 et 24 (DS 1561 et 74).
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vierten esos fundamentos, se seguird necesariamente que quienes estu-
dian las ciencias sagradas, ni siquiera podrdn captar €l significado
de las palabras con las que el Magisterio de la Iglesia expone los
dogmas revelados por Dios»®. Quienes se apartaron de esta via segura,
han acabado negando lo sobrenatural o —los que, con equilibrios,
intentan permanecer dentro de la Iglesia— suponiéndolo como conti-
nuidaﬁ de lo natural y, en definitiva, reduciendo todo al orden hu-
mano¥,

1. Aptitud para la elevacidn

Las criaturas tienen posibilidad -—potencia natural— de perfec-
cionarse dentro de los limites marcados por su naturaleza: asi la
potencia de una semilla para convertirse en 4rbol; también tienen
la posibilidad de que otros agentes naturales las perfeccionen dentro
de su potencia natural, aunque excediendo lo que pueden lograr
por si mismas: es la potencia que tiene el mérmol de convertirse
en estatua; aunque esta potencia no excede las fuerzas del orden
natural, al estar por encima de lo que puede actuar el sujeto, se
suele llamar potencia obediencial, y es indudable que cuanto mds
clevado sea el agente, mayor serd la perfeccién que pueda recibir la
criatura. Como todas las cosas dependen absolutamente de Dios, nada
prohfbe que puedan recibir todo lo que El les quiera dar, no sélo en
el orden patural, sino también algo que esté por encima de lo que
cualquier naturaleza creada o creable podria educir. Esta dltima es
la potencia obediencial en sentido estricto®: posibilidad de ser elevado
por encima de las fuerzas y exigencias de todo el orden narural.

La gracia es un nuevo beneficio —beneficinm gratize— fruto de
un especial amor de Dios al hombre, pero el hombre es el mismo
después de recibitla: la criatura no cambia esencialmente al obtener
la gracia, ya que gratia non tollit naturam, sed perficit eam. La pet-

(43) 8. Pio x, mot. propr. Dectoris Angelici (AAS 6, 1914, p. 338).

(44) A este respecto cfr. C. CARDONA, Rilievi critici a due fondamentazion
metafisiche per una costruzione teologica, en «Divus Thomas» 75 (1972), pp. 149-176,
en donde se encontrard también la base metafisica necesaria para estudiar el pro-
blema de lo sobrenatural y la potencia obediencial,

{45} «Est autem considerandum quod in anima humana sicut in qualibet
creatura, consideratur duplex potentia passiva: una quidem per comparationem ad
agens naturale; alia vero per comparationem ad agens primum, qui potest quamlibet
creaturam reducete in actum aliquem altiorem, in quem non reducitur per agens
naturale; et haec consuevit vocari posentia cbedientise in creaturas §. Th., IXI,
911, a.l, ¢; cfr. De Posentia, q.6, a.1, ad 18; De Virt, in comm., a.10, ad 13
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sona, después de recibir la gracia continda teniendo su misma alma
y sus mismas facultades, aunque elevadas como consecuencia de la
recreatio obrada por la elevacidn, por las que puede conocer y amar
a Dios sobrenaturalmente. :

De ahi que tnicamente las criaturas espirituales, que por su
naturaleza pueden alcanzar a Dios por el conocimiento y el amor,
tienen potencia obediencial para ser elevadas a la intimidad divina.
Para que un irracional fuese elevado sobrenaturalmente, tendrfa que
sufrit una modificacién en su naturaleza —que le permitiera conocer
vy amar—, y como no puede darse una «creacién sobrenaturals, pri-
mero tendtfa que ser creado racional y después elevado —el «primero
y después» no significan necesariamente una sucesién temporal: la
criatura puede ser creada «en» gracia, pero no creada sobrenatural,
con una «naturaleza sobrenaturals, que sélo corresponde a Dios; y
es interesante recordar, ademds, que las criaturas racionales, al menos
en su parte espiritual, son creadas inmediatamente por Dios—, «Desde
luego, Dios puede sacar de las mismas piedras hijos de Abraham
(cfr. Mt. 3, 9): lo que no puede hacer —o mejor, lo que no puede
set hecho— es que esos hijos de Abraham sigan siendo piedras.
La potencia obediencial (el naturaliter capax gratiae) del espiritu
creado puede quizd comprenderse con una nueva luz: para que la
novedad del fin dltimo —con la consiguiente novedad de finalizacién
intrinseca, y de ser— no lleve consigo un cambio esencial, sino que
sea verdadera ’elevacién’, es necesatio que el sujeto de la elevacién
tenga una esencia espiritual, ya que la nueva ordenacién —esse 4d
Patrem in Filio—, se realiza por conocimiento y amor, por ser cono-
cimiento y amor las procesiones intratrinitarias, a cuya participacién
~—misteriosa, pero real— estd gratuitamente destinado el espiritu
creado»®,

Todo esto es lo que nos permite decir, una vez conocide por
Revelacién que el hombre ha sido elevado a un fin sobrenatural,
que en la naturaleza humana existe una cierta disposicién y conve-
niencia hacia ese fin, y que «pertenece al modo y dignidad del hombre
que pueda ser elevado a lo divino, por lo mismo que ha sido hecho
a imagen de Dios»”. Y asi, se puede indicar con la Tradicién que
anima est naturaliter christiand®; aunque la elevacidén es un perfec-

(46) F. OcAriz, La Santisima Trinidad..., pp. 384-5.

(47) 8. Th., 1111, q.175, a1, ad 2; cfr. C. G, III, ¢ 50 (an, 2.276-83).

(48) Cfr.,, TerturiaNo, Apologeticus 17 (PL 1, 377). Anima «eo enim ipso
quod facta est ad imaginem Dei, capax est Dei per gratiamy» cfr. S. Acustin, De
Trinit. 14, 8 {PL. 42, 1044); Santo Tomds cita este texto y concluye: «naturaliter
anima est gratia capax» 5. Th., 1.II, q.113, a.10, c.
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cionamiento que excede el orden natural, el hombre, por naturaleza,
tiene aptitud para recibir esa petfeccidn®, al ser imago Dei.

Por eso, supuesta la Revelacidn, se pueden buscar en el hombre
indicios o signos de esta capacidad obediencial, de forma que negarla
no sblo es dlienum a fide ... etiam est praeter rationem™. Estos
signos —no demostraciones— de la posibilidad de elevacién se en-
cuentran en las operaciones espirituales del hombre: el objeto de
nuestro entendimiento y de nuestra voluntad son el ser y el bien in
communi; este no-limite objetivo que posibilita su elevacién sobre
la materia, capacita al alma y a sus facultades para elevarse —por
la gracia— sobre su naturaleza. No quiere decirse con ello que el
entendimiento humano, por si mismo, pueda conocer la esencia divina
dada la desproporcidén existente; sino que su capacidad natural de
conocer al Creador puede ser elevada —gratuitamente proporciona-
da— para que alcance la vida trinitaria, El otro signo que se suele
aducir es el deseo natural de ver a Dios; mucho se ha escrito sobre
este tema’, bastard indicar que se trata solamente de una tendencia
de la voluntad, y de la posibilidad que tiene de ser elevada, sin que
exija, en absoluto, un fin sobrenatural. «Este deseo de conocer a Dios
es el impulso partural que mueve a escuchar la palabra divina, con
el convencimiento hondo de que vale mds conocer siquiera un poco
e imperfectamente de lo superior v mds alto, que conocer mucho
y con mayor perfeccién aparente, de lo que es dltimo. El desiderium
naiurale videndi Deum no es un 'derecha’ de la naturaleza ante la
Revelacidén divina; indica mds bien la ’mocién’ natural que ordena
y empuja al hombre a conocer a Dios todo lo que pueda, subordi-
nando a este conocimiento y bienaventuranza todo otro concimiento
y deseo»®,

2. Relacion entre lo natural y lo sobrenatural

La nueva participacién de la bondad divina que se adquiere por
la gracia, proviene totalmente de Dios: no se puede educir como el

(49) «Natura providit homini in necessariis secundum suam virtutem; unde
respectu eorum quae facultatem naturae non excedunt, habet homo a natura non
solun principia receptiva, sed etiam principia activa. Respectu autem eorum quae
facultatem naturae excedunt, habet homo a natura aptitudinem ad recipiendums»
De Vire in comm., a.10, ad 2.

50y 8. Th, 1, ql2 al,c

{51) Un resumen clazo y preciso, al igual que pata todo el tema de la poteacia
obediencial, se puede encontrar en A. Branco, La revelacién sobrenatural de Dios,
tesis doctoral, Pamplona 1974, pp. 115-162. V.t. C. CArDONA, Rilievi...

(52) A. Branco, Lz revelacidn..., p. 162,
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bonum moris de las formas naturales, porque las excede de un modo
absoluto; y asi, la adquisicién de lo sobrenatural no es por educcién
de la potencia obediencial, sino que se recibe por infusién de una
nueva forma. Este cardcter pasivo ante la eclevacion, se manifiesta
en que el hombre puede actuar con una mocién sobrenatural sin que
se percate de ello®,

La excedencia de lo sobrenatural no significa, sin embargo, que
sea antinatural: sabemos, por fe, que el hombre es naturalmente
capax gratiae, y se puede explicar diciendo que de modo andlogo a
como la esencia del hombre sin su esse es simple posibilidad, aunque
no propiamente potencia pasiva, también la naturaleza humana es, sin
la gracia, simple posibilidad de participar de la esencia divina, sin
que en si misma tenga nada que exija esa participacién; el capax
gratize es capacidad de recibir algo otorgado por otro, y asi es un pati
algo pasivo, pero que a la vez resulta conveniente, y por eso con
mds propiedad se debe llamar perfici, pues todo cuanto hace un agente
en otro inferior y sometido a él, no es antinatural aunque exceda la
naturaleza del inferfor. Y como el hombre estd —naturalmente-—
ordenado y sometido a Dios, cualquier cosa que Dios le otorgue es,
en cierto sentido, natural; por eso, aunque la perfeccién sobrenatural
es causada ab extrinseco y excede a la naturaleza, nunca repugna los
principios naturales del sujeto, sino que los perfecciona; asi resulta
evidente que no puede darse coaccién en el hombre que es elevado
y movido por la gracia, sino que esa accién de Dios més bien fortalece
las facultades del alma, facilitando que el hombre tienda mds libre-
mente 2 su Gltimo fin®,

La potencia obediencial del hombre a la gracia, sin ser una mera
no-contradiccién 14gica, puesto que estd en el propio ser, no es tam-
poco disposicién positiva al fin sobrenatural. Por consiguiente, aunque
ambos drdenes no se relacionan como si el inferior incluyese virtual-
mente al superior, estdn en una unién tal que el superior incluye al
inferior, y lo presupone como base y condicién previa. Esto ayuda
a comprender que aunque la vida sobrenatural es mds petfecta, €l
hombre la posee de un modo mds imperfecto: la criatura tiene como
un dominio completo de su obrar natural, puede simplemente con
sus propias fuerzas —que suponen la causalidad primera de Dios—
tender y alcanzar el fin connatural —aunque, después del pecado ori-
ginal, por la rotura que supone con el Creador, no es capaz con sus
solas fuerzas de cumplir toda la ley natural—. Sin embargo, sus

(33} Cir. lo 11, 49-31; §. Th, 1111, q.171, a5, c.
(54) Cfr. C.G,, 111, ¢. 148 (nn. 3210-16) v c. 149 (nn, 3222.23).
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facultades obran imperfectamente en el orden sobrenatural, no" por
defecto de la gracia sino por la excedencia del don recibido: es como
si al que estd acostumbrado a conducir unma carreta, le pusieran al
volante de un automévil; de ahi que para obrar con perfeccién en
el nivel sobrenatural no son suficientes las virtudes infusas, sino
que se hacen necesatios los dones del Espititu Santo, con los que
¢l hombre es movido directamente por Dios.

Como la potencia obediencial -—el cepax gratise— pertencce a
la naturaleza humana, se encuentta en todas las personas; y, por
tanto, supuesto el libre decreto de la Redencidn, todos y cada uno
de los hombres —aun sometidos a las mds adversas condiciones que
imaginar se pueda— estdn llamados 2 esa intimidad con Dios: «a cada
uno llama a la santidad, de cada uno pide amor: jévenes y ancianos,
solteros y casados, sanos y enfermos, cultos e ignorantes, trabajen
donde trabajen, estén donde estén»®, Esta vocacién universal a la
santidad muestra el sentido radicalmente positivo de la vida moral y
la terrible negatividad del pecado; y esclarece también el verdadero
motivo de nuestra vida como la capacidad siempre acrecentable de
dar gloria a Dios, alcanzando de este modo la propia felicidad eterna.

Resulta claro, por lo mismo, que la dnica causa que impide la
“actualizacién de esa potencia —el {inico mal realmente temible, pues
no permite la recepcién de la gracia— es el pecado, el cerrarse libre-
mente al orden divino que dispone a la elevacién sobrenatural; por
es0, los que perseveran en su pecado y se condenman, lo hacen por
voluntad propia®, ya que naturalmente poseen la aptitud de recibir
la gracia, y Dios ha decretado —gratuitamente y sin mérito alguno
por nuestra parte— concederla a quien no impida esa natural incli-
nacién hacla El. Queda también patente la fuerza de los dones de
Dios, y su respeto por las criaturas: siempre actia con una generosidad
gue deshorda toda capacidad de respuesta, pero gquiere —de Ia cria-
tura libre— la libre aceptacién de sus dédivas, de forma que, si al
usar mal de la libertad, la criatura rechaza el don divino, no significa

(35) 1. Escrivid pe BaracUER, Hacia la santidad, ed. Mundo Cristiano, Ma-
drid 1973, pp. 23-24. «Haec est enim voluntas Dei, sanctificatio vestray I Thess
4, 3. «Estote ergo vos perfecti, sicut ¢t Pater vester caelestis perfectus ests Mr 5,
48. «Omnes homines vult salvos fieri, et ad agnitionem veritatis venire» I Tim 2, 4.
Dios «no rechaza a ainguno de sus siervos, a ninguno tiene como indigno de los
divinos misterios, a todos ama v a todos desea salvar, quiere que todos sean hijos
de Dios y alcancen la santidad, a todos llama a la perfecciéns S. Hir6riTo, De
Antichristo, 3 (PG 10, 731).

{56) Cfr. Io 12, 47-48; PrLaGIO 1, ep. Humani generis, 3 Febr. 557 (DS 443);
Conc, IT1 de Valence, De praedestinatione, can, 2 (DS 627).
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que éste pierda su fuerza, sino vinicamente que o perdemos nosotros:
el Sefior sélo deja de enviar sus dones cuando la criatura pone abs-
tdculos a su recepcién¥, Pero El, que es rico en misericordia, siempre
estd dispuesto a otorgarnos la gracia; es mds, se adelanta a buscarnos
y perdonarnos™ —aunque hayan sido muchos y grandes nuestros peca-
dos— si libremente aceptamos su amor,

3. llimitado crecimiento en la vida de la gracia

Dios otorga todo lo necesario para que cada criatura actde su
potencia patural; sin embargo, la potencia obediencial no puede ser
totalmente actuada, pues siempre permanece la posibilidad de recibir
algo de Dios; y aunque la perfeccidn recibida por la gracia sobrepasa
infinitamente la capacidad natural de la criatura, el Sefior reparte
sus dones con tal generosidad, que la posibilidad del hombre de ser
introducido en la vida intima de Dios es ilimitada, siempre puede
recibir mds. Se vislumbra asi el ilusionante campo de la moral ciis-
tiana: «la santidad no conoce limites: siempre se puede creer mids,
esperar mds, amar mds. Mientras en el orden natural cada hombye
tiene una capacidad determinada y limitada de perfeccidn, que puede
actuat con sus propias fuerzas, llegdndola a agotar, en el plano sobre-
natural, no: la ordenacién de la gracia no fluye de los principios del
sujeto, sino que procede de la ilimitada liberalidad de Dios, que
derrama sus dones rebosando los limites de la angostura del recipiente;
aunque tan respetuoso de la libertad que sélo su mal uso la obstacu-
liza: ’hay en la criatura una doble potencia a recibir. Una natural
que puede ser colmada, porque no se extiende sino a las perfecciones
naturales. Y otra potencia obediencial, segtn la cual la criatura puede
recibir algo de Dios, y esta capacidad no es agotable, pues déle Dios
cuanto le dé a una criatura, siempre permanecers en potencia de
recibir mds de EI' (De Veritate, q. 29, a. 3, ad 3). Esta es la razén
que explica la energia de los santos, en quienes, por no querer limitar
su docilidad a Dios, la divina generosidad se vuelca con su omnipo-
tencia: es la activa pasividad del alma que no pone condiciones a
Dios, permitiendo que la miseticordia divina se desbordes®,

Al contemplar este inmenso amor de Dios, y recordar que El
no necesita nada de nosotros y que nosotros no somos nada sin El,

(57y Cir. 8. Th, LII, .79, a3, c.

(58) Cfr. Mr 18, 12; Lc 15, 20-24.

(39) R. Garcfa pe Haro - 1. e Crrava, La mordl cristiana. En el confin
de la bistoria v la eternidad, Madtid 1975, p. 144,
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es légico que digamos con el salmista, «¢qué es el hombre, para que
de él te acuerdes, o el hijo del hombre para que cuides de é12»% y,
a la vez, que nos encendamos en deseos de corresponder amando a
Dios no sélo sobte todas las cosas, sino también con todo el corazén,
con toda el alma v con toda la fuerza®, es decir, haciendo que ese
amor aumente mds y mds. No es posible, en el amor a Dios, pasarse
de la rava: «La medida y regla de la virtud teologal es el mismo
Dios: nuestra fe se regula segiin la verdad divina; nuestra caridad,
seglin la bondad de Dios; y nuestra esperanza, segin la inmensidad
de su omnipotencia y misericordia. Y ésta es una medida que excede
de tal manera a toda capacidad humana, que el hombre nunca puede
amar a Dijos tanto como debe ser amado, ni creer o esperar en El
tanto como se debe; luego mucho menos llegard al exceso en tales
acciones»®, En este punto no cabe un querer egofsta que busque la
propia satisfaccién e interés, no existe otra alternativa: o amamos
a Dios sobre todas las cosas y buscamos acrecentar continuamente ese
amor, 0 NOs amaremos a4 nosotros mismos mds que a Dios™; es por
tanto necesario salir de uno mismo, vencer el propio egofsmo y entre-
garse por entero y sin cicaterfas, tomando el Amor como regla de
todo nuestro querer y actuar: «Sefior: que tenga peso y medida en
todo... menos en el Amors; «Jesds, que sea yo el dltimo en todo...
y el primero en el Amor»®; dos intenciones que han de presidir todas
las pequefias o grandes decisiones de cada jornada, porque estamos
llamados a aprovechar cada uno de nuestros actos para acercarnos
mds al Sefior: «;Qué poco es una vida para ofrecerla a Dios!...»%,

(60) Ps 8, 5. ‘

(61) Cfr, Me 22, 37, Dent 6, 5; Eecli 7, 31.33; etc.

(62) 8. Tk, III, q.64, a4, c

(63) «Dos amores fundaron dos ciudades: el amor propio hasta e! desprecio
de Dios, la terrena; el amor de Dios hasta el desprecio de si, la celestial. Aquélla
se glorfa en si misma, ésta en Dios» S, AcustiN, De civitate Dei, 14, 28 (PL
41, 436).

(64) J. EscrevA pE Bavracuer, Camino, nn. 427, 430.

(65) Ibid., n. 420,

CAPITULO 111

LA MORALIDAD
SOBRENATURAL



I. EL BONUM ORDINIS Y LA ELEVACION

L. El campo de la moralidad sobrenatural

El ser natural (esse maturae) del mismo modo que el sobrena-
tural (esse gratiae) sélo se debe a Dios, y con ellos viene dada una
ordenacién al fin connatural y al fin sobrenatural, respectivamente,
Sin embargo, mientras en el primer caso el hombre puede ser causa
total —a su nivel— de la actualizacién de esa bondad segunda, res-
pecto a la bondad sobrenatural la cristura no tiene, no puede tener,
ningln principio activo: sélo se actualiza por infusién divina. Pero
hay mds, la criatura espiritual puede ser elevada porque su naturaleza
posee una ordenacién de la que carecen las demis: este bonum ordinis
natural del hombre -—que le capacita, sin ninguna exigencia, a la
elevacién—, estd constituido por su radical ordenacidén al conocimiento
y amor de Dios, y le hace «hdbil» para llegar a Dios —con su cono-
cimiento y su amor— de un modo mds intimo. Precisamente las
operaciones que desarrollan estos dos tipos de bondad —natural y
sobrenatutal~ no se diferencian en su sustancia, sino en el modo
de actuar, pues el hombre en gracia no recibe otra alma ni otras
facultades, sino una elevacién de las mismas, de forma que un mismo
acto hace referencia al bonum ordinis natural o sobrenatural, segin
se halle informado o no por la gracia!. «La moralidad sobrenatural
es, pues, esa calificacién intrinseca de los actos del hombre, cuando
estd elevado por la gracia, que —bajo la accién fundante de Dios
Unc y Trino, la accién del Espiritu Santo, la inhabitacién de la
Trinidad en el alma— puede libremente querer cooperar con Dios

{1) Cir: De Veritate, .24, a.14, c; In IV Senz,, d.17, q.1, a4, gla.2, c.



92 ENRIQUE COLOM COSTA

en el plan de la Redencién, por el que los hombres son divinizados,
hechos participes de la naturaleza divina, entran en inefable comunién
con la Trinidad, manifestando ast aquella gloria con que Dios es en
si mismo glorioso, actualizando la presencia de la Trinidad en el
mundo, el crecimiento del Cuerpo Mistico de Cristo. Y negativamente
es también la abrumadora posibilidad de libremente oponerse —obsta-
culizar— 2 la accién redentorax®.

La bondad moral consiste en esa siempre mayor actualizacién
del bonum ordinis de la criatura racional, por la que ésta se acerca al
dltimo fin. De ahi que, en alguna medida y supuesto el gratuito
decreto de elevacidn, el hombre puede prepararse por medio de sus
obras a recibir la gracia o, estando ya en gracia, merecer que Dios
s¢ la aumente: es el campo de la «meralidad sobrenaturals, de lo
que puede —y debe— hacer el hombre. Es cierto que toda la inicia-
tiva en orden a la salvacién —también es asi respecto a la moral
natural— procede de Dios, pero El cuenta con la libre cooperacién
homana; por eso —ensefia el Magisterio— «que algunos se salven
es don del que salva, pero que algunos se condenen es merecimiento
de los que se pierden», pues «en la eleccién de los gue han de sal-
varse, la misericordia de Dios precede al buen merecimiento; mas
en la condenacidén de los que han de perecer, el merecimiento malo
precede al justo juicio de Dios»®: alcanzar el fin sobrenatural es obra
de la gracia que cuenta con la cooperacién del hombre, no alcanzarlo
es negativa del hombre a colaborar con la gracia de Dios.

2. La elevacion y la habilitas ad gratiam

Es evidente, por tanio, que la actuacidn del hombre debe afectar
de algin modo a la consecucidn y aumento de la bondad sobrena-
tural, pues en otro caso seriz indiferente que obrase o no, o que
lo hiciese en un sentido u otro. Los actos humanos hacen referencia
inmediata al bomum ordinis natural y, precisamente por ello, afectan
al sobrenatural, ya que la criatura que puede unirse a Dios por el
conocimiento y el amor natural, es la que tiene capacidad de ser
elevada al conocimiento y amor sobrenatural de Dios: es esta orde-
nacién de la naturaleza la que es actuada por la gracia; en conse-
cuencia la babilitas ad bonum moris se revela también como habilitas
ad gratiam, una cualidad que el hombre tiene por naturaleza, pero
que hace referencia a la capacidad de poseer la gracia. Esa hbabilitas

(2) R. Garcia pE Haro, Mordl..., p. 272,

(3) Cone. de Quiersy, cap. 3 (DS 623) y Conc. III de Valence, can, 3 (DS 627).
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del alma ~—de modo andlogo a como se decfa al hablar de la bondad
moral— es como un medio entre la naturaleza y la gracia’ que, por
pertenecer a los principios naturales, no implica de por si awmento
de bondad sobrenatural, sino mejor disposicién para recibir nueva
gracia, y mayor perfeccibn en el modo de poseer la que se tiene.

Por eso la babilitas, no es habilitas ad gratiam en el mismo
s-entido en que es habilitas ad bonum moris, porque el hombre no
tiene —por su naturaleza— ninguna potencialidad para moverse por
si mismo al fin sobrenatural, En <l nivel natural la ordenacién se
detiva inmediatamente de los principios esenciales de Iz persona, y asi
la criatura tiene una capacidad propia —y a la vez limitada~— de
ordenarse al dltimo fin y de tender a €l por si misma; sin embargo,
la ordenacién sobrenatural no fluye de los principios naturales, sino
que Dios la otorga gratuitamenie por encima de ellos, de ahi que el
hombre no pueda conseguirla por sus propias fuerzas v, a la vez,
que su capacidad de recibirla no esté limitada, sino que le pueda
ser infundida en diversos grados superando, también en esto, la bondad
patural. Por tanto, la criatura sélo se dispone, de modo infinitamente
indigente e incapaz, a recibir de Dios —por la gracia— la ordenacién
al fin sobrenatural®: la habilitas no es respecto al plano sobrenatural
mds que «disponibilidad de recibir ordenacién», de ser ordenado
por otto.

No puede haber incremento de bondad sobrenatural que sea
frato directo de los actos humanos, pues sélo Dios puede infundir
la gracia; por eso, la moralidad sobrenatural no implica un aumento
directo de la bondad sobrenatural, sino disposicién y mérito para
que Dios la aumente® v, en este sentido, no se puede hablar de una
bondad sobrenatural segunda, conseguida por la operacién: el esse
gratiae es siempre un bien primero, infundido por Dios, cuyo aumento
implica también una nueva infusién directa y exclusiva de Dios, que
se produce al mismo tiempo en el nivel entitativo y operativo (gracia
y virtudes), y siempre en el plano accidental.

Pero hay que resaltar que esa capacidad del alma para la gracia
es una verdadera Aabilitas natural que, por tanto, es actuada por el
propio sujeto, supuesto el auxilio natural de Dios. Es cierto que
la gracia y las virtudes infusas son formas que exceden la naturaleza
y que son producidas inmediatamente por Dios: el que el alma tenga

(#) Cfr. De Malo, q.2, a.11, obj 12 et ad 12.
' (5) «Deus non sine nobis nos iustificat, quia pet motum liberi arbitrii, dum
iustificamur, Dei iustitize consentimus, Ille tamen motus non est causa gratiae, sed
effectus, Unde tota operatio pertinet ad gratiams §. Th., I-11, q.111, 2.2, ad 2. T
{6) Cer. In I Senr, d17, q.1, a3,
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la suficiente preparacién no implica la absoluta necesid.ad de que
Dios las infunda, tanto la primera vez como las sucesivas; sin embargo,
ex suppositione divini propositi por el que Dios, en su infinita l?ondad,
ha determinado comunicar la gracia segtin la capacidad del sujeto, s
sigue que infunde la bondad sobrenatural a tenor de la ba{;z’lztas a;f
gratiam de cada uno, cuando se encuentra suf1c1entex:.aente dispuesto’.
Por eso, aungue Dios sea la dnica causa de la gracia, «su mayor o
menor abundancia depende también no poco de nuestras brl.tenas obzas,
con las que se atrae sobre las almas una verdader.a Huvia dt? dones:
celestiales, gratuitamente dada por Dios. Esta lluvia de gracias serd
ciertamente sobreabundante si no sélo elevamos ardientes pleg.arl'as
a Dios, sobre todo participando con-devocién, y a ser posible c[1'ar-1a-
mente, del Sacrificio eucaristico; si no sdlo nos esforzamos en aliviar
con obras de caridad los sufrimientos de tantos menesterosos; ~mas
si también preferimos a las cosas pasajeras de esta \tida los bienes
imperecederos, si domamos con mortificaciones voluntarias es’te cuerpo
mortal, negdndole las cosas ilicitas e imponiéndole las dsperas y
arduas; si, en fin, aceptamos con 4nimo resignado, como venidos de
la mano de Dios, los trabajos vy dolores de la vida presente»®.

El hombre no tiene posibilidad de conseguir por si mismo_la
gracia, pero si de poner obstdculos a su recepFiéng; y, en la medida
que es capaz de indisponerse, es capaz también de dlisgc?nerse: no
puede conseguir la gracia, pero si actuar sobre la recepribilitas gratiae

(7) «Duplex est necessitas; scilicet necessitas absoluta, et nc_cessitas ex suppo-
sitione. De prima quidem necessitate loquendo, non est necessatium eum gratiam
recipere qui se sufficienter ad gratiam parat; quia neque per s¢ necessitas, secu-
dum quam Deum necesse est esse, neque necessitas coactionis, vel proh1b.1t10ms, in
his quae divina voluntate fiunt, cadere potest. Loquendo autem de necessitate qilale
est ex suppositione divini propositi, quo propter bene?rolennam suae b.0n1tat1s vo, ms
unicuique eam communicare secundum suam capacitatem, necessarium est quo
cuilibet materiae preaparatae, forma infundatus» I IV Sent., d.17, q.1, a.2, gla.3, c.

(8) Pio xu, enc. Mystici Corporis..., p. 245. S

{9) «Considerandum est quod, licet aliquis per motum liberi. a:b1t¥u divinam
gratiam nec promereri nec advocari possit, potest tamen seipsum impedite ne eam
recipiat: dicitur enim de quibusdam, Iob 21, 14, Dtafemﬂt Deo: recede a lngbzs,
scientiam viarum twarum nolumus; et Iob 24, 13, I psi fzzerzm_fl rebelles l_um:m. Et
cum hoc sit in potestate liberi arbitrii, impedire di\.nnae. gratiae receptionem vel
non impedire, non immerito in culpam imputatur ei qui nnped‘lmentum. praestat
gratiae receptioni. Deus enim, quantum in se est, paratus est .om'nzbus gratiam _d.are,
vult enim ommes homines salvos fieri, et ad cognitionem veritatis venire, ut dicitur
I ad Tim. 2, 4: sed illi soli gratia privantur qui in s:e.ipsls gratiae -1q1pedmmtum
praestant; sicut, sole mundum lluminante, in cglpam imputatur ei qui ocul?s clau-
dit, si ex hoc aliquod malum sequatuy, licet videre non possit lumine solis prae-
veniaturs C.G., III, ¢1539 (n. 3313).
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que tiene naturalmente, Y asi, quien busca a Dios y abotrece el
pecado, se estd preparando para recibir la gracia, que Dios nunca
niega: nadie podrd decir que ha sido desamparado por el Sefior, si
hace cuanto estd a su alcance®, porque El concede todos los auxilios
necesarios, incluso a los que estdn fuera de la Iglesia sin culpa propia™.

3. El obrar morsl y la habilitas ad gratiam

La habilitas ad gratiam es una coalidad natural del alma, que la
hace hébil no sélo a recibir, sino a no obstaculizar la accién elevante
de Dios: radica en la esencia del alma y se perfecciona por la gracia.
Se puede distinguir de la potencia obediencial, en cuanto ésta hace
referencia a la posibilidad —nunca colmable— de recibir gracia,
mientras que la habditas significa esa capacidad en concreto —dispo-
sitio— teniendo en cuenta los accidentes —virtudes, vicios, etc.—
que informan al alma; por eso la habilitas constituye lo que hay en
la naturaleza de positiva disposicién no para conseguir, sino para
recibir la vida sobrenatural, aunque siempre infinitamente indigente
¢ ineficaz por si misma para alcanzar la gracia.

El hombre ha sido dotado de inteligencia no sélo para alcanzar
lo necesatio respecto a esta vida, sino también para disponerse a recibir
los auxilios divinos que le conduzcan a la futura, actuando sobre la
aptitud que naturalmente tiene de recibir la gracia, por medio de la
cual es capacitado para alcanzar el fin sobrenatural™. Asi, la recepti-

(10) «Recta intentio ad finem ultimum determinate perducens, non potest
esse sine fide; sed tamen finis ultimus, scilicet Deus, potest esse in intentione eius
ctiam qui fidem non habet, per generalem vel naturalem cognitionem quam de Deo
habet; unde etiam ille qui fidem non habet, potest se ad fidem habendam prae-
parare et ad gratiam, si secundum suam cognitionem peceatum sibi displiceat, et in
Deum affectus efus feraturs In IV Sent., d.17, q.1, a.2, qla.2, ad. 4. «Quamvis non
sit in potestate nostra cognoscere ea quae sunt fidei, ex nobis ipsis; tamen, si nos
facerimus quod in nobis est, ut scilicet ductum naturalis rationis sequamur, Deus
non deficiet nobis ab eo guod nobis est necessarium» De Veritate, q.14, a1}, ad 2.

{11) Cfr. ALgjanpro vin, Decr. del Santo Oficio, 7 Dec. 1690 (DS 2303);
CLEMENTE x1, const. dogm. Usigenitus Dei Filins, 8 Sept. 1713 (DS 2429); Pio 1x,
enc. Quanto conficiamur moerore, 10 Aug. 1863 (DS 2866); Conc. Vaticano I,
conts. dogm. Dei Filins, cap. 3 (DS 3014); Pfo x11, Carta del Santo Oficio al
Arz, de Boston, 8 Aug. 1949 (DS 3866 ss.); Conc. Vaticano II, const. dogm.
Lumen gentium, n. 16, .

(12) «Homini in conditione suae naturae perfecte providetur in quanturn ad
illum finem consequendum qui est in potestate naturae, dantur principia sufficientia
quae sunt causa illius finis. Ad finem autem qui facultatem naturae excedit, dantur
principia, non quae sant causa finis, sed quibus homo est capax corum per quae
bervenitur ad finem; ut enim dicit Augustinus, posse babere fidem ef caritatem
naturae est hominum; babere autem, est gratiag fideliums De Veritate, q.14,
2,10, ad 1.
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bilidad de la gracia, sin ser una potencia activa para adquiritla, tam-
poco es pura pasividad en la persona; de ahi que los actos buenos
realizados fuera del estado de gracia, aunque no sean meritorios,
aumentan la babilitas ad gratiam®; pero ésta no actia a modo de
condicién previa o derecho alguno.

Es importante, para salvaguardar la doctrina cat6lica, mantener
esa posibilidad de realizar acciones buenas dispositivas para la gracia
e incluso —si ya se estd en gracia— meritorias para su aumento.
La negacién de este dogma catélico, propio del pesimismo protestante
y jansenista, socava la vida moral; al eliminar el fundamento natural
de la vida sobrenatural, se niega la libertad humana y la responsa-
bilidad personal, el hombre seria incapaz de merecer y de pecar, y no
podria responder con iniciativa moral libre al querer divino, «pues
si se debe al azar que éste sea bueno y aquél malo, ni aquél debe
ser ensalzado ni éste vituperado; y por tanto, si no es por libre
eleccién que el hombre puede desechar el mal y elegir el bien, enton-
ces resulta inocente de cualquier cosa que haga»®. Aquella concepcidn,
que aparentemente quicre salvaguardar la prestancia del orden sobre-
natural por encima del natural, realmente confunde los dos Srdenes
al suponer que la pérdida de la justicia original ha corrompido total-
mente a la naturaleza humana. Por el contrario, la doctrina catdlica
nos da la certeza de que todo hombre, aunque se encuenire en pecado
o no haya sido bautizado, puede realizar actos moralmente buenos'®;
Santo Tomids lo explica diciendo que «es falso sin lugar a dudas que
sea demeritorio cualquiet acto que no proceda de la voluntad infor-
mada por la caridad. Si asi fuera, aquellos que estdn en pecado mortal
pecarfan en cada accién que realizaran y no seria conveniente aconse-
jarles que hagan todo el bien que puedan, ni las obras hechas por
ellos, pertenecientes a los actos buenos, les dispondrian a la gracia.
Cosas que son totalmente falsas»'.

(13) «Donum gratiae mullo modo sub merito cadere potest eius qui in puris
paturalibus est, et multo minus ‘eius qui in peccato deprimitur. Sed tamen opera
bona ante donum gratiae facta, praemio suo sibi proportionato non carent: causant
enim quamdam habilitatem ad gratiam, et secum etiam quamdatn honestatem et
incunditatem et pulchritudinem habent, in quibus preecipve eorum praemium
consistite. [ IT Sent., d.27, q.1, a4, c. Clr. In IV Semt, d.15, ql, a.3, qlad, c.

(14) 8. Justino, Apologia, 43 (PG 6, 394).

(15) Cfr. LEon x, bulla Exurge Domine, 15 Tun. 1520 (DS 1481 ss.); Conc.
de Trento, dect. De iustificatione, cap. 6, can. 7 (DS 1526, 57); S. Pfo v, bulla
Ex ommnibus... (DS 1916,22,25,35-37}, V.t. nota 11: DS 2308,11; 240107, 39, 59;
2866. : .

(16) De Mdo, q.2, a5, ad 7.
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No obstante, el pecado debilita las fuerzas de la naturaleza y,
por lo mismo, aunque sin la- gracia se pueden evitar cada uno de
los pecados mortales, no puede observarse por largo tiempo la ley
patural ni conservarse inmune de todos los pecados: lo cual ocurre
por culpa propia ya que, por propia voluntad, no se prepard para
recibir la gracia. Fs 18gico que asi suceda, pues quien estd en pecado,
quien voluntariamente se ha apartado de Dios, no es fdcil que en su
concreto operar actiie de modo diverso a‘la aversio 2 Deo por €l esco-
gida. Y viceversa, quien pone como meta de su vida la comversio in
Denm, y actila en consecuencia, al aumentar su ordenacién a Dios,
va aumentando su preparacidn para que el Sefior le infunda la gracia.
Se observa de este modo la importancia de las buenas obras: de por
si no causan la gracia pero, al aumentar la bondad de la persona y su
cercania a Dios, le disponen para recibitla, y van forjando su destino
eterno v sobrenatural; en este sentido tiene especial importancia la
oracién: con ella se logra que Dios nos otorgue todo aquello que no
podemos ni merecemos.

II. NECESIDAD DEL AUXILIO DIVINO

1. Prioridad de la iniciativa diving

La religién cristiana no es fundamentalmente una pura bisqueda
de Dios por parte del hombre. El hombte descubte que en todo, y
conctetamente en su camino hacia el ltimo fin, Dios tiene la inicia-
tiva: nos ha elegido uno a uno antes de la constitucién del mundo™;
y, sabiendo que es mds propio del amor dar que tecibir, antes de que
pudiéramos responder con nuestro agradecimiento, nos ha dado la
vida natural, la ha elevado hasta su vida intima y nos otorga todos
los auxilios necesatios para que leguemos a su consumacién: «es Dios
quien se manifiesta, se descubre, se revela, quien busca a los hombres,
para infundir en ellos su misma vida. Punto de partida de Ia fe
ctistiana es, por tanto, la aceptacién, la recepcidn Hena de fe (obe-
diencia de la fe} de aquello que Dios ha dado: sélo despuds, una
vez recibido y aceptado libremente el don de Dios, surge la necesidad
de una respuesta por parte de Ja criatura. La religién cristiana es,

(17} Cfr'. Is 43, 1; Eph 1, 4. «La gracia de Dios viene en socorro de cada
alma; cada criatura requiere una asistencia concreta, personal... porque cada alma

" es un tesoro maravilloso; cada hombre es Unico, insustituible. Cada uno vale toda

la sangre de Cristo». J. EscRIVA DE BALAGUER, Es Cristo que pasa, n. 80.
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pues, una irrupcién de Dios en la vida del hombre»®®; al hombre cabe
aceptar u oponerse 4 esta amorosa irrupcién de Dios. De ahf también
la firme esperanza del cristiano: sabe que es Dios —el Omnipotente—
quien estd mds empefiado gue nosotros mismos en llevar a cabo la
redencién del mundo y nuestra personal santificacién, y que su auxilio
previene e impulsa toda nuestra vida espiritual.

Por eso, toda accién naturalmente buena se realiza por influjo
de una especifica mocién divina: como el hombre —y cualquier cria-
tura~— no es capaz de hacer nada sin el concurso de la Causa Primera,
menos atin podrd realizar el bien —incluso natural— sin el apoyo
fundante de Dios, que es el origen de toda bondad”. La vida sobre-
natural, ademds, excede todas las posibilidades de la naturaleza hn-
mana; por tanto, cualquier acto teferente a ella exige un auxilio
sobrenatural de Dios: si el auxilio divino es necesario al hombre
«en cuanto a la vida de la naturaleza, muchisimo mds necesario es
para la otra vida que debemos a Cristo..., la vida de Ia gracia, a la
que hemos de referir todos nuestros pensamientos y acciones»®. Es
cierto que toda operacién creatural se lleva a cabo gracias al auxilio
divino, sin embargo, cuando este auxilio excede las aspiraciones y
exigencias naturales se dice que es una mocién gratuita; de ahi que,
«aunque puede llamarse gracia, en sentido amplio, todo lo gue la
criatura recibe de Dios, en el sentido estrictamente cristfano de la
palabra, la Gracia comprende los dones sobrenaturales del amor divino,
la condescendencia de Dios y la obra por medio de la cual eleva al
hombre a la fntima comunién con su vida, obra que el Nuevo Testa-
mento llama filiacién divina»®. Este auxilio gratuito para realizar actos
sobrenaturales, también es necesario cuando ya se posee la gracia,
no por imperfeccidn de la gracia —pues incluso en la gloria se nece-
sitard el auxilio divino—, sino porque la causalidad de la criatura

(18) A. pEL PortiLLO, Escritos sobre el sacerdocio, Madrid 1970, p. 108.

(19) «Dominus hic dicit, quod sine ipso non solum magna, sed nec minima,
immo nihil facere possumus. Nec mitum quia nec Deus sine ipso aliquid facit;
supra I, 3: Sime ipso factums est nibil. Opera enim nostra aut sunt virtute naturae,
aut ex gratia divina. 51 virtute naturse, cum ommes motus naturae sint ab ipso
Verbo Dei, nulla natura ad aliquid faciendum moveri potest sifie ipso. Si vero
virtute gratiae: cum ipse sit auctor gratize, quia gratia et veritas per Iesum Chri-
st facta est, ut dicitur supra I, 17: manifestum est quod nullum opus metitorium
sine ipso fieri potest; I1 Cor. II, 3: No# quod sufficientes simus aliguid cogitare
ex nobis quasi ex nobis; sed sufficientia nostra ex Deo est. Si ergo nec etiam cogi-
tare possumus nisi ex Deo, multo minus nec alian. [# foans., 15, lect. 1 (n. 1993).

(20) Leown xiu, enc. Tametsi futura, 1 Nov. 1900 (ASS 33, p. 282).

(21} Pio i1, enc. Mir brennender Sorge, 14 Mart. 1937 (AAS 29, 1937,
p. 157).
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necesita estar fundada en la mocién divina, y si la accién es en el
orden sobrenatural, el auxilio ha de ser gratuito.

En todo nuestro obrar, la iniciativa es de Dios que es el primero
en buscarnos: la salvacién no procede de las propias obras, sino de
la misericordia divina, en cuanto el querer y el obrar se fundamentan
en Dios, que mueve nuestra conversidn —también natural— hacia
El; y asf, hay que concluir que no sélo Ia consumacién, sino el inicio
de toda gracia viene del Sefior™: previene nuestra conversién, y la
ayada y fortalece para que alcance su debido fin®. Los caminos del
Sefior son infinitos y llenos de misericordia: cuida de las almas una
a una, proporcionando a cada persona ocasiones de encuentro con El,
mediante la predicacidn, el ejemplo, e incluso enfermedades y sufri-
mientos; pero sobte todo, moviendo interiormente a cada una para
que se prepare a la gracia doliéndose del pecado®, con un auxilio que
no sélo es infusidén de la gracia sino, muchas veces, mocién de la luz
natural del entendiimento y ottos bienes naturales que Dios confiere

al hombre®,

2. El auxilio divino y la babilitas

La receptibilitas o habilitas ad gratiam, como es una cualidad
natural, se desarrolla sin necesidad de un auxilio gratuito por parte
de Dios®: cuando el hombre hace una obra moralmente buena en
el nivel natural, actualiza su ordenacién a Dios, y aumenta su habi-
litas hacia el tltimo fin; con ella el hombre acrecienta su capacidad
y disposicién para recibir la gracia, aunque este aumento no exige
en absoluto Ia infusién de bondad sobrenatural, pues ademds, el no
recibitla no frustra esa aptitud del alma que, inmediatamente, se
ordena al bonum naturae, cuyo aumento siempre se realiza.

(22) «Certum est enim nos mandata setvare, si volumus: sed quia praeparatur
voluntas a Domino, ab illo petendum est ut tantum velimus, quantum sufficit ut
volendo faciamus. Certum est nos velle, cum volumaus: sed ille facit ut vellimus
bonum... Certum est nos facere, cum facimus: sed ille facit ut faciamus, pracbendo
vires efficacissimas voluntati». S. Acustin, De gratia er libero arbitrio, 16, 32
(PL 44, 900901).

(23} Cfr. Quodl., T, q4, a2, ¢

(24y Cir. Inn IV Sent, d.20, g.1, a1, qla.l, c.

(25) <«Hoc autem -auxilium [ad vitandum peccatum] non solum est infusio
gratize, sed etiam exterior custodia, per guam occasiones peccandi homini ex
divina providentia tolluntur, et provocantia ad peccatum comprimuntur.—Adiuvat
etiam Deus hominem contra peccatum per naturale lumen rationis, et alia naturalia
bona quae homini conferts. C.G., III, c.162 (n. 3330).

(26) Cfr. In II Sent, d.27, q.1, a4, c.
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Al estudiar el aumento natural de la habilitas conviene distinguir
entre la naturaleza tal como sali6 de las manos de Dios, y su caida
por el pecado. En el estado de naturaleza integra la habilitas ad
bonum moris era tal que el hombre, con el auxilio divino natural,
podia realizar todo el bien proporcionado a su naturaleza; mientras
que en el estado de naturaleza cafda, sélo es capaz de realizar parte
de este bien, por la vulneracién que comporta el pecado original.
En la virtualidad propia del libre arbitrio estd el no poner obstdculos
a la gracia; pero cuando, por un desorden precedente —el pecado—,
la libertad se inclina al mal, pierde esa virtualidad aunque no de modo
absoluto: la herida del pecado original hace imposible que ¢l hombre
realice, con sus fuerzas naturales, todo el bien que le es connatural,
Y asi, en el estado de naturaleza integra el hombre no necesitaba
la gracia para amar a Dios sobre todas las cosas —su fin connatural—:
sin embargo, actualmente precisamos que la gracia sane la naturaleza
para alcanzar ese fin, y lo mismo se puede decir respecto al cumpli-
miento de los demds mandamientos de la ley natural; mds atn, es
tal la enfermedad producida por el pecado de origen, que en algin
modo resultaba mds fdcil ordenarse naturalmente a Dios con las solas
fuerzas de la naturaleza integra, que ahora con ayuda de la gracia®.

Aunque el hombre en pecado es capaz de realizar algunos actos
moralmente buenos sin ayuda del auxilio sobrenatural de Dios, resulta
absolutamente imprescindible este auxilio —gracia actual— para que
podamos realizar una preparacién préxima en orden a la justificacién®:
«es imposible alcanzar el triunfo sobre una pasién cualquiera, sin
haber comprendido antes que nuestra industria y trabajo personales
no pueden Hevarnos a la victoria... La experiencia y testimonios
innumerables de la Escritura nos persvaden sobradamente de que
nuestras fuerzas humanas si no se apoyan en el socorro que sdlo

(27) «Quantumcumque homo habeat habitum gratiae, semper tamen indiget
divina operatione, qua in pobis operatur modis praedictis; et hoc propter infirmi-
tatem nostrae naturae, et multitudinem impedimentorum, quae quidem non erant
in statu naturae conditae: unde magis tunc poterat homa stare per seipsum quam
nunc possint habentes gratiam, non quidem propter defectum gratiae, sed propeer
infirmitatem naturae; quamvis etiam tunc indigerent divina providentia eos diri-
gente et adiuvantes. De Veritate, q.27, a5, ad 3.

(28) Cfr. S. Plo v, bulla Ex ommnibus... {DS 1927, 28, 36 et 37); Conc. de
Trento, decr. De iustificatione, cap. 3, can. 3 et 3 (DS 1525, 51 et 53). Por tanto,
cuando en alguna ocasidn hablamos de la preparacién que el hombre puede hacer
con sus fuerzas naturales, siempre nos referimos a una preparacién remota, pues
es claro que para prepararse a recibir la gracia habitual resulta necesario —en €l
caso de la naturaleza caida— el auxilio de la gracia actual, que no debe confundirse
con el auxilio divino natural que fundamenta cualquier accién de cualquier criatura.
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Dios puede dar, no sabrdn superar tan poderosos enemigos, v que
es 2 El a quien debemos atribuir ¢l honor de las victorias de cada
dia»™®, l

Por eso, la preparacién para la gracia, que podfa realizar e] primer
hombre sélo con el auxilio natural de Dios, necesita ahora un auxilio
sobrenatural que sane la naturaleza y mueva el libre arbitrio hacia
el Sefior. El hombre debe ser levado por Dios hacia su dltimo fin,
pero mientras la naturaleza integra no ponfa impedimentos a esa
conduccidn, la paturaleza caida pone el obsticulo del pecado; sin
embargo, Dios en su infinita misericordia, sigue atrayendo a los
hombres para que —con el divino auxilio— realicen lo que estd de
su parte, y ha determinado que quien asf haga reciba lo necesario
para su salvacién®.

3. La gracia actual

Esa mocién sobrenatural de Dios por la que «amamos y podemos
realizar lo que hemos conocido que debe hacerse»™, se llama gracia
actual, y resulta absolutamente necesaria para realizar cualquier acto
saludable: «cuando sin poseer la gracia de Dios creemos, queremos,
deseamos, nos esforzamos, trabajamos, amamos, vigilamos, estudia-
mos, pedimos, buscamos, llamamos..., por la infusién e inspiracién
del Espiritu Santo se da en nosotros que creamos y queramos, o que
podamos hacer como se debe todas estas cosas»™. El Magisterio de
la Tglesia® ha enseflado concretamente que se precisa la gracia actual

(29) Casiano, Collationes, 5, 15 {PL 49, 631-2).

(30) «Secundum sententiam Domini, quae habetur Io. XV, 22, flli qui loquen-
tem Dominum per se vel per eius discipulos non andierunt, excusationem habent
de peccato infidelitatis, non tamen beneficium Dei consequentur, ut scilicet iustifi-
centur ad aliis peccatis, vel quae nascendo contraxerunt, vel male vivendo addide-
runt, et pro his merito dammnantur. Si qui tamen eorum fecissent quod in se est,
Dominus ¢is secundum suam misericordiam providisset, mittendo eis pracdicatorem
fidei, sicut Petrum Cornelio, Act. X, 5 s, et Paulum Macedonibus, ut habetur
Act, XVI, 9 5. Sed ramen hoc ipsum qued aligui faciunt quod in se est, conver-
tendo se scilicet ad Deum, ex Deo est movente corda ipsorum ad boaum. Thr. v,
21: Converte nos, Domine, ad te, et comvertemury. Super Ep. ad Rom. 10, lect. 3
(n. 849); cfr. In loann., 6, lect. 5 (n. 937).

(31) Conc. XVI de Cartago, can, 4 (DS 226); Indiculo, cap. 7 (DS 243),

(32) Conc. II de Orange, can. 6 (DS 376).

{33) Cfr. Conc. XVI de Cartago, can. 3.5 (DS 225-227); Indicalo, cap, 19
(DS 239-248); Conc. IY de Orange, can. 3-25 (DS 373-397); Conc. de Quiersy,
cap. 3 (DS 623); Cone. IIT de Valence, can. 2, 5, 6 (DS 626, 32, 33); Cone, de
Trento, decr. De peccato originali, can. 5 (DS 1515); decr. De iustificatione, cap. 3,
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para levantarse del pecado original y mortal y consentit a la justi-
ficacién; para fortalecer la libertad y desear la gracia; para creet y
aun para el mismo deseo de creer; para cumplir todos los manda-
fnientos, resistir a las tentaciones y no caer en pecado mortal; para
hacer penitencia por los pecados, merecer la gracia y alcanzar la per-
severancia final. En resumen, «Cristo es autor y causa de santidad
porque no puede obrarse ningdn acto saludable que no proceda de
El como de fuente sobrenatural: ’sin Mf nada podéis hacer’ (Io 15, 5).
Cuando por los pecados cometidos nos movemos a dolor y penitencia,
cuando con temor filial y con esperanza nos convertimos a Dios, siem-
pre procedemos movidos por El. La gracia y la gloria dimanan de
su inagotable plenituds™®.

Asi, toda la iniciativa en orden al dltimo fin, natural y sobrena-
tural, procede de Dios y comienza con el auxilio divino; y aunque
el Sefior cuenta con la libre cooperacién del hombre, es El quien
da a la criatura, junto con la facultad de consentir o no consentir
a la gracia, la potestad de recibirla en cuanto ha marcado a los
hombres ese fin sobtenatural y, ademds, les mueve interiormente a
buscarlo®, Descubrimos asi Ia benignidad y el amor de Dios a los
hombres, su infinita misericordia de la gue frecuentemente habla la
S. Escritura®™; basados en esa firme esperanza, es 1égico que se haya
dicho: «jQué seguridad debe producirnos la conmiseracién del Sefior!
Clamaré a mt v yo le oiré, porgue soy misericordioso (Ex XXII, 27).

6, 11,13, 15, 16, can. 1, 2, 3, 16, 18, 22 (DS 1525, 26, 36, 41, 44, 46, 51,
52, 53, 66, 68, 72); S. Pio v, bulla Ex ommnibus... (DS 1911); Pio vi, bulla
Auctorem fidei... (DS 2618, 20); Cone, Vaticano 1, const. dogm. Dei Filius, cap. 3
(DS 3014).

(34) Pio xu1, enc. Mystici Corporis..., p. 216,

(35) «In datione gratize requiritur in homine adulto ad iustificationem suam
consensus per motum liberi arbitrii; unde quia in potestate hominis est ut consen-
tiat et non consentiat, dedit eis potestatem. Dedit autem hanc potestatem susci-
piendi gratiam dupliciter: praeparando, et hominibus proponendo. Sicut enim qui
facit librum, et proponit homini ad legendum, dicitur dare potestatem legendi; ita
Christus, per quam gratia facta est, ut dicitur infra, et gué operatus est salutem in
medio terrae, ut dicitur in Ps. LXXTIII, 12, dedit nobis potestatem filios Dei fieri
per gratiae susceptionem. Secundo, quia hoc non sufficit, cum etiam liberum arbi-
trium indigeat ad hoc guod moveatur ad gratige susceptionem, auxilic gratise divi-
nae, non quidem habitualis; sed movents, ideo dat potestatem movendo liberum
arbitrium hominis, ut consentiat ad susceptionem gratiae, iuxta illud Thren. ult.,, 21:
Converte nos, Domine, ad te, movendo voluntatem nostram ad amorem tuum, ef
convertemur. Bt hoc modo vocatur interior vocatio, de qua dicitur Rom VIII, 30:
Quos vocevit, interius voluntatem instigando ad consentiendum gratize, hos zu.rtzfz—
cavit, gratiam infundendo», In Toasn,, 1, lect. 6 (nn, 153-154).

(36) Cir, Ps 24,7; 31,10; 32,5; 33 18; 58,11; 108,21; 116,2; Eccli 18,12; 35,26;

Le 6,36; Tit 35; e,
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Es una invitacién, una promesa que no dejard de cumplir, Acergué-
monos, pues, confiadamente al trono de la gracia, para que alcancemos
la misericordia y el auxilio de la gracia en el tiempo oportuno (He-
breos IV, 16). Los enemigos de nuestra santificacién nada podrin,
porque esa misericordia de Dios nos previene; y si —por nuestra
culpa y nuestra debilidad— caemos, el Sefior nos socorre y nos
levanta... En este clima de la misericordia de Dios, se desarrolla la
existencia del cristiano. Ese es el d4mbito de su esfuerzo, por compor-
tarse como hijo del Padre»™.

Dios se adelanta, al darnos naturalmente la semejanza con la
divinidad, Ia inclinacién al bien y la capacidad de la gracia; sélo nos
pide que actualicemos esa inclinacién al bien por el afecto, el deseo
y la remocién de obstdculos, pero incluso en esto actuamos por su
virtud: nos otorga los auxilios naturales ~—externos e internos— y
aun sobrenaturales para que abotrezcamos el pecado y tendamos hacia
EI*®, Cuando, con este auxilio divino, el hombre elige libremente hacer
la voluntad de Dios, cuando colabora y secunda la mocién divina,
Dios no le niega la gracia actual con la que se prepara perfectamente
y recibe la gracia habitual. Asi pues, aunque el hombre debe hacer
todo lo que estd de su parte —especialmente removiendo obsticu-
los—, es Dios quien lo mueve con su auxilio natural y sobrenatural.

III. LA HABILITAS Y LA PRAEPARATIO AD GRATIAM

1. El hombre puede y debe prepararse para recibir la gracia

El Concilio de Trento claramente define la necesidad de que
el hombre se disponga y prepare libremente para recibir la gracia®,

(37) J. EscrivA pE BaLacuER, Es Cristo gue pasa, nn. 7 y 8.

(38) «Ad hoc ergo quod voluntas se ad gratiam justificantem praepacet,
oportet quod se in debita proportione ad Deum qui dat et ad gratiam quae darur,
ponat. Sed proportioc ad Deum per naturae similitudinem non est in potestate
voluntatis; similiter nec proportio capacitatis gratiae, quia haec ei pracexistunt a
cteatione; unde relinquitur quod in ipsa voluntate sit appropinquare Deo per
affectum et desiderium, et ordinari ad gratiam per remotionem impedimenti, quod
quidem impedimentum est peccatum; et ideo per displicentiam peccati et affectum
ad Deum se aliquis ad gratiam praeparat; et guando heec duo efficaciter facit,
dicitur facere quod in se est; et gratiam recipit. De primo horum dicitur Tac. 4, 8:
Appropinguate Deo, et appropinguabit vobis; de secundo Apoc. 3, 20: Si gquis
aperuerii mibi, intrabo ad ewms. In IV Sent, d.17, q.1, a2, qla.2, c.

(39) «Si guis dixerit, liberum hominis -arbitrium a Deo motum et excitatum
nihil cooperari assentiendo Dee excitanti atque vocanti, quo ad obtinendam iusti-
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pues «no destruye el Sefior la libertad del hombre: precisamente El
nos ha hecho libres. Por eso no quiere respuestas forzadas, quiere
decisiones que salgan de la intimidad .del corazén»®. Estas intimas
decisiones deben ser libremente queridas, deseadas; es la activa pasi-
vidad por la que el alma deja obtar a Dios y se hace décil al Espiritu
Santo: el Sefior es un amante celoso al que hay que amar y buscar
apasionadamente, «como el fuego que hace arder el bosque y como
la llama que quema los montes»"; ciertamente la iniciativa es suya,
pero nosotros podemos y debemos responder —corresponder a sus
auxilios y gracias— con todas las fuerzas, pues «nc es Dios el que
olvida a los hombres y éstos le abandonan, sino que ellos se olvidan
de El y entonces son abandonados de Dios y asi, por propia voluntad,
cambian de buenos en malos»®,

Al hablar de la gracia, se comparaba con una nueva criatura por
producirse ex #ibilo, sin mérito alguno; pero asi como la nada no
tiene ninguna potencia para ser, la criatura racional no es la nada,
por eso aunque respecto a la gracia es absolutamente indigente —de
modo andlogo a como lo es la nada respecto al ser— y sdlo puec?e
adquirirla si la infunde la omnipotencia divina, hay en ella potencia
pasiva para la elevacién; v, como toda potencia, necesita disponers-‘e
y prepararse para recibir el acto que la perfecciona®. La praeparatio
es precisamente ordo pofentine ad actum; asi, lo que de algén rnod.o
~—también en el nivel natural— ordena hacia Dios, es una praeparatio
para la accién elevante, ya que todo acto realiza alguna preparacién
para el acto ulterior. Esto concuerda perfectamente con el cardcter
que tiene al gracia de accidente respecto a la naturaleza creada: por
eso, en el hombre cabe considerar el hébito de la gracia, la naturaleza
como sujeto de ese hdbito y la habilitas para poseer €l hibito de la
gracia, que pertenece a la naturaleza humana y es como una cierta
incoacién o preparacién a la gracia®.

Esta necesaria disposicién, no desconoce la infinita potencia de
Dios; al contrario, contempla su modo ordinario de proceder: perte-
nece & la infinita bondad y sabidurfa comunicar sus dones de manera

ficationis gratiam se disponat ac praeparet, neque posse dissentire, si velit, sed velut
inanime quoddam nihil omnino agere mereque passive se habere: a.s.»., Conc. de
Trento, decr. De iustificatione, can. 4 (DS 1554), V.t. ibidem, cap. 5 (DS 1525).

(40} J. EscrivA oE BAraGcuer, Es Cristo gue pasa, n, 100,

(41) Ps 82, 15,

(42) S. PréspERO DE AQUITANIA, Resp. ad ob. Gallorum 3, 207 (PL 51, 159),
(43) Cfr. R, Garcia e Haro, La condicidn de hijos de Dios. ..

(44) Cfr. In II Sent, d.34, q.1, a5, c.
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ordenada, dando a cada uno segtin su propia condicidn y aptitud®,
pues la gracia perficit naturam, obra por encima pero no contra la
libertad creada, v por tanto cuenta con ella. Dios puede otorgar la
gracia también de modo instantdneo y milagroso, a quien no estaba
preparado: aun en ese caso el Sefior dispone y prepara para trecibir
libremente la gracia, a la vez que la infunde. Pero nunca, teniendo
en cuenta que la elevacidn tiene razén de perfici, la infunde contra
el querer expreso de la voluntad creada; por eso la S. Escritura insiste
tanto en la necesidad de penitencia, de preparacién, de temor de
Dios, de conversién, de abrir al Sefior las puertas de nuestra alma®.
«Podemos afirmar la absoluta prioridad del amor de Dios en la deifi-
cacién de la criatura, Es el amor de Dios el que eleva a la criatura
intelectual a la nueva participacién de la naturaleza divina —divinge
consories naturae——, en una accidn que es del todo transcendente al
espiritu creado y, a la vez, intimisima en él. Dios obra mds intima-
mente en el alma que ella misma, que sus potencias, que la gracia y
que las virtudes. El es el que deifica y a la vez prepara al hombre
para ser sujeto dispuesto de esa deificacién, con una preparacién que
no quita la libertad del espiritu creado, sino que la posibilita y hace
efectivan?,

2. Alcance y contenido de la praeparatio ad gratiam

El obrar de la criatura por el que se dispone a la elevacién
aumentando su babilitas, nunca causa la gracia; esta preparacién es

Y

(45} Arg. 10: «Cum bopum sit communicativam sui, secundum Dienysium;
Deus qui summe bonus est, summe seipsum communicat, Hoc autem non esset,
nisi se communicaret et pracparanti se et non praeparanti. Ergo in iustificatione
impii non tequiritur usus liberi arbitrii quasi praeparatio ex parte hominis~—Ad
decimum  dicendum, quod Deus infinita bonitate seipsum communicat creaturis
secundum aliquam similitudinem suae bonitatis, quam eis largitur ex hoc ipso quod
optimo modo suam bonitatem communicat; ad gquem modum pertinet ut ordinate
secundum suam sapientiam dona sua largiatur, hoc est unicuique secundum suam
conditionem; et inde est quod requiritur dispositio vel praeparatio aligua ex parte
eorum quibus Deus sua dona largitur. Vel potest dici quod obiectio illa procedit
de pracparatione quae fempore praccedit gratize infusioner, sine qua Deus quando-
que gratiam tribuit, subito in aliquo motum contritionis operans, et gratiam infun-
dens; quia ut dicitur Eccles XI, 23, Facile est in oculis Des bonestare patperem.
Non autem per hoc excluditur wsus liberi arbitrii gui est in ipso instanti quo
gratia infunditur. In hoc enim ostenditur perfectior communicatio divinae bonitatis
quod simul facit in homine habitum et actum institiae, quam si faceret habitum
tantums. De Veritate, q.28, a.3, 0bj.10 et ad 10.

(46) Cfr. Act 2,38; I Sam 7,3; Eecli 1,27; Zack 1,3; Apac 3,20.

(47) A. Miraiiks;- Gracia, Fe y Sacramentos en «Scripta Theologicas VI
(1974), pp. 313.314.
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radicalmente insuficiente. Pero en la medida que la naturaleza estd
en potencia para el acto de la gracia, se puede hablar de una praeps-
ratio ordinis al acto elevante; sin embargo, es distinto lo que esta
preparacién significa respecto a los actos segundos que la naturaleza
puede realizar por sus propios principios, y tespecto a los que le
exceden y s6lo puede recibir de otro; por eso esta praeparatio es sblo
andlogamente comparable a aquellas que se dan en relacién a las
perfecciones naturales. En lo que se refiere al bien natural, los actos
humanos no sélo son dispostivos, sino también causativos, ya que en
el orden natural €l hombre tiene —ademds de potencia pasiva— po-
tencia activa, capacidad y fuerza de realizar con causalidad propia
——con su libertad— acciones que aumentan la bondad moral. En
cambio los actos humanos sélo se comportan como dispositivos de
la bondad sobrenatural, puesto que en las perfecciones que sobrepasan
la naturaleza, el hombre sélo tiene potencia pasiva, aptitudo ad reci-
piendum; pero, en virtud de su naturaleza racional, debe libremente
disponerse a recibitlas, y asi el bien sobrenatural se posee ex libertad.

De ahi que, propiamente hablando, el pecador nunca es sufi-
cientemente digno para recibir la justificacién: cuando se dispone
v prepara para que Dios se la otorgue, resulta menos indigno que
otro; pero el valor de las obras humanas nunca es suficiente para
exigir o causar la gracia. Es tal la desproporcién e indigencia de
nuestra libertad respecto a la gracia divina, que ni siquiera la buena
disposicién de la voluntad que acrecienta esa capacidad del alma para
lo sobrenatural —v se realiza con el auxilio divino— es causa de
la gracia, aungue de algin modo prepara su recepcién®.

Vemos pues que la accién de la criatura por la que se dispone
a la gracia, nunca es causa del bien sobrenatural; lo dnico que causa
la criatura es la receptibilitas gratiae, que deriva de los principios
naturales del sujeto y es producida por ellos®. Y asf, los actos por
los que el hombre se prepara para recibir la gracia, no es algo que
exceda a la naturaleza humana: es la misma ordenacién natural a
Dios, que se comporta como disposicién material para recibir la eleva-

(48) «Voluntas nostra est omnino pedissequa respectu divinae grati.ae, et
aullo modo praeviz; quia ipsa voluntas bona, guae gratiam gratum facientem
praccedit, ex Deo nobis provenit, qui gratuita sua voluntate nos ad hoc provocat
vel flagellis, vel aliquo auxilio interiori aut exteriori. Nec tamen voluntas haec
est praevia, sed pedissequa respectu gratige gratum facientis; quia non est causa
ipsius, sed aligualiter ad ipsam viam parats. In IV Sens, d.17, g1, .2, gla.2, ad 2.

(49) Cfr. In I Semt, d.26, ql1, a2, ad 2,
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cién; de modo anélogo a como la comversio in Deum de la gloria
requiere la consumacién de la conversio debida a la gracia, también
—pero con mayor desproporcidn— la comversio in Deum natural es
una clerta preparacién para la gracia™. Por tanto, el contenido de la
praeparatio ad gratiam no es sino la misma ordenacién natural a Dios™:
en la medida en que el hombre actia libremente el borum ordinis de.
su naturaleza, aumenta su babilitas ad bonum moris —su babilitas
ed gratiam—, y estd mds dispuesto para recibir el bien sobrenatural.
Es Iogico que sea asi, pues lo que se puede exigir a alguien es lo que
cae bajo su dominio, lo que el hombre con sus propias fuerzas es
capaz de realizar: Dios puede exigir a la criatura racional —y de
hecho lo exige— que ordene hacia El su actividad ratural, y no por
eso se encuentra obligado a darle la gracia; también puede dar la
gracia sin exigir esa disposicién previa (como caso excepcional y mila-
groso); pero supone una contradicci6n exigir a alguien lo que no
estd en sus manos poder realizar™,

Por eso, teniendo en cuenta aquello de Jeremias «in charitate
perpetua dilexi te, ideo attraxi te»™, resulta cierto el adagio: 5i homo
facit guod in se est, Deus dat ei gratiam, es decir, cuando en uso de

(50) «Praeparatio quae est ad gratiam, non est per actus qui sint ipsi
gratiae aequandi aequalitate proportionis, sicut meritum aequatur pracmio; et ideo
non oportet ut actus quibus homo se ad gratiam habendam praeparat sint natu-
ram humanam excedentes: sicut enim natura humana se habet in potentia mate-
riali ad gratiam, ita actus virtutum paturalium se habent ut dispositiones mate-
riales ad ipsam; unde non exigitur ad hoc ut homo ad gratiam se praeparet,
aliquod aliud lumen gratiae praecedens... Et ideo dicimus, quod ad gratiam gratum
facientem habendam ex solo libero arbitrio se homo potest praeparare: faciendo
enim quod in se est, gratiam a Deo consequitur. Hoc autem solum in nobis est
quod in potestate liberi arbitrii constitutum ests. Iz IT Senr, d.28, a1, a4, c.

{51} «Quilibet motus voluntatis in Deum, potest dici conversio in ipsum.
Et ideo triplex est conversio in Deum. Una quidem per dilectionem perfectam,
quae est creatutae jam Deo fruentis. Et ad hanc conversionem requiritur gratia
consummata.—Alia conversio est, quae est meritum beatitudinis, Bt ad hanc
requiritur hebitualis gratia, quae est merendi principium~—Tertia conversio est,
per quam aliquis praeparat se ad gratiam habendam, Ft ad hanc non exigitur
aliqua habitualis gratla, sed operatio Dei ad se animam convertentis, secundum
iltud Thren, ult, 211 Converte nos, Domine, ad te, et convertemurs. . Th, 1,
q.62, a2, ad 3.

(32) Cfr. De Veritate, q.6, a4, obj2 et ad 2.

{53} «Si homo facit quod in se est, Deus dat el gratiam. Ad hoc autem
faciendum non exigitur aliquid aliud: illud enim 2d quod non potest per se libe-
rum arbitrium, non est in homine ut faciat illud: illud enim in nobis esse dicitur
cuius nos dominj sumus. Unde positio ista implicat contradictionem, dum ponit
quod ad faciendum illud quod in nobis est, liberum arbitrium non sufficits.
In I1 Senz, d.3, 0.2, a1, c. - - : :

(>4) Ier 31, 3.
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su libertad el hombre se prepara para la gracia ordendndose a su
debido fin, buscando a Dios y rechazando el pecado, el Sefior ~—su-
puesto el gratuito decreto de elevacién— se la infunde®, no porque
Dios se haya hecho deudor nuestro, sino porque es deudor de Si mis-
mo, en cuanto resulta debido que cumpla el orden que libremente
ha decretado™. '

3. Praeparatio perfecta e imperfecta

En la recepcién de una forma, la materia se va disponiendo
sucesivamente a su adquisicién, hasta que en el mismo instante en
que consigue la dispositio quae est necessitas se produce la nueva
forma y se pierde la anterior. Aunque en el tiempo este eriple fend-
meno es instantdnco, si se observa desde el punto de vista de la
causa material, tiene prioridad la disposicién sobre la adquisicién de
la forma, y asi, quien tenga la praeparatio perfecta para la’ gracia la
recibe necesariamente; sin embargo, desde el punto de vista de la
causa formal —y también eficiente— la prioridad pertenece a la nueva
forma, ya que ella produce esa tliima dispositio v, en este sentido,
la gracia precede y causa la perfecta praeparatio para su recepcién’.

De ahi que se hable de una doble praeparetio para la elevacién:
perfecta e imperfecta. La preparacidn perfecta se produce simultd-
neamente con la infusién de la gracia habitual, formalmente procede
de ella y es meritoria de la gloria; como esta disposicién es absolu-
tamente necesaria y sélo la puede produeir Dios con la gracia habitual,
queda también claro que el hombre no es capaz por si mismo de
realizar obras que Heguen a causar la gracia: necesita un auxilio
gratuito de Dios que le mueva interiormente. La otra preparacién
—imperfecta— es una accién que procede de la libertad humana y
consiste en facere quod in se est, en realizar —con ayuda de la gracia
actual— aquello para lo que el hombre estd capacitado™: en muchas

(55) Cir. De Veritate, q.28, a.3, ad 4; 8. Th, LII, q.89, a6, c

(56) .Cfr. 8§ Tk, III, q.l14, al, ad 3,

(57 Ctr. In IV Sent., d17, q.l, a4, gla.2, c.

(58) «Praeparare se ad gratiam, alio modo dicitur facere guod in se est;
sicut est consuetum dici, quod si homo facit quod in se est, Deus dat ei gratiam.
Hoc autem dicitur in aliquo esse, quod est in potestate eius, Unde, si home per
liberum arbitrium non potest se ad gratiam pracparare, facere quod in se est,
non erit praeparare se ad gratiam. Si autem per gratiam gratis datam intelligant
divinans providentiam, qua misericorditer homo ad bonum dirigitur; sic verum
est quod sine gratia homo nen potest se pracparare ad habendum gratiam gratum
facientem». De Veritate, q.24, al5, c,
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ocasiones esta praeparatio no llevard consigo una inmediata recepeidn
o aumento del bien sobrenatural, ya que no pertenece a la sustancia
de la justificacién, sinc que es camino para recibir la gracia® y, por
tanto, precede en el tiempo a su recepcidn.

El facere quod in se est, no sélo resulta el camino ordinario pata
recibir el bien sobrenatural, sino que en cierto sentido también es
el dnico camino, de forma que quien al llegar a la edad de la discre-
cién no pone lo que estd de su parte para ordenarse a Dios —para
recibir la gracia aunque él no lo sepa—, peca gravemente por su
negligencia; y quien se prepara ~—aun teniendo el pecado original—
recibe la gracia por la que merece llegar a la gloria®; de ahi también
la gran importancia de que los nifios reciban el Bautismo cuanto antes:
al llegar al uso de razén, la inclinacién natural de amar a Dios, la
tienen reforzada por la accién de la gracia; mientras que los no bauti-
zados la tienen disminuida por el fomes, y asi les resulta mds diffcil
—aunque no imposible— encauzar bien su vida moral. También en
los casos excepcionales y milagrosos de infusién de gracia, el hombre
coopera de algln modo en su recepcién —hace guod in se est—,
pero en este caso Dios mueve, de modo extraordinario, el corazén
del hombre de forma que su preparacién es perfecta y recibe la gracia
en el mismo instante®. Lo normal, sin embargo, es que el hombre
se vaya disponiendo a recibir [z gracia mediante las buenas obras,
que siempre resultan indigentes ante Dios: en cuanto que siempre
las realizamos movidos por EI?, y en cuanto que, aun hechas de este
modo, nunca son meritorias, sino que sélo tienen el valor de im-
petracion,

En cada hombre existe, por tanto, ese’ compromiso de responder
al Amor divino, de facere guod in se est. Ciertamente es imposible
que con sus solas obras consiga la gracia, pero «Dios no manda cosas
imposibles, sino que al mandar avisa que hagas lo que puedas y pidas

(59) Cir. S. Th., 111, q.113, a7, ad 1.

(60) «Homeo etsi nunquam transgrederetur vel omitteret, nihilominus tamen
peccato originali subiectus esset, a2 quo non nisi per gratiam liberari potest: pro
quo merito subiret damnationem, et etiam ad legitimam aetatem deveniens in hoc
ipso- peccaret quod se ad gratiam non praepararet; unde ctiam pro tali negligentia
puniretur. 3i autem praeparatet se faciendo quod in se est, proculdubio gratiam
consecuerctur per quam vitam aeternam mereti posset», In I Sent., d.28, q.l, a.3,
ad 3; cfr. ibiders, d.42, q.1, a5, ad 7. :

(61) Cfr. In IV Senr, d.17, q.l, a2, gla.l, ad 1; & Th, I.1I, q.112, a2,
ad 2 et ad 3.

{62) «In omnibus bonis agendis operatio hominis non est efficax nisi adsit
auxilivm divinum: et tamen homo debet facere quod in se ests. S, Th., TI-11, q.33,
a2, ad 1; cfr. §. Th, LTI, q.109, a6, ad 2. - : g
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lo que no puedas, y ayuda para que puedas»®. Tenemos, pues, la
obligacién de pelear y tezar con tenacidad®: «los que creen estar firmes,
cuiden de no caer y con temor y temblor trabajen en la obra de
su salvacién, en trabajos, en vigilias, en limosnas, en oraciones y
oblaciones, en ayunos y castidad. Porgue sabiendo que han renacido
a la esperanza de la gloria, y no todavia a la gloria, deben temer
pot razén de la lucha que adn les aguarda con la carne, con el mundo
vy con el diablo, de la que no pueden salir victoriosos si no obedecen
—con la gracia de Dios— a las palabras del Apédstol: 'no somos
deudores de la carne, para vivir segdn la carpe; porque si viviereis
segldn la carne moriréis, mas si por el espiritu hacéis morir las obras
de la carne, viviréis’ (Rom 8, 12-13)»%. La contemplacién del amot
que Dios nos ha mostrade debe producir en nosotros esa capacidad
de entrega y de sacrificio en el camino hacia la santidad, la petseve-
rancia en la lucha y el esfuerzo para vencer las tentaciones, levan-
tarse de las caidas y crecer en gracia. La lucha ascética es, por tanto,
esencial para quien quiera legar al tltimo fin; a los que tienen ese
empefic constante y humilde en la realizacién de las buenas obras, se
les puede decir con S. Pablo: «Dios, que provee de simiente al sem-
brador, también os dard pan que comer y multiplicard vuestra semen-
tera, y hard crecer mds y més los frutos de vuestra justicia»®.

IV. LA LIBERTAD DE LOS HIJOS DE DIOS

1. Libertad y gracia”

Respecto al bonum naturae el hombre, por sus propias fuerzas,
es capaz de aumentarlo al acercarse a Dios, ¢ incapaz de destruirlo
totalmente. Sin embargo, respecto al bomum gratise el hombre no

(63) Conc. de Trento, decr. De iustificatione, cap. 11 (DS 1536); cfr.
S. AgusTiN, De nat et gratia, 43 (PL 44, 271). :

{64} «Reghum caclorum vim patitur, et violenti rapiunt ifluds. Mz 11, 12.
«In carne enim ambulantes, non secundum carnem militamus, Nam arma militize
nostrae non carnalia sunt, sed potentia Deos, JI Cor 10, 34, «Petite et dabitur
vobis: quaerite, et Invenietds: pulsate, et apetietur vobis. Omnis enim qui petit,
aceipit: et qui quaerit, invenit: et pulsanti aperietur». Mz 7, 7-8. «Oportet semper
orare et non deficeres, Le 18, 1. : ;

(65) Conc. de Trento, dect. De iustificatione, cap. 13 (DS 1541).

(66) II Cor 9, 10.

(67) No tratamos de hacer aqui un tesumen especulativo de la relacién
entre ambas realidades, bastatd a este propGsite un solo texto del Magisterio:
«Gratiam Dei praevenire et subsequi hominem credo et profiteor; ita tamen ut

DIOS Y EL OBRAR HUMANC 111

puede adquiritlo ni merecetlo con sus propias fuerzas naturales, pero
st perderlo totalmente; de ahf la peculiar incidencia de la libertad
en el bonum gratiae, y la condicién de la habilitas ad gratiam. De la
misma manera que Dios no deja de otorgar al hombre las cosas
necesarias para el desarrollo de su vida natural, tampoco deja de
otorgarle las cosas que resultan necesarias para alcanzar el fin sobre-
natural, al que libremente lo ha elevado: el Sefior no dio a la natu-
raleza humana la virtud de conseguir por si misma la elevacién, esto
es imposible, pero concedié al hombre —naturalmente— el don de
la libertad por medio del cual es capaz de corresponder a Dios, que
le infunde la gracia; y asi, «Dios ayuda en el bien a todo el que
elige el bien, de modo que al hacer lo que estd de acuerdo con la
naturaleza, consigamos aquello que a la naturaleza supera»®. El Sefior
reparte sus dones con abundancia, por eso cuando el hombre se con-
vierte hacia Il con la fuerza natural de su libertad, Dios no le niega
la gracia; de ahi que el movimiento hacia Dios del libre arbitrio
movido por la gracia es guasi dispositic completa ad suscipiendam
gratiam®,

El movimiento del libre arbitrio es, por tanto, la preparacién que
antecede —al menos dispositivamente, aunque no siempre en el
tiempo— a la consecucién de la gracia; y es tal su importancia, que
Santo Tomds no excluye que Addn hubiera dado su consentimiento
a la gracia aun en el primer instante de su creacién™: la elevacién no
tiene lugar por una institucién absoluta de Dios, sino por un cierto
enlace espiritual, en cuanto la naturaleza se hace receptiva de la
gracia que Dios le ofrece, v la recibe efectivamente.

Dios ha querido infundir la gracia segin las disposiciones de la
criatura. El hombre con el don de la libertad y el anxilio divino
puede disponerse a esa recepcidn, pero precisamente su libertad hace
posible que esta disposicién no siempre la lleve a cabo segtin toda

liberum arbitrium rationali creaturae non denegem» (5. LEON 1x, ep. Congratuls-
muy vehementer, PL 143, 772). La finalidad que aqui nos proponemos es mis
bien la relacién vital —en 'a vida espiritual de cada umo— due exjste entre
gracia y libertad. .

{68) S. Juan Damasceno, De duabus in Christo volunt., 19 (PG 95, 150).

(69) Cir. In IV Sent., d.17, q.1, 2.5, gla3, c.; d.20, q.1, a1, gla.l, c.

(70) Asg. 5: «Ad hoc quod aliquis accipiat gratiam, requiritur consensus
ex parte recipientis: cum per hoc perficlatur matrimeniom quoddam  spirituale
inter Deum et animam. Sed consensus in gratiam esse non potest nisi prius exi-
stentis. Ergo homo non accepit gratiam in primo instanti suse creationis—Ad
quintum dicendum qued, cum motus veluntatis non sit continuus, nihil prohibet
etiam in prime instanti suae creationis primum hominem gratise consensissex.
8. Th, 1, 995, a1, obj.5 et ad 5; cfr. In IT Senz, d.29, q1, 2.2, c.
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su natural virtualidad; en este caso, realiza una disposicién remota
que puede aumentar con las sucesivas operaciones. Cuando el hombte
~con ayuda de la gracia actual— se ordena al tltimo fin con toda
la fuerza de su bondad natural, entonces un solo acto lo dispone,
ultima dispositione, para que se le dé la gracia™ este acto puede
darse, por especial mocién de Dios, sin una anterior disposicién remota,
pero es lo excepcional; lo corriente es que este acto obre en virtud de
los actos precedentes, de las disposiciones remotas que van actuali-
zdndose por medio de la libre operacidn: es como la gota de agua
que acaba horadando la roca, no por propia virtud, sino actuando en
virtad de todas las gotas que han ido preparando la piedra. Y al
contrario, cuando la criatura rechaza la mocién divina para disponerse
libremente a la recepcién de la gracia, incumple negligentemente una
ey natural —amar a Dios sobre todas las cosas— y, por tanto, se le
imputa como pecado.

Mientras el hombre no se encuentre ante ] Bien absoluto, tendri
la iihertas contrarietatis —que no es la perfeccién de la libertad, sino
simplemente un signo—, v por eso, la gracia sélo hace su entrada
si la naturaleza quiere salir a su encuentro y someterse 2 sus leyes.
Y asf, aunque Dios puede mover infaliblemente al hombre para que
consiga la gracia, no lo hace con coaccién, pues El mueve las cosas
segin su naturaleza, y al libre arbitrio lo mueve libremente: «Dios
a nadie empuja por la fuerza y necesatiamente, y aunque sin duda
quiere que todos se salven, a nadie conduce por obligacidn... ¢Por
qué, pues, no todos se salvan, si quiere salvar a todos?, porque no
todas las voluntades siguen su voluntad y El, clertamente, no mueve
a nadie con violencia»™; el libre movimiento de la criatura espiritual
hacia la gracia, es obra de la gracia pero consintiendo la libertad, v
esto nos permite entender de alglin medo por qué el pecado contra
el Espiritu Santo —la obstinacién en €l pecado en cuanto tal— no
se perdona.

El hombre es invitado por Dios —~no impelido, ni coaccionado—
para recibir la gracia, y aunque la criatura puede rechazarla, su médxima
libertad estard en aceptarla: ¢l que la libertad Ieve a alguien a pecar
es un defecto de la libertad creada, ya que su perfeccién consiste en
elegir los medios conservando el orden al fin”. La bisqueda de ese

(71} Cfr. In I Semt, d.17, q.2, a3, c. :

{72) S. Juan Crisdstomo, Hom. in Nou Tesf De ferendis reprehensio-
nibus, 6 (PG 51, 144).

{73) «Quod liberum arbitrium diversa ehgere possit servato ordine finis,
hoc pertinet ad perfectionem libertatis eius: sed quod eligat aliquid divertendo
ab ordine finis, quod est peccare, .hoc . pertinet -ad defectum' libertatis. Unde
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tltimo fin es lo que simplifica y libera la vida del cristiano: su tnica
preocupacién debe ser, cor ayuda de la gracia, tender hacia Dios con
un amor de totalidad; un amor de totalidad que no excluye, sino que
refuerza, el amor al préjimo y al mundo: lo eleva, en cuanto le
confiere una causa mds noble (el amor a Dios), y lo purifica al qui-
tarle el desorden que podria introducir el egofsmo; amar a los demds
por Dios, es amarlos mds v mejor. Se vislumbra asi la libertad como
esa fuerza interior que capacita al hombre para dirigir todo su ser
en una sola direccién: el amor a Dios; y a la vez muestra la perfecta
sabidurfa y absoluta bondad del Sefior que impone una ley que es lex
libertatis™, en cuanto al mandar respeta la propia voluntad e iniciativa,
lo que hace mds gustoso y amable obedecer sus designios: «Dios, al
ensefiarnos a usar nuestra libertad, lo hace en la forma mds adecuada
para gue nos sintamos cooperadores suyos y tomemos Iniciativas en
la incorporacién a sus proyectoss’,

2. La fuerza de la libertad con la gracia

La libertad es ese don constitutivo de toda criatura espiritual,
por la que puede incorporarse activamente al plan divino y alcanzar
asf, con causalidad propia, su dltimo fin. La gracia es también un don
de Dios que, elevando a la criatura sobre su naturaleza, le permite
alcanzar el Gltimo fin sobrenatural. Por eso «estd muy lejos de la
verdad decir que los movimientos voluntarios son menos libres a causa
de esta intervencién de Dios; porque la fuerza de la gracia divina
es {ntima en el hombre y congruente con Ia propensién natural, ya
que procede del mismo Autor de nuestro entendimiento y de nuestra
voluntad, que mueve todas las cosas segin conviene a la naturaleza
de cada una»™. Mds bien hay que decir que «la gracta ~—ilustrando
el entendimiento e impeliendo al bien moral a la voluntad, robuste-
cida con saludable constancia— hace mds ficil y al mismo tiempo
mds seguro el ejercicio de la libertad»™, ya gue con ella, no sélo «ne
se pierde el libre arbitrio, sino-que se hace mds libre, al convertitlo
de tenebroso en ldcido, de torcido en recto, de enfermo en sano, de
imprudente en prévido»™. Sélo cuando €l hombre es fiel a la gracia

maior libertas arbitrii est in angelis, qui peccare non possunt, quam in nobis,
qui peccare possumuss. S, Th., I, q.62, a8, ad’3,

(74) Cfr. Rom 8, 2; Iac 2, 120

(75} R. Garcia v Haro, La Conciencia..., p. 63.

(76) Leown xum, enc. Libertas..., p. 597.

(77) Tbid.

(78) Indiculo cap. 9 (DS 248).



114 ENRIQUE COLOM COSTA

y, renunciando al propio egoismo, busca con todas sus fuerzas el amor
de Dios, sdlo cuando verdaderamente vive de fe, es cuando adquiere
la auténtica iibertad que Cristo nos ha ganado, pues «si el Hijo os

da libertad, seréis verdaderamente libres», y «donde estd el Espiritu
del Sefior, allf hay libertad»™.

El hombre y la historia se llegan a conocer con profundidad
y claridad, dnicamente si se admite esa amorosa sujecién a Dios que
nos libera; precisamente por eso «la libertad del hombre adquiere su
sentido en funcién de esa dependencia de Dios, en su ser y en su
obrar: cuando, conforme a los dones que ha recibidoe —su naturaleza
humana y la gracia que la redime—, sigue el hombre los planes de
Dios, la libertad le confiere una grandeza inigualable; en otro caso,
le hace merecedor de los mds duros calificativos. La Sagrada Escritura
adjetiva duramente a los impfos e incrédulos, que no usan de su
libertad para obedecer a Dios: vasos de ira’, ’raza de viboras’, ’sepul-
cros blanqueados’, ’vasos de perdicién’; la indignidad del hombre que
no sigue a Dios es tal, que se hace semejante a los brutos sin razén:
porque en verdad no cabe pensar cuerdamente que valga nada por
sf solo, de modo que ’si alguno se imagina ser algo, entonces es nada,
y se engafla a s mismo’ (Gal 6, 3); con la férmula méds fuerte y mis
ilusionante, por mds cristiana: ’si yo no tengo caridad, no soy nada’
(I Cor 13, 2). En cambio, los bautizados —y en diversas medidas
todos los hombres, al menos tendencialmente, en cuanto ninguno es
ajeno a los designios salvadores de Dios—™, capacitados a ser déciles

{79} Io 8, 36; II Cor 3, 17; cfr. Gal 4, 31.

(80} «Esta dimensién cristiana de todo lo existents, fruto del designio
salvador de Dics, por tanto, absolutamente contraria a cualquier humanizacién o
profanacién de lo sobrenatura!, me parcce que no ha side nunca expresada con
tanta claridad como en los pdrrafos que transcribo: ‘No hay nada que pueda
ser zjeno al afdn de Cristo. Hablando con profundidad teoldgica, es decir, si no
nos limitamos a una clasificacidn funcional; hablando con rigor, no se puede
decir que haya realidades —buenas, nobles, y aun indiferentes— que sean exclu-
sivamente profanas, una vez que el Verbo de Dios ha fijado su morada entre los
hijos de los hombres, ha tenido hambre y sed, ha trabajado con sus manos, ha
conccido la amistad y la obediencia, ha experimentado el dolor y la muerte.
Porque en Cristo plugo al Padre poner la pleritud de todo ser, y reconciliar por
El todas las cosas consigo, vestableciendo la pax emire el cielo y la tierra, por
medio de la sangre que dervamd en la Cruz (Col I, 19-20).

Hemos de amar el munde, el trabajo, las realidades humanas. Porque el
mundo es bueno; fue el pecado de Addn el que rompié la divina armonia de
lo creado, pero Dios Padre ha enviado a su Hijo unigénito para que restable-
ciera esa paz. Para que nosotros, hechos hijos de adopcidn, pudiéramos liberar
a la creacién del desorden, reconciliar todas las cosas con Dios® (J. Escrivi pE
BaLacuer, Es Cristo que pasa, n. 112)» (aota a pie de pdgina del texto que se cita).
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a Dios, vivificados por las energias del mundo nuevo, se aprestan a
formar un pueblo real, una nacién santa: el don de Dios y su libre
correspondencia les hace participes de la naturaleza divina, en compa-
racidén a lo cual nada merece la pena»®. _

La gracia, por tanto, nos otorga una fuerza interior para conocer
y seguitr la amabilisima voluntad de Dios ~—manifestada por la Reve-
lacién—, y nos da la capacidad sobrenatural para cumplitla y alcanzar
el Gltimo fin; por eso supone y eleva nuestra libertad. Se podria decir
que la libertad es regenerada por la gracia: Santo Tomds indica que
«siendo la gracia del Espiritu Santo como un hdbito interior infuso
que mueve a obrar bien, nos hace ejecutar libremente lo que conviene
a la gracia y evitar todo lo que a ella es contrario. En conclusién,
la Nueva ley se llama ley de libertad en un doble sentido: primero
en cuanto no nos compele a ejecutar o evitar sino lo que de suyo
es necesario o contrario a la salvacién eterna, y que, por tanto, cae
bajo el precepto o prohibicién de la ley; segundo, en cuanto hace
que cumplamos libremente tales preceptos o prohibiciones, puesto
que las cumplimos por un interior instinio de la gracia»®™, Asi pues,
la gracia refuerza la libertad de la criatura en una triple direccidn:
remueve la esclavitud del pecado y de las malas disposiciones, hace
més propia v voluntaria la inclinacién de actuar segiin el querer divino,
y habilita a la libertad para tender hacia un fin mdés alto.

Llegamos también asf a vislumbrar la libertad como un don de
Dios que capacita al hombre para comportarse como buen hijo de su
Padre, con un amor que le lleva a cumplir sus preceptos superando
todo legalismo, porque se cumplen con queter propio, con rectitud
intetior; el verdadero ejercicio de la libertad se manifiesta en querer
y aprender a moverse dentro de los designios divinos: la libertad se
pone al servicio de la gracia, para abrirse al don sobrenatural; de este
modo, «en medio de las limitaciones inseparables de nuestra situacién
presente, porque el pecado habita todavia de alglin modo en nosotros,
el cristiano percibe con claridad nueva toda la riqueza de su filiacién
divina, cuando se reconoce plenamente libre porque trabaja en las
cosas de su Padre, cuando su alegrfa se hace constante porque nada
es capaz de destruir su esperanza.

Fs en esa hora, ademds y al mismo tiempo, cuando es capaz de
admirar todas las bellezas y maravillas de la tierra, de apreciar toda
la riqueza y toda la bondad, de amar con toda la entereza y toda la
pureza para las que estd hecho el corazén humano»®. Por eso, resulta

(81) R. Garcia pe Haro, La Conciencia..., pp. 51-33.
(82) 8. Tk, II, q.108, a.1, ad 2; cfr. C.G., IV, ¢.22 (nn, 3587-89).
(83) J. EscrivA pe Bavaguer, Es Cristo gque pasa, n. 138.
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fécilmente constatable en la vida de los santos —y en nosotros mismos,
cuando Tuchiamos por serlo— esa experiencia de la libertad, que no
se estd dispuesto a malbaratar por nada, como querer intimo de acer-
carse a Dios y de hacer que otras almas se acerquen a El: el compot-
tarse como hijo de Dios proporciona una energia interior —partici-
pacién de la Omnipotencia de nuestro Padre— capaz de trasformar
el mundo; de ahf la eficacia sobrenatural que se observa en quienes
son déciles a la voluntad divina.

3. Docilidad a la gr&cz"a

Al igual que la bosidad natural, la vida de la gracia exige un
progresivo crecimiento y un desarrollo cada vez mayor: «el justo justi-
fiquese mds y mds, y el santo més y mds se santifiques®, y aunque
la preparacién a la gracia —primera o ulteriores— depende del libre
arbitrio, depende principalmente de Dios que reparte la gracia segin
su benepldcito™; por eso, el grado de gracia no es resultado de las
condiciones de la naturaleza, ni de la capacidad de sus fuerzas, sino
solamente de la voluntad de Dios.

La actuacidn del hombre nunca puede causar la gracia, pero el
cjercicio de la libertad en el orden sobrenatural —siempre movido
por la gracia—, repercute entitativamente en el orden natural —en la
habilitas de la naturaleza a la gracia— vy, si el hombre tiene la gracia
santificante, causa ademds el mérito; sin embargo, aunque a todd
obra meritoria se debe aumento de gracia, no siempre aumenta de
hecho por cada obra, pues es necesario que la disposicién corresponda
a un acto mds intenso que el hédbito ya adquirido®, es decir, que se
disponga ex fota virtute habentis, tanto natural como sobrenatural.
Por eso, dunque la ordenacién sobrenatural —incluso para quien ya
posee la gracia= sdlo aumenta por la infusién de nueva gracia, los
actos buenos incrementan la Aabilitas, hacen que se posea mejor la
bondad sobrenatural que tenemos infundida y, babilitate crescente,
llevan al hombre a realizar una accién que le dispone inmediatamente

(84) Apoc 32, 11,

(83) «5i autem quderis qudré vmus magis habet de gratia quam alter, dico
quod huius rel est causa proxima, et causa prima: proxima est maior conatus
istius quam illius; causa prima est electio divina; Eccli. 33, 7: Quare dies diem

superat, et lux lucem, et annys annum, et sol solem? A Domini scientia separati
suntw, In Matth., 23, lect, 2 (n. 2042),

(86) Cir. §. Th., 111, q.114, a8, ad 3.

3
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a recibir mds gracia que Dios, de hecho, le otorga®. Esto nos habla
de la importancia de un constante empefio por hacer las cosas cada
vez con mds amor —con mayor fuerza y voluntariedad interior-—, de

mno conformarse con lo adquirido sino tender siempre a mds, como
nos -exhorta S, Pablo: «¢no sabéis que los que corren en el estadio,

si bien todos corren, uno sélo se lleva el premio? Corred, pues, de
tal manera que lo-ganéis. Ello es, que todos los que han de luchar
en la palestra guardan en todo una exacta continencia; y no es sino
por. alcanzar una corona perecedera, al paso que nosotros la esperamos
eterna. Asf que yo voy corriendo, no como quien corre a la ventura;
peleo, no como quien tira golpes al aire; sino que castigo mi cuerpo
v lo- esclavizo, no sea que habiendo predicado a los otros, venga vo
a ser reprobado»®, '

Al aumentar su gracia, al mejorar su ordenacién sobrenatural,
¢l hombre cada vez se acerca més a Dios y se hace capaz de obrar
cada vez con mayor docilidad a la gracia; es el progreso creciente
de la santidad que, en lo que estd de nuestra parte, hemos de facilitar:
«nadie, en verdad, podrd negar que el Santo Espiritu de Jesucristo
es el dnico manantial del que proviene a la Iglesia y a sus miembros
toda virtud sobrenatural ... Sin embargo, que los hombres perseveren
constantes en sus santas obras, que adelanten con fervor en gracia
y en virtud, que no sélo tiendan con esfuerzo a la cima de la perfec:
cién cristiana, sino que también estimulen a otros a conseguirla, todo
esto el Espiritu celestial no lo quiere obrar sin que los mismos hom-
bres pongan su parte con diligencia activa y cotidiana»®, En la préctica

~esta diligencia puede resumirse en tres puntos: docilidad a los manda-

tos del Sefior y a sus inspiraciones, vida de oracién que dispone a
esa docilidad, y unién con la Cruz de Cristo que avalora nuestra
oracién. «Docilidad, en primer lugar, porque el Espiritu Santo es

{(87) «Augmentum spicituale caritatis quodammodo simile est augmento
corporali, Augmentum autem corporale in animalibus et plantis non est motus
continuus, ita scilicet quod, si aliguid tantum augetur in tanto rempore, necesse
sit quod proportionaliter in qualibet parte illius temporis aliquid augeatur, sicut
contingit in motu locali: sed per aliquod tempus natura operatur disponens ad
augmentum et nihil augens actu, et postmodum producit in effectum id ad quod
disposuerat, augendo animal vel plantam in actu, Ita etlam non quolibet actu
caritatis caritas actu augetur: sed quilibet actus caritatis disponit ad caritatis aug-
mentum, jnquantum ex uno actu caritatis homo reddirur promptior iterum ad
agendum -secundum caritatem; et, habilitate crescente, homo prorumpit in actum
ferventiorem dilectionis, quo conetur ad caritatis profectum; et tunc caritas
augetur in actus. S. Th, I1-I1, q.24, a6, c.

(88) I Cor 9, 24-27.
(89) Pfo xum, enc. Mystici Corporis..., p. 234,
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quien, con sus inspiraciones, va dando tono sobrenatural a nuestros
pensamientos, descos y obras. El es quien nos empuja a adherirnos
a la doctrina de Cristo y a asimilarla con profundidad, quien nos
da luz para tomar conciencia de nuestra vocacién personal y fuerza
para realizar todo lo que Dios espera. Si somos ddciles al Espfritu
Santo, la imagen de Cristo se ird formando cada vez méds en nosotros
e iremos asi acercdindonos cada dia mds a Dios Padre. Los gque son
llevados por el Espiritu de Dios, esos son hijos de Dios (Rom VIII,
14), ... Vida de oracién, en segundo lugar, porque la entrega, la
obediencia, Ja mansedumbre del cristiano nacen del amor y al amor
se encaminan. Y el amor lleva al trato, a la conversacién, a la amistad.
La vida cristiana requiere un didlogo constante con Dios Uno y Trino,
y es a esa intimidad a donde nos conduce el Espiritu Santo. (Quién
sabe las cosas del hombre, sino solamente el espiritu del hombre,
gue estd dentro de &7 Ast las cosas de Dios nadie las ha comocido
sino el Espiritu de Dios (1 Cor II, 11). Si tenemos relacién asidua
con el Espiritu Santo, nos haremos también nosotros espirituales, nos
sentiremos hermanos de Cristo e hijos de Dios, a quien no dudaremos
en invocar como a Padre que es nuestro (cfr. Gal IV, 6; Rom VIII,
15). ... Unién con la Cruz, finalmente, porque en la vida de Cristo
el Calvario precedi6 a la Resurreccién y a la Pentecostés, y ese mismo
proceso debe reproducirse en la vida de cada cristiano: somos —nos
dice San Pablo— coberederos con Jesucristo, con tal que padezcamos
con El, a fin de que seamos con El glorificados (Rom VIII, 17). El
Espiritu Santo es fruto de la cruz, de la entrega total a Dios, de
buscar exclusivamente su gloria y de renunciar por entero a nosotros
mismos»®,

{(90) J. EscrivA pe Bavacuer, Es Cristo gue pasa, nn. 133-137,

CAPITULO IV

EL OBRAR MORAL DESPUES
DEL PECADO |
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I. JUSTICIA EN QUE FUE CONSTITUIDO
EL PRIMER HOMBRE

1. Justicia original y justicia gratuita

La 3. Escritura nos ensefia el estado en que fue creado el ptimer
hombre: gozaba de la intimidad divina y de unos dones que, sin
estar por encima del orden creatural, excedian las posibilidades de la
naturaleza humana, es decir, la inmunidad de la muerte, de la concu-
piscencia y de la ignorancia', que debian facilitarle el trato familiar
que tenfa con Dios. Asi, el don gratuito? concedido a Addn fue doble:
la gracia gratum faciens ——justicia gratuita—, por la que era consti-
tuido en santidad y unfa su alma a Dios, 2 modo de una incoacién
de la beatitudo; y la iustitia orginalis por la que el cuerpo quedaba
sometido al alma, las potencias inferiores a las superiores y éstas
a Dios, de forma que toda la persona estaba plenamente ordenada
a su fin’,

Es sabido que toda criatura espiritual necesita el auxilio de la
gracia para poder llegar a la perfecta bienaventuranza: ver ¥ gozar
de Dios Trino. Pero al hombre, por estar compuesto de alma y cuerpo,

{1} Cir, Gen 2, 17.20.25; 38.

(2) Cir. 8. Plo v, bulla Ex omnibus... (DS i904-07); Pio wvi, const.
Auctorem fidei.,. (DS 2616); Pfo xu, enc. Humani generis 12 Aug. 1950 (DS
3891),

(3) «Sciendum est ergo quod duplex justitia primo homini poterat convenire,
Una originalis, quae erat secundum debitum ordinem corporis sub anhima, et infe-
riorum virium sub superior, et superioris sub Deo; et haec quidem iustitia ipsam
naturam humanam ordinabat in sui primordio ex divino munere; et ideo talem
iustitiam in filios transfudisset. Est etiam alia fustitia" gratuita;, quae actus meri-
torios elicitr. In II Semr, d.20, q.2; a3, c.
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de naturaleza intelectual y sensible, le resultaba conveniente un nuevo
auxilio gratuito, de modo que la parte inferfor —cuerpo y potencias
sensitivas— no dificultaran el camino hacia su dltimo fin sobrenatu-
ral; efectivamente, con las solas fuerzas naturales, la parte corporal
estorba e impide las operaciones superiores, resultando gravoso llegar
y permanecer en la cumbre de la contemplacién. Este nuevo auxilio
divino es precisamente la justicia original por la cual, mientras el
hombre estuviese sometido a Dios, las potencias inferiores y el mismo
cuerpo quedaban sometidos a la razén, de forma que nada impedia ni
obstaculizaba el libre camino hacia Dios®.

Los dos tipos de gracia —ijusticia gratuita y justicia original—
eran donados a la persona. El primero hacia mds referencia al indi-
viduo, en cuanto marcaba su grado de santidad e intimidad divina:
se podia participar de €l en mds o en menos segiin la libre cooperacion
de cada uno, y no se trasmitfa a los hijos por generacién, sino que
Dios lo infundfa directamente en el alma. La justicia original, por
el contrario, se ordenaba principalmente a la naturaleza, por lo que
se trasmitia —con la naturaleza— a los hijos, sin diferencias de
grados; propiamente la justicia original impedfa la existencia de ciertas
deficiencias de la naturaleza, y no pueden darse grados en ese impe-
dimento: un hombre no puede ser mds inmortal que otro o tener
mayor inerrancia, lo cual no es Obice para que existan diferer{tes
grados de sabidurfa. Por supuesto entre ambos tipos de justicia exisie
una estrecha relacién: aunque Santo Tomds no descarta absolutamente
la opini6n contraria, le parece mds exacto decir que Ia justicia original
supone la gracia habitual, pues aquélla consiste fundamentalmente en
la sujecién de la mente a Dios, que no puede ser firme sin ayuda de
la gracia; ademds, el sometimiento del cuerpo al alma y de ésta a
Dios, es como una cierta disposicién para recibir la gracia, por la que
el hombre es ordenado a conocer v a gozar de la intimidad divina®.
Esta estrecha relacién entre la gracia y la justicia original explica
que todo lo que contrarie la justicia original, también contrarfa a
la gracia y tiene razén de culpa.

2. Trasmisién y pérdida de la justicia original

La justicia original no sélo residia en la parte superior del alma,
para mantenerla continuamente pendiente del Sefior sino que, por lo
mismo, se difundfa a las partes inferiores de modo que siempre

(4) Cfr. De Malo, q.5, a.l, ¢
(5) Cér. De Malo, ¢35, a1, ¢ et ad 13,
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obratan en consonancia con la razén, y aun al mismo cuerpo para
que no le ocurriera nada que dificultase su unién con el alma, y de
ésta con Dios®. Por eso,-tal como habia sido constituida la naturaleza
humana, resultaba natural que el apetito concupiscible siguieraen
todo el dictamen de Ia razén y de la voluntad. Y asi, el don de la
justicia original que, de modo inmediato residia en el alma, debia
difundirse a toda la naturaleza: alma y cuerpo, facultades y apetitos,
con lo que toda la naturaleza humana quedaba afectada y sobrepasada
por ese don.

Este auxilio de la justicia y de la santidad originales «habia sido
dado al primer hombre, no como a persona singular, sino como
principio general de toda la naturaleza humana, de forma que, des-
pués de él, se propagase a los hombres posterioress’. Todos hubiéra-
mos nacido hijos de Dios por la gracia, que El infundiria junto con
el alma, y adornados —en el cuerpo y en el alma— con unas perfec-
ciones que facilitaban y haclan gustoso el cumplimiento de la ley
del Aliisimo; y después de una vida feliz y meritoria en esta tierra,
cuando El hubiese querido, nos confirmaria en gracia y, sin pasar por
el doloroso trance de la muerte, nos llevarfa a gozar de la visidn
beatifica en cuerpo y alma,

Dios quisc que el hombre, con la libertad, fuese su colaborador
en la realizacién de ese plan generoso sin medida: la libre actuacién
—propia de quien estd dotado de entendimiento y voluntad— permi-
tirfa a la criatura corresponder a la mocién natural y sobrenatural
de Dios, v obtener los diversos grados de gracia que se darfan entre
los hombres, con el consiguiente mérito para llegar a la beatitudo.
Esta misma libertad hacfa posible —no como tendencia, sino como
mera capacidad inseparable de la libertad creada— que el hombre
se negara a seguir los planes del Creador, que quisiera romper su
sujecidn al amoroso designio divine, buscando alcanzar por si mismo
la felicidad en donde no podia encontrarla; esta posibilidad de pecar
no sélo la tenfa Adédn, sino que también se hallarfa en cualquiera de
sus descendientes mientras no estuviera confirmado en gracia, per-

(6) «Fuit autem in principic conditionis humanae quoddam donum grami-
tum primo homini divinitus datum non ratione personae suae tantum, sed ratione
totius naturae humanae ab eo derivandae, qued donum fuit originalis justitia.
Huius etiam doni virtus non solum residebat in superiori parte animae, quae est
intellectiva, sed diffundebatur ad inferiores animae partes, guae continebantur
virtute doni praedicti totaliter sub ratione; et ulterius usque ad corpus, in quo
nihil poterat accidere, dono praedicto manente, quod contrariaretur unioni ipsius
ad animam». De Malo, a4, 2.8, c.

(7) De Mala, 94, al, c.
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diendo para si, v quizd para su prole, la justicia y la gracia originales.
Se capta, de este modo, la libertad como un don natural que exige
una respuesta de fidelidad, porque nos hace capaces de grandes bienes
y también, si lo usamos mal, de grandes males: «San Agustin ha
descrito muchas veces ese estado particular del libre albedrio humano,
con las posibilidades indefinidas de grandeza y de miseria que le
caracterizan. En un mondo donde todo lo que es, en cuanto es, es
bueno, la libertad es un gran bien; los hay menores, pero también
podrfan concebirse otros mayores. Las virtudes, por ejemplo, son bienes
-superivres al libre albedrio, pues no se puede hacer mal uso de la
templanza o de la justicia, y ‘en cambio es posible-emplear mal el
libre -abedrfo. La verdad, pues, es que el libre albedrio es un bien,
condicién necesaria del mayor de los bienes, pero no condicién sufi-
ciente; todo depende del uso, también libre, que de él haga el hombre.
Ahora bien: ocurre que, por el pecado original, el hombre ha hecho
mal uso de él. Mudable como toda criatura, dotado de una voluntad
libre y capaz por consigniente de defeccidn, él defecciond. Su falta
no consistié' en desear un objeto malo en si, pues la nocién de seme-
jante objeto es contradictoria, sino en abandonar lo mejor por lo que
s6lo era bueno. Iniguitas est deseriio meliorum (8. Agustin, De natura
boni 20, PL 42, 557). Hecho para Dios, el hombre se prefirié a
Dios y, al hacerlo, introdujo el mal moral en el mundo, o mds bien
lo habria introducido si el mal no hubiese ya sido hecho por el
Angel»?,

La S. Escritura nos revela que Dios habfa explicitado este deber
de sumisién del hombre, especialmente en un precepto: «de todos
los drboles del Paraiso puedes comer pero del drbol de la ciencia
del bien y del mal no comas, porque el dia que.de él comietes cierta-
mente morirds»®; y nuestros primeros padres, sugestionados por el
diablo con el afin de autodeterminacidn -—«seréis como dioses»!®—,
se rebelaron a ese sometimiento al Creador; al hacerlo, perdieron la
intimidad divina y se desintegré la armonia de las potencias humanas,
del cuerpo respecto al alma, incluso del mundo material respecto al
cuerpo™: «el primer hombre, Addn, al trasgredir el mandamiento de

(8) E. Giison, El espiritu..., p.126. «Nequagquam dubitare debemus, rerum
quae ad nos pertinent bomarum causam non esse nisi bonitatem Def; malarum
vero ab immutabili bono deficientem boni mutabilis voluntatem, prius angeli,
hominis postea». S. AcustiN, Enchiridion 23, 8 (PL 40, 244); cfr. IDEM, De
Civitate Dei, 12, 7 (PL 41, 355); De lib. arbitrio 2, 19, 50 (PL 32, 1267-8);
Retract. 1, 9, 6 (PL 32, 598); De natara boni 34 (PL 42, 562).

(9} Gen 2, 1617,

(10) Gen 3, 5.

(11) Cfr, Gen 3, 7.8.16-19,
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Dios en el paraiso, perdié inmediatamente la santidad y justicia en
que habfa sido constituido, e incurrié por la ofensa de esta prevari-
cacién en la ira y en la indignacién de Dios y, por tanto, en la
muerte con que Dios antes le habia amenazado y, con la muerte, en
el cautiverio bajo el poder de aquél ’que tiene el imperio de la
muerte’ (Hebr 2, 14), es decir, del diablo; y toda la persona de Adén
por aquella ofensa de prevaricacién fue mudada en peor, segiin €l cuerpo
v el alma»™. Y de este modo, «por la desobediencia de Addn todos
fuimos hechos pecadores; efectivamente: hahia sido creado en inmor-
talidad, su conducta y su modo de vida en el paraiso de delicias eran
santos, tenfa el alma continuamente unida a Dios y mantenfa el
cuerpo tranquilo y apacible, sin ningiin deseo torpe pues no le aque-
jaban movimientos desordenados. Cuando cayé en pecado vy dio pie
a la concupiscencia, irrumpieron en la naturaleza carnal los deseos
impuros y nacié en nuestros miembros una ley infrahumana. La natu-
raleza contrajo de este modo la enfermedad del pecado ’por la desobe-
diencia de uno solo’, es decir de Addn, y asi 'todos son constituidos
pecadores’ (Rom 3, 19), no porque pecaran con Addn —ya que atin
no existian— sino porque tienen su misma naturaleza, la que cayd
bajo la ley del pecado»®

IT. VULNERACION DE LA NATURALEZA POR
EL PECADO ORIGINAL

1. El desorden del pecado

La naturaleza humana no exige su elevacién: si el hombre hu-
biera sido creado en estado de naturaleza pura, estaria en situacién
de mera carencia respecto a la gracia; pero como fue creado en gracia,
después del pecado original no estd en situacién de meta carencia,
sino de privacién culpable a la que sigue aliguwa obmoxietas™. Por
tanto, a la impotencia nawral que tiene toda criatura para conseguir
la gracia, la culpabilidad afiade un obstdculo para recibitla, ya que
el pecado es privacién desordenada que actfia como impedimento para

(12} Conc. de Trento, decr. De peccato originali, can. 1 (DS 1511); cfr,
Catecismo de 8. Pio V, I, 3, 2.

(13) S. Ciriro pE ALEJANDRIA, In Ep. 2d Rom. comm., 5, 18 (PG 74, 7901,
(14} Cir. In II Sent., d.29, q.1, al, ad 4.
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alcanzar el fin'%; y asi, no se puede confundir el pecado con la carencia
de la gracia, sino que es algo —obstaculum quoddam-— por cuya
virtud se es privado de la gracia®. El movimiento contratio también
lo prueba: no es lo mismo la infusién de la gracia que la remisién
de la culpa”.

El pecado, al ser un desorden, comporta que la disminucién de
la bondad del sujeto sea mayor que la simple carencia de gracia®®,
pues cuando algo se mueve en un cierto sentido, disminuye su aptitud
para el movimiento contrario®; ademds, en el actual orden —teniendo
en cuenta el decreto de elevacién— la criatura racional tiende a la
gracia como el ojo a la luz, v el ojo que se encuentra en tinieblas
va perdiendo habilidad para ver la Juz”. Asf pues, el pecado produce
una herida en la naturaleza —en otro caso se confundirfa con la
meta carencia de elevacién—, que la hace menos apta para recibir
la gracia; de ahi que el hombre, por el pecado original {ue spoliatus
gratuitis et vulneratus in naturalibus™: «el hombre al caer no se
redujo a la nada total, sino que, al replegarse sobre si mismo, vino
a ser menos que cuando estaba unido a Aquel que es sumamente.
Abandonar a Dios y ser en si mismo, es decir, complacerse en si
mismo, no es la nada, pero es acetcarse a la nada»®. Por eso, al
considerar por la sola razén los defectos que se dan en todo hombre,
se puede concluir que muy probablemente son defectos penales y
que, por tanto, se ha producido una vulperacidn de la naturaleza.

{15) «Sicut aegritudo corporalis habet aliquid de privatione, inquantum tof-
litur aequalitas sanitatis; et aliquid habet positive, scilicet ipsos humores inordi-
nate dispositos: ita etiam peccatum originale habet privationem originalis justitiae,
et cum hoc inordinatam dispositionem partium animae. Unde non est privatio
puta, sed est quidam habitus corruptuss. §. Th, I11, .82, a1, ad 1; cfr. De Malo,
q.2, all, ad 13

(16) Cfr, De Mao, q.2, a.12, ad 3.

(17) Cfr. §. Th, TII, 113, 2a.6 et 8

(18} Cfr. C.G., 111, €12 (n. 1964) et 160 (n. 3314).

(19) «Manifestum es¢ enim quod id guod meveiur uno motu, non simul
movetur contratio, et est etiam minus aptum vel habile ut motu contraric movea-
tur, sicut etiam quod est calidum, est minus aptum ut sit frigidum; difficilius
enim frigidi impressionem recipit. Sic ergo peccatum, quod est obstaculum gratiae,
non solum excludit gratiam, sed etiam facit animam minus aptam vel habilem
ad gratiae susceptionem; et sic diminuit aptitudinem vel habilitatem a bono ad
gratiam». De Malo, ¢.2, all, <

(20) «Creatura rationalis se habet ad gratiam sicut oculns ad lumen. Sed
oculus in tenchris existens fit minus habilis ad videndam lucem. Ergo anima diu
in peccato manens, fit minus habilis ad percipiendam gratism; et ita bopum na-
turae, quod est habilitas, diminuitur per peccaturn». De Malo, q.2, a.11, sed c. 4°

(21) Is II Sent, d4.29, q.1, a2, sc.

(22) 8. Acustin, De Civirate Dei 14,13 (PL 41, 421).
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El pecado original fue el intento del hombre de escapar a su
esencial caracteristica de «criatura» con un ser y un fin dados por
Dios; el castigo result§ semejante a su orgullosa pretensidn: quiso
la autonomia moral y fue privado de la ayuda gratuita que Dios le
habfa concedido. «Desde entonces, la naturaleza humana quedé daiada
por la herida del pecado: lo que era una posibilidad connatural de
la libertad creada, se convirtié en una inclinacién. La libertad creatural
es fuerza de engendrar con dominio la propia direccién al fin y, sélo
como defecto, la posibilidad de apartarse del recto orden al fin, No se
comprenderfa sin el pecado original la fuerza de la Sagrada Escritura
al subrayar la ’concupiscencia de la carne’ y, como para mejor marcar
su intimidad al hombre, la ’concupiscencia del corazén’: ’del interior
del corazén humano proceden los malos pensamientos, el adulterio,
la fornicacién, el homicidio, el robo, la avaricia, el dolo, la impureza,
la Dblasfemia, la soberbia, la incapacidad para entender. Todas estas
cosas nacen de su interior y manchan al hombre’ (Mc 7, 21-23): esa
iniquidad moral innata, que se observa desde la juventud en todos
los hombres y de la que cada uno sabe que no puede liberarse por
sf solo. Unicamente el pecado —el apartamiento de Dios— pueden
hacer aparecer la ley como negadora de Ja libertad, como peso; y sélo
la inclinacién al mal, fruto del pecado de origen, explica que se
contraponga a la natural aspiracién a la ley, que anida en la libertad,
un afan por liberarse de ellas®,

2. El pecado original vy la babilitas

Esta herida de la naturaleza no puede afectar a la esencia del
hombre, pues no entra en la libertad humana el modificarla, ni siquie-
ra por razén de pecado: los principios naturales no se pierden ni se
merman. La disminucién se puede preducit en alge que, formando
parte de la naturaleza humana, se ordene a un fin que exceda sus
posibilidades®: el pecado vulnera a la naturaleza humana en cuanto a
su disposicidn respecto a los dones gratuitos®. Asf ocurre con la habi-
litas ad gratiam, disminuida por el pecado original coetdneamente a
la pérdida de los dones que recibié, en Adén, la naturaleza humana:
«la gracia concedida a nuestros primetos padres comportaba el don.

(23) R. Garcfa pe Haro, La conciencia..., pp. 82-83.
(24) Cfr. In II Sent., d.30, q.1, al, ad 3.

) (25) «Culpa vulnerat hominem in naturalibus quantum ad capacitatem gra-
tuitorum, non autem ita quod adimat aliquid de essentia naturae; et sic non
sequitur quod intellectus eius erret nisi citea gratuitas. De Malo, q.16, a6, ad 12;
cfr. In IT Sent., d3, qd, ad 5. ’
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de la justicia original, Ja perfeccién natural en la ordenacién y subor-
dinacién de sus potencias, que no era alli una perfeccién adquirida,
sino gratuitamente infusa; y que constituia la inmediata disposicién
de la habilitas para la gracia (cfr. De Malo, q. 4, a. 1, c.): porque
la tectitud de la gracia exige la rectitud de la naturaleza (cfr. De Malo,
q. 4, a. 2, ad 1 [22]). Dios no edifica sobre el desorden, pero puede
edificar el orden que otra ordenacién suya superior requiere. El pecado
original originante, quitando- esa perfeccién segunda natural —some-
tida a la libertad— por un acto contrario, excluia necesariamente
la gracia v la ordenacién a la visién beatifica; y remitfa —por aposi-
sicn de lo contrario que, después del acto, quedaba en forma de
estado— aquella habilitas, aunque sin poder destruirla del todo, por
cuanto radica en la misma esencia humanas®.

Por eso, al ser ¢l pecado un obstdculo para la gracia, ademds
de excluitla, hace al hombre menos hédbil para su recepcidén; y como
esta aptitud o habilidad para la gracia es un bien natural, hay que
concluir que el pecado comporta una vulneracidn de la naturaleza
que es, precisamente, la disminucién de esa babilitas que tiene el alma
para la gracia, y que se reflejard operativamente en el entendimiento,
en la voluntad y en las potencias inferiores. «Cuando nos preguntamos
qué efectos ha producido el pecado original en el bien de la naturaleza
humana, hay que definir primero a qué damos ¢l nombre de bien.
La expresidn puede, en efecto, designar tres cosas diferentes. Prime-
ramente, la naturaleza humana misma, tal cual resulta de sus principios
constitutivos y que se define como la de un ser viviente dotado de
razén. En segundo lugar, la aficién natural del hombre hacia el bien,
sin la cual no podria, por lo demds, subsistir, puesto que el bien
en general incluye su propio bien. En tercer lugar, también se puede
llamar bien de la naturaleza humana el don de la justicia original,
que le fue conferido por Dios en el acto de la creacién y que por
consiguiente recibié como una gracia. Entendido en este dltimo sentido,
el bien de la paturaleza no forma parte de la naturaleza: se le agrega,
y por eso lo suprimié totalmente el pecado original. Entendido en
el segundo sentido, el bien de la naturaleza forma realmente parte

(26) C. Carvona, Imtroduccidn..., p. 137. «Quamvis natura humana per se
non possit in visicnem Dei pertingere, potest tamen ad eam pervenire cum adiuto-
tio gratiac, et ex habet habilitatem ut in illam perveniat; et similiter etiam ex
his quae sibi gratis in prima conditione collata fuere, maiorem habilitatem habe-
bat; cuius habilitatis diminutio, poena est hominis, si ad institutionem eius refe-
tatur: et sic carentia divinae visionis poena dicitur, secundum quod non nominat
negationem tantum, sed etiam privationem quamdam cum quadam obnoxietate».
In IT Sent, d.30, q.1, a1, ad 5.

DIOS Y EL OBRAR HIUMANO 129

de la naturaleza; por eso no fue suprimido, sino sencillamente dismi-
nuido. Todo acto engendra un comienzo de hdbito, de modo que el
primer acto malo engendraba una disposicién a cometer otros y por
eso mismo debilitaba la inclinacién natural del hombre hacia el bien.
Sin embargo, esa propensién subsiste y hasta es ella la que hace
posible la adquisicién de todas las virtudes. En cuanio a la naturaleza
entendida en el sentido propio, es decir, 2 la esencia misma del
hombre, no puede ser ni suprimida ni siquiera disminuida por el
pecado: primum igitur bonum naturae, nec tollitur mec diminuitur
per peccatum (8. Th., L1I, q. 85, a. 1, ¢.). Suponer lo contrario serfa
admitir que el hombre puede a un tiempo ser hombre y dejar de
scrlo. Asi, el pecado no puede agregar nada a la naturaleza humana,
ni retitatle nada: ea enim quae sunt naturdlia howmini neque subtrahun-
tur neque damtur homini per peccatum (5. Th., 1, q. 98, a. 2, ¢.);
su estatuto metafisico es inmutable e independiente de los accidentes
que pueden sobrevenirle»”.

La naturaleza humana —como toda naturaleza creada, aunque
de modo miés elevado por ser espiritual— comporta un principio radi-
cal de ordenacién a Dios, que le capacita para adquirir en acto la
plenitud de orden. La justicia original que tuvo en su primera insti-
tucién, afadia a ese principio la petfecta ordenacién —como acto—
de la naturaleza a Dios, la efectiva ordenacién de todas sus partes™:
de la inteligencia y la voluntad al Gltimo fin, y de las potencias infe-
riores a la razén. Por eso el primer pecado, al expulsar la justicia
original, privé a la naturaleza humana de Ia plenitud de otden como
acto, no como principio, ya que como tal, radica en el esse primum
que no puede set disminuido por el pecado. Y asi, la Aabilitas ad
pratiam, como mayot o menor disposicion del alma en orden al dltimo
fin, disminuyd a la par que se desordenaron las potencias inferiores
respecto a las superiores, y éstas respecto a Dios: después del pecado,
el hombre debe reordenar su desorden dirigiendo hacia el dltimo fin
todas sus facultades, que se disgregaron por la pérdida de la justicia
original; por eso, debe acercarse al Sefior «colaborando humildemente,
pero fervorosamente, en el divino propdsito de unir lo que estd roto,
de salvar lo que estd perdido, de ordenar lo que ha desordenado el
hombre pecador, de llevar a su fin lo que se descamina, de testablecer
la divina concordia de todo lo creado»?.

(27) E. Grisow, El espéritu..., p. 133.
(28) Cir. R. Garcia o Haro, La condicidn de bifos de Dios. ..
(29} J. EscrivA pE BaLAGUER, Es Cristo que pasa, n. 63.
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IIT. LA DIFICULTAD PARA OBRAR EL BIEN

1. Lo formal y lo material en el pecado de origen

El desorden que introdujo en la naturaleza humana el pecado
de Addn, la privatio originalis iustitiae per quem voluntas subdebatur
Deo, consiste en la falta de sumisién actual a Dios de las potencias
del alma y, con ello, de los apetitos inferiores a la razén y del cuerpo
al alma. Este desorden implica, mientras no se remita la culpa original,
la imposibilidad de evitar todos los pecados mortales; v que, aun
perdonada la culpa original, subsistz la dificultad para la préctica
de l1a virtud que, sin ser imposible, requiere el esfuerzo de reordenar
los apetitos inferiores a la razén y ésta a Dios, cosa que Addn tenia
por el don gratuito de la justicia original.

Lo formal en este pecado es, por tanto, la péedida de la justicia
primitiva por la aversidn del alma 2l Supremo Bien; mientras que
Ia falta de sumisién al entendimiento de los apetitos inferiores y su
tendencia a seguir el propio impetu —asi como el desorden del
cuerpo respecto al alma: pérdida de la inmortalidad y de la impasi-
bilidad— es su aspecto material, sus consecuencias punitivas; se puede
concluir, por tanto, que el pecado original materialiter gquidem est
concupiscentia; formaliter wvero, defectus originalis iustitiae™.

En el pecado original originado, este aspecto formal y material
no son, en sentido propio, una conversién y aversién actuales, sino
mds bien una consecuencia de la gversio de Addn: la pérdida de la
justicia original. Por eso, este pecado no consiste en un desorden
actual de la voluntad o de las potencias inferiores, sino en un
desorden habitual de la naturaleza, y se refleja en que los apetitos
no se someten perfectamente 2l orden de la razén, precisamente por
haber perdido la fuerza directiva de la justicia original. De este modo,
el desorden introducido tiene méds razén de dificultad para el bien,
que de positiva inclinacién al mal; o, mds precisamente es una incli-
nacién al mal, no actual sino habitual, pot no set fruto de una con-
versio, sino pérdida de lo que la refrenaba. Se establece as{ una tensién
—gue cada uno experimenta en su interior— enire el cuerpo y el
espiritu, se debilita la fuerza de la libertad para el bien y su dominio
sobre los apetitos sensitivos, se nubla el conocimiento del 1dltimo
fin y de los medios para conseguirlo y, aun conocidos y queridos,
resulta diffcil llevarlos a la préctica™.

(30y 8. Th, I-1I, q.82, a.3, c; cfr. De Malo, g4, a2, c.
(31} Cfr. Rom 7, 19.23; Gadl 5, 17.
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2. Su repercusidn en las poteucias del alma y
en los apetitos sensitivos

El pecado original, que se trasmite con el cuerpo, radica en la
esencia del alma, a modo de hdbito que contrarfa —impidiéndolas—
la justicia original y la gracia, y disminuye —sin eliminarla total-
mente por ser un bien de la naturaleza— la Aabilitas; al no destruir
la habilitas, este desorden no comporta la imposibilidad de rechazar
el pecado o de realizar el bien moral, sino una dificultad para
hacerlo: dificultad que se presenta en cada una de las facultades
y apetitos del hombre. Efectivamente, de la esencia del alma el pecado
original fluye a sus potencias, pues al igual que la justicia original
comporiaba una sujecién de las potencias inferiores a las superiores
y de éstas a Dios, la pérdida de esta justicia implica un desorden
que se trasmite de las potencias superiores a las inferiores. Percibimos
asi «la Intima experiencia potr la que nos encontramos poseyendo una
razén que aparece como destituida de su ordenacién a la verdad
(cfr. 8. Th, I-II, q. 85, a. 3, c.), advertimos también un quebranto
en la voluntad como un cierto desorden interior previo de algiin
modo a todo acto, y que sélo un desastre primitivo puede explicar:
catdstrofe que conocemos por revelacidn y que se llama pecado ori-
ginal»®,

"Pecado que se deriva en primer lugar del alma a la voluntad, lo
que resulta légico por ser la voluntad el sujeto préximo de la justicia,
y consistir el desorden trasmitido en una privacién de la justicia origi-
nal; aparece asf la malitia, por la que la voluntad se endurece para
el bien-ensi y busca el bien-para-mi: ¢l hombre apetece determinar
por si mismo el bien y el mal moral, y conseguirlo con sus propias
fuerzas. Ademds, al apartarse de Dios la voluntad, el entendimiento
se aparta de la verdad, especialmente de la que hace referencia al
tltimo fin; es la ignorantia que no sdlo entorpece el entendimiento
para captar claramente la maldad que supone seguir la tendencia de
los apetitos desordenados, sino que también implica una cierta rebelién
para reconocer la verdad, que se traduce en espiritu critico hacia Dios
y hacia las personas y cosas que nos lo quieren mostrar. Los apetitos
irascible y concupiscible son afectados por la infirmitas v la concupi-
scientia, que los inclinan a salitse del orden impuesto por la recta
razén; la primera se caracteriza por una disminucién de fuerzas vy
un exagerado temor para emprender el bien arduo, y la segunda por
Ia falta de freno en gozar de los bienes sensibles.

{32) C. Cawrvona, Iatroduccidn..., p. 133.
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3, Consecuencias morales

La dificultad para hacer el bien, derivada de la2 disminucién de
a habilitas v de la accién de los vulnera, sélo indirectamente comporta
inclinacién al mal; pero produce tal debilidad moral en la paturaleza
humana que, al no contar por s{ misma con las fuerzas suficientes para
encauzar €l desorden habitual, hace que el hombre caiga irremisible-
mente —si no recibe la ayuda de la gracia— en pecados mortales.
No obstante, como ya se indicd, el pecado no corrompe la naturaleza:
el pecador no peca en todas sus acciones, ya que puede resistir el
desorden y, secundando las mociones divinas, prepararse para la gracia.
Por eso, a los que no buscan la gracia, Dios mismo los amonesta
«diciendo por David: 'Todos se han extraviado, todos a una se
hicieron indtiles; no hay quien obre bien, no hay siquiera uno’ (Ps 13,
3: 52, 4), En el mismo sentido se expresa Salomén: 'No hay hombre
justo en la tierra, que obre el bien v no peque’ (Eccles 7, 21). A lo
mismo se refiere esto: '¢Quién puede decit mi corazén estd limpio,
puro soy de todo pecado?’ (Prov 20, 9). De igual modo escribié San
Juan para quitar de los hombres el orgullo: °Si dijésemos que no
tenemos pecado, nosotros mismos nos engafiamos y no hay verdad
en nosotros’ (I Io 1, 8). Y dice también Jeremias: 'Dijiste sin culpa
estoy yo e inocente y, por tanto, aléjese de mi tu indignacién. Pues
mira, yo he de entrar contigo en juicio por haber dicho: no he
pecado’ (ler 2, 35). El mismo Jesucristo nuestro Sefior, que habia
pronunciado estas verdades por boca de sus profetas, las confirma
al prescribirnos esta forma de peticién Iperdénanos nuestras deudas],
por la que nos manda confesar nuestros pecados»®.

El resultado del primitive vy culpable apartamiento de Dios, se
manifiesta en la historia humana con un creciente extravio religioso
y moral: al pecado de origen se sumaron una innumerable caterva
de pecados personales que, aunque ne se trasmiten. por generacion,
dejan una impronta negativa en la sociedad por medio del ejemplo,
las costumbres y las leyes humanas, quedando la naturaleza domi-
nada —aunque no irresistiblemente— por una funesta tendencia al
mal®, Sin embargo, esta pronitas ad malunt no sigue a la naturaleza
como la habilidad de hacer el bien, sino que es consecuencia de Ia
corrupcién de la naturaleza trasmitida por el cuerpo, por eso es
menos natural que la inclinacién al bien, y puede ser totalmente

{33) Catecismo de S. Pio V, IV, 14, 5. Cfr. la interpretacién auténtica de
esta peticién realizada por el Conc, Milev. II (416) can. 18; v.t. Conc. de Trento
decr. De iustificatione cap. 12 (DS 1540).

(34) Cir. Rom 1, 1832,
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borrada, no por las fuerzas naturales, sino por la gracia. Ademds,
los cuatro wulnera de la naturaleza son combaiidos por las cuatro
virtudes cardinales: justicia, prudencia, fortaleza y templanza, respec-
tivamente, que residen en la correspondiente facultad y apetito. En
definitiva, siempre tendremos en nosotros esas tendencias que «nos
tiran para abajos, aunque también contamos siempre con los sufi
cientes auxilios naturales y sobrenaturales de Dios para vencerlas,
«pero sabiendo que Dios no nos ha prometido la victoria absoluta
sobre el mal durante esta vida, sino que nos pide tucha. Swufficis tibi
gratia mea (2 Cor XII, 9), te basta mi gracia, respondié Dios a Pablo,
que solicitaba ser liberado del aguijén que le humillaba—Tl poder
de Dios se manifiesta en nuestra flaqueza, y nos impulsa a luchar,
a combatir contra nuestros defectos, aun sabiendo que no obtendre-
mos jamds del todo la victoria durante el caminar terreno. La vida
cristiana es un constante .Comenzar y Iecomenzar, un Ienovarse Ca-

da dia»®,

IV. UNIVERSALIDAD DEL PECADO ORIGINAL

1. El pecado de la naturaleza humana

Dios, por el inmenso amor con que habia creado al hombre,
otorgd gratuitamente a Addn unos dones que excedian la naturaleza
humana, para que con ésta fueran trasmitidos a todos sus descendien-
tes. La ingratitud demostrada por Addn con su desobediencia, hizo
que Dios le destituyera justamente de esos dones graiuitos, quedando
su naturaleza —sibi relicta®— desordenadamente privada de un don
de Dios; asf, el pecado personal de Adén pasé como defecto a su
naturaleza. Y como la persona no es capaz de recuperar por si aguello
que excede a sus fuerzas naturales, el que es engendrado por quien
tiene su naturaleza culpablemente privada de un don que le excedia,
necesariamente recibe una naturaleza con tal defecto”. Por eso el
pecado original originado es, propiamente hablando, un pecado de la
naturaleza, no de la persona, aunque sea propio de cada persona en
cuanto participa —por su cuerpo— de la naturaleza caida de Adén.
Y no vale objetar que el pecado reside en el alma y que ésta no la
trasmiten los padres, pues precisamente por ser pecado de la natu-

{35} J. Escrivi pE BaracuUer, Es Cristo gue pasa, n. 114.
(36) Cir. §. Th, I1L, q.17, 2.9, ad 3; q.85, aa.5 et 6; q.87, a7, c.
(37) Cfr. In II Sent, d31, q., al, c.
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raleza, pasa de padres a hijos de la misma manera que pasa la natu-
raleza humana, aunque el alma sea creada inmediatamente por Dios.

2. Trasmisién de este pecado

Multitud de documentos del Magisterio solemne y ordinatio
testimonian la fe de la Iglesia en que el pecado cometido por nuesttos
primeros padres se trasmite a cada hombre®™ por generacidén: «si alguno
afirma que sélo a Adédn dafié su prevaricacidn, pero no también a su
descendencia; o que solamente, por un hombre, pasé a todo el género

humano la muerte —que ciertamente es pena del pecado—, pero no’

también el pecado, que es la muerte del alma, atribuird a Dios injus-
ticia, contradiciendo al Apéstol que dice 'por un solo hombre, el pecado
entré en el mundo y por el pecado la muerte, y asi a todos los
hombres pasé la muerte, por cuanto todos habfan pecado’ (Rom 3,
12»%®. El pecado original, con el que todos venimos al mundo, no
se puede entender como el mal ejemplo de nuestros mayores o de una
sociedad con usos y costumbres desfavorables para el desarrollo de la
vida moral, sino como un verdadero pecado —uaversio # Deo— propio
de cada persona: «el pecado del primer hombre se trasmite a tqdos
sus descendientes, no por via de imitacidén, sino por propagacidn;
reside en cada uno como propio (inest unicuique proprium) y produce
la muerte del alma, es decir la privacién y no la simple carencia de
santidad y de justicia, incluso en los nifios recién nacidos»®. En este
sentido interpretan los Padres el versiculo 7 del Salmo 50: «en iniqui-
dad fui formado v en pecado me concibié mi madre ... todos los
que proceden de Addn son concebidos en iniquidad, heredando la
condenacién de su antepasado»” y, como auténtica aversion a Dios,
merece la privacién de la visidn beatifica, sin que sea necesario para
esta privacién afiadir los pecados actuales: la pena de dafio también
la merecen los nifios que mueren sin bautizar antes del uso de razén®

{38) También es de fe que «la Bienaventurada Virgen Maria, fue preservada
inmune de toda mancha de la culpa original en el primer instante de su concep-
cién por singular gracia y privilegio de Dios Omnipotente, en atencitn a los mé-
ritos de Ctisto Jesds Salvador del género humanos. Pio 1x, Ineffabilis Deus, 8 Dec.
1854 (DS 2803).

{39) Conc. IT de Orange, can. 2 (DS 372); cfr. Conc. de Trento, decr. De
peccato originali, can. 2 (DS 1312),

(20} PaBLo vi, alloc. 11 Tul. 1966 (AAS 38, 1966, p. 654); cfr. Conc. de
Trento, decr. De peccato originali, can. 3-4 (DS 1513-1514).

{(41) S. Aranasto, Fragm. in Ps 50, 7 (PG 27, 239}.

{142) Cfr. INOCENCIO TII, ep. Maiores Ecclesiae causas (DS 780); Conc. 11 de
Lion, sess. IV (DS 838); Catecismo de 5. Pio V, 11, 2, 31,
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Los padres trasmiten la naturaleza, v en la naturaleza de Addn
se encontraban de algdn modo todos los hombres: «todos los hombres
que de Addn nacemos pueden considerarse como un solo hombre, en
cuanto que todos convienen en la misma naturaleza recibida del primer
padre. Lo mismo ocurre precisamente en las comunidades civiles,
donde todos los hombres pertenccientes a la misma comunidad forman
como un solo cuerpo, y la comunidad entera como un solo hombres®.
Como todos hemos nacido de Adédn somos, en cierto modo, un cuerpo
con él: «la justicia original, divinamente conferida al primer hombre,
era un don de gracia para toda la natursleza humana. Pero el primer
hombre la perdié por el pecado. Por eso, de la misma manera que
junto con la naturaleza se hubiera trasmitido a los descendientes la
justicia original, se ha trasmitido en cambio el descrden»®.

Resulta claro de este modo que sélo se trasmita el pecado original,
que afecté directamente a la naturaleza tal como fue instituida; los
padres engendran a los hijos segdn su naturaleza y no segén sus carac-
terfsticas individuales, por ello la prole participa de los dones y defectos
de la naturaleza y no de los dones y defecios individuales: €l primer
pecado hizo que la ratio bominis ¢ Deo aversa fuerat, v asi esta aversio
de la naturaleza se comunica naturalmente a los hijos; sin embargo, los
otros pecados hacen al individuo —no a la naturaleza como tal— pronior
ed peccandum, de ahi que no sean trasmisibles®. Efectivamente, fuera
de la gracia original —que Dios confirié en Addn a la naturaleza hu-
mana—- los otros dones gratuitos son conferidos en razén de la persona;
de ahi que, ni esta gracia, ni el pecado actual que se le opone, es here-
dada por los descendientes, pues el hombre engendra en razén de la
naturaleza que tiene de Addn: no se hereda con la naturaleza, lo que
no se tiene por ella,

EI pecado original pasa a los hijos del mismo medo que se trasmite
la naturaleza humana: ésta no es engendrada por los padres en su tota-
lidad, sino segin el cuerpo, al que Dios infunde el alma; y asi como
el alma pertenece a la naturaleza humana por unirse al cuerpo, asi
también el pecado inficiona el alma por unirse a un cuerpo que proviene
seminaliter de Addn®. De ahi que la herida del pecado original se

(43 8. Th, I.II, q81, al, c.

(44) §. Tk, I, 981, a2, c

{43) Cfr. In II Senr, 433, q.1, al, c.

(46} «Defectus ergo huius doni [originalis iustitia] totam eivs posteritatem
consequitur; et sic isie defectus eo modo traducitur in posteros auo modo tradu-
citur humana natura; quae quidem traducitur non quidem secundum se totam, sed
secundum aliquam sui partem, scilicet secundum carnem, cui Deus animam infun-
dit; et sic sicut anima divinitus infusa pertinet ad naturam humapam ab Adam
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trasmita exclusivamente por la generacidn corporal, y no es 6bice para
que esta herida afecte a toda la persona decir que sélo el cuerpo y no
el alma —creada inmediatamente por Dios— se encuentra inficionado,
pues bonum contingit ex fola ef integra causa, sed malum provenit etiam
ex singularibus defectibus®. Por tanto este pecado no lo tiene el alma
ni por Dios —que no es causa de ningtin pecado— ni por si misma
~—que sélo es causa de los pecados actuales—, sino por su unién
sustancial con un cuerpo manchado por esa culpa®: el alma es el sujeto
propio del pecado de origen, y la generacidn es la causa instrumental
de su trasmisidn.

De este modo se ve claro que el pecado original es contrario a
la intencién de Dios y fruto tinicamente del primer pecado: el hombre
recibié, por liberalidad divina, unos dones sobreafiadidos a su natu-
raleza, y por eso no resulta injusto que Dios los retire a causa del
pecado, méxime cuando no es El la caunsa de este defecto, sino la
naturaleza humana en la que se encuentra un obsticulo que imposi-
bilita la recepcién de tales gracias®. En la materia hay cualidades que
busca el agente y la hacen apta para el fin que pretende, como la
dureza y ductilidad del acero para el cuchillo; y condiciones —defec-
tos— que siendo inherentes 2 esa materia, el agente no desea sino
que tolera, por ejemplo la facilidad para oxidarse del acero. Como
estaba en su poder, Dios eliminé las deficiencias inherentes al cuerpo

derivatam, propter carnem cui coniungitur; ita et defectus praedictus pertinet ad
animam propter carnem, quae ab Adam propagatur non solum secundum corpu-
lentam substantiam, sed etiam secundum seminalem rationem, id est non solum
materialiter, sed sicut ab activo principio: sic enim filius accipit a patre natiram
humanams. De Malo, q4, a.1, c.

(47) De Malo, g4, a.l, ad 13.

(48) No es que la materia sea mala de por si, sino que el cuerpo humano
estd inficionado por proceder de Addn y, en clerto medo, encontrarse en él coando
pecd. «Sicut ergo homicidium non dicitur culpa manus, sed culpa totius hominis;
ita hutusmodi defectus non dicitur esse peccatum personale, sed peccatum totius
naturae; nec ad personam pertinet, nisi in quantum natura inficit personam. Ex
sicut ad unum peccatum faciendum diversae partes hominis adhibentur, scilicet
voluntas, ratio, manus et huiusmodi, et tamen est unum solum peccatum propter
unitatem principii, scilicet voluntatis, a quo peccati ratio ad omnes actus partium
derivatur; ita et ratione principi in tota natura humana consideratur quasi unum
peccaturn originale; propter quod Apostolus dicit, Rom V, 12: In guio omues pecea-
vernnt; quod, secundum Augustinum, potest intelligi i guo scilicet primo
homine, vel in guo peccato primi hominis, ut peccatum primi hominis sit quasi
commune peccatum omnium». De Malo, q.4, a1, c.

(49) «Originalis iustitia fuit superaddita primo homini ex liberalitate divina;
sed quod huic animae non detur a Deo, non est ex parte eius, sed ex parte
humanae naturae, in qua invenitur contrarium prohibenss. De Malo, q4, al, ad
11; cfr, In 11 Sent, d.32, 9.2, a2, ad 2,
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numano con el don de la justicia original, pero por el pecado de Adan
volvieron a reaparecer; asi, el pecado original v sus consecuencias no
estdn en la intencién de Dios cuando crea las almas, sino que provienen
de la mala disposicién —culpable~— del cuerpo que recibe esa alma;
miés atn, el pecado original inficiona el alma contra la voluntad de
Dios®, Pero no es indigno de la Suprema Bondad crear un alma que
resultard manchada por su unién con el cuerpo, pues es preferible ser
segiin la naturaleza caida que no ser de ningin modo, especialmente
cuando Dios en una sobreabundancia de amor decreté redimir esa
naturaleza y devolverle la posibilidad de la bienaventuranza.

V. EL PECADO ORIGINAL Y LA MORALIDAD HUMANA

1. Disminucitn de la habilitas por el pecado

La aversio @ Deo del pecado original, la falta de efectiva ordena-
cién del hombre a Dios, trajo como consecuencia el desorden de las
fuerzas inferiores que llamamos concupiscencia; esta falta de ordena-
cién constituye una habilitas ad concupiscendum opuesta a la habilitas
ad gratiam. Ahora bien, un sujeto se hace hdbil para obrar en un
determinado sentido de dos modos: o por tener una forma que le incline
en esa direccidn, o por sustraccién de algo que le impedfa hacerlo.
Los pecados actuales aumentan la concupiscencia en el sentido que
engendran en el hombre una inclinacién ad concupiscendum; en cambio
la pronitas ad malum que caracteriza a la naturaleza caida, procede
de haber perdido el freno de la justicia original®™.

(50) «lnfectio originalis peccati nullo mado causatur s Deo, sed ex solo
peccata primi parentis per carnalem generationem. Et ideo, cum creatio importet
respectum animae ad solum Deum, non potest dici quod anima ex sua creatione
inquinetur—>Sed infusio importat respectum et ad Deum infundentem, er ad
carnem cui infunditur anima. Et ideo, habito respectu ad Deum infundentem, non
potest dici quod anima per infusionem maculetur; sed solum habito respectu
ad corpus cul infunditurs. S. Th., 111, q.83, a.1, ad 4.

(51) «Concupiscentia, secundum quod pertinet ad originale peccatum, non
est concupiscentia actualis, sed habitualis. Sed intelligendum est quod ex habita
efficimur habiles ad aliquid. Dupliciter antem aliquod agens potest esse habile ad
aliquid agendum. {J#o mode ex aliqua forma inclinante ad hoc, sicut COrpuUs grave ex
forma sua quam habet a generante, inclinatur deorsum; alio modo ex subtractione
eius quod impediebat: sicut virum effunditur fractis circulis qui effusionem impe-
diebant, et equus concitatus praccipitanter vadit rupto freno quo retinebatur. Sic
ergo cotcupiscentia habitualis potest dici dupliciter. Uno modo aliqua dispositio vel
habitus inclinans ad concupiscendum: sicut si in aliquo ex frequenti actuali concu-



138 ENRIQUE COLOM COSTA

Resulta asf una clara diferencia entre la disminucién de la capa-
cidad para la gracia debida al pecado criginal y a los pecados actuales:
en Addn el primer pecado fue una aversio a Deo por conversidén a las
criaturas, que le privé de la justicia original y de la gratuita; pero la
conversio, en cuanto inclinacién personal al pecado, no podfa trasmi-
tirla, y asi en el pecado original que los hombres heredan, no hay
propiamente conversio —inclinacién posiiiva al mal—, sino mds bien
aversio, o algo que deriva de ella: el desorden que proviene de la
falta de justicia original, y que sdlo desaparecerd con la visién beatifica.
Los pecados actuales, por el contrario, implican la conversio del indi-
viduo, y por tanto tienen una razén de actual v directa inclinacién al
mal que, unida a la dificultad original, llevan al hombre —si no corres-
ponde a la ayuda de la gracia— a seguir pecando; por eso, sin olvidar
nunca la infinita misericordia divina, dificilmente se salvard quien vaya
posponiendo su conversio in Deum para el final de la vida™.

Asi pues, es diverso el modo en que la habilitas disminuye por
el pecado original y los actuales: en el primero hay una disolucién
de la armonia y de la habitual incliracién al bien; en los segundos
existe una actual inclinacién al mal, que contraria —y por tanto dismi-
muye— la habitual inclinacién al bien de la naturaleza, y la actual
inclinacidn a la virtud que se haya adquirido con propia eleccién. El
primer pecado destruyd la iustitia originalis v los otros disminuyen la
iustitia naturalis, por eso la disminucidn de habilitas ad gratiam debida
al pecado original es mds radical en cuanto afecta a teda la naturaleza
y permanece durante esta vida, perc en cierto aspecto implica menor
desorden que los pecados actuales: la pérdida de orden al dltimo
fin. del pecado original ariginado es simpliciter mas grave —lleva
consigo la privacidén del Cielo—— que la de cualquier pecado venial, pero
por no ser resultado de un voluntario rechazo de Dios, puede conside-
rarse en la persona menos grave que el pecado venial®,

El pecado original comporta una disminucién de habilitas ad gra-
tiam que es igual en todos los hombres, mientras que el desarrollo

piscentia causaretur concupiscentiae habitus; et sic concupiscentia non dicitur origi-
nale peccatum. ‘Alio modo potest intelligi habitualis concupiscentia ipsa pronitas
vel habilitas ad concupiscendum, quae est ex hoc quod vis concupiscibilis non
perfecte subditur tationi, sublato freno originalis iustitiae; et hoc modo peccatum
criginale materialiter loguendo est habitualis concupiscentia». De Malo, q.4, a2,
ad 4 [7].

(52) «Oportet unumguemque Christianum conscientiae suae habere iudicium,
ne converti ad Deum de die in diem differat... et illius temporis angustias eligat,
quo vix inveniat spatium vel confessio poenitentis, vel reconciliatio sacerdotis».
S. Leon Maeno, ep. Sollicitudinis guidem tuae, 5 (PL 34, 1013).

(53) Cfr. 8. Th., 111, q.1, a4, c.; De Malo, 4.5, a1, ad 9.
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posterior de esa disposicién del alma depende de la vida personal de
cada uno. Esto ayuda a profundizar en el cardcter absolutamente gra-
tuito de lo sobrenatural y, a la vez, en la necesidad de cooperacién
humana; la naturaleza estd ante la gracia como el ojo ante la luz: el
ojo en tinieblas se va haciendo menos hdbil a la luz, v el ojo que ejercita
su visibn aumenta su habilidad para ver aunque, en ningin caso,
producisy la luz es algo de la potencia del ojo; de modo andlogo el
estado de pecado hace menos hdbil para recibir la gracia, mientras
que el estado de gracia facilita su aumento, aunque tampoco esté en
la potencia de la criatura el causar la gracia. Se ve claro que en Ia
vida interior resulte tan importante levantarse cuanto antes del peca-
do™, ya que la habilitas no sélo se remite en el acto pecaminoso, sino
también mientras permanzce el estado de pecado. Asf se explica que
a quien ha estado largo tiempo apartado del Seiior, le resulie mds
dificil encauzar ordenadamente su vida de relacién con Dios, y necesite
mds empefio y frecuencia de medios sobrenaturales para perseverar en
ia gracia.

2. El pecado original y la libertad

Como ya vimos, el pecado produce en el sujeto un desorden
habitual, que no debe confundirse con la mera carencia de la gracia:
es un obstdculo que, sin eliminar la posibilidad que tiene el hombre
de reordenarse hacia Dios o de seguir pecando, disminuye su habilitas
ad gratigm. En el pecado actual ese desorden nace de la imordinatio
actus que engendra una positiva inclinacidén al mal; en el pecado de
otigen es la inordinatio naturae consecuencia de la privacién de justicia
original. En ambos casos es un defecto que, sin dafiar directamente
a la esencia de la persona, disminuye su inclinacién o habilidad hacia
ia gracia, y sin perder la capacidad de eleccidn que tiene su libre arbitrio,
hace que sea cada vez mds diffcil actuar el bomum ordinis. Sin em-
bargo, el acto creador es tan positivo que la accién desordenada de
ia criatura —el pecado— nunca puede corromper la esencia del sujeto,
s6lo le alcanza en aquella parte que pertenece al acto: la habilitas ad
gratiam no disminuye en la sustancia —como sujeto gue es de los
contrarios— sino en lo que se ordena ad oppositum (a la gracia o al
pecado)®; y es que, del mismo modo gue un accidente no puede eliminar

(54) «Neque adiicias peccatum super peccatum». Eecli 5, 5.

(55) «Peccatum non diminnit heabilitatem ad gratiam ex ea parte qua radi-
catur in substantia animae; sic enim communis est upa existens contrariorum, sed
ex ea parte gua ordinatur ad oppositwn, prout differens ests. De Malo, q.2, a.l1,
ad 3; cfr. 5. Th, I, q48, ad, ad 2.
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la ‘sustancia en que inhiere, pero si variar la aptitud que tiene para
adquirir otro accidente, el pecado que es un accidente de la voluntad,
no puede eliminarla —ni tampoco su natural inclinacién al bien—
aunque sf disminuir su habilitas ad bonum moris; por eso, «en aquella
catdstrofe que fue la prevaricacién universal, no se sustrajo a la natura-
leza humana ni su sustancia ni su voluntad; pero quedé despojada
de la luz y decoro de las virtudes, por engafio del envidioso»™.

Es légico que sea asf, ya que el pecado original hace a los hombres
esclavos de! demonio y del pecado™ v, por ello, debilita el libre arbitrio
en lo que se refiere a la eleccién del bien®; aunque debe quedar
claro que, como el pecado ~tanto original como actual— no corrompe
del todo la naturaleza, tampoco hace desaparecer totalmente el libre
arbitrio: el hombre sigue capaz de resistir su tendencia desordenada
y de realizar el bien moral, no egistiendo siquiera una necesidad
interna en el acto voluntario®. Asi pues, la libertad, sin quedar des-
truida, ha sido debilitada por el pecado eriginal tanto en lo que se
refiere al querer originario como a la vis electiva®: el querer originario
del bien disminuye porque la voluntad ha perdido la fuerza directiva
hacia el dltimo fin que le conferia la justicia original, restando exclu-
sivamente la justicia natural; ademds, viene afectada por la malitia,
como obstdculo que se opone a su apetito de bien. La wis electiva
no disminuye, pero la ignorantia le hace perder aquella seguridad que
tenia al escoger los medios, y la infirmitas v la concupiscentia le
llevan a poner como fines bienes que sélo tienen razén de medio
¥ que, por lo mismo, se convierten en males,

3. De la muerte, vida®

La fe catdlica, al dar a conocer el misterio del pecado original,
hace mucho mds que explicar la presencia del mal en el mundo: no

{56) 5. Proserro bE AQUITANIA, Liber contra collatorem, 9, 329 (PL 51, 237).

(57} Cir. Dr 28, 4748; o 8, 34; Rom 6, 16-20; IT Pe 2, 19,

(58) Cfr. Conc. de Trento, decr. De iustificatione, cap. 1 (DS 1521).

(59) Cir. ibidem can. 5 (DS 1553). Ledn x, bulla Exarge Domine... (DS
1486}, InocENcIO X, const. Cum occasione, 31 Maii 1653 (DS 2003).

(60) Cfr. R. Garcfa pE Haro, FI s#ltimo fin..., pp. 227 ss.

{61) «Entierra con la penitencia, en e! hoyo profundo que abta tu humildad,
tus negligencias, ofensas y pecados—Asi entierra el labrador, al pie del 4rbol
que los produjo, frutos podridos, ramillas secas y hojas caducas—Y lo que era
estéril, mejor, lo que era perjudicial, contribuye eficazmente a una nueva fecun-
didad.

Aprende a sacar, de las caidas, impulso: de la muerte, vida», J. EscrIvA pe
BaiLaguer, Camino, n. 211.
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sélo da razén de la extrafia mezcla entre la grandeza y sublimidad de
nuestras aspiraciones v la bajeza de nuestros desfallecimientos, sine
también aclara la funcién que esas miserias pueden tener en el camino
de la sanridad. El pecado original es una catdstrofe sélo comparable
2 la prevaricacién de los 4ngeles malos; pero Dios, en su infinita
bondad y amer por los hombres, los quiso rescatar con sobreabundancia.
El cristiano nunca encuentra algo verdaderamente positivo en la expe-
riencia del pecado —propio o ajeno—, perque considerado en si mismo
es la pura negatividad, el desorden mds radical; y a la vez, tampoco
olvida la infinita misericordia de Dios que ha querido que la reordena-
cién de la gracia fuera sobreabundante®. «Es por ello por lo que la
Iglesia ha recordado, sobre todo, a los hombres la corrupcién de la
naturaleza por el pecado, la debilidad de !a razén sin la revelacién, la
impotencia de la voluntad para hacer el bien cuando no se ve ayudada
por la gracia. Cuando San Agustin combatia contra Pelagio, que se
decfa y se crefa cristiano, era contra un intento del paganismoe de
restaurar el naturalismo antiguo e introducirlo en el propio corazén
del cristianismo, contra lo que el gran doctor combatfa. E! naturalismo
del Renacimiento fue otro intento del mismo género, y atin hoy estamos
en un mundo que se cree naturalmente sano, justo y bueno, porque
habiendo olvidado el pecadoe y la gracia, toma su corrupcién por la
regla de la naturaleza misma... [Y al mismo tiempo] la Iglesia rehisa
desesperar de la naturaleza, como si el pecado la hubiera corrompido
totalmente, y se inclina tiernamente hacia ella para vendar sus lagas
y salvarla, El Dios de nuestra Iglesia no es sélo un juez que perdona,
es un juez que puede perdonar porque es, primero, un médico que
cura»®,

La realidad del pecado original y sus palpables consecuencias en la
vida diaria, ayudan ademds a recordar nuestra condicién de pecadores
y, por tanto, estimulan la humildad que «es !a base y fundamento
de todas. las virtudes, y sin ella no hay ninguna que lo sea». Dios es
tan Padre que ha dispuesto, en el actual orden de cosas, la debilidad
del hombte como un nueve medio para llegar a la meta, y asf podemos
decir con S. Pablo: «con gusto me gloriaré de mis flaquezas, para
que more en mi el poder de Crista»®; para alcanzar la santidad «no
es necesario que pierdas la flagueza del cuerpo, porque no es peli-
grosa..., ya que mi gracia te conforta; ni es necesatio que te deje
la flaqueza de la concupiscencia..., puesto que mi gracia te protege»®™:

(62) Cfr. Rom 3, 20-6, 2.

(63) E. Gison, El Amor-a la Sabiduria, Caracas 1974, pp. 83 y 85.
(64) II Cor 12, 9.

(65) Super Ep. IT ad Cor., 12, lect: 3 (n. 477).
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el Sefior cuenta con nuestros defectos —con «estrategia divinay—
para que saguemos de ellos un mayor beneficio. Cuando los aceptamos
con dolor de corazén y sincero deseo de enmienda, sin rebeldfas inter-
nas que denotan la inmadurez de creerse perfectos, son de gran pro-
vecho para la vida interior, como ya hace siglos recordaba §. Agustin:
«A los que aman a Dios, todo contribuye para su mayor bien: Dios
endereza absolutamente todas las cosas para su provecho, de suerte
que aun a los que se desvian y extralimitan, les hace progresar en la
virtud, porque se vuelven mds humildes vy experimentados. Aprenden
que, aungue estdn en el camino justo de la vida, deben alborozarse
con temblor, sin atribuirse presuntuosamente a si mismos la seguridad
con que caminan, ni decirse en tiempo de prosperidad: 'Ya nunca
caeremos’»®. Aprendemos, de este modo, a desconfiar de nosotros mis-
mos y a confiar mis —exclusivamente— en Dios, con una esperanza
firme de que, aunque nosotros no podemos nada, contamos con la omni-
potencia divina que quiere que seamos santas®,

La humildad y la confianza en Dios llevan como de la mano, si
son verdaderas, a una decidida voluntad por ser mejores: si es verdad
‘que nosotros no podemos nada y que hemos de apoyarnos totalmente
en Dios, no es menos cierto que debemos evitar el conformisme y la
tibieza, allanando el camino a la gracia divina®; de esta forma las fla-
quezas se convierten en ocasién de lucha y, por tanto, de santidad:
«muchas veces, si luchamos con denuedo contra }as malas inclinaciones,
teansformamos los mismos defectos en ejercicios de virtud. Asf algunos
que se airan, si sujetan su ira a la razdn, la convierten al servicio de
un celo santo. Otros son arrogantes, pero cuando inclinan su dnimo
ante el temor de Dios, cambian su arrogancia en voz autorizada pata
defender la justicia.” Otros padecen el peso de la carne, pero cuando
sujetan el cuerpo, haciendo obras buenas, ganan mucha piedads®. Los
defectos v los errores aungue sean muchos, no deben asustarnos nilen-
tras tengamos el firme deseo de servir a Dios con obras: no se trata
de hacer siempre con perfeccién todas las cosas, sino de luchar por
ser fiel a Cristo en medio de las dificultades; y «para ser fiel es indis-
pensable potfiar con constancia en nuestra contienda contra los obs-
tdculos que se oponen. a nuestra eterna felicidad.

Sé que, en seguida, al hablar de combatir, se nos pone por delante
nuestra debilidad, y prevemos las cafdas, los errares, Dios cuenta con

(66) S. Acustin, De correpi. et gratia, 9, 24 (PL 44, 930).
(67) Cfr. Io 15, 5; II Cor 3, 5, Phil 4, 13, I Tim 2, 4.
(68) Cfr. Lc 3, 4-6.

(69) ' S. Grecorio Macwo, Moralia 3, 37, 70 (PL 75, 625).
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esto. Es inevitable que, caminando, levantemos polvo. Somos criaturas
y estamos llenos de delectos. Yo dirfa que tiene que haberlos siempre:
son la sombra que, en huestra alma, logra que destaquen nds, por
contraste, la gracia de Dios y nuestro intento por correspoader al
favor divino. Y ese claroscuro nos hard humanos, humildes, compren-
§IVOS, gEnerosos,

No nos engafiemos: en la vida nuestra, si contamos con brio y
con victorias, deberemos contar con decaimientos y con derrotas. Esa
ha sido siempre la peregrinacién terrena del cristiano, también la de
fos que veneramos en los altares... Las verdaderas biografias de los
héroes cristianos son como nuestras vidas: luchaban y ganaban, lucha-
ban y perdian. Y entonces, contritos, volvian a la lucha»™.

(70) J. Escrivi pE Baracuer, Es Cristo gue pasa, n. 76.



CAPITULO V

LOS VULNERA NATURAE Y
LA MORALIDAD




I. LA ENFERMEDAD DEL PECADO ORIGINAL

1. La raiz de todo pecado

El pecado original engendra en el hombre una disposicién desor-
denada —que revierte en la naturaleza— por la pérdida de la armonia
que causaba la justicia original. No es propiamente un hibito en el
sentido que lo son los viclos y las virtudes, ya que no conlleva
inclinacién actual al mal en las potencias, sino sélo disposicién desor-
denada; pero, por analogia con la enfermedad que es una desordenada
disposicién del cuerpo, se le suele lamar enfermedad —lznguor— de
la naturaleza y es, en este sentido, un cierto hdbito de ella: la enfer-
medad del pecado debilita las fuetzas humanas para la btisqueda del
bien y de la verdad, v para la rectitud de los apetitos irascible y concu-
piscible. En el estado de naturaleza caida, la debilidad producida por
el pecado dificulta que el entendimiento pueda imponerse a los apetitos
sensitivos; e incluso éstos, en muchas ocasiones, impiden el pleno uso
de la razén.

Es tan profunda la herida derivada de esta enfermedad, que aun
cuando el Bautismo cure el reato —borrando la gversio @ Deo—, du-
rante esia vida siempre permanecerd el fomes, la disposicidn desorde-
nada que debilita nuestra efectiva ordenacién hacia Dios. Y asf como
la gracia destruye el pecado actual, sin eliminar absolutamente las
malas disposiciones causadas por la desordenada conversio ad creaturas,
asi también al borrarse el pecado original permanece el fomes —mds
en forma de disposicién que de hibito—, que atentia las fuerzas del
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hombre en su vida moral'. Fsta debilidad moral es el origen de todo
pecado en cuanto el hombre, solicitade al mal por los enemigos de su
alma, no tiene —culpablemente, por despreciar la gracia divina— las
fuerzas suficientes para vencerlos; por eso radix ommis culpae actualis
est peccaium originale, quod a parentibus contrebitur infectis illo
peccato’.

Esta rafz se manifiesta en una cuidruple debilitacién respecto a
los principios del acto humano. Efectivamente la causa inmediata de
nuestros actos es el libre arbitrio: el entendimiento que conoce un
bien, y 1a voluntad que se decide a obtenerlo; la mediata es la aprehen-
sién sensitiva y sus correspondientes apetitos irascible y concupiscible.
Y como cada una puede dar origen al desorden moral, se entiende que
la causa interior del pecado, su rafz, sea cuddruple: la ignoramtia por
parte del entendimiento, la infirmitas v la concupiscentia® por parte de
los apetitos sensitivos, y la mualitia por parte de la voluntad’. De ahi
que la eleccidn de una criatura con rechazo del Creador se debe a que
la persona ignora que tal eleccion leva consigo la aversioc a4 Deo, o a
que un impulso interior mueve la voluntad hacia tal criatura, y este
impulso ha de ser una pasién —debilidad, concupiscencia— o un hibiio
de la misma voluntad —malicia—; por eso, aunque el origen de todo
pecado es la soberbia que radica en la voluntad, muchas trasgresiones
de la ley de Dios se realizan por ignotancia o por debilidad. De algin
modo, estas divetsas causas del pecado dan a la ofensa a Dios uh matiz
gue contraria mds expresamente a alguna de las apropiaciones de las
divinas Personas: pecar por debilidad —infirmitas v concupiscentia—
se dice que es pecar contra el Padre, al que se attibuye la potencia;
el pecado de ignorancia serfa contra el Hijo, que es la sabidutia; y el
pecado de malicia se llama pecado contra el Espititu Santo, al que

(1} «Culpa mortalis peceati temittitur inquantum -t6llitur per gratiam aversio
mentis 2 Deo. Sublato autem eo quod est ex ‘parte aversionis, nihilominus rema-
nere potest id guod -est ‘ex parte conversionis inordinatae: cum hanc contingat
esse sine illa, sicut prius dictum est. Et ideo nihil prohibet quin, remissa culpa,
remancant dispositiones ex praecedentibus actibus causatae, quae dicuntur peccati
reliquiae. Remanent tamen debilitatae et diminutae, ita quod homini non domi-
aentur, Ft hoc magis per modum dispositionum guam per modum habituum:
sicut etiam remanet fomes post baptismum». 5. Th.,, III, q.86, a.5, c.

(2) In Ps. 30 (n. 3); cfr. In IT Sent., 442, 9.2, 211, c.

(3} En muchas ocasiones S. Tomds, al hablar de infirmitas sen passione,
se refiere tanto al walens de la infirmitas vomo al de la concupiscentia, pues con-
sidera gue «peccatum ex concupiscentia proveniens ad peccatum ex infirmitate
reducitur: non enim tunc solum est ex infirmitate peccatum quando aliquis aliquo
exteriori impulsu peccat, sed etiam quando per tentstionem carnis in peccatum
labitur». In IT Sent, d.22 exp. text.

(4y Cfr. 8. Tk, 111, q.76, proem.
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se atribuye la bondad y el amor; como el pecado de malicia no tiene
atenuantes, se dice que el pecado contra el Espiritu Santo no se
borra, porque no sélo comporta la aversio @ Deo, sino también la vo-
luntad de pecar®.

Esta cuddruple rafz causa de los pecados es, a la vez, un cierto
efecto de cllos: el desorden del pecado original afecté a cada una de
las potencias del alma, produciendo en ellas el wulias correspondiente:
el entendimiento se entorpeci6, especialmente en lo que se refiere a las
verdades morales, la voluntad quedd endurecida para buscar el bien,
crecié ademds la debilidad para poner en. prictica este bien, y se enar-
decié la concupiscencia®, Por eso, del mismo modo que se ha hablado
de una espiral de la santidad, se puede hablar —y es algo que se
observa ficilmente— de una pendiente cada vez mds pronunciada del
pecado: cada accién moral desordenada exacerba mds los wulnera que,
2 la vez, son causa de nuevos pecados; se explica asi esa degradacién
moral creciente cuando el hombre se aparta de Dios, y no pone los
medios para resistir y contrarrestar el desorden del pecado. Los Padres
ilustran de diversos modos esta realidad, insistiendo en la importancia
de sofocar, cuanto antes, los primeros brotes del mal: «De vez en
cuando el anciano se entretenia con sus discipulos en un huerto donde
existian cipreses de diversos tipos, grandes y pequefios. Dijo el anciano
a uno de los discipulos: *Arranca este ciprés’; era muy pequefio, e
inmediatamente lo arrancé con una mano. Después le indicé otro mayor
y dijo: ’Arranca también éste’; y €l usando ambas manos lo arrancé.
Entonces el anciano le mostrd otro mayor; y también lo arrancé aunque
con mds trabajo. Luego le ensefié otro, aiin més alto; y él, zarandedn-
dolo con mucho trabajo y sudor, lo extrajo a duras penas. Por dltimo,
el anciano e indicd otro, todavia mayor, y en vano trabajé y sudd,

(5) Ctr. De Malo, q.3, a.14, sc.2; Quodl. 11, q.8, a1, c.; Swper Ep. ad Rom.,
2, lect. 1 (n. 187).

{6) «Sunt autem quatuor potentiae animae quae possunt esse subiecta virtu-
tum, ut supra dictum est: scilicet ratio, in qua est prudentia; voluntas, in gua est
iustitia; irascibilis, in qua est fortitude; concupiscibilis, in qua est temperantia.
Inquantum ergo ratio destituitur suo ordine ad verum, est vulnus igrorantiae; in-
quantum vero voluntas destituitur ordine ad bonum, est vulnus malitiae; inquan-
tum vero irascibilis destituitur suo ordine ad arduum, est vulnus infirmitatis:
inquantum vero concupiscentia destituitur ordine ad delectabile moderatum ra-
tione, est vulnus concupiscentiae~Sic igitur ista quatuor sunt vulnera inflicta to-
ti humanae naturac ex peccato primi parentis. Sed quia inclinatio ad bonum
virtutis in unoquogque diminuitur per peccatum actuale, ut ex dictis patet, et ista
sunt quatuor vulnera ex alils peccatis consequentia: inquantum seilicet per pecca-
tum et ratio hebetatur, praecipue in agendis; et voluntas induratur ad bonum; et
maior difficultas bene agendi accrescit; et concupiscentia magis exardescits. S. Th.,
I.IE, .85, a3, c.
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pues no pudo arrancarlo. El anciano al ver que no podia, le envié un
ayudante, y asi, entre los dos, lo arrancaron finalmente. Fntonces les
dijo el anciano: 'De este modo sucede con fmesiras pasiones, herma-
nos. Cuando son débiles y pequefias, si queremos, las podemos arrancar
facilmente. Pero si las descuidamos, aunque sean pequefias, enseguida
se endurecen, y cuanto més se endurecen mayor esfuerzo y trabajo re-
quieren para arrancarlas. Y clertamente resultan vanos todos nuestros
esfuerzos, 4 no ser que vengan en nuestra ayuda las oraciones de algin
vardén santo’. Tanta es la fucrza que tienen los auxilios alcanzados por
los hombres justos y santos»’.

En virtud de esta primitiva herida, el hombre se degradé mds y
mds, al abandonar al Unico que podia salvarle’. Pero Dios, que habfa
decretado levantarle de nuevo mediante la Redencidn, le fue preparando
y sanando gradualmente —con pedagogfa divina— hasta la llegada del
Redentor®: cuidé continuamente de los hombres para que todos los
que perseveraban en las buenas obras obtuvieran la vida eternal®, eligi6
a Abraham y a los patriarcas para hacerlos depositarios de las promesas,
y finalmente, antes de la venida del Cristo, dio la ley Vieja a través
de Moisés y los profetas para remediar los cuatro wulnera de la natu-
raleza; prohibiendo y castigando el pecado se reprimfa la malitia en
cuanto la voluntad era movida a cumplir la ley divina, el entendimiento
venfa instruido para superar la ignorantia en espera de la manifesta-
cién de la misma Sabiduria divina, el hombre —reconociendo su propia
infirmitas ante los preceptos de la ley— era impelido a buscar dvida-
mente la gracia divina y, por flimo, los mandamientos ayudaban a
domar la concupiscentia™.

2. Vebemencia de las pasiones

Dios cuenta con la afectividad humana para facilitar el ejercicio
del bien moral; no gusta el Sefior de una ascética en la que el corazén
no esté presente, sino la utilizacién de los afectos para mejor responder
a las exigencias divinas, pues todo el hombre ha de ponerse al servicio
de Dios; y asi dice Santo Tomds que «corresponde a la perfeccidn
moral del hombre actuar no sélo seglin su voluntad, sino también
seglin el apetito sensitivo, conforme a aquello del Salmo (Ps 83, 3):

(7) 8. DorotEo, Doctrinae, 11, 3 (PG 88, 1738).

(8) Cfr. Rom 1, 21-32. . '

(9) Cfr. Catecismo de S. Pio V, Pracf, 2; Cone. Vaticano II, const. Dei
Verbum, n, 3.

(10) Cfr. Romr 2, 67.

(11) Cfr, In Ep. ad Gal, 3, lect. 7 (n, 165)
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mi corazdn v mi carne se regocijaron en el Dios vivos™; aunque siempre,
en el camino hacia el dltimo fin, el papel mds importante corresponde
a la razén, a la que se deben subordinar tanto la voluntad como los
apetitos sensitivos. Pero cuando el hombre introdujo el desorden moral,
las pasiones inferiores desordenadas tomazon un papel preponderante:-
las heridas del entendimienio y la voluntad, junto con el enardecimiento
de los apetitos sensitivos destituidos de su ordenacién original, explican
esa vehemencia con que se presentan las pasiones, que llegan a dominar
el juicio de la recta razén.

Por eso, los efectos del pecado de origen tienen una fuerza espe-
cial en lo que se refiere a la potencia generativa, lo concupiscible y
el sentido del tacto; se explica de este modo el atractivo que ejerce
el desorden sexual (lujuria), el afdn de poder v poseer (avaricia), y la
propia comodidad: es un ambiente de hedonismo que se propaga sin
dificultad v que, de no remediarse, lleva a las mayores aberraciones
aun en lo humano, y es que cuando las pasiones se anteponen a la
razén, ésta va perdiendo lucidez mientras aquéllas aumentan; tremen-
damente actuales resultan las palabras del Catecismo de S. Pfo V:
«jCudn pocos serdn los que no se vean obligados a reconocer en sus
propios y graves males o que puede en nosotros la ira y la ambicién!
¢Quién no siente sus estimulos? ¢Quién no se ve abrasado por el
ardiente fuego que despiden? Pues, a la verdad son tan variados los
golpes y tan diversas las acometidas, que es muy dificil no recibir alguna
herida grave»". Hoy en dia parece existir una euforia de este hedonis-
mo: se rechaza escandalosamente cualquier tipo de privacién o sufri:
miento, se aprueban leyes criminales y contrarias a la naturaleza hu-
mana (divorcio, aborto, eutanasia, etc.), se admite todo permisivismo
que acaba por destruir cualquier ideal noble y, lo que es peor, se arguye
coma si las posturas contrarias —que estdn de acuerdo con la dignidad
humana ¢ la ley que Dios e marca— atentaran a la libertad cuando,
ciertamente, es el hedonismo el que aherroja al hombre precipitdndolo
4 la condicién de puro animal. El sentido comin indica —y la historia
lo confirma en todos los casos— que estas situaciones de degradacién
moral nunca se arreglan por si mismas: es necesario —como finico
remedio eficaz— que el hombre se convierta hacia Dios por la oracién
y la penitencia.

Los bienes espirituales son mds altos que los sensibles y, por
tanto, son mds amables y producen un goce mds intimo, mds perfecto
y tds firme; pero los bienes sensibles conllevan un placer mds vehe-

(12) & Th, I1I, q.24, a3, ¢
(13} Catecismo de S. Pio V, IV, 15, 4.
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mente, y esa vehemencia unida a la facilidad de obtenerlos hace que,
por el desorden original, los apetitos sensitivos se impongan muchas
veces a 1a razdn; ademds, cada cesién en este terreno aumenta el desorden

interior, enardece la concupiscencia. y disminuye el conocimiento y el

deseo de los bienes espirituales y divinos™, Precisamente. esta torpeza
del entendimiento para alcanzar la verdad, y la facilidad para admitic
y propagar el error prictico en la vida moral, junto con. la dificultad
para superar los apetitos «bestiales» que obnubilan. la luz de la razdn,
son signos naturales de la existencia del pecado original®.

Aunque las consecuencias de este pecado son iguales para todos
los hombres, la vehemencia con que se presentan las pasiones no es
siempre 1a misma; en primer lugar, porque el pecado destituyé el orden
de la justicia original, con lo que cada una de las fuerzas del alma
siguié su propio impulso y éste depende, en parte, del temperamento

del individuo; ademds cada acto humano dispone a las potencias en
su misma direccién, y ast la conducta de cada uno tiene gran influencia

en el desarrollo de los apetitos y de la vida moral. No se puede, por
tanto, dar una receta vinica en la. lucha por la santidad: es importante
conocer bien a la persona para encauzar certeramente su vida interior;
de ahi la necesidad prictica de la direccién espiritval, como ayuda
para recorter el propio camino hacia Dios. Es frecuente observar en
las personas que se deciden a llevar una vida cristiana, pero que no
se ayudan de una asidua direccidn espiritual, las dificultades que en-
cuentran en su camino; y es que el espiritu propio es mal consejero:
nadie es buen juez en causa propia, v si no se tiene un maestro que
ensefie y exija, no es fcil llegar a la meta'.

3. Los vulnera y la libertad

Aungue la imperfeccién del fomes, que debilité a la naturaleza
humana, es la causa primera de todo pecado, no se puede tomar sin
embargo, como la causa préxima de todos ellos, pues muchas veces

(14} «Consecuti sunt in homine per consequens multi alii defectus, Abun-
dantibus enim 'in appetitu inferiori inordinatis moiibus passionum, simul etiam
et in ratione deficiente lumine sapientiae, quo divinitus illustrabatur voluntas dum
erat Deo subiecta, per consequens affectum suum rebus sensibilibus subdidit, in
quibus oberrans a Deo multipliciter peccavit, et ulterius immundis spiritibus se
subdidit per quos credidit in huiusmodi rebus agendis acquirendis sibi auxilium
praestari, et sic in humano genere idolatria et diversa peccatorum genera pro-
cesserunt: et quo magis in his homo cotruptus fuit, eo amplius a cognitione et
desiderio bonorum spititualium et divinorum recessits. Comep. Th., ¢.194 (n. 371).

{15) Cfr. C.G., IV, ¢.52 (n. 3875).
{16) Cfr. J. EscrivA DE BALAGUER, Camino, nn, 56-63,
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se peca sin el incentivo de la concupiscencia, Ni siquiera los pecados
que proceden de los apetitos sensitivos son los mds graves, ya que
su gravedad depende —-ademds del objeto o materia— de: la volunta-
riedad con que se realiza el acto desordenado.

Entre los vulnera, la malicia que reside en la voluntad, es el tinico
que per se aumenta la maldad del acte humano: la ignorancia dismi-
nuye el juicio de la razén, y lo mismo hacen la debilidad y Ja concu-
piscencia que, normalmente, también debilitan el querer de la voluntad;
la malicia, por el contrario, potencia la intencidén y el propio querer
ese acto desordenado, y es causa de mayor gravedad'. As{ sucede en
las relaciones humanas: la injuria hecha por ignorancia o pasidn es
menos ofensiva que la realizada con plena eleccidn, es decir, por un
cierto tipo de malicia; andlogamente cuando un pecado se realiza propter
infirmitatemn naturae bumanae —ignorancia, debilidad, concupiscencia—
es menos imputable que cuando se realiza con plena deliberacién y elec-
cién. En resumen se podria decir que la malitia aumenta per se la
maldad, mientras los otros vulnera como por redundancia de la malicia
y voluntariedad con que se adguirieron,

La disminucién de libertad para hacer el hien que causa el pecado,
explica que el hombre en estado de naturaleza integra necesitara la.
gracia para conseguir la gloria pero no para evitar el pecado, pues le
bastaba la fuerza de su libertad natural; mientras que después del
pecado original necesita también la gracia para evitar los pecados:
podria evitatlos por separado —en caso contraric no serfan imputa-
bles—, pere no todos en conjunto, pues el peso del pecado que no se
borra por la penitencia, inclina a la realizacién de nuevos pecados. ¥ es
que ¢l desorden producido por el pecado original comporta la aparicién
de movimientos desordenados tanto en los apetitos sensitivos cuanto
en las facultades superiores, v al no estar el corazén del hombre {(sus

(17} «In genere peccati, sicut et in quolibet alio genere, potest accipi duplex
causa. Una quae est propria et per se causa peccail, quae est ipsa voluntas
peccandi... Aliae vero causae peccatl accipiuntur quasi extrinsecae et remotae, ex
quibus scilicet voluntas inclinatur ad peccandum. Et in his causis est distinguen-
dum. Quaedam enim harum inducunt voluntatem ad peccandum, secundum ipsam
naturam voluntatis: sicut finis, quod est proprium obiectum voluntatis, Et ex
tali causa augetur peccatum: gravius enim peccat cuius voluntas ex intentione
peioris finis inclinatur ad peccandum.—Alise veto causae sunt quae inclinant
voluntatem ad peccandum, practer naturam et ordinem ipsius voluntatis, guae
nata est moveri libere ex seipsa secundum fudicium rationis. Unde causae quae
diminuunt indicium rationds, sicut ignotantia; vel quae diminuunt liberum motum
voluntatis, sicut infirmitas vel violentia aut metus, aut aliquid huiusmedi, dimi-
nuunt peccatum, sicut et diminuunt voluntarium: intantum quod si actus sit
omnino involuntarius, non habet rationem peccatis. S. Th,, I.1I, .73, a6, ¢.
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facultades y apetitos) firmemente anclado en Dios, no le resulta posible
vencer todos y cada uno de sus movimientos desordenados, si no es
con la ayuda de la gracia®. Asf se explica que haya personas con un
problema —-casi siempre de injusticia o de impureza— que les resulta
«insoluble»; a veces van buscando «que se comprenda y se acepte su
situacidén», muchas otras tienen sinceros deseos de mejorar, pero no lo
ven realizable y, efectivamente, no lo es si no cuentan con la ayuda
de la gracia, Por eso resulta imprescindible, junto con un sincero arre-

pentimiento, la frecuencia de la Confesidn como medicina que cure y -

fortalezca su debilidad, ya que Dios nunca permite que seamos tentados
» ¥
por encima de nuestras fuerzas, si a éstas unimos su Omnipotencia.

II. MALTTIA

‘1. El valnus de la voluntad

La enfermedad producida por el pecado original, aunque se tras-
mite por el cuerpo —por la potencia generativa— afecta a toda la
persona y reside en la esencia del alma; por eso, al considerar su
relacién con los actos humanos, se ve claro que influya en primer
fugar en las potencias del alma y, mds en concreto, en la voluntad:
el desorden original es mds vehemente en las pasiones, pero resulta
anterior y también mds profundo y grave en la voluniad, gue fue
destituida de la justicia primitiva. Y asi, en la naturaleza humana caida,
resulta més diffcil apetecer el bien que se debe realizar que conocer
la verdad™; es esto una experiencia constante en la vida moral de cada
uno; sabemos cémo debemos comportarnos pero, en ocasiones, nos falta
esa voluntad decidida para hacerlo; de ahi la importancia de seguir
luchando para conseguir las metas a las que nos urge el amor de Dios,
pues si no se lucha para vivit como pensamos acabaremos pensando
como vivimos: el hombre, por la herida del pecado, no siempre es
capaz de vivir de acuetdo con la ley divina, pero serfa una burda

(18) «In repentinis homo operatur secundum finem praeconceptum, et
secundum habitum praexistentem, ut Philosophus dicit, in III Erbic.; quamvis ex
praemeditatione rationis homo possit aliquid agere praeter ordinem finis praecon-
cepti, et praeter inclinationem habitus. Sed quia homo non potest semper esse in
tali praemeditatione, non potest contingere ut diu permaneat quin operetur secun-
dum consequentiam voluntatis deordinatae a Deo, nisi cito per gratiam ad debitum
ordinem repareturs, §. Th., I.1I, q.109, a8, c.

(19) «Magis est natura humana corrupta per peccatum guantum ad appetitum
boni, quam quantum ad cognitionem veri». 5. Th., I-II, q.109, a.2, ad 3.
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excusa decir que no existe esa ley o que algunos de sus preceptos
han sido exagerados™.

El desorden propio de Iz voluntad —que es adem4s inicio de todo
pecado— consiste en amar un bien inferior por encima de otro superior,
en querer disfrutar de algin bien temporal —gloria, comodidad, etc.—
aun a costa de perder el bien sobrenatural, con lo que surge el desorden,
el mal, la privacién de un bien debido; cuando esta opcién se hace
de un modo consciente, sin que la voluntad venga impulsada exterior-
mente para tal eleccidn, se peca ex malitia. Es cierto que todo pecado
se comete libremente y, por lo mismo, comporta una cierta malicia.
pero resulta conveniente —tanto para calibrar la gravedad del pecado,
como para buscar el oportuno remedio—— distinguir entre peccare eli-
gentem y peccare ex electione; en todo pecado se elige un bien desor-
denado, pero mientras los pecados por ignorancia o por pasién tienen
su principio fuera de la voluntad, y ésta resulta como empujada a elegir
el mal, en los pecados de malicia el principio desordenado es la propia
voluntad que escoge el mal ex electione®, por eso Santo Tomds le
llama pecar por malicia cierta. Y asi el pecado de malitic se comete
cuando la voluntad, destituida en parte —por el pecado original—
de su natural tendencia al bien, e inclinada —por el pecado actual—
hacia el desorden moral, se convierte por si misma —sin impulso exte-
rior— hacia el bien conmutable con desprecio del Bien Soberano®: «di-
lexisti malitiam super benignitatenm»™.

2. Pecado y malicia

La malicia se puede tomar como hdbito o como acto; como acto,
en sentido lato, significa la awversio a Deo de todo pecado, es decir, la
pérdida del Bien Infinito a cambio de un bien perecedero, la eleccién
de un mal, y asi la malicia es propia de todo pecado; en sentido estricto
es la eleccidn desordenada que tiene su principio en la voluntad, por
es0, aungue todo pecade comporta una cierta malicia {en sentidc lato),

{20) Cfr. R. Garcfa vk Haro - 1. ve Cerava, La Moral eristiana..., pp. 108,
149, 1934, etc.

(21) Cfr. 8. Th., I.11, q.78, a4, ad 3.

(22) «Cum dicitur aliquis peccare ex aliquo, datur intelligi quod illud sit
primum principium peccati. In eo autem qui peccat ex infirmitate, voluntas mali
non est primum principium peccati, sed causatur ex passione: sed in eo qui
peccat ex malitia, voluntas mali est primum principium peccati, quiz ex se ipso
et per habitum proprium inclinatur in voluntatem mali, non ex aliquo exteriori
principio». De Malo, 9.3, a.12, ad 3.

(23) Ps 51, 5.
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no siempre se comete por maliica cierta (en sentido estricta)*. Euten~
dida como hébito, la malicia se puede referir a cualquier vicio, en uanto
todo habito malo puede Ilamarse malicia al igual que todo hibito bueno
se llama virtud; en un sentido m4s propio, el hébito de malicia es esa
clerta inclinacién de la voluntad hacia el mal®, que tiene su inicio en
el pecado original y se desarrolla por los pecados. actuales,

Estos diversos tipos de malicia estdn conectados entre si y fdcil-
mente se derivan unos de otros; en primer término conviene resaltar
que: nunca es algo de la naturaleza: la tendencia natural es siempre
hacia el bien, y la malicia s6lo se puede decit natural en un sentido
impropio, en cuanto la costumbre de obrar desordenadamente —el vi-
cio— engendra como una nueva naturaleza, o en cuanto los apetitos
sensitivos, destituidos del recto orden al perder la justicia original,
siguen sus tendencias naturales oponiéndose a la razén. La malicia es,
por tanto, algo que se adquiere por una culpa anterior: todos nacemos
con ese vulnus de la voluntad a causa del pecado original, que dificulta

buscar el bien espiritual; esta dificultad, junto con el desorden de los

apetitos sensitivos nos llevan, cuando no correspondemos a la gracia,
a caer en pecados —con su malicia aneja— de debilidad y de concu-
piscencia que tienden a formar hdbito —inclinacidn actual a la malicia—,
y ede hébito cada vez mds connatural con la voluntad, socava las barre-
ras —esperanza de la salvacidn, temor de Dios, et~ que ayudaban
a no cometer pecados de malicia strictu sensw®. Estas etapas que alejan
progresivamente del amor de Dios, se suelen observar tanto en las
personas individuales, como ep la moralidad publica de un pafs: cierta-
mente los pecados de debilidad son menos graves que otros, pero cuando
son mortales, encierran un grado de malicia que tiende a aumentar
hasta sofocar, si no se reacciona con decisién, la vida espiritual en la
petsona y en la sociedad. Es el panorama que nos muestra Jeremias:
«Dentro de ella (Jerusalén) todo es injusticia; como mana ¢l agua
fria de los pozos, asi mana en ella la malicia; no se oyen sino injusti-
cias y violencias; a mi vista estdn siempre sus flaquezas y heridas»”.

3. Su gravedad

Los pecados de malicia, a igualdad de otras condiciones, son mas
graves que los que proceden def desorden de los otros vulnera. Estos,

(24) Cfr. De Malo, q.3, a.14, ad 7.

(25) Cfr. 8. Th, L.II, .83, a3, ad 2.

{26) Cir, 8. Tk, LI1, q.78, a3, c.; De Malo, .3, al4; c.
(27) Ier 6, 6-1.
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én cierto modo, pueden admitir atenuantes, cuando disminuyen lo volun-
tario del pecado; mientras que los de malicia siempre aumentan la
voluntariedad de hacer el mal y, por eso, agravan el pecado: en este
caso el impulso hacia el mal estd en la propia voluntad v el desorden
es mayor cuanto mds vehemente sea el impulso, gue aumenta la volun-
tariedad para querer ese mal; en los pecados de pasién o ignorancia
el impulso es exterior a la voluntad, v si no se ha buscado directamente,
la maldad disminuye por el concurso de esa fuerza exterior; pero si la
tendencia exterior se ha provocado voluntariamente, aumenta la grave-
dad del pecado, que se comete ex electione, por malicia cierta®™.

Santo Tomds indica tres razones para explicar la gravedad de la
malicia: en primer lugar, como el pecado consiste principalinente en
una eleccidn voluntaria, cuanto mds propio de la voluntad es el movi-
miento desordenado tanto mds grave serd el pecado, pues se habrd
realizado con mayor libertad: nunca la libertad es més responsable de
sus actos que cuando los realiza pot propia iniciativa. Ademds, los que
pecan por pasién estdn inclinados hacia el mal mientras dura la pasidn,
y cuando cesa les resulta sencillo arrepentirse y realizar un propdsito
de enmendar el desorden cometido; sin embargo, Ja mala inclinacién
de la voluntad es mds duradera y menos f4cil de enmendar, de ahi que
no sdlo resulte mds grave sino también mds peligroso el pecado de
malicia. Por tltitmo, los que pecan por debilidad, suelen tener la volun-
tad ordenada hacia un fin bueno aunque, sorprendidos por la pasién,
abandonan su buen propdsito; pero aquellos que To hacen por malicia
tienen su voluntad ordenada hacia el mal, con una decisién mds firme
de buscarlo: varfan el principio de moralidad y encaminan todos sus
deseos y acciones a conseguir el fin propuesto, por lo que resulta mds
grave y mds diffcil de revocar. Por consiguiente, los pecados de malicia
siempre son mortales”,

Se dice de este modo, que la malicia causa una ceguera en lo
espiritual ~—«excaecavit enim illos malitia eorum»®— que impide buscar
el 'bien en sf, acercarse a Dios: el corazén se endurece para lo sobrena-
tural, el hombre se va encerrando en si mismo y, al despreciar los
auxilios de la gracia divina, estd cjercitando su libertad en la opcién
mds nefasta de su vida, la obstinacién en el mal, e! pecado contra el

(28) «Impulsio quae est ex passione, diminuit peccatum, quia est quasi ex
exteriori; impulsio autem quae est ex voluntate, auget peccatum. Quanto enim
motus voluntatis est vehementior ad peccandum, tanto gravius pecca:. Habitus
autem facit motum voluntatis vehementiorem; et ideo ille qui peccat ex habitu,
gravius peccats. De Mdlo, q.3, 2.13, ad 5; cfr. 5. T4, II1, q.78, a4, ad 2.

(29) Cir. De Malo 9.3, a2, ad 9.
(30y Sap 2, 21.
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Espiritu Santo, que no encuentra perdén porque la petsona no guiere
recibirlo; esta opcién —siempre revocable durante esta vida— acaba
fijindose con la muerte y privando eternamente de la visién beatifica,

4. El hibito del pecado

Hablar de la malicia como inclinacién de la voluntad hacia €l mal,
no significa que esa voluntad busque el mal en cuanto mal, sino que
quiere con plena eleccién un bien finito destituyéndolo de su orden
al dltimo fin y, por tanto, con una deficiencia de auténtico bien. Esa
plena eleccién que comporta la malicia puede originarse por dos moti-
vos: por un hdbito desordenado —-un vicio— cualquiera que sea su
naturaleza®, o por un acto aislade cuyo desotden se inicia en la volun-
tad. «Pecar por malicia cierta no es obrar por ignorancia ni bajo el
golpe de una pasién violenta, sino escoger por voluntad deliberada
el mal en vez del bien, Para que este desorden pueda producitse, hace
falta muy a menudo una disposicién permanente viciosa; dicho de otra
forma: un habitus que sea un vicio e incline la voluntad hacia un acto
malo, como los habiius que son virtudes inclinan hacia un acto bueno.
Cada vez, por consiguiente, que un habitus o disposicién permanente
adquirida sea la causa del acto malo que escoge la voluntad, se dird
del pecado cometido que lo ha sido por malicia cierta de su hecho y
plenamente responsable de su eleccién. Pero Ia reciproca no es cierta;
si' todo acto malo escogido por una disposicién viciosa es de malicia
cierta, hay actos de malicia clerta gue no nacen de un vicio. Alguien,
sin ser virtuoso, puede cumplir actos conforme a la virtud; igualmente
puede cometer actos malos sin padecer el vicio al que corresponden»™.

El habitc hace, en cierto modo, connatural y como mds conve-
niente su objeto propio, de ahi que resulte mds apetecible; por eso, la
voluntad en la que reside un hédbite vicioso, se inclina por si misma
hacia el mal, y esto es pecar por malicia: cualquieta que peca por
hibito lo hace siempre por malicia clerta. Resulta de este modo patente
que «los que pecan por uso y costumbre, lo hacen mds gravemente que
los demds»®, al aumentar su voluntariedad —su fuerza interior— pata
realizar el acto desordenado. Se aclara también la conexién entre la
malicia de todo pecado, especialmente cuando va formando hébito, v
el pecado de malicia: el hombre que teniendo un vicio pasional no

(31) «Ex malitia peccare dicuntur qui ex habitu peccants. Super Ep. ad
Rom., 1, lect. 8 (n. 138).

(32) E. Grsow, Sanmto Tomds..., pp. 257-258.

(33) Catecismo de §. Pio V, 111, 9, 21.
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lucha con decisién —ayudado por la gracia que Dios nunca niega—
para extitparlo, acaba siendo dominado por la malicia que resulta mds
diffcil de vencer. Y asi'se entienden las continuas exhortaciones para
levantarse prontamente del pecado sin que llegue a formar hébito:
«aun cuando una, dos, mil veces cayeseis en la lucha, no desesperéis
jamds. Otra vez a levantarse y a luchar, y no abandonéis el combate
hasta haber alcanzado la victoria»®,

III. IGNORANTIA

1. Consecuencias del pecado original en el entendimiento

Entre los dones preternaturales que Dios habfa concedido a Ad4n,
se encuentra el de la ciencia infusa y la inerrancia. Este don, que
también facilitaba el conocimiento de las cosas naturales, estaba enca-
minado especialmente a las sobrenaturales, a lo que hace referencia
al dltimo fin del hombre; por eso, aunque Adén no veia a Dios pot
esencia, tenia un conocimiento de El superior al actual: conocia a Dios
por sus efectos inteligibles, que captaba clara y firmemente al no ser
estorbados por las cosas sensibles y corpéreas. No quiere esto decir
que posefa desde el primer momento toda la ciencia, pero si que no
cabfa en €l 1a ignorancia (falta de un conocimiento debido), ni el error
(conocimiento falso de algo)®: el entendimiento nunca se equivoca
acerca de su objeto propio, y sélo cabe el error por influencia del
conocimiento sensitivo o de los apetitos; y como en el primitivo estado
la ordenacién entre facultades y apetitos era perfecta, no existia la posi-
bilidad —como hay actualmente— de que el entendimiento fuera indu-
cido a error. Por tanto, aunque en el estado de inocencia habia carencia
de algunos conocimientos y el aumento de éstos era —como ahora—
discursivo y paulatino, no se podfa dar el conocimiento falso, ni siquiera
fa opinién en el sentido de juicio inseguro, ya que todo lo conocido
se sabrfa con certeza®,

Esto, que principalmente se refiere a la verdad sobrenatural,
tendria inmediata repercusién en las ciencias naturales: sin contar
que muy probablemente Addn —como cabeza de la humanidad— fue
dotado de una inteligencia singular, es I6gico pensar que, sin el pecado
de origen, el avance de las ciencias hubiera sido mucho méds répido

(34) 5. Juan Criséstomo, In Matth. bom., 11, 8 (PG 57, 202).
(35) Cfr. 8. Th, 1, q.94, 2.1, c.; De Veritate, q.18, a7, ad 3.
(36} Cfr. De Veritate, q.18, a6, c.
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al eliminar los errores y las falsas opiniones y, también, al no existir
la envidia entre los cultivadores de Ja ciencia. Por eso, en la actua-
lidad, 12 Revelacién juega un papel muy importante en el cultivo y
desarrollo del saber; a cualquier ciencia se pueden aplicar, de modo
andlogo, las siguientes palabras escritas sobre la filosoffa: «Si todo
lo que habia de verdadero en la filosoffa era un presentimiento y como
un esbozo del cristianismo, quien posee el Cristianismo debe por eso
mismo poseer todo lo que habfa de verdadero y todo lo que por
stempre puede haber de verdadero en la filosoffa. En otros términos,
y por més extrafio que esto pueda parecer, la posicién racional mds
favorable no es la del racionalista, sino la del creyente; la posicién
filos6fica mas favorable no es la del filésofo, sino la del cristianos.
«La debilidad del entendimiento humano, en su condicién presente
es tal que, sin la fe, lo que a unos pareceria evidentemente demos-
trado serfa considerado como dudoso por otros; por lo demds, el espec-
tdculo de esas coniradicciones entre fildsofos contribuye ne poco a
engendrar el escepticismo en el espiritu de los que consideran esas
cuestiones desde afuera. Para remediar esa debilitas rationis el hombre
tiene, pues, necesidad de una ayuda divina; y es la fe quien se la
ofrece»®.

El primitivo estado de felicidad fue roto por el pecado original,
que debilité la mente humana y la sujetd a las influencias desordenadas
de los apetitos, con la particularided que, a medida que aumenta el
desorden, crece también la debilidad de la mente tespecto a las verdades
morales; de ahf que «el oscurecimiento de la luz de la ley —el oscu-
recimiento, no la conciencia errénea, que es compatible con la apertura
a descubrir la Iuz de la ley— es presentado en la Sagrada Escritura
como una consecuencia de la falta de rectitud moral, de caridad, de
amor a Dios: el que no tiene amor, no conoce a Dios, pues Dios
es amot’ (I Io 4, 8). ’Quien me ama, serd amado de mi Padre y yo
también le amaré v me manifestaré a €I’ {(TIo 14, 21). El mismo amor
hace que sc manifiesten los mandamientos y se cumplan con gozo.
Por eso, 'el que afirma que le conoce y quebranta sus mandamientos,
miente’ (I Io 2, 4). En la medida que el hombre se niega a hacer el
bien, va cegando la luz del conocimiento: por eso, el error gque es
verdadera pérdida, verdadero oscurecimiento, entrafia siempre respon-
sabilidad moral»®: «el error y las tinieblas son obra de los pecadores»™.
Ciertamente, como la voluntad apetece lo que le presenta el entendi-

(37) FE. Guuson, El espivitn..., pp. 34.y 44.
(38) R. Garcia pE Haro, La Conciencia..., pp. 111-112.
(39} Eecli 11, 6.
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miento, si éste no se equivocara, la voluntad no pecaria, y asi todo
pecado comporta un error: «los que obran el mal se equivocan»®;
pero también es cierto que cada pecado aumenta la debilidad de la
mente y facilita que la dominen los apetitos sensitivos: se vislumbra
de nuevo la resbaladiza pendiente del pecado, de la que cada vez es
mds dificil salir.

El error no se puede dar en los primeros principios del orden
moral, pero si en los principios que se detivan de ellos y en sus apli-
caciones concretas, y esto tanto por la debilidad del entendimiento
cuanto por las interferencias de las pasiones; a medida que el desorden
moral se agrava, se hace mds dificil reconocer la inmoralidad de ciertos
principios y situaciones claramente contratios a la ley natural: no es
de sorprender que en pafses tradicionalmente cristianos, donde el per-
misivismo no ha encontrado barreras, se aprucben leyes que por ser
mds violencia que ley™ tienen consecuencias negativas aun para la
misma vida civil; son leyes que afios antes eran repudiadas incluso por
los sectores mds opuestos a la verdad, y no es —en absoluto— que
Ia moral natural cambie a través de los tiempos —suelen ser vicios ya
legalizados o tolerados en la decadencia de diversas civilizaciones—,
sino que un ambiente licencioso sofoca los grandes ideales y la lucidez
de la mente, sin que resulte dificil a los fautores de! mal engafiar a
quienes llamdndose cristianos no se esfuetzan por vivir como tales;
de ahi que para un conocimiento moral verdadero, resulte imprescin-
dible una conducta recta, porque «es frecuente que cuando se obra
con negligencia respecto a algunas cosas, también se oscurezca su cono-
cimiento. En efecto, lo que se descuida totalmente en la actuacidn,
insensible y gradualmente también lo olvida la memoria. Por eso la
S. Escritura cuida de que conozcamos y estemos instruidos acerca de
Dios, para que rectamente le sirvamos con las obras»®. '

La ignorancia al igual que Tos otros vulnera es, por tanto, efecto
del pecado vy, a la vez, causa de pecados®. Per se la causa eficiente o
motriz del pecado son los apetitos y, mds en concreto, la voluntad que
elize un bien por encima del Bien Abscluto; pero la ignorancia es
causa eficiente per accidens, en cuanto remueve la barrera que la recta
razén opone al pecado: el entendimiento dirige Jos actos humanos segtin

(40) Prov 14, 22.

(41) Cfr. 8. Th., I-11, .93, a3, ad 2; Is 10, 1; Ier 10, 3.

(42) S. Marcos Eremrra, De his gui putant se op. iust., 13 (PG 63, 931).

{(43) «Nihil prohibet ighorantiam esse effectum alicuius peccati, et causam
alterius; sicut et concupiscentia fomitis est in nobis causata ex peccato primi
parentis, et tamen est causa multorum actualivm peccatorums, De Malo, q.3,
a6, ad 8.
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la ciencia préctica (universal o particular), y cuando ignora culpable-
mente la existencia del principio universal, o su aplicacién particular
bic et nunc, se peca por ignorancia. Ademds, la ignorancia no es sélo
efecto y causa de pecados, sino que ella misma puede ser un pecado:
es clerto que, propiamente hablando, el pecado radica en la voluntad,
pero aunque entendimiento y voluntad son dos potencias diferentes,
estdn intimamente unidas y existe entre ellas una mutua influencia de
modo que el movimiento de la voluntad se puede decir racional, y el
de la razén voluntario; y asf, puede existir pecado en el entendimiento
por defecto en lo que tiene de voluntario o en lo que tiene de princi-
pio del movimiento de la voluntad, El hombre tiende naturalmente
a buscar la verdad, pero en ocasiones esta verdad aparece incémoda
para sus afectos desordenados, de ahi que la ignorancia resulte volun-
taria, no porque se busque en si misma, sino porque se prefiera ignorar
la verdad incémoda¥: el entendimiento peca cuando no conoce —volun-
tariamente— aquellas cosas que puede y debe saber, y cuando no impera
ni coarta los actos desordenados de los apetitos sensitivos.

2. Influencia en la actuacién moral

La calificacién moral de la ignorancia depende de su relacién con
la libertad. En los casos que priva o disminuye la libertad, excusa
o atentia el pecado, como ocutre cuando una accién no se hace con
plena advertencia, o se desconoce inculpablemente el precepto universal
o su aplicacién a esa situacién concreta. A veces existe una ignorancia
concomitante al acto: se desconoce que aquello es pecado, pero se
obraria igual aun sabiéndolo; esta ignorancia no aumenta ni disminuye
la libertad, no se peca ex igmorantia, sino ignorams. En ocasiones, la
ignorancia se busca libremente para no sentirse movido a evitar el
pecado: es el caso de la ignorancia afectada, que aumenta la gravedad,
por la especial malicia que comporta; esta ignorancia voluntaria puede
admitir atenuantes cuando, sin buscarse directamente, es consecuencia
de una accién querida libremente: despreocuparse por la formacidn,
no pedir consejo, emborracharse, etc.; estas atenuantes no suelen excusar
de pecado mortal, aunque disminuyan su gravedad. En general se puede
decir que la razén de pecado procede de aquello que se busca directa-
mente: cuando se ignora que algo comporta un desorden, éste no se

(44) «Quamvis omnis homo naturaliter scientiatn desideret et scientiam
velit, non tamen ommnes volunt id ad quod per scientiam pervenitur; et sic
quodammodo ignorantia voluntarium efficitur, non per se, sed per accidens, sicut
et quodlibet malum», In II Sent., d.22, .2, a.1, ad 5.
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guiere como tal; pero cuando es la ignorancia la que introduce el desot-
den —por neglizgencia o por interés—, entonces existe pecado que,
incluso, suele ser méds grave, Por eso, aunque hay un tipo de error e
ignorancia —la involuntaria— que excusan de pecado, no se puede
decir que carece de culpa cualquier cosa que se haga por ignorancia®.

En las relaciones entre ignorancia y libertad, las pasiones juegan
un papel importante: los principios comunisimos de la moral natural
nunca pueden borrarse del corazén humano y, por tanto, no cabe en
ellos la ignorancia o el error en su formulacién abstracta; es posible,
sin embargo, que en su concreta aplicacidn las pasiones aten el juicio
del entendimiento, para que no considere ese caso patticular como
incluido en el principio universal, y con ello se produce el «error
de eleccidn». Las convicciones errdneas, las malas costumbres y los
vicios, también son capaces de impedir el conocimiento de los preceptos
morales secundarios, y en este caso tiene Iugar la «conciencia errénea»®.
Es ldgica esta relacidn entre pasiones e ignorancia: el entendimiento
conoce por abstraccién de las cosas sensibles, por eso las pasiones
cotporales y sensibles hacen que el hombre aplique 2 ellas su intencidn
y dificultan el recto conocimiento, en especial de lo que hace referencia
al fin dltimo; entre las pasiones, la Iujuria y la gula son més vehe-
mentes, v producen mayor debilidad en el entendimiento: respectiva-
mente, la cegueta de la razén que casi de modo absoluto excluye el
conocimiento de los bicnes espirituales, y la estulticia que, sin llegar
a esos extremos, debilita fuertemente dicho conocimiento®.

Asi, resulta 16gico que quien se abandona a los placeres sensibles
le sea cada vez mds dificil reconocer los caminos del Sefior, pues va
rodeando su corazén de una corteza de podredumbre sensual que
impide sentir v seguir las lamadas de Dios®™: por culpa propia, se
siente tedio ante los bienes espirituales que, de no vencerlo con otacién
y mortificacién, empuja cada vez mds a buscar los placeres sensibles®.

(45) Cfr. S. Pio v, bulla Ex omnibus... (DS 1968); Conc. de Sens, Errores
de Pedro Abelardo (DS 729-30),

46y Cir. §. Tk, L1, q.94, a6, c; In IT Sent, d.39, q.3, a2, ad 5.

(47) Cfr. §. Th., I-11, .33, a3, ¢; II-17, q.15, a.3, c.

(48) Cfr. J. EscrivA pE BALAGUER, Camine, n. 130, .

(49) «Hebetudo sensus circa intelligentiam fmportat quandam debilitatem
mentis circa considerationem spiritualium bonorum: caecitas autem mentis importat
omnimodam privationem cognitionis ipsorum. Et uirumque oppenitur dono intel-
lectus, per quem homo spiritualia bona apprehendendo cognoscit et ad eorum
intima subtiliter penetrat. Habet autem hebetudo rationem peccati sicut et caecitas
mentis: inquantum scilicet est voluntaria, ut patet in eo qui, affectus circa
carnalia, de spiritualibus subtiliter discutere fastidic vel negligits. S, Th., II-1I,
q.15, a.2, c
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«Y aunque continuamente estamos envueltos en dichos males [los pla-
ceres sensibles que excluyen el bien espirituall, con todo hay muchi-
simos de éstos que no nos parecen cosas malas, lo cual es la mayor
desgracia de nuestra naturaleza. Esto indica la muy grande adversidad
de los hombres, que cegados por sus apetitos y malas pasiones, no
conocen que lo que juzgan bueno es perjudicial muchas veces; y atin
mds, se dejan arrastrar a tan perniciosos males como a un bien agradable
muy apetecible, y huyen con horror, como de cosas perjudiciales, de
las que son verdaderamente buenas y honestas. Esta creencia v juicio
errado es, por eso, expresamente reprobado por Dios: ’jAy de vosotros
los que llamdis al mal bien, y al bien mal, y tomdis las tinieblas por
la luz, y la luz por las tinicblas, y tenéis lo amargo por dulce, y lo
dulce por amargo?’ (Is 3, 20)»”. De tode ello se deduce que no es
suficiente formar una conciencia recta respecto a los principios univer-
sales de fa moral; rambién es necesaria esa rectitud respecto a los prin-
cipios particulares del obras, y esto se logra por medio de las virtudes
morales que hacen connatural juzgar rectamente acerca del fin y de los
medios™,

La ignorancia, ademds, tiene una peculiar relacién con un pecado
capital: la acedia, ya que no sdlo consiste en la privacién de la clencia,
sino también en la negligencia anterior que es causa de la privacidn;
por eso todos Jos pecados que tienen su origen en la ignorancia pueden
reducirse a la acedia, de la que es propio recusar el bien espiritual
por el trabajo que comporta su adquisicién. Se comprende que, en
este sentido, se pueda calificar como «madre de todos los vicioss, y
que la S. Escritura diga que «la vida del necio es peor que la muertes®,

3. Necesidad de la doctrina

La ignorancia no es el peor de los wulnera, pero se puede decir
que €5 un pecado gravisimo en cuanto al peligro que conlleva, pues
quien no conoce su enfermedad, no se siente urgido a buscar €] reme-
dio; por eso, en la prictica, a veces resulta mds peligrosa que la
maliciz, no en sf misma sino en sus consecuencias que se extienden
a mayor ndmero de personas. Y asi puede decirse que la «ignorancia
es el mayor enemigos que Dios tiene en el mundo®™.

{50) Catecismo de §. Pio V, IV, 12, 4.

(51) 1. pE Cerava, El comocimiento de la verdad, actividad -moras, Roma
1975, inédito (vid. cap. 1 nota 50).

(52} Eecli 22, 12.

(53) «Siempre ha habido ignorancia: pero en estos momentos la ignotancia
mds brutal en materias de fe y de moral se disfraza, a veces, con altisonantes
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En ocasiones se manifiesta aun entre catélicos: en aguellos que
rompen la unidad de su vida con su fe, y tienen una piedad vacilante
impregnada de rutina y sentimentalismo, sin preocuparse de si la mayor
parte de las cosas que hacen estdn informadas por su fe; esta defor-
macidén repercute necesariamente en su vida externa que, al perder la
firmeza de la doctrina, es arrastrada por el ambiente y acaba —propia-
mente como. habfa empezado— dejando de ser cristiana. Por eso, no
basta un conocimiento tedrico de la doctrina, como por referencias,
€s necesario un conocimiento vive y conctreto que proceda de la propia
cooperacién a la gracia: experimentar los obsticulos del camino y las
alegrias que se saborean, «sentir» la delicada fortaleza de los dones
divinos cuando se es décil a su actuacién.

Efectivamente, «la palabra y la doctrina no siempre son eficaces
en todos, porque para que produzcan fruto es preciso que el oyente
haya preparado su alma con la prictica de fas virtudes, para gozarse
en el bien y odiar el mal: igual que se requiere una tierra bien
preparada para que germine con toda su fucrza la semilla, La palabra
oida penetra en el alma como la semilla en la tierra; pero el que
vive aherrojado por las pasiones, no oye con gusto su advertencia, ni
alcanza a captar el atractivo de aquel bien al que desea inducirle. Y asf
no se deja persuadir por nadies™; v es que el hombre se resiste a des-
ligar su conducta de sus conocimientos: la unidad interna de la persona
exige esa coherencia entre lo que piensa y lo que hace, por lo que
no es posible un conocimiento verdadero —especialmente si se refiere
a verdades morales— si no se estd dispuesto a obrar en consecuencia;
cuando no queremos reconocer y rectificar nuestros errores, aparecen
mds o menos veladamente, primero la disculpa, después la autojustifi-
cacién y por ultimo se eleva a regla general —incluso con visos de
bondad— el desorden que no se desea vencer: es la «connaturalidad
contranatural» con que el vicio va arraigando en quien no lucha por
evitarlo. :

Esto explica la inseguridad de la fe de aquellos cristianos que
sélo lo son de nombre, v su complejo de inferioridad ante la vana
palabrerfa de quienes «se envanecen en sus razonamientos, viniendo a

nombres aparentemente teoldgicos. Por eso el mandato de Cristo a sus Apdstoles
—-lo acabamos de escuchar en el Evangelio— cobra, si cabe, una apremiante actua-
lidad: id y ensediad a todas las genies (Mt XXVIIIL, 19). No podemos desenten-
dernos, no podemos cruzarnos de brazos, no podemos encerrarnos en nosSotros
mismos. Acudamos a combatir, por Dios, una gran batalla de paz, de serenidad,
de doctrinas. J. EscrivA pE BaLAGUER, El fin sobrenatural de la Iglesia, ed. Mundo
Cristiano, 2.° ed. Madrid 1973, p. 23.

(54) In X Edick., lect, 14 (n. 2146},
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oscutecer su insensato corazén, y alardeando de sabios se hicieron
necios»®; y también deja patente la existencia de un conocimiento al
que sélo se llega mediante el sentido sobrenatural y la santidad, como
nos ensefia Jesucristo: «Yo te glorifico, Padre, Sefior del cielo y de
la tierra, porque ocultaste estas cosas a los sabios y discretos v las
revelaste a los pequefiuelos»™. Por eso, si es necesario conocer la doc-
trina y darla a conocer a los demds, es inseparablemente necesario vivir
las virtudes cristianas y ayudar a los demds a que las vivan, pues
«no basta saber la verdad; hay que vivir la verdad. No conocemos
verdaderamente la verdad méds que cuando ésta llega a ser vida en
NOSOtros»™.

La estrecha unidn entre la doctrina y la vida aclara que €l pro-
greso ~—aun en lo humano, y mucho més en la vida de la gracia— no
se puede suponer como algo inexorable; es cierto que en nuestra época
—a la que debemos amar con pasién, porque es en la que nos corres-
ponde santificarnos— la téenica ha logrado avanzar mucho, «pero tam-
poco es 16gico negar que parece que el mal ha prosperado. Dentro de
todo este campo de Dios, que es la tierra, que es heredad de Cristo,
ha brotado cizafla: no sélo cizafia, jabundancia de cizafia! No podemos
dejarnos engafiar por el mito del progteso perenne e irreversible. El
progreso rectamente ordenado es bueno, y Dios lo quiere. Pero se
pondera mds ese otro falso progteso, que ciega los ojos a tanta gente,
porque con [recuencia no percibe que la humanidad, en alguno de
sus pasos, vuelve atrds y pierde lo que antes habfa conquistado»®;
en realidad el progreso depende de la conducta personal: avanzamos
en la verdad a medida que nos comportamos mejor, y retrocedemos en
caso contrario. Sdlo un coatinuado esfuerzo en las buenas obras, actuard
ese progreso del humano saber v desterrard —de nuestras vidas y de Ia
de los demds— el palnus de la ignorantia.

Ciertamente la ignorancia no explica todo el mal del mundo, pero
remediatla —dar doctrina— es un pasoc necesario, pues nadie puede
querer, ni menos obrar pot amot, si primero no conoce: «Cémo invo-
cardn a Aguél en quien no creen? Y scédmo creerdn, si de El nada han
oido hablar? Y ¢cémo oirdn si no se les predica?»”: es inseparable de
la misién del cristiano ser la luz del mundo, conocer v difundir la buena
doctrina con ocasién y sin ella, porque la doctrina es mds apetecible
que todos los bienes de la tierra, es un tesoro inagotable que nos hace

(55) Rom 1, 21-22.

{56} M i1, 25; cfr. Le 11, 34-35.

{57} F. OcAriz, Amor a Dios..., p. 63.

(58) J. EscrivA pE BaALAGUER, Es Cristo gue pasa, n. 123,
(39) Rom 10, 14,
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participar de la amistad con Dios®: es la necesidad radical de los
hombres. Y asi, «un verdadero afén por defender la libertad de las
conciencias lleva consigo no sélo el desco de adquirir personalmente,
sino de difundir entre-los demés los criterios objetivos de la moral
natural y revelada. No se puede olvidar que la biisqueda de la verdad
es laboriosa, mds si en el ambisnte falta una orientacién positiva o hay
claros sintomas de desorientacién. Por tanto, toda preocupacién por
procurar a otros esa formacién responde a un verdacero deber y es lo
mds ajeno a un afdn de dominio o de imponerse a los demds. Porque
facilitar el descubrimiento del orden divino objetivo y sus exigencias
concretas, lejos de ser una viclacién de la intimidad personal, es poner
al hombre en contacto con los planes de Divs sobte él, es decir,
ayudarle a descubrir la verdad y €l bien a que tiende segin su ser,
impulsarle hacia lo que mds intimamente hay en &l y a lo mejor
que puede llegar a ser»®™.

Iv. INFIRMITAS

1. La debilidad ern los apetitos sensitivos

El nombre de énfirmitas se toma por analogia de la enfermedad
corporal: un cuerpo estd enfermo cuando se encuentra debilitado o
impedido para ejercer sus operaciones propias a causa de un desorden
interno, es decir, cuando alguna de sus partes no sigue el orden de
la naturaleza. La fuerza rectora del alma es el entendimiento y, por
tanto, la enfermedad del alma acaece cuando alguna de sus partes no
se encuentra moderada segtin el orden de la razdn, y esto ocurre princi-
palmente con los movimientos del apetito sensitivo: el temor, la ira,
la concupiscencia, etc. En sentido estricto la infirmitas es lo opuesto
a la fortaleza, y se refiere a la debilidad que reside en el apetito
irascible; pero en muchos casos se toma en sentido amplio, refirién-
dola a cualquier pasién tanto en el irascible como en el concupiscible®.
Por tanto, se peca ex infirmitate cuando algnna pasién del apetito sensi-

(60} Cfr. Mr 5, 14-16; 1T Tim 4, 2; Sap 7, 7-14.

(61) R. Garcia pE Haro, La Conciencia..., p. 117.

(62) Cfr. S. Th., I-11, q.85, 2.3, ad 4. También cuando se habla de la concu-
piscencia como lo material del pecado de origen, se incluyen los movimientos de
ambos apetitos sensitivos (cfr. In IT Sewt,, d.30, g.1, a.3, ad 3), aunque se nombre
la concupiscencia por ser la causa instrumental de su transmisién, y porque todas
las pasiones se pueden reducir a las del apetite concupiscible, pues en €l tienen su
origen y su término (cfr. §. Th, L.1I, 9.25, a1, ¢;; q.82, a.3, ad 2.),
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tivo impulsa a obrar fuera del orden de la recta razén, con lo que
se realiza un acto impropio del hombre en cuanto tal. «La pasién, en
semejantes casos, hace el papel de una especie de enfermedad. En
efecto, en un alma sana y normalmente equilibrada todas las potencias
estdn sometidas a la jurisdicién de la razén; por el contrario, es la
razén la que se encuentra sometida bajo la dependencia del apetito
sensitivo en un alma en que las pasiones no estdn reguladas. E] amor
propio por el que cada uno se ve a si mismo como bien, es entonces
desordenado: sélo ve los bienes sensibles, temporales, y se comporta
como si los bicnes superiores no estuvieran sino en vista de los in-
feriores»®,

Los apetitos, tal como fueron creados por Dios, no podian ser
causa de pecados: estaban sometidos al orden de la razén, y la ciencia
nunca era vencida por las pasiones. Sécrates supuso al hombre en
este feliz estado de cosas, y, por consiguiente, que las virtudes coinci-
dian con las ciencias, y los pecados con la ignorancia; pero es un
hecho palpable que muchos obran en sentido contrario de lo que saben,
como ademds nos lo hace ver la S. Escritura: «saber el bien que es
necesario hacer y no hacerlo, es un pecados, por eso «el servidor
que conoce la voluntad de su amo y no la cumple, recibird muchos
palos»®; v es que los apetitos no obedecen a la razén ad mutuwm, sino
con cierta dificultad, por lo que se dice que el entendimiento ejerce un
principado politico, en el que cabe libertad de movimientos®®, Después
del desorden original puede ocurrir que las pasiones impidan a la
razén considerar en concreto lo que sabe en general; y se lo impiden
de tres maneras: resulta manifiesto que cuando una potencia se aplica
con especial intensidad a una obra, las otras potencias vienen impedidas
o disminuidas en sus acciones; es frecuente, por ejemplo, observar que
cuando alguien lee mientras camina, instintivamente se detiene al

(63) E. Gison, Santo Tomds..., p. 235,

(64) lac 4, 17; Le 12, 47.

(65) «Pars enim appetitiva obedit rationi non omnino ad nutam, sed cum
aligua contradictione: unde Philosophus dictt, in I Polit., quod ratic imperar
appetitivae principaty politico, quo scilicet aliquis praeest Iiberis, qui habent ius
in aliguo contradicendi. Unde Augustinus dicit, Super Psalm., quod interdusm
praccedit intellectus, et sequitwr tardus auwt nullus affectns: intantum quod quan-
doque passionibus vel habitibus appetitivae partis hoc agitur, ut usus rationis in
particulari impediatur. Et secundum hoc, aliqualiter verum est quod Socrates dixit,
quod scientia praecsente, non peccatur: si tamen hoc extendatur usque ad usum
rationis in particulari eligibili—Sic igitur ad hoc quod homo bene agat, requiritur
quod non solum ratio sité bene disposita per habitum virtutis intellectualis; sed
etiam quod vis appetitiva sit bene disposita per habitum virtutis moraliss. S. T4,
I.IY, .58, a2, ¢
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encoatrar un pasaje de mayor interés, lo que ocurre porque todas las
potencias tienen una raiz comtn en el alma, y ésta no puede desarrollar
una intensidad mdxima en todas las direcciones a la vez; por eso,
si una pasién es muy fuerte, disminuye el dominio del entendimiento
y de la voluntad para regular la accién. En segundo lugar, hay que
tener en cuenta que los apetitos sensitivos versan sobre lo singular,
mientras que la ciencia se refiere a lo universal y es directiva de los
actos s6lo cuando se aplica a lo particular; pero cuando una pasién
es muy vehemente repele la conclusién particular de la ciencia, no
s6lo distrayendo como antes se ha indicado, sino también corrompiendo
y contradiciendo, para impedir y negar la consideracién singular de Io
que se sabe en general. Por tiltimo —aunque resulta menos frecuente—
la pasién puede producir una mutacién somdtica que impide o disminuye
el uso de la razén, como sucede, por ejemplo, en quien se deja dominar
por la célera,

Ast pues, resulta posible que alguien conociendo en general los
preceptos morales, peque por debilidad: la voluntad siempre busca lo
que tiene razén de bien, y que algo con defecto de bondad aparezca
como bueno se debe a que el entendimiento estd equivocado en lo
universal —peccare ex ignorantio—, o a que las pasiones impiden su
conocimiento particular —peccare ex infirmitate—; en este sentido,
alguna razén tenfa Sécrates al decir que cuando hay ciencia no se puede
pecar, siempre que se extienda esta ciencia a la eleccidn singular y
concrecta. Por eso, para obrar rectamente no basta que el entendi-
miento esté bien dispuesto por las virtudes intelectuales, sino que
también es imprescindible la buena disposicién de los apetitos por
las virtudes morales: «se equivocaria quien pensara que basta poseer
—inicialmente al menos— todos los principios morales en abstracto,
para juzgar rectamente en cada caso; cuando entra en juego la propia
vida, y hay que cargar con las consecuencias, es muy posible eludir
la decisién de la conciencia por falta de virtudes morales: es necesaria,
por tanto, una seria lucha ascética, apoyada en los Sacramentos, en la
vida de oracién y de mortificacién, para mantener viva la luz de la
sindéresis, que dé eficacia a aquellos principios morales»®. Por lo
mismo, la mejor disposicién para conocer més a fondo la voluntad de
Dios y encauzar la vida moral, es cumplir sus mandamientos: «pot
el hecho de que alguien se esfuerza en cumplir los mandatos, se dispone
mejor a su conocimiento»®”,

{(66) R. Garcia e Haro - 1. pE Cerava, Lg Moral cristigna,.., p. 196.
(67) In Ep. ad Coloss., 1, lect, 3 (n, 21),



170 ENRIQUE COLOM COSTA

La influencia de las pasiones en la voluntad no es propiamente
directa sino indirecta, a través del entendimiento. Y asf, aunque el
mal nunca es buscado por si mismo, se puede tender voluntariamente
hacia €l cuando no se relniye incurrir en un mal, con objeto de disfrutar
del bien apetecido; de ahi que también en el pecado de debilidad
exista una eleccién, aunque el motivo del pecado no es la bisqueda
del mal, sino el deseo de placer: se peca eligens, pero no ex electione.

2. La fortaleza de los bijos de Dios

La moralidad de las acciones cometidas ex infirmitate, depende
de la influencia que ejerzan las pasiones en el movimiento voluntario.
Si la pasién es consecuente, es decir, cuando el impulso de la voluntad
es tan fuerte que conmueve al apetito sensitivo, esta pasién es deme-
ritoria, por ser signo de una mayor voluntariedad; pero en este caso
no se trata tanto de un pecado ex infirmitate cuanto ex electione. Si la
pasién es antecedente, es ella la que influye sobre la voluntad y, por
eso, al disminuir la voluntariedad, disminuye el demérito; sin embargo,
aun en el caso en que disminuya el consentimiento y la advertencia, no
hay duda que, en muchas ccasiones, el pecado de fragilidad es mortal:
ciertamente €] juicio del entendimiento queda ligado por la pasién, pero
la voluntad tiene el poder de rechazar esa ligazén; en efecto, el impe-
dimento que pone la pasién al juicio del entendimiento, al menos en
su inicio, estd regulado por la voluntad que puede aplicar o no la
intencién a aquel objeto determinado, y por eso el error préctico del
entendimiento y la accién que de él procede tiene su inicio en la
voluntad®®; es lo que recucrda el Magisterio de la Iglesia, cuando dice:
«rechazamos como etrénea la afirmacién de quienes consideran inevita-
bles las caidas en los afios de la pubertad, que por eso no merecerian
que se hiciera gran caso de ellas, como si no fueran culpas graves,
porque ordinariamente —afiaden— la pasién quita la libertad necesaria
para gue el acto sea imputable moralmente»®.

{68) «Nuili dubium esse debet quin peccata ex infirmitaze perpetrata,
quandoque sint mortalia, Ad cuius evidentiam considerandum est, quod necessitas
quae est ex suppositione alicnius quod ‘subiacet voluntati, non tolliz rationem
peccati mortalis... pesito enim qued ratio sit ligata per passionem, necesse est
quod sequatur perversa electio; sed in potestate voluntatis est hoc ligamen rationis
repellere. Dictum est enim, quod ratio ligatur ex hoc quod intentio animae applica-
rur vehementer ad actum appetitas sensitivi; unde avertitur a considerando in par-
ticulari id quod habitualiter in universali cognoscit, Applicare autem intentionem ad
aliquid vel non applicare, in potestate voluntatis existit. Unde in potestate
veluntatis est quod ligamen rationis excludat», De Malo, q.3, a.10, ¢

169) Pic i1, allec, 23 Mart. 1952 (AAS 44, 1952, p. 275).
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Para contrarrestar la debilidad original, acrecentada por los peca-
dfjs personales, contamos con la virtud cardinal de Ia fortaleza: esta
vn‘Fud es necesaria para emprender la tarea de la santidad, y m4s nece-
saria atin para continuarla, para perseverar cuando aparecen los obstdcu-
}os.mternos y externos; es a esa continuidad en la lucha a la que nos
invita S. Agustin: «Aiin cotro, ain avanzo, aén ando, atn esioy en
e.l camino, atin me esfuerzo, atn no llegué. De este modo, si andas
si te esfuerzas, si tienes el pensamiento en lo porvenir, echa en olvidc;
€l pasado, no vuelvas hacia ello la vista, no vayas a quedarte en el
punto mismo donde te vuelves a mirar... Si dices jya bastal, estds
perdido»™. Esa es precisamente la misidén de la fortaleza: robt’lstecer
la flaql_leza de la carne, hacerla obediente a la razén y a la fe; es
necesario perseverar en ella, para que la lucha interior se haga mis
constante, mds audaz, mds paciente, aun en medio del esfuerzo y del
cansancio: «los pugiles se deleitan en el pensamiento del fin por el
que luchan, es decir, en que serdn coronados y llenos de honor, Pero
aguantar los golpes es doloroso para ellos. Y negar esto serfa negar
que son de carne. Porque si tienen carne sensible, es forzoso que aquello
que les hiere les produzca dolor»™,

Nuestra fortaleza no es una virtud meramente humana; viene con-
firmada y sobrepasada por una virtud sobrenatural: la fortaleza que
tenemos por ser hijos de Dios, la fortaleza que nos da el abandono
en la Omnipotencia divina, porque «Yavé es mi pefia, mi baluarte ¥
mi libertador, ]?ios mio, Roca mia, a quien me acojo, mi escudo, mi
fuerzrft de salvacién y mi asilo. A Yavé invoco, digno de loa, v de mis
enemigos soy salvado»™. «Apenas decfa yo vacilan mis pies’, tu gracia
ioh Yavé! me sostenfa. Y en las grandes angustias de i corazdn, tus
consuelos alegraban mi alma»™. Por eso, al advertit nuestra debilidad
y la insuficiencia de los esfuerzos humanos, sabemos seguir adelante
apoyados en la fortaleza divina. Pero el Sefior quiere que hagamos lo
que estd de nuestra parte para recorrer el camino que nos lleva 4 la
meta: «a los que quieran ir por €l y no parar hasta el fin, que es llegar
a beber de esta agua de vida, importa mucho y el todo, una grande y
muy determinada determinacién de no parar hasta llegar a ella, venga
lo que vinier_e, suceda lo que sucediere, trabdjese lo que se trabajare,
murmure quien murmurare, sigquiera se llegue alld, siquiera se muera
en el camino o no tenga corazén para los trabajos que hay en é&l,

{70) 5. Aeustin, Sermo 169, 15 (PL 38, 926).
(71) Im III Ethic, lect. 18 (n. 587).

(72y Ps 17, 34,

(73) Ps 93, 18-19.
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siquiera se hunda el mundo»™. Esta determinacién llevada a la vida
diaria, que se compone de mil pequefios detalles, hard que alcancemos
la fortaleza y la trasmitamos a los demds; todos tenemos experiencia
gue ese ejercicio en las cosas corrientes de cada dfa va formando en
nosotros la virtad honda v recia para los momentos necesario, por eso
se ha escrito: «no desprecies las cosas pequefias, porque en el continuo
¢jercicio de negar y negarte en esas cosas —que nunca son futilidades,
ni naderfas— fortalecerds, virilizards, con la gracia de Dios, tu voluntad,
para ser muy sefior de ti mismo, en primer lugar. Y, después, guia, jefe,
rcaudillo!..., que obligues, que empujes, que arrastres, con tu ejemplo
y con tu palabra y con. tu ciencia y con tu imperio»®,

V. CONCUPISCENTIA

1. El vulnus del apetito concupiscible

E! hombre caido leva en su interior una tendencia desordenada
hacia los bienes materiales que la 8. Escritura llama concupiscencia,
y es considerada como la expresién del pecado que habita en el hombre:
la «carne» —la naturaleza humana debilitada y propensa al mal—, que
corresponde formalmente a la concupiscencia, es la fuente més general
e inmediata de los pecados; «cada uno es tentado por su concupis-
cencia, que le atrae y seduce; después, la concupiscencia, una vez
consentida, engendra el pecado; y el pecado, una vez cometido, pro-
duce la muertes™.

La concupiscencia, en s{ misma, no es mala, es el apetito del bien
deleitable, y en cuanto perteneciente a la naturaleza tal como fue
creada, es algo bueno™; por eso, su malicia no consiste en una desvia-
cién del objeto propio del apetito, sino en poner el bien deleitable por
encima de! bien espiritual, lo que resulta contrario a la naturaleza
humana. «Dios, comenta Santo Tomds de Aquino (cfr. S. Th., I-11, q. 31;
II.I1, g. 141), ha unido a las diversas funciones de la vida humana
un placer, una satisfaccién; ese placer y esa satisfaccién son por tanto
buenos. Pero si el hombre, invirtdendo el orden de las cosas, busca
esa emocién como valor ultimo, despreciando el bien y el fin al que
debe estar ligada y ordenada, la pervierte y desnaturaliza, convirtiéndola

(74) S. TeresA, Camino de perfeccion, 21, 2.
(75) J. EscrivA pE BavaGuer, Camino, n. 19.
(76) Iac 1, 14-15.

(77) Cir. Catecismo de § Pio V, III, 10, 612,
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en pecado, 0 en ocasién de pecado»™. Efectivamente, el apetito concu-
piscible tiende naturalmente a lo que es deleitable para los sentidos
—como hace cualquier animal—, pero por ser concupiscencis humana,
debe seguir esa tendencia segin el orden de la razén que es lo propia-
mente humano; de ahi que, cuando la concupiscencia busca irrefrena-
damente su propio objeto, no lo hace de un modo natural ~en cuanto
humana— sino mds bien comfra natura: la concupiscencia es natural
en el hombre en tanto en cuanto estd subordinada a la razén®.

Asf como la voluntad se puede decir buena o mala segiin se com-
plazca en Jas obras virtuosas o en los vicios, el apetito sensitivo —inde-
pendientemente de la rectitud de la voluntad— siempre se deleita en
los bienes sensibles; éstos no son malos, pero tampoco pueden ser regla
de la bondad o maldad moral: aunque el bien deleitable —previsto
por Dios— es en si mismo bueno, a veces resulta viciado per ¢l modo
de conseguirlo, el fin propuesto, las circunstancias, etc.; por eso la
motalidad de la concupiscencia viene regulada por el entendimiento.
El razonamiento préctico —casi nunca serd una deduccién rigurosamente
légica, aunque en el fondo la presupone— que acaba con el juicio de
eleccin, es diferente en la persona dominada por la concupiscencia y
en la persona virtuosa; en ambos se presentan dos proposiciones univer-
sales: «el pecado debe ser evitadow, «se debe gozar del bien deleitable»;
pero mientras el hombre virtuoso concluye sobre la primera: «este bien
deleitable estd desordenado, luego se debe evitar», la pasién del otro
fuerza al entendimiento a no considerar —al menos como aplicable
hic et nunc— la ptimera proposicién y concluye sobre la segunda:
«esto produce deleite, luego debo hacerlo»®, Asi vemos c¢émo la pasidn
puede atraer al entendimiento para que concluya en contra de aquello
que sabe, ya que la concupiscencia puede mover a la razén, especial-
mente en lo que se refiere a las conclusiones particulares. No obstante,
la pasién de por si no turba el juicio hasta el punto de anular la libertad,
por eso sigue existiendo pecado, aunque si la pasién no ha sido provo-
ca;ila voluntariamente, suele ser menos grave que el cometido por
malicia.

(78) J. EscrivA pe BavracuEr, Es Cristo gue pasa, n. 25.

{79) «Vis concupiscibilis naturale habet hoc ut in delectabile secundum
sensurn tendat; sed secundum quod est vis concupiscibilis humana, habet ulte-
rivs ut tendat in suum obiectum secundum regimen rationis; et ideo quod in
suum obiectum tendat irrefrenate, hoc non est naturale sibi inguantum est hu-
mana, sed magis contra naturam eius inquantum huiusmodis, Ix IT Ses:., d.30,
q.1, a1, ad 4; cfr. §. Th, I-1I, q.85, 2.3, ad 3.

(80) Cfr. De Malo, 9.3, a9, ad 7; §. Th, L.II, q.77, a.2, ad 4.
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2. Gravedad de la concupiscencia

Dios, en su infinita bondad, quiso hacer atractivos los bienes de
la tierra como instrumentos para ir hacia El, y asi nuestro caminar
en la tierra hacia el cielo, no sélo es gozoso por la meta, sino también
~—aunque en medida infinitamente menor— por los medios empleados.
Pero el desorden del pecado desviéd el corazén humano: los bienes
dejaron de amarse porque eran buenos, y empezaron a quererse linica-
mente por el deleite que engendraban, el hombre buscando gozar a
toda costa, usé sin regla ni medida —sin templanza— de las criaturas,
y éstas, que estaban puestas para servirle en su camino hacia Dios, se
convirtieron en sus tiranos®. Precisamente esa bondad intrinseca que
hace deleitable el uso de las cosas, permite que en cierto sentido se
pueda llamar también natural !a concupiscencia depravada, en cuanto
versa acerca de bienes que naturalmente son buenos y deleitables, y
s6lo el modo de uso los hace reprobables; también explica la extensién
numérica de este tipo de pecados: es mds facil vivir buscando el bien
deleitable de los sentidos —que nos aparece mds manifiesto— que el
de la razén®. Dentro del apetito concupiscible resulta mds desordenado
lo que se refiere a la potencia generativa®; esto da razén de las notables
desviaciones que se producen en este campo, y muestra la necesidad
de poner todos los medios —sobrenaturales y humanos— para vivir la
santa pul‘eza.

Los pecados que tienen su origen en el apetito sensitivo son,
ceteris paribus, menos graves gue los producidos por las facultades
superiores; sin embargo, resultan més insidiosos —especialmente los de
concupiscentia—, y son mis las personas que se dejan arrastrar por
la torpeza y molicie de! gozo desordenado. Lo mismo se puede decir al
comparar la concupiscencia con la ira; ésta comporta una malicia mayor,
pero la concupiscencia es més torpe: se deja arrastrar por los sentidos
dejando de lado la razdn, por eso rebaja al hombre a la condicién de
animal®, actia dolosamente y con subterfugios, y busca el gozo sensible
—el fnfimo en la escala de los bienes— por si mismo. De ahi que
resulte mds necesaric mantener una lucha constante para vencer la

(81) Cfr. Ms 6, 24,

{82) «Quod autem huiusmodi bona aliquis intendat ut in pluribus quibus
privationes boni secundurn rationem consequuntur, ex hoc provenit qued plures
vivunt secundum sensum, eo quod sensibilia sunt nobis manifesta, et magis effi-
caciter moventia in particularibus, in quibus est operatio: ad plura autem talium
bonorum sequitur privatio boni secundum rationem». C.G., III, c.6 (n. 1906).

(83) Cir. In II Sems, d.31, q.2, 2.2, c.

(84) Cfr. 5. Th, I-11, q.73, a3, ad 3.
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sensualidad: es un problema que mormalmente no se encuentra en un
primer plano de la lucha interior, pero exige una estrecha vigilancia
para que la pasidn no tome cuerpo, pues entonces resultarfa mds dificil
de dominar.

Como siempre, la gravedad del pecado hace referencia a la volun-
tariedad con que se comete: cuando el movimiento de Ja concupiscencia
precede y estimula al juicio de la razén y la eleccién de la voluntad,
el pecado ¢s menos grave; pero si la pasién es producto de a intensidad
del acto voluntario, entonces aumenta la gravedad del pecado. Algo
andlogo —en sentido contrario— sucede con la delectacién de Jos
bienes espirituales: cuando el gozo surge no tanto del temperamento
natural cuanto del ejercicio de la virtud —es decir, cuando es més
voluntario—, resulta mds meritorio®. De todos modos, aunque la pasién
antecedente disminuye la gravedad del pecado, normalmente no lo
borra, pues estd en poder de la voluntad, ayudada por la gracia, dominar
las pasiones: ciertamente en el pecado de concupiscencia, no se busca
la deformidad que lleva consigo el bien delcitable, pero buscar ese
goce desordenado significa incurrir voluntariamente en la deformidad
de la culpa®,

El hombre ha sido creado para amar a Dios sobre todas las cosas
y gozar en El: ésa es su tendencia mds fntima y natural; el deleite que
proporcionan las criaturas es por participacién —pélido reflejo— de
ese gozo en Dios. La estrecha relacién que se da, por tanto, entre el
amor y el gozo no es, como algunos pretenderian, la de reducir el amor
al mero gozo sensible (concupiscencia): esta concepcién comporta una
concupiscencia desordenada —lujuria— y, por tanto, un amor propio
desordenado —soberbia—Y; de ahi Ia profunda verdad que expresa
un adagio asético: «impureza manifiesta, soberbia oculta y soberbia
manifiesta, impureza ocultas; estos dos vicios capitales van siempre
unidos, de modo que la manifestacién exterior de uno significa la exis-
tencia del otro, aunque no aparezca externamente. Por el contrario, la
guarda de un corazén limpio (un corazén limpio no es un corazén
desamorado: es un corazén que guarda el debido orden en su amot,
y por lo mismo, tiene un amor més profundo y entregado: «Tienes
miedo de hacerte, para todos, frio vy envarado. jTanto quieres despe-
garte! — Deja esa preocupacién: si eres de Cristo =—jtodo de Cristol—,
para todos tendrds —también de Cristo— fuego, luz y calor»®), de un
amor de totalidad hacia Dios, es condicidn y sefal cierta de estar

(85) Cfr. & Tk, ILII, ql155, a4, ad 2.

(86) Cfr. De Aalo, g3, 212, ad 3.

(87) Cfr. 8. Th, LIl q.32, a3, ad 3; q.77, 24, ad 2.
{88) ]. EscrivA pE BaraGuER, Camine, n. 154,




176 ' ENRIQUE COLOM COSTA

en el camino, por eso los limpios de corazén verdn a Dios®; el Sedor
nos pide todo el corazén -—al menos en la rafz de cualquier afecto—,
que hemos de guardarlo con diligencia porque de él procede 1a vida®,
y asi nos ensefia S. Agustin: «Bienaventurados guienes gozan cuando
entran en su corazén y no encuentran alli nada malo ... Como alli hayas
empezado a gozar, la misma limpieza de tu corazén te delejtard y te
hard orar ... Entra, limpia todo, eleva tus ojos a Dios y enseguida te
oird»™. De este modo nuestra relacién con las criaturas no serd un
obstdculo sino un estimulo para la unién con Dios. Le hallaremos en
cada pequefia o grande incidencia de la jornada, y después de pasar con
sefiorfo por esta tierra, nos uniremos a El con un gozo sin fin.

3. Templanza cristiana

Pero este tamino no se puede recorrer cdmodamente: tenemos
como todos los hombres, una naturaleza desordenada por el pecado
otiginal, y por eso sentimos las bajas pasiones. El Sefior proporciona
las gracias convenientes para vencerlas, y pide nuestra correspondencia,
el ejercicio de la virtud de la templanza, concretada diariamente en las
vicisitudes de nuestro caminar: «Templanza es sefiorio. No todo lo que
experimentamos en el cuerpo y en el alma ha de resolverse a rienda
suelta. No todo lo que se puede hacer se debe hacer. Resulta mds
cémodo dejarse arrastrar por los impulsos que llaman naturales; pero
al final de ese camino se encuentra la tristeza, el aislamiento en la
propia miseria.

Algunos no desean negar nada al estémago, a los ojos, a las manos;
se niegan a escuchar a quien aconseje vivir una vida limpia. La facultad
de engendrar —que es una tealidad noble, parti¢ipacién en el poder
creador de Dios— la utilizan desordenadamente, como un instrumento
al servicio del egofsmo ... La templanza crfa al alma sobria, modesta,
comprensiva; le facilita un natural recato que es siempre atractivo,
potque se nota en la conducta el sefiorfo de la inteligencia. La tem-
planza no supone limitacién, sino grandeza. Hay mucha mds privacién
en la destemplanza, en la que el corazén abdica de si mismo, para
servir al primero que le presente el pobre sonido de unos cencerros

de lata»™,

(89 Cfr. M: 5, 8.

(90) Cfr. Prov 4, 23; 23, 26.

(91) S. Acustin, Enarr. in Ps, 33, 2, 8 (PL 36, 312),

(92) J. EscrivA oE Bavacuewr, Virtudes bumanas, pp. 27-30.
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‘Este sefiorio-en el uso de las cosas- es un impulso para vivir:la

- filiacién divina, pues todo resulta instrumento y ocasién de santidad

y apostolado, al disponer- de las cosas «con la modestia de quien wusa,
no con el afecto de quien ama»®. La templanza asf vivida, fortalece
la voluntad —que- no se deja arrastrar por la pasién— v la hace mds
libre para escoger los medios convenientes que le lleven a Dios; también

~devuelve al hombre parte del dominio sobre las criaturas que recibieron

nuestros primeros padres. El Sefior, al ver el recto uso que hacemos
~de las: cosas,. les proporciona una eficacia que supera con mucho la
capacidad de- esos. instrumentos, y sirven como medios de santidad y
-de: acercar -los hombres a Dios; es el milagro que se repite constante-

~mente a lo largo de Ia historia: los cristianos, sin medios o con unos
- medios desproporcionados, han sabido. pegar el fuego de su. amor en

todo el mundo, porque buscaban en primer lugar el Reino de Dios,
sabiendo que lo demis vendrfa por afadidura®.

~VI. PRIMI MOTUS SENSUALITATIS

L. -Actos semideliberados de lus pusiones

- Los- apetitos sensitivos, desordenados de la regla de. la razén por
el pecado original, tienen tendencias propias que, en ocasiones, son
contrarias a la consecucién del dltimo fin; y puede ocurtir que, ante

-un bien que le presentan los sentidos, el apetito —sin previa conside-
- racién del entendimiento, ni eleccién de la voluntad— tienda hacia
-€él: son los movimientos naturales de la sensualidad o primo primi, que

por ser totalmente involuntarios no tienen razén de pecado. Existen

~otto tipo de movitnientos —secundo primi— que no proceden de la

deliberacién- del entendimiento, pero que la voluntad podria impedir

. ¥, pot tanto, tienen cierto grado de voluntario: son los movimientos

semideliberados de la sensualidad que, por el desorden voluntario pero
incompleto que comportan, tienen razén. de pecado venial®. La ley

(93) 8. Acustin, De mor. Ecclesiae cath, 1, 21, 39 (PL 32, 1328).

(94) Cfr. Mz 6, 33.

(95) «Omnes primi motus qui sensualitati adscribuntur, ut verba Augustinj
assernt, peccatum suat; sed motus. praecedentes, quos supra naturales diximus,
qui imaginationem non sequuntur, sed sohmm naturalivm qualitatum: actionem,
ratione peccati carent, secundum quod potest vetificari quorumdam- dictum, qui
dicunt, quod motus primo primi non sunt peccatum, sed motus. secundo primi
sunt peccatum; ut per primo primos motus naturales, et per secundo primos
motus sensualitatis: intelligamus, .in -qua.peccatum - est, - etiam - sieut . in. subiectoy.
It II Sent, d.24, q.3, a.2, c.
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divina, al prohibir los movimientos desordenados de .Ia sensualidad, no
se refiere a los primo primi —ya que no son propiamente actos hu-
manos—, sino al consentimiento —mds o menos explliuto.— d('e la
voluntad®; en este sentido los actos semideliberados tienen entidad
moral pues suceden porque la persona, con una cierta complicidad por
su parte, no ha puesto los medios para evitatlos.

La voluntariedad de los secundo primi es muy pequefia, y 0o
pasan de ser pecados veniales. De hecho no caen siﬂffrplécz'z'er bf.;l]o el
dominio de nuestra eleccién, sino sdlo secundum quid, es decir, en
cuanto la voluntad los puede prevenir e impedit en particular; pero,
a causa del fomes, es imposible que los evite todc_:s por cole?pleto:
hasta el punto de no cometer ningin pecado semideliberado™. Asf
pues, el desorden de la sensualidad —que nunca desaparece durante
esta vida—— no impide que podamos reprimir, una a uno, lo§ movi-
mientos desordenados del apetito sensitivo, pero no nos permite ven-
cetlos en su conjunto, por la corrupcién del fo.mes; v d’aldo que se
pueden evitar singularmente, de algin modo, tienen cardcter volun-
tatio, es decir, razén de pecado. De esta forma queda cllaro que. ’el
pecado original no sélo es rafz de los pecados mortalfes, sino. tar.nblen
causa de los veniales de los que nadie, salvo especial privilegio de
Dios, puede librarse durante toda su vida®.

Los movimientos semideliberados del apetito concupiscible suelen
ser Gnicamente de deseo: una apetencia desordenada no reprimida con
prontitud, una imagen que se mete por falta de vigilancia, eic.; esa
tendencia stbita hacia lo deleitable es irracional, aungue su ejecucién
—normalmente— tequerirfa una deliberacién y eleccién plena que no
excusaria de pecado mortal. En el movimiento desordenad? a.:lel apetito
irascible existe mayor deliberacidn, peroc su puesta en practica es mas
inmediata, ya que este apetito actda con cierta fortaleza; por eso _la
ira puede dominarse en su rafz mds fdcilmente que la concupiscencia,
pero sus movimientos, cuando se presentan, suelen manifestarse en
acciones €xXternas. . ‘

Los vulnera de la naturaleza, la malicia, la ignorancia, el mismo
desorden de la sensualidad, fuerzan nuestra razén para hacernos pensar
que los movimientos semideliberados no tienen importancia, que no

(96) Cfr. $. Th., ILII, q.122, a6, ad 3; S. Pio v, bulla Ex omnibus...
DS 1930 et 75).
( (97y Cfr. In II Senr, 441, 9.2, al, ad 5; In Ep. ad Gal, 5, lect. 4

nn. 314-315).
( (98) Cfr. Conc, de Trento, decr. De dustificatione, cap. 11 et can. 23 (DS
1537 et 73). Un a modo de confirmacién o tenemos en _la B.V. Maria, concebida
sin pecado original y gue no cometié ningdn pecado venial.
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son pecado, incluso —ditdn algunos— son buenos por ser naturales;
la S. Escritura nos alerta contra este error”, pues aungue leves son
una verdadera ofensa a la majestad de Dios: nunca comprenderemos
plenamente cudnto desagradan al Sefior, pero hemos de peditle ayuda
vy esforzarnos por captar la malicia de esas pequefias compensaciones,
de las resistencias mds o menos conscientes a la accién de la gracia, de
las dejaciones que tienen su origen en la comodidad, etc., porque, cuanto
menos, representan desobediencia e ingratitud hacia nuestro Padre Dios
que nos ha creado y adoptado como hijos, y nos comunica todos los
auxilios necesarios para verle y gozarle; una conciencia enamorada del
Sefior nos hard ver que «solamente calculando con alguna exactitud
nuestros pecados de un solo dfa, nos darfamos perfecta cuenta de
cudntos castigos hemos merecido»™, por eso necesitamos un examen
delicado e intransigente que ayude a descubrir estas faltas semidelibe-
radas, y a erradicarlas con la gracia de Dios.

2. Pecado original v pecado venial

El pecado venial es causado por una impetfeccién en el obrar
—por cjemplo, un acto semideliberado en materia grave— o por un
desorden en los medios que respete la direccién sustancial al Gltimo
fin; en ambos casos la rafz se encuentra en que las potencias inferiores
no se subordinan perfectamente a las superiores: la sensnalidad no estd
totalmente regulada por la razén, el entendimiento no acepta la deli-
beracién sobre el bien mas alto, y la voluntad desfallece en la eleceién
de los medios adecuados salvando su ordenacién al dltimo fin. Fste
desorden de la naturaleza humana, causa de los pecados veniales, no
existia en el estado de inocencia; la insubordinacién del hombre a Dios
—el pecado original— lleva aparejada la existencia de esos desérdenes
menores —menotes comparados con el mortal— que son los pecados
veniales'. Pero el pecado venial no es sélo una posibilidad de la

{99) Cir. Prov 24, 16; I 1o 1, 8; etc.

(100) 8. Juan Crisésromo, In Matth, bom., 19, 7 (PG 57, 283).

(101) «Peccatum veniale in nobis contingit wvel propter imperfectionem
actus, sicut subiti motus in genere peccatorum mortalium: vel propter inordi-
nationem existentem circa ea quae sunt ad finem, servato debito ordine ad finem.
Utrumque autem korum contingit propter quendam defectum ordinis, ex eo
quod inferius non continetur firmiter sub superiori. Quod enim in nobis insurgat
subitus motus sensualitatis, contingit ex hoc quod sensualitas non est omnino
subdita rationi. Quod vero insurgat subitys motus in ratione ipsa, provenit in
nobis ex hoc quod ipsa executio actus rationis non subditur deliberationi quae
est ex altiori bono, ut supra dictum est. Quod vero humanus animus inordinetur



180 " 'ENRIQUE CQLOM TOSTA

naturaleza cafda, sino también una realidad: la gracia habitual sana
- ¢l alma y-la presetva —contando con:la humana correspondencia— del
pecado mortal, pero el apetito sensitivo no queda totalmente reparado
en esta vida y, como se ha visto, no es posible, aun con ayuda de la
gracia santificante, evitar todos los pecados veniales.

No se puede con ello suponer que todos los movimientos de la
sensualidad son pecados veniales: cuando mo se trata de tendencias
stibitas, sino. que el apetito fuerza la deliberacién del entendimiento y la
_eleccién de la voluntad, el pecado es. grave aunque proceda de la debi-
lidad o de la pasién'®, ya que existe una verdadera ruptura del orden
al tltimo fin. Solamente es.leve en las acciones semideliberadas que,
- aun’ siendo-un -desorden que rebasa los justos limites, no supone un
abandono esencial de la ordenacién a Dios: es.un desorden respecto:a
los- medios, pero no- respecto al fin; por eso; no destruye la caridad,
aungue se opone a su impulso vital y a su.crecimiento.

El pecado leve, por tanto, no causa una disminucién de la caridad
habitual y de la gracia santificante, pero constituye una demora en la
vida espiritual que perturba. suejercicio y dispone a- cometer faltas
graves; de ahi la necesidad de evitarlos, a Ia que nos exhortan los

. santos: «no . tengdis-en” poco vuestros pecados. leves. y. menudos, no
- formen’ montén v os. aplasten.. Mirad cdémo el agua del mar se filtra
por las rendijas. del casco;. poco-a poco.llena Jas bodegas y si no se saca,
sumerge Ja pave..._Las culpas leves, sin.las que.no puede pasarse.la
vida. del hombre, van entrando insensiblemente: por las. rendijas de la
flaqueza: humana y . llenan las bodegas. Imitad a:los navegantes:.sus
‘manos no cesan hasta secar el honddn. del barco; no cesen. tampoco las
_vuestras de-obrar el bien..Sin embargo, a.pesar de todo, volverd a
lenarse otra vez. el fondo.de la nave, porque. persisten las. rendijas de
-1a flaqueza humana; y.de nuevo serd necesatio achicar el agua»'®.

. Ahi. estd gran. parte de la lucha que se nos pide para llegar a la
-.meta: no. despreciar -las. faltas ‘veniales, combatirlas con .todas nuestras
. fuerzas y con la ‘gracia de Dios que nunca falta; persuadirnos que,

después del pecado grave, el mayor mal que nos puede suceder en el
mundo es cometer un pecado leve, tanto pot el desorden moral que
comporta cuzanto porque supone.un.paso claro-—si no se procura recti-
ficar— hacia la- perdicién: «quien es negligente en lorar y evitar los
-pecados leves; perderd del todo el estado de gracia, no de repente, sino

- cirea- ea: quae- sunt ad finem, ‘servato -debito ordine ad finem, provenit: ex hoc
quod: ea ‘uae sunt ad finem non ordinantur infallibiliter sub fine, qui tenet
summum locum, quasi principium in appetibitibus». 5. Tk, I-T1, .89, a3, ¢

(102) Cfr. §. Th., L.1I, q77, a8, c; Quodl, IV, q.11, 2.1, c.
{(103) 8. Acustin, Sermo 16, 7 (BAC 53, 436).
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H 104 H
de modo paulatino»'™. Saber que durante esta vida no es posible evitar
todos los pecados semideliberados, resulta ademds un nuevo estimulo
en nuestro empefio por la santidad: no lograremos vencer siempre en
;c! que se refiere a las faltas veniales, pero si deberemos acudir inme-
iatam i ; ici
mente al Sefior con un profundo acto de contricidn, v poner los

mecfhos a nuestro alcance para afianzar, cada vez mds, nuestro caminar
hacia Dios.

(104} 8. Greaorio Magno, Reg. Past, 3, 33, 92 (PL 77, 116).




CAPITULO VI

) EL OBRAR MORAL
REORDENADO POR JESUCRISTO




[. EL DECRETO DIVINO DE REDENCION

El hombre, después del pecado que habfa cometido voluntaria-
mente, no sélo quedd privado de poder llegar al fin sobrenatural, sino .
también imposibilitado para hacer integramente lo que requiere su fin
natural: es tal el desorden del pecado, la ofensa hecha al Creador, que
«ninguna fuerza creada era suficiente para expiar los crimenes de los
hombres»'; «nada era capaz de levantarnos .y vindicarnos de tal ruina -
y sempiterno castigos?. El pecado se equipara certeramente a la muerte:
nadie puede darse.a si mismo la vida, nadie puede tampoco salir por
si mismo del pecado; éste esclaviza de tal modo a la criatura, que.
s6lo Dios puede levantarla —sin posible merecimiento—— de su triste.
condicién. Y el Sefior, que es «Padre de las misericordias y Dios de
toda consolacién»®, apiadado de los hombres, decidié libremente redi-
mir el género humano; por eso, «en su infinita misericordia ’tanto
amé al mundo que no pard hasta dar a su Hijo Unigénito’ (Io 3, 16);
y el Verbo del Padre Eterno, con aquel mismo tnico divino amor,
asumié de la descendencia de Adén la naturaleza humana, pero inocente
y exenta de toda mancha, para que del nuevo y celestial Addn se deri-
vara la gracia del Espiritu Santo a todos los hijos del primer padre»®.
«Fuera de El no hay que buscar la salvacién en ningin otro, pues no
se ha dado a los hombtes otro nombre debajo.del cielo por-el cual
debamos salvarnos»®.

(1Y Pio x1, enc, Miserentissinius Redempror, 8 Mail 1928 (AAS 20, 1928,
p. 170).
© . (2) Leon xisi, enc. Divinwm illud, 9 Maii 1897 (ASS 29, p. 651},

3y II Cor 1, 3.

(4) Pio xi1, enc. Mystici Corporis..., p. 198,

(5) Act 4, 12.
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Tomando nuestra condicién humana, el nuevo Addn sufrié en su
carne los castigos que correspondian al hombre pecador: «en esto hemos
conocido la caridad de Dios, en que dio su vida por nosotros»®; cada
uno puede decir en verdad: Cristo «me amd, y se entregd a $i mismo
por mi»’. Esta obra redentora, como todo lo que hace Dios —lo que
hace el Amor—, es sobreabundante, va mds alld de lo necesario: «Jesu-
cristo pendiente de la Ctuz, no sdlo resarcié la justicia violada del
Eterno Padre, sine que nos merecid, ademds, como a consanguineos
suyos, una abundancia inefable de gracias»®. La Redencién supera en
este sentido a la primitiva institacidn, y consigue para los hombres
tal cimulo de gtacias que la Iglesia no duda en llamar felix culpa al
pecado original’, no porque del pecado en si inismo se pueda derivar
hien alguno, sine por la infinita misericordia de Dios que lo ha querido
reparar con tal derroche de gracias.

Después del decreto redentor, toda la gracia nos viene a través de
Jesucristo: as{ como Dios es principio de todo ser, la Humanidad de
Cristo es, en clerto modo, principio de toda gracia", pues «de su pleni-
tud todos patticipamaos, gracia sobre gracia»’. Su satisfaccién vicaria se
extiende a todo el género humano: «como no hay, ni hubo, ni habrd
hombte alguno cuya naturaleza no fuera asumida en El, asf tampoco
hay, ni hubo, ni habrd hombre alguno por quien no haya padecido
Cristo Jesds, Sefior nuestros'. De igual forma que la culpa de Adén
fue causa de condenacién universal, la muerte de Jesueristo es causa
de universal salvacién; y asi como todos contraemos el pecado de Addn
por la unidn —seminaliter, a través del cuerpo— que tenemos con él,
as{ también la gracia de Cristo la recibimos cuando entramos en
contacto vital con El; pero existe una diferencia: todos los hombres
reciben su cuerpo de Addn, mientras que la unidn con Cristo se hace
en la regeneracién espiritual por la que cada hombre se incorpora v se
une a El; de ahi que todos los hombres nazcan con el pecado original,

(6) I Io 3, 16.

(7) Gal 2, 20. Cfr. II Cor 5, 21; Col 2, 13-14; I Pe 2, 24, 3, 18,

(8) Pio xu, enc. Mystici Corporis..., pp. 198-199.

(9) Missale Rowanum, Praec. Pase.

(10) «Christus in omnes creaturas rationales guodammodo effectus gratia-
rum iofluit, inde est quod ipse est principfum quodammode omnis gratiae secun-
dum humanitatem, sicat Deus est principium omnis esse: unde sicut in Deo
omnis essendi perfectio adunatur, ita in Christo omnis gratiae plenitudo et
virtutis invenitur, per quam non solum ipse possit in gratiae opus, sed etiam
alios in gratiam adducere. Et per hoc habet capitis rationems. De Veritate,
q.29, aj, c

(11) Io 1, 16.

(12) Cone, de Quiersy, cap. 4 (DS 624).

P
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pero no todos se salven, pues «aun cuando 'Cristo muri6 por todos
(Il Cor 5, 15), no todos, sin embargo, reciben el beneficio de su
muerte, sino sélo aquéllos a quienes se comunica el mérito de su

Pasién»®.

La regeneracién es, por tanto, un bien personal, que no se tras-
mite con la naturaleza; es necesario que cada individeo quiera unirse
a Cristo, y recibir las gracias que nos gané con su Pasién y Muerte,
«Se puede decir que Cristo ha construido en el Calvario una piscina de
purificacién y de salvacién, que llené con la sangre por El vertida;
pero si los hombres no se bafian en sus aguas y no lavan en ella las
manchas de su iniquidad, no serdn ciertamente purificados y salvados.
Por eso, para que todos los pecadores se purifiquen en la sangre del
Cordero, es necesatia su propia colaboracién»®. Esa unién con Cristo
afecta directamente a la persona y, a través de ella a la naturaleza:
el hombre se convierte de injusto en justo, de enemige en amigo,
se renueva el hombre interior y el alma recibe la gracia y los dones®;
«con todo, suspitamos en lo fntimo del corazén, aguardando el efecto
pleno de la adopcién de los hijos de Dios, esto es, la redencién de
nuestro cuerpo»”, que sucederd al final de los tiempos cuando, des-
truida Ia muerte, queden sometidas al Sefior todas las cosas®®. «Con
la gracia bautismal que Jesucristo, y sélo El, nos ha merecido, no se
nos quita aquel fomes, pero se nos quita la culpa original: no se nos
imputa porque dejamos efectivamente de tenerla, en virtud de una
accién divina intimius agens, que penetra en nosotros mds atin de lo
que puede hacerlo nuestra propia accién: en cuanto que nuestra accién
presupone el ser y lo recibe, y Dios en cambio lo causa. Quitada asi
la culpa, se nos libera de la pena eterna, se nos redime de la potestad
de las tinieblas —e! dominio del diablo que es el de la oscuridad y
del velamiento del ser—, se nos restituye la luz y la condicién sobre-
natural de hijos de Dios, removiendo el obsticulo que lo impedfa,
devolviéndonos una 4gil libertad para el bien»®.

(13) Cone. de Trento, decr. De iustificatione, cop. 3 (DS 1523).

(14) Cfr. C.G, IV, c55.

(15) Pfo xm, enc. Medigtor Dei, 20 Nov. 1947 (AAS 39, 1947, p. 351,
(16) Cfr, Conc. de Trento, decr. De imstificatione, cap. 7 (DS 1528-31).
(17) Rom 8, 23.

{(18) Cfr. I Cor 13, 26:28.

{19) C. Carpona, Introduccion..., p. 137,
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II. LA SANACION DEL HOMBRE Y EL FOMES

L. Reordenacién de la naturaleza por la gracia

El efecto del pecado es doble: privacién de la gracia y disposicidn

a nuevos desdrdenes. Lo que es como formal en el pecado —la volun- -

taria aversio 4.Deo en el pecado actual, v la pérdida de la originalis

fustitia -en el que heredamos.-de Adén— comporta la.privacién .de la .
gracia; en .razén de su aversidn. al fin; y _cuando. . alguien se cierra -

voluntariamente a la gracia, merece-ser privado del bien .al .que se

ordena .la gracia:: la bienaventuranza; por. eso la privacién de la.gracia -
tiere cardcter ‘de -culpa y de: pena. Lo que ‘es' como material,. dispone -

a:nuevos desérdenes: inclinacién habitual al mal debida al pecadode
origen, ¢ inclinacién actual al pecado como consecuencia. del- pecado

personal; esta doble inclinacién viene ademds favorecida: por la ausen- -
cia de la gracia que fortalecfa al hombre -para..resistir la . disposicién |

al mal®; y no tiene propiamente cardcter de culpa.sina de: pena,
aunque se produzca como consecuencia de la culpa.

Cuando la persona se convierte a Dios correspondiendo a la gracia

que El otorga, se borran las consecuencias de la aversio finis, es. decir,: .

la mancha del pecado y la ‘consiguiente pena-eterng; y también dismi-
nuye parte de la disposicion hacia el pecado, en-cuanto la gracia
inclina in contrarium™: la gracia borra lo formal del pecado y dismi-

nuye, sin eliminarlo, su aspecto material. Para quitar ese desorden .

que introduce en las potencias el pecado, es necesario, una vez borrada
la culpa por la gracia, que-la voluntad adgquiera mediante las buenas
obras un hibito contratio: a consecuencia de su naruraleza corporal.
e histérica, al hombre no le basta —como al 4ngel— hacer una eleccién-
radical, sino que debe afirmarla a lo largo de su vida, y puede cam-
biarla ‘mientras camina. enesta tierra; como cada eleccién aumenta las .

disposiciones hacia el fin' escogido, cuando un pecador se-levanta. de

{20) Cfr. De Veritate, q.22, a5, ad 6.

(21) «[Per gratiam] dispositio vero ex .acte peccati inducta non ex toto
statzim tollitur, sed minuitur, inquantum gratia inclinat ad contrarivm illius di-
spositionis; sed postmodum per conszetudinem bonorum operum etiam illa di-
spositio tollitur, et in contrarium motatur,., Illa. autem dispositio ad malum [ex
peccato originale] quae fomes et concupiscentia dicitur, non ex toto toilicur; quia
illa dispositio sequitur conditionem naturac:.. et ideo illa dispositio ex toto
non tollitur usque ad statum beatitudinis... sed tamen dispositio illa per ba-
ptismum minuitut, inquantum gratia guam quis in baptismo consequitur, in contra-
rium inclinat ei ad quod fomes disponebat; et ita virtus fomitis in nobis minuitur
per auxilivm gratiaes. In II Semz, d.32, g1, al,. c..
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su pecado, debe- ejercitarse en actos contrarios —tanto ‘mas cuanto
mds arraigado era el vicio— para adquirir la inclinacm’).n a L?\ virtud;
y viceversa, una vida virtuosa hace mds dificil —no 1mp0.31ble-—-— la
eleccién pecaminosa, y nos acerca a la bienaventuranza, Clert.ameme
todas las virtudes se hallan conectadas entre sf, por eso cualquler'acto
de virtud disminuye la fuerza de un vicio especificamente distinto;
sin embargo, serd mds eficaz la accién que se oponga directament’e‘al
vicio que queremos vencer: de ahf la importancia de una lucha ascética
concreta en aquellos puntos que contradicen los defectos dominantes
de cada persona, aun sin olvidar el necesario ejercicio de todas las
virtudes.

La:gtacia, por tanto,- sana- a -Ja.naturaleza-en. cuanto borra -la

- culpa- del pecado- y:fortalece las: potencias- para- vencer - el des'o'rcien
-producido,- pero- sin -'quitar - totalmente las -inclinaciones : g-dqul;ic{as.
-Fsto -mismo- ocurre con. la: concupiscencia original: -la. gracia- elimina
-la mancha y-la-pena eterna debida al pecado de origen, pero. ,sin:c’m'xce-
lar totalmente ——en esta vida— el fomes; por eso,-el pecado original
- permanece - después- de recibida Ja-gracia, no- como - culpa sing como
desorden: manet-actu el transit reatu, lo tenemos coma necesidad de
-sentir, pero no de consentir, de-esta forma también permancce la
~imposibilidad de vencer. todas ‘las rebeliones de los apetitos desorde-
“nados; v las. penas corporales: enfermedad, sufrimiento. y muerte, Las

buenas obras, que disminuyen la inclinacién desordenada del- pecado

- actual, -también -contribuyen: a-disminuir el fommes del primer p.efzado,
- en‘cuanto van arraigando y haciendo més connaturales las disposiciones
- contratiass con ellas crece la babilitas ad- gratiam: ‘v la- efectiva ordena-

cién a Dios y, por tanto, la- sumisién del cuerpo al alma y de las

“potencias inferiores- a las superiores; la docilidad de la persona-a-la

gracia repercute  en una mayor docilidad de la naturaleza, ya que la

~gracia va haciendo con-natural-—va vertiendo:en la naturaleza— una
- mayor ordenacién a Dios; sin embargo, en este mundo nunca desaparece

la posibilidad de-elegir el  mal; y aun una-cierta inclinacién a come-

~terlo, propia del pecado original.

"'De esta manera se observan las diferentes disposiciones que com-
portan el pecado original y actual:’ las de éste —por f:{epencler total-
mente de la persona— pueden desaparecer con la gracia y las b-uenas
obras; las del original estin arraigadas en la naturaleza y son impo-
sibles de eliminar en esta vida, pero propiamente no inclinan de
modo actual hacia el desorden sino que dificultan la realizacién del
bien y, en todo caso, la gracia las va reordenando: a rx_‘ledida que el
hombre - corresponde a la gracia, se va debilitando la ;n_fluencm del
fomes y fortaleciendo las potencias para resistir el atractivo del mal.
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2. Influencia de los vulnera en el hombre regenevado

El hombre, aun después de convertirse a Djos con ayuda de la
gracia, experimenta la dificulted de seguir obrando conforme a esa
eleccién; dificultad que serd mayor o menor seglin el arraigo que
tuvieron sus pecados y el grado de correspondencia a la gracia después
de la conversién: quienes se deciden a llevar una vida auténticamente
cristiana siguen notando en su interior tendencias contrarias a su deci-
sién, que acabarfan por sofocar su amor a Dios si no se reptimieran
con prontitud y energia; estas tendencias desordenadas tienen su raiz
en el egoismo que presenta una triple faceta: soberbia, pereza y sensua-
lidad. Es el resultado de los valnera que seguirdn actuando durante
toda la vida: la malitia se muestra en la resistencia a sacrificar los
bienes inferiores o incluso aparentes —lo que permitiria tender con mds
rapidez hacia el tltimo fin—, en el miedo de entregarse a Dios por com-
pleto sabiendo que esa entrega nos acerca mds a la bienaventuranza,
en cierto desamor para el cumplimiento de los propios deberes que
se traduce en disminucién de la fidelidad y en excesiva confianza en
el propio esfuerzo La ignorantia se revela como autosuficiencia del
entendimiento: el hombre se erige en norma de todo conocimiento,
teacciona criticamente ante lo que no se amolda al propio criterio,
tiene en poco el consejo y la ayuda de otros, menosprecia la virtud de
la obediencia, y —en el colmo de esta actitud— no quiere someter
a Dios su inteligencia.

En la prictica estos dos vulnera se fundan en la soberbia, en
poner la propia voluntad y la propia inteligencia por encima de los
demds: el soberbio estd continuamente contempldndose a sf mismo
y quetiendo que todo gire a su alrededor, es vanidoso en sus pensa-
mientos y conversaciones, susceptible ante las palabras y acciones de
los demds por las que se siente herido y menospreciado, busca Ia
seguridad en todo lo que hace para no quedar mal, e incluso inventa
sufrimientos para que los demds le compadezcan y estén pendientes
de él. Un alma asf es desgraciada y tiende a hacer desgraciados a
cuantos le rodean; ademds, es un defecto tan sutil que el soberbio
no admite que lo es: hemos de pedir al Sefior que no nos deje caer en
esa tentacidn, y fijarnos constantemente en su vida; «Jesucristo, Sefior
Nuestro, con mucha frecuencia nos propone en su predicacién el ejem-
plo de su humildad: aprended de wmi, que soy manso v humilde de
corazén (Mt XI, 29). Para que ti y yo aprendamos que no hay otro
camino, que sélo el conocimiento sincero de nuestra nada encierra
la fuerza de atraer hacia nosotros la divina gracian®, porque «Dios

(22) J. EscrivA pE Bavracuer, Humildad, ed. Palabra, Madrid 1973, pp. 14-15.
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resiste a los soberbios, pero a los humildes da su gracia»®. La humildad
serd también el mejor antidoto contra la ignorantia, pues «donde hay
humildad hay sabiduria»®, y contra la maliiia, porque «la humildad
dispone para acercarse libremente —con rectitud de voluntad— a Ia
consecucién de los bienes espirituales y divinos»®; la préctica de la
humildad ird reordenando las inclinaciones desordenadas del entendi-
miento y la voluntad, pata que con mayor prontitud y alegria se dirijan
hacia Dios; lo pone de relieve S. Gregorio, cuando dice: «cada uno
se hace tanto mds despreciable para Dios cuanto més se aprecia a sf;
y tanto més apreciado para Dios cuanto por El mds se desprecia a si,
‘porque El pone sus ojos en las criaturas humildes y mira como lejos
de si a las altivas’ (Ps 137, 6)»%.

La infirmitas se manifiesta como un temor desproporcionado ante
el esfuetzo necesario para realizar un acto bueno, aunque la experiencia
de anteriores vencimientos muestra que son menos arduos de lo que
se suponfa: comenzar las cosas con 4nimo, es haber recorrido mis
de la mitad del camino. Pertenece a este puwinus la autocompasion,
el desdnimo ante la lucha, la tristeza y el tedio; todo ello procede de
la repugnancia ante la dificultad de cumplir el propio deber, y se
caracteriza en el miedo y la huida de dicho cumplimiento, La infir-
mitas se desarrolla como pereza, que no es sélo no hacer nada, sino
también realizar muchas cosas pero rehusando llevar a cabo las obliga-
ciones concretas: el perezoso escoge sus ocupaciones segln el capricho
del momento, las realiza sin energla —con infirmitas—, y la minima
dificultad es suficiente para hacerle cambiar de trabajo; su incapacidad
para una labor continua, metédica y profunda, le impide acabar con
perfeccién lo que habia comenzado. El hdbito de pereza, aungue sea
en pequefios detalles que no comporten en si mismo pecado grave,
puede ser funesto para la persona por todo el reato de malas inclina-
clones que lleva consigo: la complicacién del alma v la mentira con
que se intenta disminuir el propio deber, la disipacién en pensamientos
inttiles y muchas veces dafiinos, y sobre todo la ociosidad «madre de
todos los vicios»; el Scfor se refiere al rigor con que serdn tratados
los perezosos cuando afirma que «todo drbol que no dé buen fruto,
serd cortado y arrojado al fuego»”. El mismo dio ejemplo de vida de
trabajo, que debe ser imitada por todos los cristianos: «Nuestro Sefior,
perfecto hombre, eligié una labor manual, que realizé delicada y entra-

(23 I Pe s, 5.

{(24) Prov 11, 2.

(25y 8. Th, ILII, 161, a3, ad 4.

(26) S. Grrcorio Macno, Morelia 18, 38, 539 (PL 76, 70}
27y Mg 7, 19,
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fAablemente durante:la-casi totalidad de los afios que permanecié-en a
tierra, Ejercitd su ocupacién de artesano entre los otros- habitantes -de
su aldea, y aquel quehacer humano y divino nos ha demostrado clara-
mente que la actividad ordinaria no es un detalle de poca importancia,
sino el quicio de nuestra santificacién, ocasién continua para encon-
trarnos con Dios y alabarle y glorificarle con la operacién de nuestra
inteligencia o la de nuestras manos»®.

La concupiscentia, finalmente, nos presenta los bienes sensibles
con un atractivo exagerado que, también lo sabemos por experiencia,
siempre satisfacen menos de lo que aparentan y nunca logran saciarnos;
a la vez, nos muestra el lado menos amable del gozo que.acompaiia
al uso templado de los bienes materiales. Es el desorden de la sen-
sualidad, el «hombre viejo» que clama por sus fueros perdidos, v que
tiende a empequeiiecer y a desviar la inmensa capacidad de amor que
hay en el corazén humano; el hombre estd hecho para amar y gozar de

" Dios, y la sensualidad lo intenta rebajar.a la biisqueda y goce desor-
denado de los bienes sensibles: la comodidad, el buscar compensaciones
en la comida, en la vista y en los otros sentidos, la poca decisién para
cortar un apegamiento —a una petsona o a un objeto— que obstaculiza
la unién con Dios, etc. La lucha contra la sensualidad —como contra
los otros vulnera —dusar siempre, porque hay que restablecer el orden
_que destruyd el primer pecado, como nos recuerda S. Agustin: «td para
Dios, para ti la carne. ;Qué mds justo? ¢qué més bello? T para el
mayor, el menor para ti; sirve td. a quien te ha hecho, para. que te
sirva a ti el que por ti ha sido hecho. No conocemos ni recomendamos
este otro orden: para ti la catne y td para Dios; sino éste: ti pata
Dios y para ti la carne. Pero si td te opones a Dios, nunca hards que

" la carne sea para ti. Si no te sometes a Dios, serds atormentado por
tu siervo»®. Este sometimiento de todos los bienes corporales y seusi-
bles a Dios no es fundamentalmente una negacién: aunque las nega-
ciones siempre serdn. indispensables, el verdadero amor a Dios estd
hecho de afirmaciones, también en el terreno sensible; nuestra vida
sensitiva tiene una nobleza especial —superior a la vida puramente
animal— porque pertenece a una criatura. espiritual y libre, y participa
en cierto modo de su espiritualidad: nuestro amor a Dios pide expre-
siones sensibles y, por lo menos en parte, se nutre de ellas. Por eso,
el mejor modo de reordenar la concupiscentia no es la mera continencia,
sino el amor a Dios: hacer al Sefior objeto de nuestra ternura, ser
verdaderamente piadosos.

(28) J. EscrIVA DE BALAGUER, Virtudes bumanas, p. 23.
(29} 8. Acustin, Enarr. in Ps. 143, 6 (PL 37, 1860),

g
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3. Ewxigencia de la lucha ascética

«La libertad del hombre es lz libertad de un ser compuesto de
alma y cuerpo, inmerso en el tiempo y herido en su naturaleza por el
peso de la concupiscencia. De ahi, en primer lugar, que no se decida
por Dios en un solo acto, pot una dnica opcién —como ocurrié en
el Angel—, sino trabajosamente a lo largo de toda su vida: de modo
que su decision de amar y servir a Dios debe ser mantenida con una
lucha consiante, mediante una continuada exigencia de fidelidad. El
hombre fiel, por tanto, ha de amar la lucha: ’esa Iucha ascética, intima,
que cada cristiano debe sostener contra todo lo que, en su vida, no
es de Dios: contra la soberbia, la sensualidad, el egofsmo, la superfi-
cialidad, la estrechez de corazén' (J. Escrivd de Balaguer, Es Cristo
que pasa, n. 73). Y sabe que, mientras se mantiene en la tierra, es
inevitable la tensién de la lucha, porque siempre tendrd defectos»™.
La lucha ascética tiene, por tanto, su rafz profunda en la unién sustan-
cial del alma y el cuerpo, que hace necesario al hombte corroborar
sus decisiones mientras camina hacia la vida eterna: durante esta vida
siempre es posible alterar la eleccién sobre el dltimo fin, pero también
es cierto que cada accidn libre conforme a él afianza y hace mds conna-
tural el camino emprendido; de ahi la importancia de no dejar para
mds adelante la conversién profunda del alma, y de confirmar dia a
dfa la eleccién buena. Después del pecado original la lucha ascética
comporta, ademds, un esfuerzo: la natural ordenacién a Dios viene
contrarrestada por el desorden original y los desérdenes aciuales, por
eso no .es posible mantener la diteccién hacia el dltimo fin, sin una
tensién que niegue a la sensualidad, a la pereza y a la soberbia sus
movimientos desordenados.

Pero el cristiano no se mueve por un afdn de perfeccionismo, su
meta no es un dominio estoico de la naturaleza desordenada, sino amar
a Dios sobre todas las cosas; y a este amor sélo se llega por la
identificacién con Cristo: seguir a Cristo, vivir en Cristo es el afdn
del cristiano™. La lucha por apartar obstdculos y corresponder a la
gracia tiene como fruto nuestra transformacién en Cristo, y entonces
—a pesar de las imperfecciones, precisamente porque se lucha por
vencerlas— el hombre empieza a vivir auténtica Vida sobrenatural.
Contando con esa flaqueza humana, el Sefior quiso instituir unos medios
que operaran sensible y eficazmente la identificacién con El: los Sa-
cramentos.

(30) R. Garcfa pE HARO - 1. DB CELAYA, La Moral Cristiana..., pp. 138-139.
(31) Cfr. Mt 4, 19; Lo 18, 22; Io 21, 22; Phil 1, 21; eic.
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IT1. LOS SACRAMENTOS Y LA COOPERACION
CON LA GRACIA

La Pasién, Muerte y Resureccidn de Jesucristo es la causa meri-
toria y eficiente de nuestra salvacién; y para perpetuar en el tiempo
esa accién salvadora, y hacer legar a todos los hombres la eficacia
de su sacrificio, el Sefior instituyd los sacramentos como medios con-
cretos de santificacién, para que cada hombre se uniera personal e
intimamente a Jesucristo, Por medic de los sacramentos la wvirtud
de la Redencién se continda y se transmite como por causas instru-
mentales de la gracia: los sacramentos incorporan el cristiano a Jesu-
cristo®, configurando a los miembros del Cuerpo mistico con su Cabeza,
v asi son signos eficaces de la gracia, instrumentos verdaderamente
efectivos que causan la gracia operando. «Por eso se puede decir pro-
piamente que el sacramento justifica, que limpia el alma. No es que
el sacramento simplemente impulse al hombre a enderezar su vida
hacia Dios, como impulsa a obrar el buen ejemplo, o la exhortacién
de quien nos quiere bien, o la orden escrita que llega a un subordinado.
Es una eficacia mucho mds intima, que no tieme parangdn en la natu-
raleza, pues en el interior del hombre nadie alcanza a actuar. La volun-
tad que decide, que ama o rechaza, es inaccesible a la accidn directa
de cualquier criatura, sélo Dios puede obrar en ella; pero no la
violenta, sino que la hace moverse con una inclinacién verdaderamente
propia, no impuesta (cfr. De Veritate, q. 22, 2. 8 ¢; §. Th. 1, ¢. 111,
a. 2 c.). De esta virtud hace Dios participe al sacramento, que con
suavidad endereza nuestra existencia hacia Dios, imprimiendo y perfec-
cionando la nueva imagen de la Trinidad en el alma»®.

La institucidn de los sacramentos es una realidad que dependia
exclusivamente del querer divino; pero Dios, en la condescendencia de
su misericordia, quiso usar unos medios que se amoldan admirable-
mente a Ja naturaleza humana, dando a conocer la gracia que comuni-
can por medio de realidades sensibles, que son signos eficaces de los
dones sobrenaturales que infunden. Esta congruencia es mayor si se
considera el estado del hombre después de la caida original®: la debi-
lidad del entendimiento humano —igroramtia— hacia conveniente que
el conacimiento de los bienes espirituales se manifestara por medio

(32) Cfr. Rom 6, 3-5; Conc. TI1 de Valence, can 5 (DS 632); Pio x11, enc.
Mediator Dei (DS 3845-6).

(33) A, MiraLres, Gracia, Fe y Sacramentos..., p. 317.
(34) Cfr. In In IV Senmz, d1, g1, a2, dlal, ¢; §. Th, I, q.6l, al, c
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de realidades sensibles; la propia malitia nos inclinaba a dudar de las
promesas divinas, y por eso el Sefior quiso confirmarlas con signos
externos que fuetan como prendas de su amor; los sacramentes actdan
también como remedios y medicamentos para sanar la. infirmitas del
alma; y, por dltimo, disminuyen la concupiscentia en cuanto nos obligan
a someternos a objetos sensibles para obedecer a Dics, del que nos
habiamos separado para servir a las cosas del mundo®.

De este modo, los sacramentos, reprimiendo los vulnera y unién-
donos personalmente con Jesucristo, vienen a ser la causa eficaz de
nuestra libertad en su sentido mds profundo, en cuanto aumentan la
tendencia y voluntariedad hacia el hien: «No hay verdadera liheracién
mds que en la Redencidn del pecado: la gracia redentora de Jesu-
cristo, que habiendo asumido la pena temporal més acerba, nos libera
de la culpa, obrande asi con sus sacramentos una intrinseca sanacidn
y salvando al hombre de la eterna prisién que €l mismo se ha construido,
restituyéndole la libertad perdida»®™. Y asf la moral cristiana no puede
ser mds que una moral de sacramenios: la primera gracia siempre se
recibe 2 través de un sacramento —al menos de deseo—, y mientras
con sus obras el hombre sdlo puede disponerse a recibir la gracia,
los sacramentos en virtud de la Pasidn de Cristo siempre la causan
eficazmente si no se pone &bice: dan la gracia a quien no la tiene
ni fa puede merecer, y la anumentan a quien la puede merecer, pero no
por sus propios méritos sino por los de Jesucristo”. Existe, por tanto,
una perfecta complementariedad —aunque la iniciativa siempte es de
Dios— entre la accidén divina y la humana en la santificacién de la
persona: el hombre, por medio de la lucha ascética y las buenas obras,
se dispone ~--con ayuda de la gracia actual— a recibir la gracia habitual
y no ponerle ébice, y Dios se la infunde principalmente a través de

los sacramentos, «pues asi como por los sacramentos somos admitidos

a la vida, as{ también con esta especie de alimento nos sostenemos,
conservamos y crecemos»™, Cuando los sacramentos se reciben con
las disposiciones requeridas, dan siempre frutoe abundante, ya que
«gozan de una virtud intrfnseca en cuanto son acciones del mismo
Cristo, que comunica y difunde la gracia de la Cabeza divina a los
miembros del Cuerpo mistico; mas, para tener la debida eficacia, exigen
las buenas disposiciones de nuestra alma... Por eso, en la vida espiritual

{35) Cir. Catecismo de 8. Pio V, 11, 1, 14.
(36) C. CarooNa, Iatroduccidn..., p, 140,
(37} Cfr. 8. Th, III, q62, a5,

(38) Catecismo de S. Pio V, 11, 1, 32,
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no puede existir ninguna oposicién o repugnancia entre la accién divina,
que infunde la gracia en las almas para continuar nuestra redencidn,
y la efectiva colaboracién del hombre, que no debe hacer vano el don

de Dios (cfr. II Cor 6, 1)»%.

(39) Pio xu1, enc. Medistor Dei..., pp. 533 y 537
Tridentina Synodus (AAS 2, 1910, p. 894 ss.).

s cofr. S, Pio x, decr, Sacra
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q.18, a7, ad 3 (159); q.20, a2, c.
(43); q.21, a3, ¢ (24); .22, a5,
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a8, ¢, (194); q.24, a.l4, c. (91);
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all, ad 3 (139); q.2, a.ll, obji12
et ad 12 (93); g2, all, ad 13
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(64); q.3, a6, ad 8 (161); q.3, a9,
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(155); .3, 212, ad 9 (157); q.3,
a.13, c. {44); q.3, a.13, ad 5 (157);
qQ.3, ald, sc. 20 (149); q.3, al4,
c et ad 7 (156); g4, al, c. (123,
128, 136); q4, ad, ad 11 et ad 13
(136); q4, 2.2, c. (130); q4, a.2,
ad 4 (n. 7) (138); g4, a2, ad 1
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a.l, ¢ (122); q.5, al, ad 9 (138);
q.3, a1, ad 13 (122); q.7, a.l, ad 1
{66); q.16, a6, ad 12 (127).

QUAESTIONES QUODILIBETALES
Quodl.,, 1, q4d, a2, ¢. (99); 11, q.8,

a.1, ¢ (149); IV, q.11, a1, ¢, (180).
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c.25 (44); III, .50 (83); III, c.52
(73); III, .70 (31); III, c.90 (37,
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c.162 (99).
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ISUMMA THEOLOGIAE
S Th, 1, q12, a1, c. (84); 1, q.19,
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LI, q.77, a.8, c. (180); I-II, q.75,
a.2, ¢. (44); LI, .78, a3, c. (62,
156); I-11, q.78, a4, & (62); I-11,
q.78, a3, ad 2 (157); 11, q.78,
ad, ad 3 (155); 11, q. 79, a.3, c.
(87); I.I1, q.81, al, c. (133); I-II,
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ad 1 (126); I-II, q.82, a.3, c. (130);
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. .83, al, ad 4 (137); LII, q.83,

a.l, . (129); T.II, .85, a.2, ¢, (19,
53, 56); I.II, q.85, a3, c. (131,
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q.15, 2.3, ¢, {163); II.I1, q. 24, a6,
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