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Prélogo

1 STE libro, fruto de un cicio de conferencias dictado
por el autor durante 1997 en la Corporacion de Abo-
gadns Catdlicos de Buenos Aires, quiere poner a nues-
tro alcance un conjunta de virtudes que el P. Sdenz califica de
oluvidadas. Algunas “pasadas de moda” y por eso preteridas, ofras
verdaderamente desconocidus para el homhre de hoy.

Lu consideracion de fas virtudes debe tomar como punto de
partida el sentido propio v mds profundo de esta realidad mo-
ral Virtud, del latin “virtus", estdé empareniada can “vir”, varén,
y con “vires", fuerzas. Esta dependencia etimolégica evoca una
relacion con la fuerza y el poder. una capccidad superlativa de
obrar. de poner actos. Esta posibilidaa eficaz de realizacion, nos
conduce af ser y al bien. Si la virtud es fuerza quiere decir que
es expansion de ser, proyeccién hacia un fin que estd mds alld y
que se conquista, se posee y se goza. Ese tal fin es el arto que es
bhueno, porque existe y todo lo que existe manifiesta la bondad
y en la medida en que se realice con més perfeccion. mayor
bondad podrd exhibir del ser

!.a virtud es una disposicion permanente que perfecciona las
potencias del alma en orden al bien obrar. Este “bien obrar”, o
mejor obrar. esta optimizacidn de la capacidad humana es lo
que perm!te dar ¢l concepro de virtud su sentido pieno.
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Hablar de virtud, entonces, es hablar de apetito de supera-
¢ién, de vocacién a la perfeccién. expansién inclaudicable ha-
cia lo mds noble, lo sublime, lo dptimo. Es indagar esa fuerza
misteriosa que reside en lo mds profundo de! alma humana y la
Invita permanentemente a ir mds alld, a conquistar In mds alto.
Ohrar segtin la virtud es busear el desposorio con el bien, es
vivir en un orden moral donde impera el seriorio de lo mejor.
La capacidad de tender incesantemente al mejor ser hace que
la virtud, vivida con este sentido raigal y profundo. nos conecte
permanentemente con el Bien sin fronteras a través de la reali-
zacién particular y paulatina del bien que en cada instante se
me requiere. Por el bien al Bien, verdadero fin ultimo, Dios,
Verdad, Bondad y Belleza infinitas. Por el triunfo en lo pequerio
ir ascendiendo hasta lograr la conquista de !a grandeza interior
que prepara y dispone para la comunién real y efectiva con
quien es la Grandeza y el Poder absolutos.

La connaturalidad con el bien consiguiente al ejercicio de la
vida virtuosa. entonces. abre el alma a la perspediva de! bien
absolutn, que es Dins. Paladeando el sabor de la santidad del
Dios tres veces Santo el hombre se va empapardo insensible-
mente con el influjo bienhechor del que Es, es decir, pureza n-
contaminada, resplandor infinito de Verdad, luz plena sin mez-
cla alguna de obscuridad.

Ast la atmdsfera de las virtudes nos permite ir respirando po-
ou a poco el hdlito ditino que se esconde en toda verdadero bien
que podemos alcanzar por el conocimiento, por el amor y por
la accion. Esto nos lleva, asimismo, a centrar todo el esfuerzo
moral en el impuiso ascensional y positivo del bien que hay que
conquistar, més que en el mal por evitar.

Sin soslayar el drama def pecado ni despreciar su nefasta in-
fluencia en nuestra vida, el acento puesto en la virtud le da a la
moral toda la fuerza propia del que ataca, frente a las limitacio-
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nes propias del que sélo se defiende. Vivir la ética como un
auance que siempre nos lleva mds lejos es participar de esa mis-
tica triunfante, de esa aureola de gloria y de poder consiguiente
a quien fleva la iniciativa. Frente a este cuadro de luminosa es-
peranza, limitarse solamente a evitar el mal es limitarse a que-
dar rodeado a merced del enemigo, es renunclar a desplazar las
fuerzas hacia adelante. Una moral que privilegia la lucha contra
el pecado frente a la conqgutsta de la virtud es una moral teriida
de pusilanimidad, es una moral que teme el riesgo y por eso
renuncia al triunfo de la santidad. A ia mela sin aristas del que
ha dicho “Sed perfectos como es perfecto mi Padre celestial”.

El acento puesto en las virtudes brinda a la ética un panora-
ma sublime de belleza espiritual. El esplendor de la verdad bri-
lla con la realizacién de su mejor ser. El alma, forma del cuer-
po, resplandece con los actos viriuosos permitiendo entrever un
manantial de belleza escondida. Si el hombre, libre de la seduc-
cién de las apariencias pudiera en todo momento captar la be-
lleza del verdadero bien y sobre todo del bien moral, qué es-
plendor de dignidad, de senorio, de elevacién ética y estética.
podria reflejar con sus acciones en su persona y en la vida de la
sociedad.

Con ofrecer un panorama tan sublime las virtudes estdn hoy
absolutamente olvidadas. Las que nos menciona el P. Sdenz y
todas las demds. EI mundo posmodemo vuelve la espalda a la
virtud, mds todavia, pretende ahogarla, porque quiere extinguir
el ansia de ser que hav en todo hombre vy Que se expresa a tra-
vés de la nirtid. Ya hemos dicho cémo el acto hueno se identifi-
ca con el ser, quiere la realizacién del mejor ser del hombre y
por la concrecidn del ser que se logra en el obrar cotidiano va-
maos alcanzando la comunion con el Ser Absoluto, Trascenden-
te, Bien Supremo y Perfecto. Pero si reducimos el horizonte del
conocimiento y def obrar a lo que vemos manifestado a nuestro
alrededor sin remontarnos a su Autor, toda esta relacién entre
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ser y Bien Absoluto carece de sentido. F! mundo de hoy que
quiere al hombre enterrado en la iInmanencia necesita desarrasi-
gar todo impetu hacia el éxtasis. Para convivir cémodamente
con lo palpable hay que renunciar a lo que esté mas alla. Este
recorte melafisico explica la indiferencia por los bienes verdade-
ros y como consecuenca Iégica por las virtudes gue son su ins-
trumeniu praciico. Ellas sdlo Interesardn en adelante en la me-
dida en que se plieguen a esta dictadura def bien dil en la que
vivimos inmersos. Esto hace que el espectro de la virtud se re-
duzca considerablemente. La nota distintiva de la vinud no seré
ya su referencia al Bien absoluto que lo trasciende todo sino el
bien particular, “Wwil”, limitado por el cansenso, y favorable al
designio de mantenernos ancladus en la inrnanencia.

No existe nada mds alla del homEre y su entorno, es decir.
los otros hombres, las cosas y el ambiente geogréfico que lo cir-
cunda, por lo que sélo son valoradas sacialmente las virtudes
que tienden a potenciar estos elementos. Se privilegiard, enton-
ces. todo lo que favorezca la abundancia de bienes de consumo
y se comienza a ver jercrquizadas nuevas “virtudes” como la ex-
celencia, o la eficiencia, o las que prelenden defender al planeta
del justo dominio del hurbre. Asi tendremaos en primera pdgina
el mouvimiento ecoldgico aue in¢luso puede degenerar en la
idofatria de ia tierra y de los astros, en perfecta consonancia con
el principio de inmanencia que venimas criticando. En el orden
social s6io lo que favorezca la conulvencia, irastrocada incluso
en uniformidad, serd bienvenido y alabado. Aunque se deba sa-
crificar la verdad y el bien, lo importante es pleyurse docilmente
al movimiento que domina y embarcarse en la corriente. [ ejos
de la valoracién social todo lo que se destaque. tado lo que sig-
nifique particularismo, todo lo que muestre que es posible lo
distinto y que es inperioso al hombre ir mds alld. buscar lo mé
ximo, lo 6ptimo. La seduccion del éxtasis se torna peligresa y
debe ser combatida comao un acérrimo enemigo.
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Hablemos, entonces, de la posmodernidad y tratemos de en-
conlirar una explicacién a este “olvido” de las virtudes tradicio-
nales. Esta nueva etepa historica, llamada también “nuevo or-
den mundial”, se caracteriza pcr unae mulkiplicacion abrumado-
ra de los regimenes democrdticos unidos ol liberalismo econé-
mico. Para entender este maridaje exitoso y universal debemos
poner de relieve que es la consecuencia ultima de las ideas mo-
dernas que, preparadas desde el renacimiento, hicieron eclo-
sion en la Revolucion Francesa. Prociamada de cara al mundo
la soberania de ia Razén y la entronizacion de la Libertad sir: If-
mites, comienza en 1789 la dura empresa de la conquista inte-
lectual, economica y politica que haréd prevalecer estos ideales
en todo el orbe. Los ejércitos napolednricos primero. la ambi-
¢idn imperial de las grandes polencias, sobre todo de Inglaterra,
y la influencia de la revolucion industrial, fueron otros tantos
instrumentas de divulgacién y penetracién de las ideas libera-
les. El hombre encontraré un estado ideal de felicidad a través
del goce irresiricto de su libertad. Ella le daré, al mismo tiempo
que la satisfaccion dei sefiorio absoluto sobre si mismo, la garan-
tia de una exuberante oferta de bicnes, ya que ias fuerzas de la
libre competencic son el motor del desarrollo de las nacinnes.

Algun ingenuo podré pensar que la irrupcion del comunis
mo en la segunda mited del sigic pasado ha podido quebrar es-
ta trayectoria exitosa de libertad y prosperidad. Sin embargo.
bien miradas las cosas, veremos que no hay disonancia esencial
entre uno v oiroc orden. Lo que la democracia y el capitalismo
liberales ofrecen para que sea disfrutado por un sector soclal. la
burguesia, el marxismo lo propone para todos Su tnlencioén dl-
tima es lograr un paraiso en la tierra con el gnzo pleno de una
libertad sin fronteras, por la eliminacién del estado. ¢ la mas
amplia oferta de bienes y servicios para todas las clases sociales.
Aunque durante casi un siglo liberalismo y marxismo parecie-
ran transitar vias encontradas v lucieron como aparentes ene
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migos, en ¢l fondo participabun de unu cuincidencia fundamen-
tal. Los dos querfan para el hombre un cielo en la tierra caracte-
rizado por la libertad mds absoluta y la satisfaccién completa de
todas las apetencias humanas.

Indagando un poco mds en esta concordancia podemos de-
cir que es la inmanencia lo que se constituye en la razén dltima
del! liberalismo y del marxismo. En efecto, uno y otro aspiran a
un estado feliz en este mundo, ambos colocan un techo a las as-
plraciones humanas que no reconocen otro limite que el mismo
hombre, su razén y su libertad. Nada utterior. Ninguna conce-
sién al misterio que se asoma mds alld del horizonte humano.
Ninguna referencia a un Dios Trascendente que ha creado al
mundo y a los hombres y los gobierna desde fuera y desde arri-
ba con su Providencia adorable. Si alguno puede llegar a acep-
tar a Dios, lo conslderard como quien ha puesto en marcha al
mundo después de crearlo, e inmediatamente ha entregado el
timén al hombre paro perderse otra vez en la eternidad, transi-
tando un camino sin retomo. Este Dios nada tiene que hacer en
el mundo y en la vida de los hombres y, por otra parte, a los
hombres nada les interesa de su vida y existencia ya que sin Ei
y con su propio esfuerzo pueden alcanzar su plenitud.

Tratemos ahora de vislumbrar las consecuenclas morales de
esta concepclén posmoderna y sobre todo su influjo en la consi-
deracién de las virtudes.

Las virtudes teologales, por supuesto, quedan absolutamen-
te excluidas. Su objeto inmediato es Dios y Dios no puede exis-
tir porque su sola presencia haria caer el reinado de la inma-
nencia que han construido los hombres. Cuentan que cuanda
Napoleén preparaba la camparia contra ltalia y escuchaba las
objeciones de su estado mayor, fundadas en la cadena alpina
que estorbaba el itinerario del ejército, exclamo: “iFuera los Al-
pes!”. También hoy, en un alarde de voluntarisma ciega, el
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mundo posmoderno dice: “iFuera Dios!”. No quiere ni ofr ha-
blar de Aquel que echa por tierra todo su proyecto inmanente.
No en vano la religién es uno de los enemigos del nuevo orden
mundial y las virtudes teologales un contrasentido total,

Las mismas virtudes morales quedan reductdas a una carica-
tura cuando no son directamente eliminadas por el descrédito o
por el silencio.

I.a prudencia, virtud del obrar, fuerza moral del que realiza,
del que después de adecuada deliberacién se lanza a la conquis-
ta del acto, queda totalmente falsificada, reducida a! modesio
papel de un andarivel que obliga al hombre a transitar por don-
de van los demés. Ser prudente es hacer lo que hacen todos.
Ser imprudente es tener la valentfa de lo diverso, de lo perso-
nal. En el reinado del pluralismo nadie puede poner un acto
que no sea previsto, “razonable”, qtie no cuente con la aproba-
cién comunitaria previa. Nadie puede tener el mal gusto de su-
perar la honrada mediania del sector mayoritario. El prudente,
“parro videns", que logra avizorar mds lejos y por ello puede
actuar con mayor amplitud, debe rendirse en cambio a la mio-
pfa general y alinearse disciplinadamente con la muchedumbre
de los que no ven.

La virtud de la Justicia, “constante y perpetua voluntad de dar a
cada uno lo suyo”, no tiene sentido en nuestr¢ mundo economi-
cista mas que como expresion de fuerza policial. En el reinado
de la “libre” competencia, econémica, juridica y social, sélo pri-
ma la decisién del mds fuerte. “Dar a cada uno lo suya”, “no
dariar a nadie”, “vivir honestamente”, son otras tantas expresio-
nes huecas y pasadas de moda. Al renunciar a una regla objeti-
va y superior, los actos del hombre quedan sujetos al solo arbi-
trio del hombre mds fuerte, del que esté bien situado para im-
poner sus condiciones. Asf vemos cémo las injusticias mads noto-
rias e indignantes quedan inmoladas en los altares del supremo
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dios mercado o de la diosa economfa global. Basta que las leyes
positivas las amparen. La sociedad actual ha llevado a sus con-
secuencias iltimas aquella ensefianza de Kant que independizaba
ef derecho de fa moral y por fo tanto de la virtud de la justicia.
Asf serd bueno y justo todo lo que en el orden juridico encuen-
tre fundamento legal, sin Importar el bien en st mismo, la reci-
procidad equitativa en las transacciones, el justo preclo, y otros
pardmetros valorados por la moral que permiten afirmar con
Santo Tomds de Aquino que el derecho es el objeto de la justi-
¢ia y no un capricho del legislador, que la ley injusta no es sino
violencia y que el derecho es en realidad “ipsa res iusta™; la
misma prestacién justa que debe darse y recibirse. Por supuesto
que 1odas estas consideraciones no despiertan sino fa mds abso-
luta indiferencia en nuestro mundo mercantilizado para cuyos
intereses de factoria la moral es un verdadero obstdculo que im-
pide avanzar af motor del progreso econémico que es el fucro
ilimltado, el impulso ciego hacia la ganancia siempre creciente e
independizada de la verdad, del bien y de la justicia, que es
también, en el senlido mas pleno, otra virtud olvidada.

La fortaleza, como hdbito que dispone para la lucha interior
y exterior, a la permanencia impertérrita en el camino del bien
soportando toda adversidad, no tiene ninguna cabida en nues-
tro siglo. La sola mencién de la lucha, del combate, aun el santo
combate de la fe, sobresaita y “desestabifiza”. En el mundo de!
consenso, de la corriente uniforme en el mismo rumbo, la lucha
es impensable. Es absurdo hablar hoy de la gloria de resistir he-
roicamente frente a los poderosos, de la santa audacia de pro-
nunciar palabras prefiadas de eternidad en un mundo donde
todo cambia vy debe cambiar sequn el voluble parecer de cada
uno v donde hay derecho para todo menos para la verdad. Cau-
sa verdadero asombro una respuesta épica, una actitud valero-
sa, dispuesta a darfo todo, incluso la vida, por conquistar un
ideal fundado en la Idea Eterna que Dios tiene sobre cada uno.
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Es facilmente imaginable la perplejidad del hombre posmaderno
frente a la fortaleza, que es absolutamente ininteligible para
quien ha hecho de la negacién de la divinidad y de la afirma-
cién de la inmanencia su credo y su divisa. La virtud heroica del
santo y del héroe es un testimonio absolutamente incémodo
para el nuevo orden mundial.

La falsificacién de las virtudes alcanza un nivel paradigmdti-
co en el modo como la posmodernidad ha subvertido la tem-
planza. La virtud del sefiorfo frente a las solicitaclones del mun-
do sensible, de la vigencia siempre renovada del dominio sobre
las demds cosas creadas, ha sufrido una verdadera revolucién
copernicana.

La entronizacién del placer pare gozarlo sin limites, la civifi-
zacidén del confort considerado conditio sine qua non de la vida
del hombre de hoy, han reemplazado a la austera sobriedad en
el uso de los bienes de la tierra. Fstos, que en definitiva deben
ser consideradns ¢como peldanos que deben conducirnos a lo
alto y no escarios para permanecer instalados alli, se han absoluti-
zado, son buscados por si mismnos y deseados como lo dllimo
que puede brindar satisfaccién al alma. Frente a la templanza
que supone indiferencia ante lo efimero y uvalorizacién de lo
eterno, el hedonismo actual nos propone una divinizacién de lo
sensible que pasa a revestir caracterfsticas de bienaventuranza.
Como la felicidad del cielo, no puede perderse porque los ade-
lantos técnicos, segun los planes mundiales, tornan inagotable
la provisién de bienes de consumo, y como aquélia, representan
el mdximo posible de satisfaccién. Es verdad que miradas las
cosas con un primer golpe de vista puede decirse que el verda-
dero gozo de! hombre, aun dentro del orden natural, consiste
en disfrutar de su condicion espiritual Pero sabemos que esto
no es posible, al menos en forma estable y duradera, sin el au-
xilio de la Gracia Divina. El hombre privade de la habilitacién
sobrenatural que le confiere la misma vida de Dios presente en
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su alma, queda incluso destituido de su rango propio y relegado
a la esfera de la sola sensibilidad Esto explica acabadamente
por qué el hombre de este tiempo, al renunciar a Dios lo ha reem-
plazado por el placer v las comodidades, que, ya dijimos, pare-
cen imperecederos. Todo esto es absolutamente coherente con
el nuevo orden mundial. Cerrado el horizonte humano en la in-
manencia, disfrutar de los btenes sensibles, total y desenfrena-
damente, uiene a sustituir a la dicha eterna del cielo. Si nega-
mos lo sobrenatural tenemos que fabricarnos un parafso en la
tierra. Ineludiblemente, porque el ansia-de felicidad que brota
del corazén del hombre se puede desuviar de su objeto verdade-
ro pero jamés ser ahogada o destruida

En nuestra consideracidn de las virtudes hemos mirado has-
ta ahora fas llamadas virtudes cardinales, divisién ya cldsica en
moral. Son ellas un verdadero eje en tomo al cual se van verte-
brando Ins demds virtudes en una expansién ordenada, al modo
de una construccion arquitecténica o de una constelacion, en
donde cada parie ocupg el lugar que le corresponde y va inte-
grindose al todo arménicamente.

En el orden moral las virtudes van maostrando esta vocacién
de totslidad, primeramente, en el modo como, podriamos decir.
se reparten el alma humana. Existen virtudes que residen en la
voluntad, otras ruyn sujeto propio es el apetito irascible o el
apetito concupiscible. Reconocemos también virtudes intelec-
tuales que disponen a la inteligencia para conocer mejor, aun-
que propia y estrictamente estdn fuera del campo moral y que
no tienen referencia directa e inmediata con el obrar. Vemos,
entonces, cémo cada una de las potencias del alma puede, asi,
recibir el influjo bienhechor de la virtud. disponiendo a todo el
hombre para el mejor acto.

Pero de otro modo muestran tambhién las virtudes su oficio
integrador. Asl como todas las potencias son sujeto de virtudes,
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también ellas tienen por objeto a todo género de actos humanos y
para cada uno de estos érdenes de actos existe una virtud apro-
piada que facilita el obrar. Basta con repasar velozmentie el indi-
ce de la parte moral de la Suma de Tedlogfa de Santo Tomis para ad-
vertir la yran caniidad de estos hébitos buenos que va descubrien-
do a medida que profundiza el estudio del abjeto de los actos, con
lo que abarca, en un amplio espectro, toda la vida humana.

Largo seria confrontar la enserianza tomista en este campo
con la escasa valoracién de todas estas virtudes por el hombre
de hoy. Nos basta con decir que fa situacién no es mds que una
proyeccion del desolador cuadro que hemos descripio respecto
a las virtudes cardinales.

Todo esto hace tan valioso el libro del Padre Séenz, que cual
un San Juan Bautistg del tercer milenio quiere clamar en el de-
sierto moral en que vivimos y despertar el amor por nobles vir-
tudes olvidadas.

Al habitante de este tiempo, enfermo de “curiositas”, infor-
matica y mediética, le habla del valor de la estudiosidad que lo
introduciré en la verdad y lo comprometerd con ella. Al hombre
soberbio, que cree reemplazar la divina providencia con las con-
quistas de la ciencia y la teenologia v se considera duerio del
bien y del mal, de la vida y de la muerte, le predica el valor im-
perecedero de lo humildad, verdadera roca moral sobre la que
ha de fundarse toda obra auténticamente humana y cristiana.

Se atreve a hablarnos del patriotismo cuando la patria es una
realidad “derogada” por el nuevo orden mundial, y de eutrapelia
cuando la dimension ludica del hombre queda reducida a una
recepcion pasiva de imdgenes sin intervencién de la inteligencia
ni actuacién propia.

Desfilan también la castidad y la virginidad, en absoluta opo-
sicién a la hodiemma desverglenza, y la liberalidad. que nos des-



cribe las antipodas del hombre que atesora para satisfacer su
sed de lucrar, poniendo en ello el fin de su vida.

Por uftimo quiere destacar fa magnanimidad presente en to-
da la vida moral, como una perspectiva nueva y mas elevada de
todas las virtudes que permite vivir fa grandeza en toda vida
moral. Nos habla el autor de fa magnarimidad ocon estas pala-
bras: “La vocacién de grandeza es una constanle de la historia.
L.os mejores hombres han experimentado su fascinacién”.

Me he limitado a mencionar tan sé6lo las virtudes olvidadas
que nos quiere recordar ef autor y no he querido, a propésito,
desarrollar lo que nos dice acerca de cada una de ellas, a fin de
evitar ofrecer un simple resumen del libro que retrase la lectura
del texto mismo. Mi intencién es solamente anunciar el tema y
abrir el apetito intelectual para animar la atenta lectura de la
obra

Sélo queda agradecer al Padre SGenz, verdadero arquetipo
de intelectual catdlico, el bien que nas hace con esias pGginas.

P. Luis GonzALez GUERRICO
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LA HUMILDAD
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+ £ Y L aiic pasado nos hemos referido a las siete virtudes
,r’ fundamentales del cristiano, las tres teologales y las
<+ cuatro cardinales. Este afio nos ocuparemos de otras
virtudes, mas modestas. por cierto, pero que integran, también
ellas, esa especie de catedral de la ética que elaborara Santo
Tomés, virtudes relacionadas con aquellas fundamentales, que
giran en su torno como los satélites alrededor del sol.

La primera de ellas seré la humildad. Para muchos, la humil-
dad pareciera ser algo que degrada al hombre, que lo empeque-
riece indebidamente. Asi lo entiende, por lo general, el hombre
modemo, arrogante y prometeico. Nietzsche vefa en la humil-
dad el producto de un complejo judec-cristiano de “resentimien-
to” que, por una embustera "inversién de valores”, iransforma
la debilidad en mérito. Incapaz de afirmarse por la fuerza, el es-
clavo se venga de los sefiores y de los poderasos haciendo pa-
sar por bondad su impotencia para tomar represalias, disirazan-
do de paciencia su cobardia, de perdén de las injurias su inca-
pacidad de desquite.

¢Es |la humildad una virtud de origen cristiano o ya la reco-
nocié como tal la cultura greco-romana? La norma de la moral
antigua era la petpLé-ng, la mesura. Por la “mesura”, el hombre
manifestaba la adecuada percepcién de sus propios limites.
“Condcete a H mismo”, rezaba un precepto grabado en el tem-
plo de Delfos. Como s! dijera: Conécete a ti mismo, y convén-
cete de que no eres un dios, sino un mortal. Dicha tesitura im
pedia que e! hombre incubase pensamientos soberbios. mas
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alla de los confines de su condicién humana. Advertido de sus
fronteras, el hombre antiguo eludia la tentacién de la iBoic. Esta
palabra, que significa insolencia. orgullo, exceso, desmesura,
designaba tanto la impiedad del hombre que se atrevia a desa-
fiar a los dioses, coma la satisfaccion plena y refocilante que re-
sultaba del exceso de nyueza y poder.

Sin embargo, las palabras que en el vocabulario cristiano
designan al humilde y la humildad no tenfan, en la lengua de la
antigliedad clasica, un significado equivalente, positivo y espiri-
tual. El adjetivo griego ranewd;, que corresponde al latin humiiis,
inclufa por lo general un sentido mas bien despectivo, sirviendo
para designar a una persona pequena, insignificante, débil, mi-
serable, abyecta. Ofro tanto hay que decir del sustantivo taretvotng,
equivalente al latino humilitas, que designaba también falta de
elevacién, pequenez fisica, bajeza de condicién, de caracter y
de sentimientos. Cuando los moralistas empleaban dicho térmi-
no lo hacfan para sefalar una actitud identificada o al menos
asociada con la pusilanimidad.

Habia, sin duda, en la moral antigua elementos que hubie-
ran podido dar origen a una idea positiva de la humildad. Sin
embargo dicha posibilidad no se concreté. Lo que probablemen-
te falté a aquella moral es una idea precisa de la trascendencia
divina y de la nocién de creacién. El hombre de la antigliedad
podia saberse infinitamente por debajo de los dioses, dependien-
te de ellos en todos sus emprendimientos, pero no padia conce-
birse como creatura suya. Y si en algin caso llegé a vislumbrar
que la Divinidad le daba el ser v el movimiento, el Dios en el
que pensaba no era sino una especie de “alma universal”. Sélo
de la fe en un Dios personal, trascendente y creador, puede na-
cer la recta nocién de la humildad

Virtud sobna, la humildad del cristiano, virud secreta y re-
catada. No es una de esas virtudes que suscitan enseguida el
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aplauso o la admiracion de los hombres. Mas bien la rodea el
silencio. El elogio, justificado o no, recae sobre otras actitudes.

¢De dénde proviene la palabra “humildad”, cuél es su ori-
gen seméntico? San Isidoro, en sus Etimologfas, dice que “hu-
milde” equivale a “pegado a la tierra”, “inclinado a la tierra
{quasi humo acclinis)” '. Como se sabe. humnus significa tierra,
suelo. Comenta Santo Tomés que dicha “inclinacién a la tierra™
puede alcanzarse por dos medios. El primero, en virtud de un
principio extrinseco, por ejemplo cuando otro nos hace besar el
polve, a modo de castigo o de pena. El sequndo, en razén de
un principio intrinseco, que nos lleva a abajarnos. Este Gltimo
tipo de “inclinacién” es a veces positivo, por ejemplo cuando
un hombre, considerando sus propios defectos, se reconoce pe-
querio, como Abraham al decir: “Hablaré a mi Sefior, yo que
soy polvo y ceniza” (Gen 18, 27); en tal case. la humildad es
virtuosa. Pero en otros casos la inclinacién puede ser negativa,
por ejemplo cuando el hombre, “no déndose cuenta de la pro-
pia dignidad, se compara con los burros irracionales y se vuelve
semejante a ellos”, seqin dice la Escritura (Ps 48. 13) 2.

Sea lo que fuere del valor de las Etimologias de Isidoro, en
las que toma pie Santo Tomés para su reflexi6n, la palabra
“humilis” nos sugiere el humus vegetal. la tierra fé:il para la la-
branza. Seg@n la pardbola evangélica, el Sembrador encuentra
tierras buenas y malas (cf. Mt 13, 1-9). Las primeras son las sa-
zonadas por ¢l humus de la humildad 3.

1 LibX 116.PL 82379
2 Cf Summa Theol I111, 161, 1, ad 1.
3 Cl A. Garcia Vieyra. “Sobre la humildac”, en Mikael 28 {1982) 42
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I. LA HuMiLDAD, PARTE DE LA TeMPiANZA

Santo Toméas ha ubicado la virtud de la humildad en el dm-
bito de !a virtud cardinal de la templanza. por su semejanza con
ésta en la manera de operar. “Lo que caracteriza sobre todo a
la templanza y hace de ella algo digno de la mayor alabanza, es
obrar a la manera de un freno para reprimir la impetuosidad de
una determinada pasién. Por tanto todas las virtudes que obran
de manera semejante y refrenan o reprimen la impetuosidad de
algunos afectos y acciones, deben ser consideradas como par-
tes de la templanza. Pues bien, asf como la mansedumbre repri-
me el movimiento de ira, asi la humildad reprime el movimien-
to de esperanza. que es la aspiracién del espiritu a cosas altas.
De lo que se deduce que ambas virtudes, tanto ia mansedum-
hre como la humildad, son parte de la virtud de la templanza™

Expliquemecs este texto recurriendo a lo que ensena el mis-
mo Santo Temas en su tratado sobre las pasiones. Alli dice que en
el hombre hay dos fuerzas, que dan lugar a un dohle movimiento.
Cuando lo que se percibe es un bien, brota en el alma una fuer-
za de atraccién, de amor, hacia el mismo. Cuando es un mal, sur-
ge una fuerza de repulsién, de odio. Quedémonos ahora en el ca-
so en que el hombre ha percibido un objeto como bueno. Cuan-
do dicho objetn se muestra dificil y arduo de alcanzar, se esta-
blece ofra bifurcacién del movimiento pasional. Si la adquisi-
cién de ese bien, por arduo que se nos presente, la vemos co-
mo posible, surgird en nosotros una tendencia de acercamien-
to, la pasién de la esperanza; si, en cambio, por una u otra cau-
sa, la vemos imposible, brota la desesperacién S,

4 Summa Theol 11, 161.4, c.
5 Ct. ibid., I-11, 23, 2.
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De elio se sigue que para la consecucién de estos bienes ar-
ducs vy dificiles, necesitamos de dos habitos que caminen jun-
tos, aunque aparentemente tengan direccién opuesta. Uno de
ellos se encargara de refrenar el desea de poseer dichos bienes,
si su adquisicién Irasciende nuestras posibilidades reales Es la
humildad. El otro se ocuparé de comunicar valor al espiritu, no
suceda que la magnitud de las dificultades nos aparte de la pro-
secucion del bien. Es la magnanimidad Aquélla tiene por cbje-
to reprimir nuestros impulsos para que no se desboquen en pos
de algo desproporcionado a nuestras posibilidades: ésta confie-
re coraje y grandeza de alma para que no sucumbamos cobar-
demente, renunciando asi a la gloria de lo sublime.

En virtud de aquella autolimitacién por la que el hombre se
contenta con el modo de vida y dignidad en que justamente se
encuentra. buscard por la humildad un lugar sencillo, oculto,
mas en contacto con la tierra. La magnanimidad, en cambio, lo
arrancara de! circulo mezquino de sus intereses, para inyectarle
ideales de grandeza. Pero comé ambas tendencias se regulan
por el recto orden de la razén, y la humildad no se opone a la
magnanimidad sino que se desposa con ella, resulta que, cuan-
do la humildad nos hace pequerios, ia magnanimidad nos vuel-
ve grandes desde nuestra pequenez; y cuando la magnanimi-
dad impulsa nuestro corazén a las cosas grandes, la humildad
lo adoma con el vestido del recato en la estimacion del prupio
valor, refiriéndolo al Dador de todo bien ¢. Entenderemos me-
jor esta extraiia combinacitn de virtudes cuando, en la pr6xima
conferencia, nos refiramos mas extensamente a ello.

Quedémonos, por ahora. en la consideracién de la humil-
dad El analisis del Aquinate nos permite ubicarla en el &mbito

6 Cfibid,k 161,1,c.yad 3



A fru‘c SAenz

de la virtud cardinal de la templanza. La humildad se nos mues-
tra. asi. como una virtud del apetito irascible. que refrena los
deseos inmoderados de propia grandeza, haciéndonos cons-
cientes de nuestra pequenez delante de Dios.

Il. La SudeciON per Homere A Dios

Acabamos de decir que la humildad nos hace reconocer
nuestra pequenez delante de Dios. Contrariamente a lo que se
cree por lo general, la humildad no se refiere primordialmente a
la relacién del hombre con el préjimo. El mistico holandés Juan
de Ruysbroeck la define como una cierta “inclinacién o postra-
cién interior del corazén y de la conciencia ante la sublimidad
de Dios” .

¢Por qué el hombre debe postrarse ante Dios? O en otras
palabras, écuéles son los motivos de la humiidad?

1. Por ser creatura

El primer motivo es el hecho de la creacién. El hombre ha
sido creado por Dios. Es este un dato fundamental si se quiere
entender la virtud que estamos considerando. Para ubicarse don-
de corresponde, ineludiblemente necesita el hombre conocer
dos cosas: su propia nada y la grandeza de Dios. El conoci-
miento de su propia inanidad ~“vengo de la nada"- le recorda-
ré su indigencia esencial. sus limites innatos; el conocimiento de
la grandeza de Dios le hara gustar la sublimidad de aquel Sefior
que @s su origen, juntamente con la excelsitud de su vocacién:
“vengo de Dios y Dios es la meta de mi vida”. Dios es mi causa
eficiente y mi causa final.

7 Eiamato de las bodas espirituales, cap. 12
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He sido creado por Dics. La ennciencia de ello me impele a poner
mi vida en consonancia con esa verdad originante de mi ser,
recanociendo con mi razén lo que es en realidad, es decir, que
SOy una creatura, un ser esencialmente dependiente de Dios. Este
reconocimiento es el primer y fundamental acto de humildad,
porque Ja humildad no es otra cosa que eso, la virtud por la que
cunsciente y libremente nos sometemos a Dios. |.o afirma de ma-
nera explicita Santo Tomas al decir que “la humildad mira prin-
cipalmente a la sujecién del hombre a Dios {humilitas praecipue
videtur importare subjectionem hominis ad Deum)" 3, Venimas
de la nada. He ahi el primer argumento en favor de la humil-
dad. Esta virtud nos hace reconocer que nosotros, de nosutros
mismos, nada somos, mientras que Dios es la causa fontal de
nuestra existencia, siendo. como es, nuestro Creador y Senor.

San Pablo lo ha expresada de manera wigorosa: “£Qué Henes
que no lo hayas recibido? Y, si lo has recibido, cde qué te glo-
rias. como si no lo hubieras recibido?” {1 Cor 4. 7). M&s atn, no
s6lo ful creado, de modo que pudiera decir que al menos ahora
estoy viviendo independientemente, por mf mismo. No, mi per-
severancia en el ser. mi propia conservacién, es una suerte de
creacién prolongada. Ahora mismo soy todo de Dios, dependo
de El, como si de El recibiera mi ser en cada momento.

Es importante advertir que nuestra creacién no ha sido fruto
de méritos previos. Antes de existir no éramos nada. Ni podia-
mos arnrogamos derecho alguno. Nuestto punto de partida, nues-
tro capital basico era cero. Coma dice en uno de sus sermones
San Lorenzo Justiniano. “Dios nos eligié, no por nuestras abras
de justicia, que atn no habfamos hecha, ni por nuestra razén
humana, que nada sabfa, o podia pensar por si, sino en su
Verbo, en su Sabiduria. Y esto no en la volubilidad del tiempo,

8 Summa Theo! 111,161, 2, ad 3
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cuando fue hecho el hombre, sino antes de la constitucién del
mundo, cuando no existia el hombre, de modo que quienquie-
ra quiera gloriarse, no en sf mismo sino en Dios debe gloriarse.
Esta es la verdadera gloria. si nos gloriamos en el Sefor, no en
nosotros” 2,

Mons. Gay " ha dejado un penetrante anélisis del tema que
nos estd ocupando, con el que redondearemos lo que acaba-
mos de decir. Si la humildad es la resultante de una doble pre-
gunta: quién es Dios y quién soy yo, sera preciso, afirma, con-
siderar mejor los dos polos

Dios es, ante todo. plenitud de ser, porque no hay nada en
El que no sea, y que no sea necesaria, absoluta e infinitamente.
Plenitud de ser también, en cuanto que todos los seres creados,
de E! han recibido el ser que tienen, e incluso sus cualidades no
son sino dones de ese Dios.

En segundo lugar, Dios es plenitud de perfeccién. Todo cuanto
nuestra menie puede concebir en el orden de lo verdadero, de
lo bello, de lo grande, lodo esta eminentemente en Dios. Esta
plenitud es, en realidad, idéntica a la plenilud de ser, pero nuestra
mente la concibe como si fuese distinta, y para nosotros viene a
ser un nueva aspecto de Dios.

De estas dos plenitudes se engendra légicamente una terce-
ra, que no se distingue realmente de aquéllas, pero que nuestra
inteligencia la representa en forma especial: la pienitud de dere-
chos que Dios tiene respecto de sus creaturas.

9 Sermones, Sermon octavo en la fiesta de San Mateo
10 Mons. Charles-1ouis Gay {1815-1892) fue obispo auxiliar del card.
Louis-Edauard Pie {1815-1880), arzabis=a de Poitlers. ldentificado con el es-
plritu y el pensamiento de! gran cardenal, escribié numerosas obras de espiritua-
lidad, entre las cuales De Ja vie et des vertus chrétiennes, 2 vols., Poltlers-Pa-
ris 1874, de donde extraemos lo que en estas péginas se dice.
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Pues bien, el influjo soberanc de estas tres formas de pleni-
lud, que en Dios coinciden de manera absoluta, constituye el
principlo generador de la humildad, o sea de aquella necesidad
de someternos al Sefor. A cada una de estas tres adorables for-
mas de plenitud, que nuestra limitada inteligencia distingue en
Dios, corresponde en nosotros un modo especial de sujecién, o
sea, una forma adecuada de humildad.

A la plenitud de ser que caracteriza a Dios, corresponde en el
hombre lo que podrfamos llamar la humildad de sumisién. Es aque-
lla humildad ontolégica, derivada de nuestra condicién creatural,
esencialmente dependiente. ¢Qué creatura podra dirigirse a Dios
de igual a igual, diciéndole: no, quizés, luego, por qué. cémo?
Preguntarle respetuosamente, como hijo que explora el deseo de
su padre, eso sf lo podemos. v aun Dios lo quiere, peto no inte-
rrogarle como quien desconfia de El, como quien le pide cuentas.

A la segunda plenitud de Dios, la de perfeccién, responde en
el hombre la humildad de adoracién. Cuando consideramaos su
hermosura eterna, su verdad fontal, su bondad infinita, y tantas
ofras perfecciones, no podemos menos de reconocerlas y de
proclamarlas. No otra cosa es la adoracién. Si segtin la Escritu-
ra "un abismo llama a otro abismo” (Ps 41, 8), podriase aqui
decir que el abismo de nuestra imperfeccién constituye un cla-
mor implicito al abismo de la perfeccién omnimoda. Sé6lo nos
queda cantar con la iturgia: Tu solus sanctus, tu solus Dominus,
tu solus attissimus. O repetir con el Arcéngel: ¢Quién como Dios?
Ello no sigmfica que desconozcamos nuestras dotes y cualida
des. Ninguna virtud causa ceguera. Si la causase no seria vir-
tud. Pero al mismo tiempo no podemos ignorar que es por Dios
que somos los que somos, y de El tenemos lo que tenemas.

FFinalmente, frente a la plenitud de derechos —los derechos
de Dios- no nos es licito enarbolar de manera dialéctica “los
derechos del hombre™, como de poder a poder. Los derechos
que tenemos no son sino derechos participados, que debemos
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retribuirselos con hacimiento de gracia. Es lo que llamamos la
humildad de glorificacién. Gracias a ella, le rendimos a Dios el
homenaje absoluto, sin exigirle nada en base a nuestros pre-
suntos méritos. “No a nosotros, Sefior, no a nosotros, sino a t
nombre da la glona” (Ps 114, 1). Cuando Dios galardona nues-
tros actos buenos no hace otra cosa, como dice San Agustin,
que “coronar sus propios dones”, ya que a Dios pertenece toda
ia gloria y el honor que por ellos nos vengan. El alma humilde
es la que mejor sabe cantar fa gloria divina. “Como Serior que
Dios es de todo —escribié San Clemente~ de nada necesita, y lo
Gnico que quiere de nosotros es que le confesemos”. Hasta
aqui el anélisis de Mons. Gay !,

2. Por ser pecador

Pero mas alla del hecho de haber sido creados y de conside-
rar nuestra poquedad en relacién con el Absoluto, hay un se-
gundo motivo que funda la humildad: heredando la transgre-
sién de nuestros primeros padres, hemos nacido con la marca
del pecado, nacimos pecadores. Porque la naturaleza humana
puede ser considerada desde dos puntos de vista, desde ln que
es en sf. en su esencia; vy desde lo que es facticamente. Mirada
desde el primer angulo, la naturaleza humana, como todas las
obras de Dios. es buena, e incluso dotada de singular excelen-
cia. Esto, de derecho; pero de hecho, esté profundamente vul-
nerada, no por cierto hasta el punto de perder lo que le es esen-
cial, ya que el mal no puede alterar esencia alguna. pero si en
su situacién concreta. Nuestro estado presente es una degrada-
cién del primitivo. Llevamos el mal en nosotros, dentro de

11 Ci. De la vida y de las virtudes cristianas, tomo  Madrid 1903, pp.
270-275.
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nuestras entranas, por cuanto aparece desde el primer instante
de nuestra existencia y nos acomparia hasta el sepulero. No nos
referimos tinicamente a la culpa original, que queda borrada
por el bautismo, sino también, y sobre todo, a las huellas de
aquel pecado, que el bautismo no destruye. a las inclinaciones
al mal, la triple concupiscencia. hijas y madres, al mismo tiem-
po, del pecado, dolencia nativa y tenaz que podemos aqui aba-
jo calmar con paliativos, mas no extirpar de raiz.

Pero ello no es todo. Ademas de estas inclinaciones tortuosas,
estos instintos desmadrados, estdn también los pecados perso-
nales. Los pecados cometidos libremente, con plena adverten-
cia y deliberado propésito.

Por lo que acabamos de decir, se advierte que a la humildad
de sujecién, a que aludia Santo Tomés, en razén de nuestra
condicién original, se une la humildad de abyeccién, en razén
del pecado, un segundo tftulo que funda la virtud que nos ocu-
pa. Si la primera forma es lo que conviene a todo ser creado, lo
que debid ser disposicién de Adan en el Paralso, y sera, de
algin modo, la de nuestra bienaventuranza, el sentimiento de
la dependencia esencial frente al Sefior, la humildad de abyec-
cién es la que no podia convenir a un ser acabado de salir de
las manos de Dios, sino la que conviene a un ser manchado y
fransgresor. Serd preciso servirnos también de este segundo v
desgraciado titulo para radicar mas nuestra humildad. Bien de-
cia San Doroteo de Gaza: “Tanto mas se acerca uno a Dios,
cuanto maés se ve pecador” 2.

Creatura y pecador: he ahi los dos fundamentos de la humil-
dad respecto de Dios.

12 Instruceiones If, 33: SC 92, p. 196
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111. Humitbab ¥ Verbpab

Como se ve, la humildad tiene un respecto prioritario a Dios,
ante quien el hombre se abaja. tanto en raz6n de su creaturidad
como en razén de su pecado. Confirmando este aserto. San
Buenaventura nos ha dejado un pensamiento luminoso: Sien-
do el hombre doblemente nada -nihilitas, nadidad-, escribe,
nada en el orden de la naturaleza, y nada en el orden de la gra-
cia, doble es la humildad: “la humildad de la verdad” (humiiitas
veritatis), que nace en el hombre al considerar la nada de su
condicién creatural; y “la humildad de la severidad” {humilitas
severitatisj, que nace en el hombre de la conciencia de pecado.
nada de gracia '?. Lo que Buenaventura llama “nihilidad’ , San-
to Tomas lo expresa de otro modo: “cierto laudable rebajamien-
to de si mismo {quandam laudabilem deiectionem ad ima)” **.

Tiene esto que ver con aquella intimacién de Cristo: “Si al-
guno quiere venir en pos de mi, nieguese a si mismo {ubnegei
semetipsum)” (Mt 16, 24). La humildad va muy unida a la ab-
negacion, el auto-negarse, el aceptar la propia nihilitas. Es claro
que uno podria preguntarse: ¢por qué debera el hombre “negar
se” a sf mismo? ¢No seria mas conforme a la verdad v a la justi-
cia que se “afirmase” a si mismo? ¢Acaso el propio Dios no qui-
so autoafirmarse cuandae dijo: “Yo soy el que soy” (Ex 3, 14)?
Si, pues, el Creador se afirma. écémo se ha de negar la creatura?
¢No es ley para nosotros el ser “imitadores de Dios” (Ef 5, 1),
asemejarnos a El lo mas posible? Sf, también el hombre debe
afirmarse, y justamente parque se afirma es porque puede y de-
be amarse, ya que no es posible amar sino aquello que existe

13 Cf. De perfectione evangelca, quaesiio |, de humilitate, c.; Obras de
San Buenauventura, tomo V1, BAC, Madrid 1949, p.26.
14 Summa Theot 11-1l, 161, 1, ad 2.
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Se lo manda el mismo Cristo al decirle: “Amaras a tu préjimo
como a ti mismo” (Mt 19, 19). Pero junto con este precepto. hay
otro no menos terminante, que nos manda abnegarnos, negar-
nos, como lo acabamos de recordar, e incluso aborrecemos,
sequin lo ha dicho también el Sednor: “Si alguno viene donde mi
v no udia... hasta su propia vida, no puede ser discfpulu mio™
(Le 14, 26). éNo hay entonces contradiccién? De ninguna ma-
nera, ya que existe en nosotros algo que debemos amar y algo
que debemos abosrecer. El algo que debemos amar es lo que
debemos afirmar en nosotros, y el algo que debemos aborrecer
es aquello a lo que debemos renunciar.

¢Qué es concretamente lo que debemos aborrecer en noso-
tros? Nuestra tendencia a la autosuficiencia. nuestra inclinacién
a la autonomia, al olvido de lo que realmente somos: creaturas
v pecadores.

Estos matices nos impelen a evitar un peligro nada desdetia-
ble en esta materia, y es que la humildad se vuelva falaz, se una
con la mentira, en cuyo caso no seria ya verdadera humildad.
Refiriéndose Santo Tomas a dicho peligro, tras decir que la hu-
mildad implica cierto rebajamiento de sf mismo, agrega. “Esto
puede hacerse a veces por puro formulismo exterior e hipdcrita,
cual acontece en la «falsa humildads, de la que dice San Agustin
en una de sus cartas que es «una gran soberbias ', pues lo que
se busca es la propia gloria. Otras veces se adopta dicha actitud
por convencimiento interior. En tal caso la humildad es verda-
dera virtud, ya que la virtud consiste principalmente en el juicio
interior de la mente como enseria Aristételes, no en las manifes-
taciones externas” '¢,

15 Epist. 149, ad Paulinum, 2, 28: PL 33, 642
16 Summa Theol U1111. 161. 1. ad 2
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l.a humildad, cuando es auténtica. es inescindible de la recti-
tud de juicio. La “falsa humildad”, al apartarse de la verdad,
deja de ser humilde. Por eso dice San Agustin que lo que se le
pide al hombre, al prescribirsele la humildad, no es que se re-
baje por debajo de lo que es por naturaleza: “se te manda que
seas humilde, pero no se te manda que de hombre te hagas
bestia (non tibi praecipitur ut ex homine fias pecus}”. No se le
pide “hacerse animal”, sino tomarse por lo que es, y nada més:
“Td, hombre, reconoce que eres hombre; toda tu humildad
consiste en que te conozcas (tu, homo, cognosce quia es homo,
tota humilitas tua. ut cogngscas te)” '’. Volvemos a encontrar
aca el “conéeete a i mismo™ de la tradicién délfica. Pero la idea
que San Agustin se hace del hombre es muy distinta de la de
los autores griegos. Conocerse como hombre no es solamente
saberse limitado, sino sobre todo reconocerse pecador: “Coné-
cete débil..., pecador..., conécete manchado (cognosce te infir-
mum..., peccatorem..., cognosce quia maculfatus es)”’; mas auin,
reconocer su total incapacidad para todo acto sobrenatural sin
una especial ayuda de Dios: “Conoce que es Dios quien justifi-
ca {cognosce quia ille justificat)” . 1.a humildad no es, pues,
depreciacion sistemdética de sf mismo, sino toma de conciencia
profunda de lo que cada uno es en realidad. Al ponemos en nues-
tro lugar de hombres, la humildad nos establece en la verdad
de nuestro ser

Como se ve. resulta perentorio juntar humildad con verdad
A la luz del conocimiento de la grandeza de Dios, resplandece
la verdad de nuestra miseria y poquedad, la verdad de nuestro
ser, de nuestra nada original y de nuestra esencial dependencia
del Seror. Consiguientemente se torna patente la necesidad de

17 In Joannis ev., ract. 25, 16; PL 35, 1604,
18 Sermo 137, 4: PL 38, 756.
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postrarnos ante El. de someternos totalmente a sus disposicio-
nes. para que nunca nos veamos privados de su sostén. Si a di-
cho conocimiento metafisico le anadimos la voluntaria y gusto-
sa aceptacién de estas verdades. para llevarlas a la vida, tene-
mos la virtud de la humildad.

Santa Teresa nos ha dejado una magnifica reflexién sobre el
enlace entre verdad y humildad. “Una vez estaba yo conside-
rando por qué razén era nuestro Sefior tan amigo desta virtud
de la humildad. y pisoseme delante, a mi parecer, sin conside-
rarlo, sino de presto esto, que es porque Dios es suma verdad, y
fa humildad es andar en verdad, que lo es muy grande no tener
cosa buena de nosotros, sino la miseria, y ser nada; y quien es-
to no entiende anda en mentira; y quien més lo entiende, agra-
da mas a la suma verdad, porque anda en eila. Plega a Dios.
hermanas, nos haga merced de no salir jamds deste propio co-
nocimiento™ 7.

La humildad es verdad porque nace de Dios, "Padre de las
luces” {Sant 1, 17). La luz, especialmente la luz divina, es lo que
ilumina al hombre para que acierte a ubicarse, que no otra cosa
es la humildad. Gracias a ella los hombres focalizan su lugar en
la realidad, se colocan en el sitio que les corresponde. se man-
tienen en el orden, y por consiguiente, en la verdad. “Y como
quiera que la verdad —dice Mons. Gay~ no sea ofra cosa sino
aquello que Dios piensa, aquello que Dios quiere, y aquello
que Dios ama, resulta que estar en la verdad equivale a estar en
los pensamientos, en los designios y en los amores de Dios™ *.

Refiriéndose al presente asunto escribe L. Lallemant: “Aque-
llos en quienes este deseo de abyecci6n es mas ardiente, son

19 Moradas 6*, cap. X, 6.
20 De la vida y de las virtudes cristianas, tomo 1, , pp. 269-270
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{os méas grandes delante de Dios. Son los que marchan con més
sequridad en la verdad y son tanto mas semejantes a Dios,
cuanto que no buscan, como El. otra cosa que su gloria. Este es
su bien propio: la gloria no le pertenece mas que a El. En
cuanto a nosotros, nuestro fondo es la nada, y si nos atribuimos
otra cosa, somas ladrones” ¥,

Por la que hemos dicho, 1a humildad sélo se 1orna inteligible
cuanda el hombre se conoce a sf y conoce a Dios, de donde bro-
ta aquella “sujecién del hombre a Dios™, que decia Santo To-
més. El mismo Santo trae a calacién un texto de San Agustin 2,
donde. comentando el Sermén de la Montana, sostiene que di-
cha sujecién esta estrechamente relacionada con la pobreza de
espiritu, y consiguientemente con el don de temor. por el cual
reverenciamos a Dios (quo homo Deum reveretur] ©?. Por eso,
la humildad es una virtud profundamente religiosa Aun cuan-
do en el esquema de las clasificaciones lfdgicas, tenga que ver
con la virtud de la templanza, en el plano vital se encuentra mu-
cho mas cercana a la virtud de religién. Sélo que si en la virtud
de religién el temor reverencial se expresa sobre todo en gestos
cultuales, por los que se reconoce la soberanfa de Dios, en la
humildad se manifiesta interiormente, inclinando al hombre an-
te dicha grandeza en actitud de rendida sumisién. De ahf {a fér-
mula del Doctor Angélico: “La humildad se ocupa preferente-
mente de la reverencia por la cual el hombre se sujeta a Dios
{proprie respicit reverentiam qua homo Deo subiicitur)™ 2.

21 Doctrine spirituelle, Desclée, Paris 1959, p. 99.

22 Cf. De Sermone Domini in monte, lib. |, cap. 4: PL 34, 1234.
23 C1. Summa Theol. lI-1, 161, 2, ad 3.

24 Ibid., 161. 3, c.
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IV. La HumiipaD EN RELACION CON EL PROJIMO

Hemos visto. con el Doctor Angélico, que la humildad, como
virtud prapia, considera especialmente la sujecion del hombre a
Dios. Pero enseguida agrega el Santo que, al hacerlo, “se abaja
por El incluso ante los otros” *. Ello nos abre la puerta a un
nuevo aspecto de la humildad. Y es su relacién con los demés.

Santo Tomas es categérico al respecto. Tanto en los demés
como en nosotros mismos, ensefia, se pueden considerar dos
cosas: lo que es de Dios y lo que es del hombre, sea de manera
innata o adquirida. Todo lo gue es defectuoso, es propio del hom-
bre, todo lo que es bueno, proviene de Dios, como de su causa
primera. Y trae aqui a colacién un notable texto del profeta
Oseas: “Tu perdicién viene de ti, Israel; de mf Ginicamente tu
socorro”™ {Os 13, 9). Pues bien, deduce el Doctor Angélico con
logica implacable: “Dado que la humildad se ocupa preferente-
mente de la reverencia por la que el hombre se sujeta a Dios,
todo hombre, considerado en lo que es propio suyo, debe so-
meterse a los demas en lo que éstos tienen de Dios”. Sin em-
bargo. prosigue su discurso, “la humildad no exige que en aquello
que es de Dios en si mismo, uno se someta a lo que en los de-
mas parece ser también de Dios”, ya que ambas cosas provie-
nen de la misma fuente Por lo que en este campo “no es falta
de humildad preferir los dones que nosotros hemos recibido de
Dios a los dones divinos que han recibido los demés”. En con-
firmacién de ello pone el ejemplo de San Pablo el cual afirma-
ba que lo que Dios le revel6 a él y a los demés apéstoles. es de-
cir, el misterio de Crista, no la revel$ a las generaciones anterio-
res {cf. Ef 3, 5), y ello es infinitamente superior a lo que conocid
el Antiguo Testamento. Nada tiene de falta de humildad dicha

25 lbid., 161.1,2d 5
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aseveracién. Asimismo, agrega Santo Tomés. “no se exige por

la humildad que sometamos lo que hay en nosotros como propio

nuestro a lo que en los demas existe de humanc como propio
n 26

suyo" %,

Digamos, para resumir, que la humildad. en relacién con los
demas, exige que cuando uno se considera a si mismo y segin lo
humano que tiene en sf, se incline ante el préjimo considerado
segin Dios v segtin lo que le viene de Dios. Lo que no significa
que deba ponerse por debajo de los otros cuando considera lo
que parece ser de Dios en ¢llos v lo que sate ser de Dios en sf
mismo, ni tampoco que deba fener como inferior lo que en él vie-
ne de si, en comparacién con lo que en el otro viene también
de su propia persona. Dada, sin embargo. nuesira innata pro-
pension al orgullo, y para inclinarnos por virtud en el sentido
opuesto al que nos inclinamos por naturaleza, es legitimo vy loa-
ble que en el otro consideremos sobre todo el bien que no tene-
mos. y en nosotros el mal del que e! otro estd exento. En este
sentido se puede entender lo que recomienda el Ap6stol: “Que
cada cual, con toda humildad, considere a los demas como su-
periores a si mismos” (Fil 2, 3).

Sin género alguno de falsedad, escribe también Santo To-
mas, podemos considerarnos inferiores a los ofros “comparan
do los defectos ocultos que conocemos en nosotros, y los dones
de Dios que se esconden en los deméas™ Asimismo, agreqa. po-
demos confesarnos inutiles e indignos para todo en razén de
nuestras propias fuerzas, sablendo que, como dice el Apastol.
“toda nuestra capacidad viene de Dios” {2 Cor 3, 5) 2°.

26 Tid., 161, 3, c.
27 bid., 161, 6. ad 1
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V. La Humildad de Cristo

El medio més eficaz para persuadirnos a abrazar esta virtud
es la consideracién de la humildad de Cristo, ya que en El. co-
mo afirma Santa Catalina de Siena, encontramos “|a fuente siem-
pre manante de la humildad” 2.

Cuando Jests nos dice: “Aprended de mi, que soy manso y
humilde de corazén” (Mt 11, 29}, se nos ests ofreciendo como
paradigma en la préctica de la humildad. El “cierto laudable re-
bajamiento de si mismo”, de que hablaba Santo Tomds. seré el
rebajamiento que el Sefior nos pide, a ejemplo suyo.

La humildad de Cristo se ha manifestado de muy diversas
maneras y en distintas ocasiones. Ante todo en el misterio de su
Encarnacion. Que Dios se haya hecho hombre es ya un incref-
ble acto de humildad. De ahf que cuando San Pablo quiso exhor-
tar a los filipenses a la practica de esta virtud. no encontré me-
jor modelo para proponerles que la kévooig voluntaria de Cristo,
quien “siendo de condicién divina no retuvo celosamente el ran-
go que lo igualaba a Dios". Al contrario, se despojé de sf, se va-
cié en clerta manera de si mismo, asumiendo la condicién hu-
mana, y no sélo la condicién humana, sino la condicién de sier
vo, en todo semejante a los demas {cf. Fil 2, 6-7). Como se ve,
el Apé6stol no sélo se refiere al hecho de la encamacién, sino que
subraya el modo de la misma, porgue esto destaca atin mas la
ejemplaridad del Sefior encarnado. El Verbo se despojé, no por
cierto de su naturaleza divina, de su “condicién divina® preexis-
lente. sino de la glorta que esta naturaleza le reportaba, de la
igqualdad de trato con Dios que Jests habria podido rewindicar
aun en su condicién humana. Lejos de querer que su divinidad
se manifestase permanentemente, que sus prerrogativas fuesen

28 Cara 345
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necesariamente reconocidas por todos, llevé su abajamiento
hasta elegir el humilde camino de la sumisién y de |la obedien-
cia. San Ledn Magno habla de {a “humana humilitas” y la “di-
vina majestas”, unidas en una sola ¥ misma persona

El ejemplo de Cristo que acaba de proponer, le sirve a San
Pablo para esclarecer el sentido de la humildad fraternal al que
se habfa referido anteriormente en su exhortacién a los filipenses:
“considerando -les decia- cada cual a los otros como superio-
res a si” (Fil 2, 3).

[.a encammacidn del Verbo: he ahi la primera leccién de hu-
mildad que nos ha dejado nuestra Salvador. San Pablo insiste
en ofro lugar: “Vosotros conocéis la liberalidad de nuestro Se-
Aor Jesucristo, cémo de rico se hizo pobre por vosotvas, a fin de
que os enriquetierais con su pobreza” (2 Cor 8, 9). Desde este
punto de vista se puede decir que la humildad -la humildad
divina- est4 en el centro del mensaje revelado, en el nticleo del
xerigma. En el misterio del Emmanuel, del Dios con nosotros,
del Dios hecho uno de nosatros, gracias al cual se hace posible
el encuentro entre la plenitud de la divinidad y la nada de la
creatura, se patentiza la plena justificacién de la humildad, por
cuanto dicha virtud encuentra aqui no sélo su principio y su doc-
trina, sino también su perfecto arquetipo. Esto quiso Jesis signi-
ficarnos al decir: “Aprended de mi, que soy mansc y humilde
de corazon”. Con estas palabras se nos muestra juntamente co-
mo doctor de 1a humildad y practicante de la humildad.

Que la creatura se empequeriezca, no teniendo de suyo mas
que la nada, parece normal iPero que Dios se empequefiezcal
Los autores medievales qustaban hablar del “Verbum brevia-
tum”, un Dios que se aprieta, se apoca. El Dios inaccesible se

29 Sermones, serma in Epiph. 37, 1: SC 22 his, p_ 276.
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pone a nuestro alcance o, como dice San Bernardo, “cede la
majestad misma”. Amor humilde, y, por consiguiente, humil-
dad, ¥ humildad profunda.

Pero no sélo en su Encarnacién nos dejt Cristo un acabado
ejemplo de humildad Lo hizo, asimismo, en el misterio de su
Pastén y Muerte. San Pablo, en aquella epfsiola a que acabamos
de aludir, donde exhortaba a los filipenses a la practica de la
humildad para con los demés, a ejemplo del Verbo que se ha-
bia anonadado asumiendo la naturaleza humana y renuncian-
do a las prerrogativas de la glona divina, agrega: “Se humillé a2
si mismo, obedeciendo hasta la muerte, y muerte de cruz” (Fil
2, 8).

Todos los misterios que rodean {a muerte del Sefior constitu-
yen como un tejido de actos de humildad. Ya desde el lavado
de pies a sus discfpulos. al instituir la Ultima Cena. Clemente de
Alejandria se admira ante dicho espectaculo: “iEl, el Dios sin or-
gullo. Seor del universo!™ *. Y luego, en el huerto de Getsemant,
donde la {otalidad de los delitos del género humano se acumu-
laron sobre Cristo, cual si El los hubiera cometido. “A quien no
conoci6 pecado —dice terriblemente el Apéstol- Dios lo hizo pe-
cade por nosotros” (2 Cor 6, 21), porque todos los pecados re-
cayeron sobre El —el Cordero de Dios que carga con ellos {cf
Jn 1, 29)-, anonadéndole hasta el extremo de la postracién. No
solo “menosprecio la honra™. como se dice en la epistola a los
hebreos (cf. 12, 2}, sino que tuvo hambre de ignominia; quiso
“saturarse de oprobios”, ser “desecho de la plebe”. y menos que
hombre, “gusano”, que cualquiera puede aplastar {cf. Is 53). ¢(No
seria licito decir que junto con aqueila humildad de sujecién, a
que nos hemos referido, hizo también suya voluntariamente la
humildad de abyeccién, propia de los pecadores, por solidari-

30 Periaango, lib. Il. 3, 38, 1: SC 108, p. 82.
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dad con nosotros, aunque El no conocié ni la sombra del pe-
cado? Un autor del siglo pasado. Jean Nicolas Grou, pudo es-
cribir: “Jesucristo ha sido hurmilde, en ¢l grado en que podia serlo
un alma que conacia de la manera mas perfecta el ser infinito
de Dios y la nada de la creatura..., en el grado en que podia
serlo aquel que, en calidad de representante y de garantia de
los pecadores, se veia cargado con todos los crimenes del géne-
ro humano” .

Bien escribié San Agustin: “Por i fue crucificado. para ense-
narte la humildad {prapter te crucifixus est, ut humilitatem do-
ceret)” 2. Y también: "Dios ya se hubiera humillado mucho con
s6lo nacer por ti; se digné también morir por ti (multum se hu-
miliasset Deus, si tantummodo nasceretur propier te; dignatus
est etiam mori pro te)”.

Kénosis creciente la de Cristo, desde su Encarnacién hasta el
Gaélgota, que encontrard su momento final, antes de la glorifica
cién, en el descenso a los infiernos. Kénosis que, de alguna for-
ma, se prolonga en la Eucaristia, acumuldndose en ella todos
los anonadamientos de su vida, donde vive méas abreviado que
en las virginales entrafias de su humilde Madre, méas escondido
que en su humilde cuna de Belén, mas humillado que en el
Gélgota, y expuesto a toda clase de injurias

Acotemos aquf una notable reflexién de San Bemardo. Este
Santo distingue dos tipos de humildad, una que procede del
conocimiento y otra del afecto: “Por la primera conocemos que
no somos nada; y ésta la aprendemos de nosotros mismos y de
nuestra propia flaqueza. Con la otra pisamos la gloria del mun-
do, y la aprendemos de aquel Sefior que sse anonadé a si mis-
mo, tomando la forma de siervos (Fil 2, 7); que buscado para

31 L'écote de Jésus Christ, 252 lection.
32 In Joannis ev., tract. 2, 4: PL 35, 1391



Stete Varties 47

hacerlo rey, huy6; y buscado para tantos oprobios y el suplicio
ignominioso de la cruz, voluntariamente se ofrecié a sf mismo” *.
La humildad que la verdad engendra, afirma el mismo Santo
en ofro lugar, completando lo que acaba de decirnos, es una
humildad sin calor, fria, necesaria, porque reside en la inteli-
gencia. La humildad que la caridad suscita y forma, es, al con-
trario, ardiente, inflamada, porque reside en el corazén, en la
voluntad. Es afectuosa, libre y voluntaria. Se abaja espontanea-
mente, a ejemplo de Cristo y por amor a El .

Bien ha escnto el P Garcia Vieyra que la exhortacién de Cris-
to a “aprender' de su humildad quiere decir que la humildad
en el cristiano debe tender a irse equiparando a la de Cristo, vy
Cristo crucificado. Entonces a la pregunta. écuél es el citerio
objetivo para medir mi anonadamiento?, he de responder: has-
ta llegar a Cristo, y Crista crucificado. Tal serd “el rebajamiento
laudable de sf mismo", del que nas hablaba Santo Tomés. Si
somas el cuerpo mistico del cual Jesus es la cabeza, es evidente
que el cuerpo debe adaptarse a la Cabeza. La Cabeza quiso vi-
vir en la pobreza, permaneciendo desconocido; estd coronado
de espinas; sufrié la flagelacién: fue atado a la columna, sopor-
té la burla de los soldados y fariseos: la fraicion del Sanedrin.
He ahi nuestro camino *. Tal ser4, paradojalmente, nuestra glo-
ria, ya que al decir de San Hilario, “su humildad es nuestra no-
bleza (humilitas ejus nostra nobilitas est)” .

Cerremos este punto con una breve alusién a la humildad
de los Santos, reflejo de la de Cristo, que también se nos ofrece,
si bien secundariamente, como ejemplo para nosotros. Grande

33 Sermones ae Adviento, serrndn 4, 4

34 Cf Sermones sabre el Cantar, sermén 42, 6-8.
35 Cf. “Sobre la humildad”, loc. cii., p. 45

36 De Trinkate, lib. I1. 25: PL 10, 67.
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fue. por cierto. la humildad de San José. Pero équién podré medir
la de nuestra Sefiora? ¢Quién conocié como ella los dos polos
que fundamentan la humildad, es decir, Dios y el hombre? Por
eso lo que Dios contempld en ella, més all4 de su pureza y de
sus dotes personales, fue el abismo de su humildad: “miré la
humildad de su esclava” (Lc 1, 48). Es aquello del abismo que
llama a otro abismo (cf. Ps 42, 8): el abismo de la humildad de
Marfa atrajo inevitablemente el abismo de la omnipotencia de
Dios, quien se anidé en su seno.

No nos extratiemos de algunas expresicnes de los Santos, afir-
mando su miseria y su nada. que podrian parecer exageradas o
férmulas de “falsa humildad”. San Pablo no temia llamarse “el
dltimo de los apéstoles, indigno del nombre de apéstol” {1 Cor
15, 9). Mas aiin, frecuentemente los Santos, con excepcién de
Marfa, que fue purisima desde el primer instante de su concep-
cién, se acusaban a si mismos, como si fuesen grandes pecado-
res. En modo algunc era humildad simulada- considerando la
santidad de Dios. comprendian su miseria. Ellos son los que
vefan claro, nosotros somos los ciegos.

Refiriéndose a ello escribe el P. J. de Guibert: “Estos senti-
mientos de menosprecio de sf mismos y de afirmarse como los
tltimos de los pecadores, que en los santos podria parecernos a
veces como sutil e indtil refinamiento, son en realidad uno de
los fundamentns esenciales de su heroismo en la caridad: los 4l-
timos de todas seran naturalmente los servidores de todos. Y asi la
accién particular del Espiritu Santo en sus almas para empu-
jarlos a este ultimo lugar dandoles el sentimiento agudo de su
miseria espiritual, viene a armonizarse perfectamente ¢on aque-
lla que, en la contemplacién y el celo de las almas. las eleva a
las més altas cumbres de la caridad” *.

37 Eltudes de théologie mystique, Toulouse 1930, p 298
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VI. LA SOBERBIA

Luego de haber considerado la virtud de la humildad, Santo
Tomas analiza su vicio opuesto. Este asunto ocupa la cuestién
162 de su tratado acerca de las virtudes. Alli se pregunta si la
soberbia es pecado, si es un vicio especial, cudl es el sujeto en
que radica, si es el pecado mas grave de todos, y cuél es su
relacién con los demas pecados. Examinemos algunos de estos
puntos.

1. Verdadera y falsa grandeza

Cuando se traia de la soberbia, lo primero que hay que de-
jar en claro es que su perversidad no radica en el deseo de so-
bresalir. El P. Garcfa Vieyra, en un articulo sobre este vicio, ha
sefalado cédmo el anhelo de destacarse, de abandonar la me-
diocridad general, de labrarse una posicién distinguida con
su trabajo. si se lo hace con honradez, no pertenece para nada
a la soberbia. La capacidad intelectual, los habitos morales, las
cualidades artisticas, las habilidades mecénicas, los talentos es-
peciales deben tener campu de desarrollo y ser tiles a la comu-
nidad. Son disposiciones que persiguen bienes dentro de la rec-
ta razén. El hombre, sobre todo cuando es joven. concibe natu-
ralmente un mundo de deseos, propdsitos y proyectos, para él
y para los suyos. Todo ello, si se¢ lo intenta con rectitud moral,
nada tiene que ver con el pecado. El anhelo de descollar se vuelve
vicioso cuando el hombre se desorbita, cuando. en vez de con-
siderar las perfecciones recibidas como un don de Dios y de la
gracia, s6lo busca usar de ellas para sobresalir codicosamente,
sin atender a los medios. pisoteando, st asi le conviene, a sus
posibles émulos. Quien busca trascender el nivel justo a que se
puede aspirar racionalmente, revela un apetito desordenado de
superacién y excelencia, y esto ya es vicioso, es pecado. “La
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recta razén —ensena Santo Tomas~ se ordena a que la voluntad
se dirija a objetos que le son proporcionados, y todo cuanto se
salga de esa linea de conducta la contradice”

La badsqueda de grandeza, por tanto. puede ser recta, como
le sucede al magnanimo. Pero puede ser también desorbitada,
desmedida, desproporcionada al propio modo de ser, o0 2 la
condicién de la persona. Apetecer més de lo que a cada cual le
conviene, es vicio de soberbia. Como se ve, serfa falso afirmar
que al humilde le estd vedado aspirar a nada; lo que no puede
es aspirar a nada que sea desordenado. incongruente. Llevado
del la mano de Dios, puede aspirar al mismo Dios, al tiempo
Que Yeconoce su propia pequenez y miseria.

Garcia Vieyra hos ha dejado a este respecto una reflexién
sublime. Tras recordar que la norma de la humildad cristiana es
la imitacion de Jestls, senala cémo los conceptos de alto o de
bajo son conceptos relativos. Lo alto laudable para el cristiano
son las alturas donde tiene lugar su salvacién, la cima del Cal-
vario; lo alto vituperable es la cumbre de aquel otvo monte, muy
elevado, donde el demonio lleva al cristiano para prometerle
“todos los reinos del mundo y la gloria de ellos”; lugar donde
dice: “Todo esto te daré si postrdndote me adorares” (Mt 4, 8-
9).

Es posible equivocarse de alturas. Pedro se equivocé una
vez: “Al anunciar Jesis lo que debia sufrir de parte de los ancia-
nos, los sumos sacerdotes y los escribas, y ser matado y resuci-
tar al tercer dfa, Pedro. toméndole aparte, se puso a reprender-
le diciendo: «il_ejos de ti Senor! iDe ningiin modo te sucedera
eso»” (Mt 16, 21-22). Pedro tenfa un concepto demasiado te-

38 Summa Theol. 111, 162, 1, c. Cf. A. Garcla Vieyra, “La soberbia”, 1
Mikael 31 (1983} 72.
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rrestre de la vida, valorando por sobre todo los honores y el bie-
nestar terrenal. Coincidia en ello con Satanas, quien le habfa
propuesto a Cristo una redencién sin dolor, desde aquellas “al-
turas” de la soberbia. Por eso Cristo lo incrimina al apdstol en
duros términos: “iApartate de mf, Satanas! iEscandalo eres para
mi, porque tus pensamientos no son los de Dios, sino de los
hombres!” (Mt 16, 23). El camino de Dios no era sino la “altu-
ra” del Calvario ®

En relacién con ello ha escrito el P. Lallemant: “Generalmen-
te nos formamos una falsa idea de la humildad, concibiéndola
como una cosa que nos deprime, y es todo lo contrario: porque
como ella nos da el verdadero conocimiento de nosotros mis-
mos y ello es la pura verdad, nos acerca a Dios y por consecuen-
cia nos da la verdadera grandeza. que buscamos inGtiimente
fuera de Dios. La humillacién no nos rebaja mas que en la esti-
macién de los hombres, lo que poco importa, pero nos eleva en
la estimacién de Dios, que es en lo que consiste la verdadera glo-
ria. En estos encuentros tan sensibles a la naturaleza, debemos
considerar que si los hombres nos ven despreciados, desacredi-
tados. escamecidos, Dios nos ve muy elevados; lo que nos rebaja
a los 0jos de los hombres hace que Jesucristo tenga gusto en
vernos llevar su librea, y los angeles nos envidian este honor” .

Siempre esté latente en el interior del hombre la tentacién de
la soberbia. ¢Ser4 ésta un recuerdo de su grandeza original? En
dicho caso, su mal consistiria en estar fuera de lugar y fuera de
tiempo. Rey destrunado por culpa suya. y soberbio todavia en-
tre sus harapos, tal nos aparecerfa el hombre que consiente a di-
cha tentacién. O, tal vez, la soberbia, desorden y vicio, lejos de
ser el recuerdo de una corona perdida, es el estigma de una re-

39 "Sobre la humildad”, loc. cit.. pp. 46-47.
40 Daodrine sprituelle. .., p. 99.
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belién fracasada, cuando el demonio les prometié a nuestros
padres: “Seréis como dioses” (Gen 3. 5)? Entonces la tentacién
habria pasado al flujo sanguineo del hombre para conturbarlo
desde adentra. Este doble origen explica lo que presenta la so-
berbia de grandeza y de miseria al mismo tiempo.

Analicemos ahora lo que es este pecado, esta proterva ten-
dencia a la grandeza. El nombre del vicio ~superbia-, ensefia
Santo Tomas, parece aludir “al hecho de que se aspira por la
voluntad a algo que esth sobre las propias posibilidades™ *'.
Invoca para ello la opinién de San Isidoro segtin el cual “sobesr-
bio es quien desea ser tenido en més de lo que es, y el que tal
desea es soberbio” ©. Se trata de un pecado que si bien radica
esencialmente en el apetito, como la humildad, su regla de ope-
raciones esta en el entendimiento, ya que el soberbio se engana
creyéndose més de lo que es ©.

Mas concretamente, équé es lo que busca el soberbio? Por-
que, como se sabe, todo pecado postula un objeto propio. El de la
soberbia, segun nos lo ha insinuado San Isidoro, es la propia ex-
celencia. ¢Pero acaso la excelencia no es algo positivo, ya que
el icono de Dios que es el hombre dehe imitar a su Arquetipo
divino, que es infinitamente excelente? Asi es. en verdad, pero por
el modo en que lo quiere hacer el soberbio, transgrediendo la me-
dida. su intento se convierte en delito. Por eso Santo Toméas de-
fine la soberbia como “el apetito desordenado de la propia exce
lencia” %, un afan desorbitado de glona, con menosprecio de la
grandeza y gloria de Dios, a quien el hombre se resiste a servir.
Materia concreta de la soberbia, es decir, matena en la que de

41 Summa Theo!. 11-1, 162, 1, ¢
42 Etymol., lib. X, 248

43 Cf. Summa Theol U-11, 161, 6, ¢
44 thid , 162, 2, ¢
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hecho se busca, fuera de la norma, la propia excelencia y glo-
ria. puede ser cualquiera de los anhelos, perfecciones o hasta
virtudes del hombre, la ciencia, las riquezas. la simpatia. el po-
der... Lo que da caracter Gnico a la soberbia, en sus diversas ma-
nifesiacianes, es el modo formal de buscar todas esas cosas.

Para San Agustin, que ha penetrado como pocos en et con-
tenido de este vicio, la superbia es fundamentalmente “un amor
perverso de si mismo (perversus sui amor)” © y al mismo tiem-
po una “perversa imitacién de Dios {perversa similitudo Det)”,
de ese Dios que, por naturaleza, no tiene creador ni sefior . La
soberbia se nos revela asi como “el deseo de una grandeza per-
versa (perversa celsitudinis appetitus)”, que procediendo de
cierta complacencia desordenada en sf misma. impulsa al hom-
bre, que ha sido creado, a creerse o hacerse “como su propio
principio” ¥. “Nada més monstruoso (nikil est immanius)”,
concluye el Santo

San Gregorio Magno nos ha dejado un sabroso texto acerca
de la soberbia, que Santa Tomas se aplica en comentar. “Cua-
tro son las manifestaciones que delatan la presencia del arrogan-
te", escribe Gregorio. La primera, “considerar que el bien que
se posee proviene de si mismo"”. En este caso, acota Santo To-
més, aparece la soberbia como “apetito desordenado de la pro-
pia excelencia”, en cuanto que el hombre se gloria de tener por
si mismo un bien que ha recibido de otro, creyéndose causa
eficiente del mismo.

La segunda manifestacién, seqiin Gregorio: “pensar que los
dones gratuitamente concedidos por Dios los ha recibido en

45 De Genesi ad literam, lib. X1, cap 15, 19: PL 34, 437
46 En_ in ps. 70, 6: PL 36, 895-896.

47 Ci.De civ. Del, lib. 14, 13, 1: PL 41, 420,

48 Corura Academicos, lib. [1, 8, 21: PL 32, 929,
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razoén de sus méritos”. Lo que comenta Santo Tomas diciendo
que también aquf el apetito de excelenda supera los limites ra-
cionales, por cuanto el hombre se cree causa meritoria de un
bien que lo trasciende, contrariando lo que dice San Pablo:
“Por la gracia de Dios, soy lo que soy” (1 Cor 15, 10).

La tercera: “jactarse de poseer lo que no posee”. Ello nos
deja bien en claro que el apetito tiende mentirosamente a la
propia excelencia, transgrediendo las normas de la prudencia.

La cuarta: “despreciar a los demas, pareciendo poseer solo
el bien que se tiene”, lo que muestra un evidente desorden y
desmesura *.

Por todo lo dicho, se ve que la soberbia acecha mas al justo
que al pecador. “No eres ti quien ha conocido a Dios por tu
propia justicia —le dice San Basilio-, sino Dios quien te conocié
a ti por su bondad No eres ti quien has aprehendido a Cristo
por la virtud, sino Cristo quien te ha aprehendido a ti por su ad-
venimiento” %, También San Juan Criséstomo estima lo mismo
ya que, como escribe, “la conciencia del pecador lo obliga a la
humildad, mientras que el justo es exaltado por el sentimiento
de sus buenas obras” . Incluso el justo puede llegar a enorguille-
cerse de su propia humildad, complaciéndose morosamente en
ella ¥ “Acumulad... todos los méritos que queréis ~dice en otro
lugar—: si falta la humildad, todo se pierde, todo es vano”

Agustin desarrolla ideas semejantes. Impidiéndole al justo
afribuirse los dones de Dios. la humildad lo preserva de verse

49 S. Greguria Magno, Moral XXIII, ¢. 6, 13: PL 76, 258; S. Tomas,
Summa Theol. li 1}, 162, 4, c.

50 Hom. de humilitme, 20, 4: PG 31, 532.

51 in thud: Vidi Domintm, hom. 4, 4: PG 56, 125.

52 C!. In ep. ad Philemonem, hom 2, 3: PG 62, 711-712.
53 In Math., hom. 15, 2 PG 57, 224-225.



Stete Vartudes Olvidadas

privado de ellos. Porque quien se atribuye los dones de Dios,
como si los tuviese de si mismo, los pierde inmediatamente: “Cuan-
do te ensoberbeces. alli pierdes lo que habias recibido (ubi su-
perbis, ibi quod acceperis perdis)” * “Ay del hombre que pone
su esperanza en el hombre”, dice el profeta Jeremias (17, 5).
Por eso, para los que estAn muy adelantados en la vida espiri-
tual, de todos los vicios es la soberbia, si no el tnico, al menos
el mas temible %. Los que mas han recibido de Dics, més deben
humillarse ante El %. Ast como la soberbia fue el primer pecado
que nos alejé de Dios, es también el tltimo que se levanta en el
camino que nos conduce a El %,

Lo que, en tltima instancia, caracteriza a la soberbia es su
carécter de rebelién contra Dios. Porque si la soberbia se opone
a la humildad, y ésta mira justamente a la sumision del hombre
a Dios, el objeto propio de la soberbia sera la falta de dicha su-
misién, con el consiguiente quebrantamiento de la regla o me-
dida querida por Dios, al revés de lo que dice el Apéstol: “No nos
gloriemos desmesuradamente, antes bien, nos mediremos a no-
sotros mismos con la medida con que Dios nos mide” (2 Cor
10, 13).

Pregintase Santo Tomas si la soberbia es el pecado méas grave
de todos. Antes de responder. el Doctor Angélico recuerda co-
mo en el pecado cabe distinguir dos cosas: la conversién a las
creaturas y la aversion a Dios. La conversion a un bien finito,
fruto de la fascinacion por las creaturas, es como la materia del
pecado, y la aversién al bien infinito, que es alejamiento. huida
o desprecio, constituye la razén formal y completiva del mismo.

54 Sermo 82, 5: PL 38, 731.

55 Ct. En. in ps. 7, 4: PL 36, 100.

56 Cf De sancta virginitate, cap. 41, 42: PL 40, 420-421
57 Cf. En. inps 18, 1, 14: PL 37, 156,
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Lo primero se asemeja al amor, lo segundo se parece al odio
Pues bien, s1 consideramos la soberbia en cuanto a su aspecto
de conversidn, el objeto por ella apeiecido es, como ya lo sefa-
lamos, la propia excelencia; si nos referimos a su aspecto de
aversién, implica un dar las espaldas a Dios, menospreciando
sus perfecciones y sus leyes. “Par parte de su conversién —prosi-
gue Santo Tomés—, la soberbia no es el méas grave de los peca-
dos, porque tiene por objeto la grandeza, que el soberbio busca
desordenadamente, pero que no es lo que més se opone al bien
de la virtud. Por el contrario, la aversién confiere al orgullo una
gravedad suprema En los otros pecados, el hombre se aleja de
Dios por ignorancia, debilidad, o deseo de algiin ofro bien; en
cambio la soberbia hace que el hombre desprecie a Dios, no
queriendo someterse a su autoridad y a su ley. De ahf lo que
escribié Boecio que «si bien todos los vicios nos alejan de Dios,
s6lo la soberbia se opone a éls. Por eso se dice que «Dios resis-
te a los soberbios» (Sant 4, &). En los demas pecados, la aver-
sién de Dios no es sino una especie de consecuencia de la con-
versién a las ¢realtiras, mientras que pertenece esencialmente a
la soberbia. cuyo acin es el desprecio de Dios” ® De lo que
concluye Sanio Toméas que como se debe dar més importancia
a lo que es constitutivo que a lo que es consecuencia, se debe
decir que, seglin su génern, la soberbia es el mas grave de to-
dos los pecados.

2. El pecado de los dngeles
y de nuestros primeros padres

Conviene decir algo sobre el origen “histdrico™, por asf de-

cirlo, de la soberbia. Si este pecado radicaliza el dar las espal-
das a Dios, la aversio a Deo, parece claro que tal fue el pecado

58 Summa Theol. I-1I, 162, 6, c.
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del dngel! caido, la razén de su derrumbe. No en vano ha dicho
San Juan Criséstomo que la soberbia es “la raiz, la fuente, la ma-
dre del pecado” ¥. Fue por ella que el demonio se volvié tal ®

Tratando del pecado de los angeles, alude San Agustin a la
opinién de aquellos que sostenian que los dngeles perversos
fueron arrojados del cielo porque tuvieron envidia del hombre,
hecho, como ellos, a imagen de Dios. “Pero la envidia no pre-
cede sino sigue a la soberbia —agrega-, puesto que la envidia
no es la causa de la soberbia sino, al conlrario, la soberbia es el
fundamento de la envidia. Siendo la soberbia el amor desorde-
nado de la propia excelencia, y la envidia el odio de la felicidad
ajena, inmediatamente salta a la vista de dénde procede esta
ultima® 8, Coincide con é! Santo Tomas: “El primer pecado del
angel fue de soberbia, lo cual es patente tanto por lo que desed,
ya que apetecié la eminencia de la dignidad. cuanto por el mo-
tivo, porque se deslizé al pecado a partir de la consideracion de
su propia belleza™

Si atendemos al pecado de nuestros primeros padres, la co-
sa 2s semejante. Dicho pecado no pudo consistir en ninguin tipo
de conspiracion de la carne contra el espiritu. Era imposible
que apeteciesen desordenadamente nada exterior, sin que a
ello precediera el desorden interior, en el mundo de los afectos.
Santo Tomas lo explica por la misma psicologia del hombre en
¢l estado de justicta original. Si no fue, pues. la carne la que se
insubordiné contra el espfritu, parece obvio que fue el esplritu
quien se insubordiné contra el espiritu. En el interior de nuestro
protoparente el espiritu apetecié su propia excelencia de una

59 InJoannem 9, 2: PG 59, 72.

60 Ct. In tlud: Vidi Dominum, hom. 3, 3: PG 56. 116
61 De Gen. ac #s. X|, 14, 18: PL 34 436.

&2 Inll Sent,d. V. q. 1,a.3.
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manera desordenada, rebelandose contra el espiritu que lo man-
tenia subordinado a Dios y a su ley. |a sugestién del demonio,
padre de la mentira, suscité el desorden interior, haciendo que
nuestros padres apeteciesen tumultuosamente bienes verdade-
ros, pero desligados de la ley moral, fuera de los canales de la
obediencia legitima al Creador.

Pecaron nuestros padres, ensena Santo Tomas, “deseando
ser como Dios en su actividad, es decir, tratando de alcanzar la
felicidad en virtud de su propia naturaieza“®, en lugar de implo-
rarla de Dios y de sus dones. Adan y Eva desearon igualarse a
Dios, origen, medio y fin de la felicidad definitiva, “puesto que
ambos quisieron apoyarse en si mismos, con desprecio del or-
den de la regla divina {inquantum scilicet uterque sibi inniti vo-
luit, contempto divinae requice ordine)” %,

“Seréis como dioses”. Estas tres palabras lo dicen todo. Ei
demonio los tentd a equipararse con Dios, comiendo del arbol
vedado. “El hombre pecé principalmente deseando parecerse a
Dios en cuanto a la ciencia del bien y del mal, de acuerdo a la
sugerencia de la serpiente; quiso determinar con las fuerzas de
su propia naturaleza qué era bueno y qué era malo. y también
prever qué cosas buenas o malas podrian sucederle” ¢. La cien-
cia del bien y del mal, es decir. el conocimiento del orden mo-
ral, esta radicalmente en Dios. Nuestros padres apetecieron al-
canzar dicho conocimiento al margen de los divinos preceptos.
rehusando al Dios de la naturaleza y de la gracia el privilegio de
determinar el bien y el mal, en ia ma&s tragica y soberbia desme-
sura. El demonio promete a Adan algo privativo de la divini-
dad. E! primer hombre tenfa que participar, en alguna medida,

63 Summa Theol. 1{-l], 163, 2. ¢
64 id., 163, 2, c.
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de aquel saber, pero por una comunicacién de la sabiduria di-
vina. El pretendid poseerlo con sus propias luces, determinan-
do seglin su arbitrio qué es bueno y qué es malo. La soberbia
esté inescindiblemente unida a este anhelo, que se ha desorbi-
tado, porque en vez de ordenarse a la contemplacién del Sefior
de la verdad, se orienta a incrementar presuntamente {a exce-
lencia del hombre.

3. La soberbia, un pecado fontal y difusivo

Examinemos ahora cuél es la relacién de la soberbia con los
demés pecados. La Escritura nos ofrece una primera pista al
decir que “e! principio de lodo pecado es la soberbia™ (Ecdli 10,
15). Lo es histéricamente, segin vimos. ya que el primer peca-
do, tanto de los &ngeles como de los hombres, lo fue de sober-
bia. Pero lo es también en el mundo de la anti-moral, en el edi-
ficio siniestro de los pecados.

Para Santo Tomas, la soberbia se esconde en el telén de
fondo de todas las ofensas a Dios, y ello desde los dos puntos de
vista constituyentes del pecado, tanto el de la aversién a Dios,
como el de la conversién a las creaturas En lo que toca a la
aversién, la soberbia es primer pecado y principio de los demas
indirectamente, por cuanto rompe las ataduras que mantenfan
frenados los otros principios malos; al despreciarse ia ley divina.,
como lo hace la soberbia, todas las demas tendencias que se
encontraban sometidas a Dios parece que cobran autonomia.
Si bien la aversién, esencia misma de la soberbia, no pertenece
a la esencia de los otros pecados, actia en ellos por via de con-
secuencia. En este sentido se puede afirmar que la soberbia po-
see una prioridad, por asi decir, ontolégica sobre todos los pe-
cados, porque la aversién respecto de Dios y de su ley, que es
su caracteristica propia, se encuentra también, aunque de ma-
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nera participada, en los otros pecados, por lo que es licito con-
cluir que se halla, al menos implicitamente, en el origen de to-
dos los pecados 5.

En cuanto al aspecto de conversidn, también la soberbia se
muestra como principio de los demas pecados a modo de causa
final, ya que nadie desprecia la ley de Dius, nadie se aparla de
El si no es por algin otro fin que se interpane; este fin es la pro-
pia excelencia, el fin de la soberbia ®. En otras palabras, el fin
particular de la soberbia, que no es sino la bisqueda indebida
de la propia excelencia, resulta ser el motivo general que se vuelve
a encontrar distribuido y especializado en cada uno de los vi-
cios. ¢Por qué se peca sino para exceder en algo, para enrique-
cerse, para procurarse vanos honores, etc.? “Uno se enorgulle-
ce por el dinero ~escribe San Gregoria Magno-, otro por las ala-
banzas, un tercero por las cosas terrenas y bajas. otro por las vir-
fudes més divinas” . .o que la soberbia apetece se encuentra
asi en el fondo de lo que se busca en cualquier pecado, aunque
no todos los pecados se lo propongan como fin particular. En
cierto modo se podria decir que la soberbia es el pecado perfec-
to. el pecado que da a todas las transgresiones morales su for-
ma acabada.

Por lo comin, se suele considerar a la soberbia como uno
de los siete pecados capitales. Siguiendo en esto a San Gregorio,
Santo Tomas no la tiene por tal. sino més bien como un peca-
do que ¢jerce cierto influjo general sobre todos los demas peca-
dos. Decia San Gregorio: “Cuando la soberbia, reina de los vi-
cios, se hace duefia del corazdn, lo entrega a los siete vicios ca-
pitales, o mismo que a capitanes de un ejército de devastacién

65 Cf. tid.. [{-]], 162, Ty ad 1,

66 Cf. ibid., [-1], 84, 2, c.

67 Moral., lib. XXXV, cap. 28, n. 49: PL 76, 745
68 1bid.. lib. XXXI, cap. 45. n. 87: PL. 76. 620.
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de los que nacen otros muchos vicios” ¥. Cada uno de estos
vicios tiene una zona de influencia determinada. Asi la avaricia
mira a la acumulacién de bienes; la gula. a los excesos en la co-
mida ¢ bebida; la lujuria, a los placeres sensuales. Cada cual
tene su &mbito. La soberbia, en cambio, es universal. Es un pe-
cado del espiritu, que no requiere de materia concreta y especi-
fica. Lejos de ocupar una zona circunscripta de tendencias vi-
ciosas, apunta a la rafz mas fntima de la existencia del hombre.
donde se decide la adhesién ¢ la aversién a Dios, donde se ins-
pira el aliento de la autonomia y el espiritu de la inmanencia.

A este respecto Santo Tomas nos ha dejado un texlo esclare-
cedor. “El pecado de soberbia puede ser considerado de dos
formas. Primero, seyln su propia especie, que tiene en razén
de su objeto propio. Y en este sentido la soberbia es un pecado es-
pecial, parque tiene un objeto especial. que es el apetito desor-
denado de la propia excelenaia. como se ha dicho. En segundo
lugar puede ser considerado como difundiéndose (secundum re-
dundantiom quamdam) por los otros pecados. Y segun esto tiene
cierta generalidad, ya que de la soberbia pueden proceder to
dos los pecados, y ello por dos capitulos: directamente, puesto
que la soberbia puede orientar a todos los pecados hacia su fin
especifico, que es la propia excelencia, puntu de mira de todas
las apetencias desordenadas; indirectamente, y como per acci-
dens. suprimiendo el obstaculo del pecado, es decir, la ley divi-
na, que el hombre desprecia por la soberbia, segun aquello de
Jeremfas: «Hiciste pedazos el yugo, rompiste las ataduras, y
dijiste: No serviré {non serviam)= (Jer 2, 20)" ®. Y asi pueden
provenir de la soberbia todos los pecados, aunque no necesa-
riamente suceda asf, ya que no todos proceden de desprecio de
la ley divina, sino a veces de ignorancia o debilidad ™.

69 Summa Theol. lI-1], 162, 2, ¢.
70 CL ibid.



rYifredo Saenz

Destaquemos la notable expresién del Doctor Angélico: “la
soberbia coma difundiéndose par todos los otros pecados”, o re-
dundando sobre ellos. En este sentido se parece, si bien antipd-
dicamente, a la humildad. Asi como la humildad busca directa-
mente la sumision a Dios, impregnando con su espiritu las de-
mas virtudes, la soberbia trata de suprimir dicha sujecién, pene-
trando con su espiritu todos los vicios.

En la misma cuestién de la Summa encontramos una frase
también vigorosa: “El movimiento de la soberbia, que se desliza
ocultamente... {motus superblae vcculte subrepens)” . San Gre-
gorio lo ha dicho a su modo: “La soberhia no se contenta con
extinguir una sola virtud (es lo que haria por si misma frente a
la humildad); ella se eleva contra todos los miembros del alma,
a la manera de una enfermedad general que corrompe todo el
cuerpo” 2,

No es. pues, un pecado universal por su propia esencia. Lo
es solo por su influencia per quamdam redundantiam~, en cuan-
to que de él pueden nacer todos los otros pecados *. De ahi lo
que afirma San Gregorio: “Quien junta virtudes sin humildad,
@s como quien lanza polvo al viento™ *.

Lo mas grave, senala Santo Tomés. es cuando la soberbia
entra en los hombres virtuosos. A veces Dios, para castigarlos y
humillarlos, permite que algunos incurran en pecados carnales.
Y cita un lexto de San Isidoro: “La soberbia es el peor de los
pecados, pues puede enconirarse en las personas mas eminen-
tes, nacer de obras de justicia y de virtud, y pasar mas inadverti-
do de la conciencia. La lujuna es un pecado mas comiin y de
torpeza mas evidenie. Sin embargo Dios quiso que fuese me-

7t Thid.. 11, 162, 6, ad 1.

72 Moral.. lib. XXXIV, cap. 23. n. 48: PL 76, 744.
73 Cf. Summa Theo! II-1l, 162, 5, ad 1.

74 In Evangelia, lib. 1, 7, 4: PL 76, 1103,
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nos grave que la soherbia. A veces la permite para despertar la
conciencia del soberbio a fin de que. humillado, se levante” ™.
Ello mismo, acota Santo Tomas, es un indicio ce la gravedad de
la soberbia, porque as{ como cuando un médico quiere curar
una enfermedad mas grave, permite que el enfermo caiga en
otra més leve, asf también la gravedad de la soberbia se mani-
fiesta en el hecho de que Dios pemite otro mal menor como
remedio ™.

4. Soberbia y “mundo moderno”

Hemos senalado cémo para el Doctor Angélico el pecado de
origen, vuelto pecado de raza, por la solidaridad de todos los
hombres con su principio, fue principalmente un pecado de
soberbia. El primero de todos los pecados en el orden de in-
fluencia se encuentra ser asi el primero también en el orden del
tfiempo.

Pero hay mas. Dice San Agustin que aquel “apetito de exce-
lencia desmedida” que se apoderé del angel cafdo vy del primer
hombre, sique operando a lo largo de la historia, tanto en los
individuos como en los pueblos mas poderosos del planeta,
que impor.en sus criterios a los débiles 7.

Recordemos gue para San Agustin la historia resulta ininteli-
gible si no se la considera como el resultado de un gran conflic-
to entre dos ciudades, la Ciudad de Dios, fundada en la humil-
dad del hombre, sometido al Senor, y la Ciudad del Mundo,
radicada en la soberbia del hombre autodivinizado. El {ema
serfa largo de tratar. Digamos tan sélo que la idea no es exclusi-
va de Agustin, encontrandose también en otros Padres de la

75 Sent, lib. 1. cap. 38: PL 83. 639.
76 Ci. Summa Theol. 111, 162, 6, ad 3.
77 Ci. De civ. Del. 1. XV, ¢. 13,
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Iglesia. Asi en un texto atribuido a San Atanasio se lee: “El or-
gullo esté en el diablo, la humildad en Cristo... El es el Dios de
los humildes” ™ San Gregorio Magno. por su parte, sostiene
que la humildad es un signo de eleccién, la senal distintiva de
aquellos “que militan bajo el rey de humildad™ ™. El mismo te-
ma reaparecera en la Edad Media, y luego en San lgnacio de
Loyola, en su conocida meditacién de las Dos Banderas #,

Pues bien, si miramos a lo que acontece en nuestro tiempo,
advertimos con claridad la influencia de lo que la Escritura lla-
ma “el espfritu del mundo”. El P. Garefa Vieyra nos ha dejado
un interesante andlisis de ello. No deja de resultar llamativo, di-
ce, lo poco que hoy se habla de la soberbia. Y sin embargo re-
sulta innegable que existen raices de soberbia en una sociedad
de exaltacién como la nuestra, que acaricia de manera descom-
pensada una tabla excluyente de valores: la autonomfa, los dere-
chos humanos, la técnica, el secularismo, toda lo cual gravita
sobre el hombre, para elevarlo y divinizarlo, en el casi total ol-
vido de los derechos de Dios. La apostasia del mundo moderno
es inseparable de la soberbia de la vida, la vanidad, la vanaglo-
ria. Cabe preguntarse si no estara la soberbia en la base de tan-
tos movimientos “contestatanos”, no sélo contra la ley, sino
también contra la moral natural, en orden a cambiarla por una
moral subjetiva, donde reluce la emancipacion del hombre.

El deseo desordenado de saber, que para Garcia Vieyra esté
en estrecha relacion con esa actitud de soberbia, se hace com-
prensible a la luz de aquella manducacién del arbol de la cien-
cia del bien y del mal. El demonio promete a Adan algo privati-
vo de la Divinidad; le engana y le hace caer. Como lo hemos
senalado anteriormente, el primer hombre tenia que participar.

78 Ps. Atanasio, De virgimtate 5: PG 28, 257.
79 Mordl., hb. XXXIV, cap. 23, n. 56: PL 76. 750.
80 Ci. E). Esp.. nn. 136-147.
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en alguna medida, de dicho saber, pero ¢l demonio lo espolea
para que participe de manera indebida y culpable en aquel co-
nocimiento. Este saber desordenado, no obediencial, oculta la
mas terrible soberbla. ya que el hombre, en vez de orientarse a
la contemplacién de Dios, se aboca a incrementar su propia
excelencia.

El sabio dominico juzga que ese primer pecado tiene mucho
que ver con el movimiento de apostasia de los tiltimos siglos, fruto
de una exaltacién desorbitada de lo humano. Influencias de ello
se advierten en el movimiento humanista de los siglos XV-XVI,
en la gran revolucién filoséfica del idealismo, y la ulterior exal-
tacién del materialismo, con sus sendas consecuencias politico-
sociales del liberalismo y del manxismo. Siguiendo los principios
ideolégicos de estos grandes movimienios, todavia perdurantes,
el hombre quiere sustiluir su propia sabidurfa a la sabiduria
divina; vale decir, extraer normas de vida, individuales y socia-
les, de su propio interior, desconociendo la ley de Dios.

La soberbia del hombre moderno ha cerrada el camino al
conacimiento de la verdad, venga de donde viniere. Ensefia San-
to Tomés que el hombre orgulloso, “no queriendo someter su en-
tendimiento a Dios, para ser Instruido por él. seqiin aquello que
se lee en Mateo (11, 25): «Has ocultado estas cosas a los sabios
y prudentess, es decir, a los soberhios, que se tienen por sabios
y prudentes, «y las has revelado a los pequeioss, es decir, a los
humildes, tampaco se digna aprender de los hombres, conforme
al consejo de la Escritura: «Si prestas ofdo», escuchando con hu-
mildad. «recibiras la doctrina» (Ecch 6, 34)". Por lo que conclu-
ye el Aquinate: "Los soberbios, al deleitarse en su propia exce-
lencia, sienten fastidio por la excelencia de la verdad {excellen-
tiam veritatis fastidiunt)”

81 Summe Theal 1I-0, 162, 3, ad 1
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Como se ve, la rebelion de la soberbia tiene especial inci-
dencia en el ambito de la inteligencia, de su presunta autono-
mia respectn a la inteligencia fontal de Dios, de su conquista de
la “ciencia del bien y del mal”. es decir, de su autodetermina-
cién para sefalar lo que es bueno y lo que es malo, como lo ha
recordado hace poco Juan Pablo Il en su enciclica Splendor ve-
ritatis. Pero dicha rebelién no se limita al orden intelectual, en-
sefia Garcfa Vieyra, concluyenco su anélisis. Busca también, y
afanosamente, el progreso y el bienestar. Existe una estrecha
relacién entre el interés desmesurado por los bienes terrenos, y
la propia exaltacion perseguida por el soberbio. La persona an-
hela acurnular bienes temporales para exaltarse a si mismo. Hon-
ra y dinero van juntos, decfa Santa Teresa. El hombre de nues-
Iro tiempo parece lanzado a la carrera de las riquezas, la opu-
lencia, la ostentacién. con tremendas pérdidas en el orden del
espiritu 2. Bien decfa San Ledn Magno: “No puede dudarse de
que los pobres consiguen con més facilidad que los ricos el don
de la humildad, ya que los pobres en su indigencia se familiari-
zan facilmente con la mansedumbre, y en cambio los ricos se
habithan facilmente a la soberbia”. El hombre soberbio, con el
dinero, la técnica y el poder en sus manos, estd dejando tras de
sf una larga estela de crimenes, secuestros, asi como angustio-
sas crisis sociales, econémicas y politicas.

Creemos que la palabra definitoria de la mentalidad hoy
predominante es la de Inmanencia. La soberbia del hombre an-
clado en esta tierra presume sacar desde el fondo de sus entra-
fas lo que tendria que esperar de Dios. Por eso ha dicho Santo
Tomé&s: “La presuncidn, que es una esperanza desordenada
pertenece principalmente a la soberbia™ 8. Es la esperanza en la

82 Cf "La soberbia”, loc. ait.. pp 67-81
83 Vil de Malo 3. 2d 1.
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voluntad del hombre, que ha renunciado a la trascendencia,
del hombre que va a conquistar el paraiso en la tierra. Acerta-
damente escribe Garcia Vieyra: “La soberbia es la cara afecliva
del principio de la inmanencia. El brote metafisico de la sober-
bia intelectual es el principio de la inmanencia” .

Pecado el mas perfecto, deciamos. A él cabe mejor gue a
ningdn otro el proverbio: “Errar es humano, perseverar es dia-
bélico”. La persistencia en la soberbia tiene raices claramente
saténicas.

VII. LA Huminap EnN &1 EpiFicio DE LA Vipa EsPRITUAL

Volvamos, para terminar, a la humildad. Nos queda por tra-
tar un Gltimo aspecto relativo a ella y es su lugar en el conjunto
de la vida espiritual.

Los Padres de la Iglesia han destacado la imprescindibilidad
de esta virtud. Si 1a soberbia fue el principio de la cafda, sostie-
nen, se entiende el papel de primer plano que juega la humil-
dad en la consigulente restauracién. “El més grande medio de
salvacion para el hombre -afirma San Basilio-, el remedio a sus
males y el retomo al estado primitivo, es la humildad™ ®. Lo
mismo sostiene San Agustin: caido por ia soberbia. el hombre
no puede retornar a Dios sino por la humildad %. Si queremos
subir, sera preciso descender, puesto que por haber querido
elevarnos. hemos cafdo

84 “l.a soberbia®, loe. cit. pp. 63-64.

85 Hom. 20, de humilitaze, 1: PG 31, 5§25

86 Ci. In Joannls ev., bract. 25, 6, 15: PL 35, 1603.1604.
87 Cf. Confesiones, lib. V. cap. 12, 18: P1. 32, 701.



1. La humildad. piedra basal del edificio

Acertadamente suele compararse el conjunto de las virtudes
cristianas con un gran edificio; ellas son sus cimientos. sus mu-
ros. sus pilares... La construccién de un edificic supone, ante
todo. la excavacion de un terreno, cuye vacio se llena de hormi-
gon; sobre ¢l se erigen las columnas y paredes, que soportan el
techo. El vaciamiento inicial del terreno es comparable a la hu-
mildad. El hombre, al aceptar su nada. deja abierto el campo a
la edificacién de Dios. Los cimientos son las virtudes cardinales,
que sostienen las columnas de las virtudes teologales, las cuales
de alguna manera ya tocan el cielo. Sin la humildad es absolu-
tamente imposible construir el edificio: pero sin las virtudes car-
dinales y ieclogales no se rellena el vacio.

San Agustin nos ofrece una visién peculiar de esta imagen.
Tras comparar la vida espiritual con un majestuoso edificio que
se eleva hacia lo alto, dice que si el techo es la visién de Dios,
su fundamento lo constituye la humildad. Antes de intentar el
acceso al techo, sera preciso ahondar profundamente, tanto mas
cuanto el techo se lo quiera méas elevado. “¢Quieres construir
un edificio muy alto? Reflexiona antes sobre la humildad, que
es su fundamento (Cogitas magnam fabricam construere celsitu-
dinis, de fundumerdo prius cogita humilitatis}” ® Dios nos ha lla-
mado a las cumbres. Por algo dijo Cristo: “Sed perfectos como
vuestro Padre celestial es perfecto” (Mt 5, 48). Ello significa que
la medida del edificio es sin medida, sin limite. De donde el
fundamento habra de ser lo mas hondo posible.

Es cierto que las virtudes teologales son las mas importantes,
ya que unen al hombre con Dios. Pero el hombre es un ser 1an
voluble y tornadizo que Dios ha provisto bondadosamente de

88 Semones ad populum. sermo 69, 2. 2: PL 38 441
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un enjambre de virtudes morales, entre las cuales la humildad,
para que el edificio se mantenga incélume.

Santo Tomé#s ha hecho suya la imagen patristica del “edifi-
cio espiritual™: “El conjunto ordenado de todas las virtudes ~es-
crihe— se asemeja a un verdader edificio, en el que con toda
propiedad se puede comparar con el fundamento a la virtud
que primero se adquiere y es base de construccion. Ahora bien,
las verdaderas virtudes son infundidas por Dios. Hay dos ma-
neras de entender lo que es primero en la adquisicion de las vir-
tudes. Ante todo. indirectamente, como lo que descarta los obs-
téculos. En este sentido, la humildad, que elimina la soberbia,
ocupa el primer puesto, y al desvanecer la hinchazén de la so-
berbia. hace al hombre décil y ablerto al influjo de la gracia de
Dios {ad suscipiendum influxum divinge graiiae). como ensena
Santiago: «Dios resiste a los soberbios y da su gracia a los hu-
mildes» (Sant 4, 6). Sequin esto. se dice que la humildad es el
fundamento del edficio espiritual.

“En una segunda manera, se puede entender que una virtud
es primera, directamente, por cuanto nos da acceso a Dios. Pues
hien, el primer acceso a Dios nos lo da la fe, conforme a la doc-
trina de la epistola a los hehreos: «Para acercarse a Dios e¢s ne-
cesario creer» {(Heb 11, 6). Desde este punto de vista, la fe pue-
de ser considerada como fundamento, en un sentido més noble
que la humildad”

Es decir que si se entiende por primero lo que positiva y di-
rectamente da acceso a Dios, fin dltimo del hombre, resulta cla-
ro que es la fe, ya que dicha virtud nos pone de cara a Dios co-
mo fin supremo. Pero si entendemos por fundamento o punto
de partida lo que remueve el obstAculo al movimiento del alma

89 Summa Theo! 1I-4, 161, 5, ad 2.
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hacia Dios, entonces es la humildad la que ocupa el primer lu-
gar. Al evacuar el orgullo que resiste a Dios y a su ley, pone al
hombre en estado de sumisién, receptivo al socorro divino para
la dificil practica de las virtudes. Asf como la castidad es la pure-
za del cuerpo, la humildad es la pureza del alma, y esta pureza
es la primera condicién del proceso de santidad.

Dos Padres del siglo VI, San Doroteo de Gaz2a y San Juan
Cifmaco, ambos notables autores espirituales. han esclarecido
la relacién de la humildad con las demas virtudes. Doroteo la
explica con la ayuda de la imagen tradicional de! cdificio, pero
de una manera original y teolégicamente profunda. El funda-
mento del edificio espiritual es la fe. ensefia, pero la argamasa
sobre la que el constructor debe apoyar cada piedra, es la hu-
mildad. “Si pusiese las piedras unas sobre otras, sin argamasa,
ellas se desunirfan y la casa se vendria abajo". En cuanto al te-
cho, “es la caridad. que es la culminacién de las virtudes”. La
balaustrada de la terraza es también la humildad, “corona y
guardiana de todas las virtudes”, que impide a esos nifos que
son los pensamientos, caerse del techo, “es decir, de la perfec-
¢cién de las virtudes” %, Juan Climaco destaca principalmente la
unlén de la humildad con la caridad. Son dos companeras in-
separables, cuyos papeles se complementan: “Una nos eleva
hacia el cielo y la otra nos sostiene de tal manera, cuando so-
mos elevados. que nos impide caer”

Seqiin puede verse, los autores espirituales coinciden con los
tedlogos. La formulacién de Santo Tomas resulta categérica:
“Es la humildad cierta disposicién al libre acceso del hombre a
los bienes espirituales y divinos (dispaositio ad liberum accesum
hominis in spiritualia et divina bona), y asi como la perfeccién

90 Instruccrones. XIV, n. 151: SC 92, 422-426.
91 Seala Paradisi. grada 25°: PG 88, 997.
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es meior que lo que no es sino disposicién, asi también la cari-
dad y demés virtudes por las que el hombre directamente se di-
rige a Dios, son mejares que la humildad” %.

Destaquemos la palabra “disposicién”, con que el Doctor An-
gélico caracteriza a la humildad, disposicién a los bienes divi-
nos. En este sentido podemos volver a lo que afirmamos poco
antes, a saber, que la humildad es una suerte de “vacio inte-
rior”, un vacio que hay que hacer en sf, para que Dios lo pueda
llenar con su gracia. Porque, como escribe admirablemente el
card. de Bérulle, “es la humildad la que hace al alma capaz de
Dios, y el grado de capacidad y de disposicién del alma anie las
cosas de Dios. responde al grado de humildad” *. Lo que se
quiere decir es que la humildad abre al hombre a la accién de
Dios. La gracia es como la lluvia fecundante, escribe San Agustin.
Se derrama sobre las alturas, pero se acumula en los valles. Las
cumbres altivas no pueden retenerla, y entonces el agua se se-
ca; “haceos valles. recibid la lluvia {vallem facite, imbrem susci-
pite}, porque las depresiones se llenan de ella y reverdecen™ *.
Mientras mayor es la humildad. més grande es la receptividad.
Recordemos aquello del salmo: abyssus abyssum invocat (Ps 41,
8), que anteriormente hemos aplicado al misteriu de la Encar-
nacién del Verbo en las entranas receptivas de Marfa. El abis-
mo de la humildad es un mudo pero elocuente clamor al abis-
mo de la omnipotencia. Es lo que. segin San Agustin, muestra
Maria de Betania, sentada a los pies del Sefor: “cuanto humilde-
mente estaba seniada, con tanta mayor amplitud recibia (quanto
humilis sedebat, tanto amplius capiebat}”. Los pobres, es decir,
los humildes, estan llenos de los bienes de Dios; los ricos, es

92 Sumra Theol. II-lf, 161, 5, ad 4.

93 QOpuscules de plété 196 9.

94 Sermones ad populum, sermo 131, 3: PL 38, 730; Sermo 175, 3, 3
947: En. inps 141, 5: PL 37, 1836.
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decir, los orgullosos, son despedidos con las manos vacias. No
otra cosa ensefia el cantico de la Virgen (cf Lc 1, 53)

San Basilio califica a la humildad de "omnivirtuosa”, porque
ella encierra, como en potencia, todas las otras virtudes *. Al
decir del Criséstomo, es “la madre, la ralz, la nodriza, la base y
el vinculo de todas las demaés virtudes™ 2.

2. Humildad y progreso espiritual

Hemos dicho que la humildad era el comienzo del proceso
hacia la santidad. Pero es también su comitiva. Por eso Santo
Tomés, cuando habla de “los grados de la humildad” *. dice
que acompanan a los tres grandes momentos de la vida espiri-
tual: el inicial, el intermedio y el final. Hay, pues, un grado mi-
mmo de humildad, que corresponde al grado infimo de gracia;
un grado medio, que es todo el recorrido de la vida espiritual
hasta llegar a la unién perfecta con Dios; y un grado tltimo, pro-
pio de las almas en la cumbre de su transformacion en Crista.

Desde la humildad inicial hasta la suprema se extiende un
largo itinerario. Gracias a la humildad primera, ensefa el Aqui-
nate, “se orila el obstaculo de la salvacién; consiste ésta en la
tendencia a las cosas celestiales y espirituales, de las que el hom-
bre se ve impedido por el apego a las grandezas terrenas™ ®. A
lo largo del camino, como explica el maestro espiritual Juan de
Ruysbroeck, gracias a su entera renuncia a la propia voluntad y
su abandono espontaneo en las manos de Dios, el hombre hu-
milde “se vuelve una sola voluntad y una sola libertad con la

95 Sermones ad populum, sermo 190, 6. 6: PL 38, 1315.
96 Ci. De renuniialione saecull, 9: PG 31, 645.

97 In Ada Apostolorum, hom. 30, 3 PG 60, 225,

98 Cf. Surnma Theol. I, 161, 6,ad 4

99 [bid., 161, 5, ad 4.
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voluntad divina, de suerte que ya no le es posible ni licito que-
rer otra cosa que lo que Dios quiere. Y este es el fondo mismo
de ta humildad” '®. Asi parecen justificarse las palabras de San
Juan de la Cruz: “Todas las visiones y revelaciones y sentimien-

tos del cielo..., no valen tanto coma el menor acto de humil-
dad”

I.a humildad es una instante convocatoria al crecimiento espi-
ritual, una exhoracién a las alturas. Santo Tomas nos ha deja-
do sobre ello una observacién muy atinada: “Tender a bienes
mayores confiando en las propias fuerzas, es contrario a la hu-
mildad. Pero tender a ellas confiando en el auxilio divino, no va
contra la humildad, ya que tanto es uno mas exaltado por Dios
cuanto mas se sujeta a él por la humildad {cum ex hoc aliquis
magis apud Deum exaltetur quod ei se magis per humilitatem
subiicit)” '@, Y aduce a continuacién un texto de San Agustin:
“Una cosa es elevarse hacia Dios (ad Deum) y otra levantarse
contra Dios (contra Deum). Quien ante ¢l se prasterna, por €l es
levantade, quien se levanta contra él, por é! es arrojado (qui an-
te illum se proiicit, ab illo erigitur; qui adversus illum se erigit,
ab illo proiicitur)” '®,

Por lo demaés, no hay que pensar que, y con ello volvemos a
aquella objecion de Nietzsche a que nos referimos al comienzo
de la conferencia, a saber, que el cristianismo es apocante, no
hay que pensar. deciamos, que la humildad nos aparia necesa-
riamente de la alabanza de los demés. El mismo Evangelio nos
dice: “Brille vuestra luz delante de los hombres. para que vean
vuestras buenas obras y glorifiquen a vuestro Padre que esté en
los cielos” (Mt 5, 16). Refiriéndose a esto ha escnto el Doctor

100 Los slete gradas de! amor sspiritual, cap. 4.
101 Subida del Monte Carmelo. lib. Il cap. 9, 4
102 Summa Theol. I1-ll, 161, 2, ad 2.

103 Ibid.
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Angélico: “No es pecado que cada cual conozca lo bueno que
hay en él, y que lo apruebe, porque seguin San Pablo, «nosctros
no hemos recibido el espfritu de este mundo. sino el espiritu
que es de Dios, a fin de que conozcamos las cosas que Dios nos
ha otorgado» (1 Cor 2, 12). Tampoco hay pecado en querer que
nuestras buenas obras sean aprobadas por los demas, pues el
Evangelio dice: «Brille vuestra luz ante los hombres» (Mt 5, 16).
Por eso el deseu de gloria en si mismo no arguye vicio alguno,
pero sf le arguye el deseo de vanagloria” ™. Y ansequida agrega:
“A la perfeccién del hombre pertenece ¢l conocerse a sf mismo;
pero no pertenece a dicha perfeccién el ser conocido de los de-
mas y por ello esto tltimo no es de por sf apetecible. Puédeselo
sin embargo apetecer en cuanto que aproveche para algo, ya
para que Dios sea glorificado por los hombres, ya para que los
hombres aprovechen de {o bueno que vean en los demas. ya,
en fin, para que el mismo hombre. conociendo lo bueno que
tiene por el testimenio de la alabanza ajena. se aplique a perse-
verar en ello e incluse le aproveche para mejorarlo” '®

Si Dios aprueba todo lo que es bueno., y lo alaba en la gloria
delante de los anyeles, afirma Mons. Gay, parece conforme al or-
den que lo bueno sea aprobado y alabada en la tierra. No hay mo-
tivo alguno de alarmarse por ello ya que, con tal que sepamos y
confesemns ¢l manantial de nuestros méritos, nas regocijaremos
con sencillo corazén al ver confirmado por la alabanza de los
hombres ¢l agrado de Dios. Esto sin contar con que hay almas
de suyo timidas y desconfiadas de sf mismas. que necesitan de
aliento y estimulo, de modo que una alabanza discreta puede
serles de gran provecho. Sin embargo, en esto hay que pruce-
der con sumo tino, porque es una pendiente resbaladiza .

104 Ibid., 132, 1, c.
105 Ibid., ad 3.
106 Ci. De la vida y de !as virtudes cristianas, toma |, ed. cit., p. 302.
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Otras veces vendran criticas, marginaciones, calumnias y ad-
versidades. Lo importante es perseverar, sepultado en el crisol
divino. Por encima de las alabanzas y vituperios, el humilde sé-
lo codiciard amar a Dios. Es la cumbre de la humildad. éQué
importan ya las pompas ni los gozos, las honras, los halagos o
desengafios del mundo? “El amor, y sélo el amor es la senda y
término de su jornada. En esta cima, amor y humildad se con-
funden, haciéndose una sola virtud con dos diversos nombres.
Como la eucaristia es el colmo de la humildad, porque lo es del
amor” '%. Sequn el P. Garcia Vieyra, “su carécter mistico le viene
a la humildad por su radicacién en la caridad y el don de temor
de Dios que le otorga cierta connaturalidad con lo divino” '®

Caridad con Dios. Pero también con el préjimo. El hombre
que por la humildad se rebaja a sf mismo, el hombre que desea
conocerse, que ilega a conocerse realmente, no puede no vol-
verse consciente de su propia miseria, y ¢sta verdad severa
sobre si mismo, base de la humildad, es el mejor camino para
la caridad con e projimo. Porque conocer la propia miseria es
conocer la miseria de todo hombre. de donde nace la compa-
sidn con los demés v el amor misericordioso '®.

% %k %

Hemos llegado al final de esta disertacién. l.a humildad se
nos ha revelado, asi lo esperamos, como una virtud encantado-
ra. San Juan Criséstomo nos ha dejado un texto notable sobre
la misma: “Dadme dos carros: uno tirado por la justicia y la so-

107 lbid., pp. 329-330.
108 “Sobre la humildad”, loc. ciL, p. 44
109 Ci. S Bernardo, Sobre los grados de humikdaad y soberbia, cap. 4y 5.
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berbia, otro por la humildad y el pecado. Veréis cémo el del pe-
cado adelanta al de la jushcia, no por sus propias fuerzas, sino
por las de la humildad, su companera; y ¢dmo, en cambio, la
otra pareja se quedara atrds, no por fragilidad de la justicia, si-
no por el peso e hinchazén de fa soberbia™ ''°,

Virtud-base y virtud-cumbre a la vez porque, como dice la
Escritura, “donde est4 la humildad allf esta la sabiduria (ub! hu-
militas, ibl sapientia)” {Prov 11, 2). De la nada de sf a la pleni-
tud de Dios. Escribfa el biégrafo de Gastén de Renty, un mistico
normando del siglo XVII: “Es una bella humildad no ver en sf
mas que la nada, y el que no ve sino la nada, no ve alli nada; asi
el alma que no ve nada en si, no encuentra nada en sf que la
detenga, y por ese medio estd siempre apuntando hacia Dios,
€s COmO una aguja atraida por un iméan”,

Nada y Dios. Sera preciso. escribe Santa Teresa, “poner nues-
tra nada en la misericordia de Dios”. O como ha dicho el poeta
argentino Carlos A. Séenz, relacionando nuestra propia nada
esperanzada con la plenitud del ser de Dios:

Por una nada bajaste

del cielo de tu ser todo,

v me creaste de modo

que con ser nado me amaste
Fn mf, siendo tu contraste,
pusiste tu semejanza:
misterio que no se alcanza.
Ti eres el ser, yo mi nada,

y tu ser no me anonada
pues mi nada es esperanza.

110 De incompreh. Dei natura, hom. §, 6: PG 48, 745.
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N esta época tan ardua en que nos toca vivir, por una

insondable disposicién de la Divina Providencia, no es

dificil que el temor, el desanimo, la cobardfa, se apo-
deren de nosotros. El alma se estrecha, el espiritu se mezquina.
perdiéndose el coraje requerido para enfrentar ios grandes de-
saffos de nuestra tiempo. Pio XII hablaba del “cansancio de los
buenos”. Hoy podriamos hablar de 1a “pusilanimidad de los
buenaos”. Por esto se hace mas necesario que nunca ahondar
en el contenido de esta tan hermosa como preterida virtud de la
magnanimidad.

La vocacién de grandeza es una constante de la historia, Los
mejores hombres han experimentado su fascinacién. Dicho en-
canto se ha ido tifiendo, a lo largo de los siglos, de referencias
histéricas concretas, en el contexto de las sucesivas cosmovisio-
nes. En un Nietzsche, por ejemplo, se muestra inescindiblemente
unido a 12 rebelién contra el cristianismo, acusado éste de ha-
ber apocado al hombre, de haberle ¢ortado las alas, de haber
organizado la conjuracion de los plebeyos contra los poderosas
Tal es para muchos el sentido de la grandeza que anhelan: |a
exaltacion irrestricta del hombre, liberada de 1oda religacién di-
vina y humana. El anhelo de grandeza se revela entonces como
un ideal esencialmente pagano.

En esta conferencia expondremos lo que es la virtud de la
magnanimidad desde una cosmovisién catélica. Seguiremos
especialmente a Santo Tomas, quien ha sabido asumir de mane-
1a admirable la doctrina clasica de los griegos sobre esta impor-
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tante virtud, asi como lo mejor del pensamiento biblico, patiistico
y medieval '

1. La MagnANIMIDAD como ViRTUD

Comencemos refiriéndonos al modo como ha sido entendi-
da la magnanimidad en el mundo griego, para luego concen-
frarnos en la ensefianza tomista.

1. La magnanimidad en Aristételes

Fue Aristételes el primero que elaboré, cuatro siglos antes de
Cristo, una notable deseripcién de esta virtud, especialmente en
su Ftica o Nic6maco 2. donde nos ofrece un penetrante retrato
del magnénimo, en el que puso todo su poder de seduccién. Lo
escribié con espiritu de fiesta, prodigdndole epftetos sonoros y
grandiosos, semejantes a los que Homero inventaba para los
dioses. o Pindaro para los vencedores de las Olimpiadas. Se ha
dicho que este retrato expresa lo mejor del hombre y la cultura
de Grecia.

En el nombre mismo de la virtud, peyel.oyyie (magna-ani-
ma, alma grande), el Estagirita encuentra una primera aproxi-
macién La magnanimidad es la caracteristica de las almas su-
periares, que suefian con lo éptimo, que se saben dignas de co-
sas excelsas. O, mas exactamente, es magnénimo quien aspira
a lo que es grande en las cosas. Su objeto principal, su objeto
por excelencia, es lo més grande. Por debajo de ese objeto prin-
cipal, tiene objetos secundarios: las otras cosas grandes.

1 Para esta exposicién hemoas recurrido 2l excelente libro de R.A. Gauthier
Q.P., Magnarimité, l'idéal de la grandeur dans la phi'osophie paienne et dans
la théclogie chrétienne, Virin, Paris 1951

2 Cf lib. V. cap. llI; cf. también Etica a Eudemo. lib. 111, cap. 5
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¢Qué es lo que se encubre en ese objeto anhelado, qué es lo
que el magnénimo busca en el fondo? Aristételes contesta sin
vacilar: el honor. En la Etica a Nicomaco, las “cosas grandes” se
refieren a los bienes exteriores, y ¢l mas grande de ellos es el
honor, puesto que es el bien ofrecido a los dioses, el bien que
acompana a las mas altas dignidades, el bien que recompensa
las acciones nables.

Es el honor un bien exterior, el mayor de todos ellos, que res-
ponde y se debe a la excelencia interior. Claro que ensequida
debemos anadit que para Aristételes el honor no es un fin, sino
algo esencialmente relativo: el homenaje tributado a la virtud.
Por eso debe relacionarse necesariamente a la virtud como a su
fin. Es, en cierta manera, el galardén de la virtud, un galardén
que viene de afuera. de la gente de bien. El magnanimo esta por
encima tanto de los aduladores como de los que lo desprecian
sin razén. No le importa que el honor provenga de uno o de
muchos: le interesa mas la opinién aislada de un solo individuo
que sea realmente de bien, que lo que piensa la muititud.

La magnanimidad en cierto modo impele al exttemo, pero
al mismo tiempo es5 virtud porque sefiala un medio, el medio en-
tre dos vicios: el de estimarse digno de grandes honores sin ser-
lo, o que es vanidad, y el de no estimarse digno de grandes ho-
nores siéndolo de hecho, lo que es pusilanimidad. El magnéni-
mo esté en el medio porque, estiméndose en su justo valor, tien-
de a las cosas grandes seguin el orden de la razén.

Para Aristételes el magnanimo es el mas logrado de los hom-
bres. Al anhelar habirualmente lo méas grande, se esfuerza sin
cesar por exceder en cada virtud. La magnanimidad es, de este
modo, como el omato de todas las virtudes, a las que confiere
un toque de grandeza.
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2. La magnanimidad en Santo Tomas

La doctrina de Aristételes representa quiza la cumbre del pen-
sar antiguo sobre la virtud de la magnanimidad. Con el adveni-
miento del cristianismo se insisti6 menos en dicha virtud. Los
escritos de los Padres de la Iglesia se detienen preferentemente
en la virtud de la humildad. {.a magnanimidad podia parecerles
una actitud mas propia de los paganos, un talante cercanc a la
soberbia o la vanagioria. Fue sobre todo Santo Tomas quien, al
retomar el andlisis de la magnanimidad, se mastrd una vez mas
coma el perfecto recapitulador de la doctrina del hombre anti-
guo, si bien bautizada en las aguas del Evangelio.

El Doctor Angélico entiende por magnanimidad “cierta ten-
dencia del «4nimo» a «casas grandes» {quandam extensionem
animi ad magna)” ®. éCuales son esas cosas grandes? El mismo
nos lo explica: “Un acto puede ser llamado grande de dos mo-
dos: proporcionalmente y en absoluto. Se puede decir proparcio-
nalmente grande el acto que consiste en el uso de una cosa pe-
quefia o mediana, cuando, por ejemplo, se hace de ella ¢l me-
jor uso. Absolutamente hablando, es grande el acto que consis-
te en el mejor uso de una cosa méxima (in optimo usu ret maxi-
mae)” * La magnanimidad es, asi, la manera racional de tender
a lo que es grande, la virtud que controla el ansia legitima de
grandeza, la apetencia de lo que es absolutamente grande ®. Que
la magnanimidad, como virtud que es, se ubigue en el justoc me-
dio, de ningin meodo significa que se contente con aspirar a una
“grandeza mediocre”. La magnanimidad aspira a la grandeza
suprema, en tada su belleza y en toda su amplitud. El magnani-
mo no se satisface con las virtudes que bastan al comfn de los

3 Summa Theo! -1, 129, 1, c.
4 [bid.
S Cf .60 4,c
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hombres, quiere hacer mejor, en tado busca el “magis”, lo méas
perfecto, lo mas grande. En relacién a esto trae Santo Tomés a
colacién una notable expresién de Aristételes. que hace suya.
Decia el Estagirita que el “magnanimo es el que se extrema por
la grandeza {magnitudine extremus}”, io que el Santo asi comen-
ta: se exirema “en cuanto que tiende a lo maximo (inguantum
scilicet ad maxima tendit)” ©.

Claro que liene que haber praporcién entre la grandeza a
que se aspira y el que la pretende. Por eso el Santo prosigue: “pe-
ro se mantiene «en el justo medio», porque, aun cuando tiende
a las cosas mayores, lo hace segtin el orden de la razén, y, como
dice [Aristételes] en el mismo lugar: «se estima en su justo va-
lor», porque no apunta a cosas mayores de las que es digno" ?

La magnanimidad es corno la flor de las diversas virtudes. Si
toda virtud tiene belleza por si misma, afirma Santo Toméas, su
belleza peculiar y especifica, “la magnanimidad le anade otra
belleza por la misma magnitud de la obra virtuosa (superadditur
alius ornatus ex ipsa magnitudine operis virtuosi) ya que la
magnanimidad, como se dice en la Etica {de Aristételes] hace
mayores a todas las virtudes {omnes virtutes maiores facit)” ®. El
obrar con magnanimidad no es, por cierto, propio de todo vir-
tuoso, sino sélo de los grandes. Cristo, el mas grande de los hom-
bres, ha sido también el mas magnanimo Christus fuit maxime
magnanirmus .

El magnanimo anhela lo grande, lo perfecto, ante todo en el
interior de su propia persona, lo que podriamos llamar ia gran
deza interior. Pero busca también, aunque secundariamente, la

110,129, 3, ad 1.
[bid.

11, 129, 4, ad 3.
IN, 15, 8, ob). 2.

Y- LN -
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grandeza exterior, la honra, 1a gloria. El honor es, entre todas
las cosas exteriores, o mayor, absolutamente hablando. “bien
porque es lo mas préximo a la virtud, como testificacién de la
virtud de alguno; o bien porque se tributa a Dios y a los mejo-
res: o finalmente, porque los hombres prefieren perder todas las
cosas por conseguir el honor y evitar el vituperio™ *. Por eso la
magnanimidad no es indiferente a los hanares. Sobre ella escri-
be Santo Tamas: “Es propio de una virtud especial imponer el
modo racional en una materia determinada. La magnanimidad
lo realiza en el campo de los honores. El honor, considerado en
sf mismo, es un bien especial, por fo que la magnanimidad en si
misma es también una virtud especial” '. Siendo el honor,
como agrega enseguida, “el premio de toda virtud”, parece na-
tural que el hombre, al practicar la virtud, busque el honor. Lo
propio de la magnanimidad serd moderar este apetito natural
del hombre al honor. Y no sélo a un honor cualquiera, sino a
un honor grande. como lo indica la misma palabra magnanimi-
dad, alma grande, que no se contenta con pequefios honores.
Por lo que dice el Doctor Angélico: “La magnanimidad no se
ocupa de todo honeor, sino del honor grande. Y asf como el ho-
nor es lo que se debe a la virtud, asi también el honor grande se
debe a una abra grande de virtud. De ahf que el magnénimo
intente realizar lo grande en toda virtud (intendit magna operari
in qualibet virtute), porque tiende a aquellas cosas que son dig-
nas de gran honor” 12,

Por lo que se ha dicho se ve claramente cuan inadecuada
serfa la basqueda del honor por si mismo, separandolo de sus
condiciones virtuosas. Magnanimo no es, pues, el que intenta
por sobre todo los grandes honores, sinc aquel que apetece los

10 1-11, 129, 1, c.
11 111, 329, 4. c.
12 Ibid., ad 1.
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grandes bienes del alma. las grandes virtudes. o mejor adn, el
que realiza grandes actos virtuosos. El honor sigue a la virlud,
como su galardén adecuado, y los grandes honores a los gran-
des actos virtuosos. El honor no es sino el reverso de la finali-
dad primordialmente perseguida, que es la excelencia en la vir-
tud.

Abundemos en esto ultimo. Es evidente que la virtud esté
transida de belleza, suscitando la admiracién de quienes la con-
lemplan praclicada por alguien. De ahi proviene el honor que
merece y el aplauso que suscita. “La gloria -escribe Santo To-
méas- significa cierto esplendor, pues, como dice San Agustin,
eser glorificado» equivale a erecibir resptandor» . El esplendor,
a su vez, incluye cierta belleza y manifestacién™ . Sin embargo
el magnanimo nunca sobrestimara las honras que le tributan los
hombres, conociendo cuén fragiles son. Por lo demés, sabe que
su virtud nunca podra ser suficientemente honrada por los de-
mas. Porque, como dice ¢l mismo Santo Tomas, aquellos hono-
res son inferiores a los que merece, “ya que la virtud, a la cual
Dios mismo rinde honor, no puede ser honrada suficientemente
por el hombre. Debido a ello, no se engrie por los grandes hono-
res, pues no los cree superiores a él, sino que mas bien los des-
precia, y mucho mas los mediocres y mezquinos” '*. Tampoco
se desalienta por el deshonor, sino que lo menosprecia como
injusto %, Lo que por sobre todo le interesa al magnénimo es
merecer la alabanza de Dios, ésta sf, imperecedera. Si busca la
gloria, no la busca por ella misma, como lo hace el ambicioso,
sino como consecuencia externa de su perfeccién. Y porque to-

13 In Joannis eu., hiact. 82, 1; 100, 1; 104, 3: PL 35, 1842. 1891. 1903
14 Summa Theol. 111, 132, 1, ¢.

15 1l-11, 129, 2, ad 3.

16 Cf. Ibid.
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da perfeccidn viene tiltimamente de Dios, el honor y la gloria
que dan testimonio de la misma, se dirigen finalmente a Dios.

Sequn el Doctor Angélico, el magnanimo persigue el honor
en orden a tres fines: para s{ mismo, para el prgjimo y para
Dios. Para si mismo, porque el honor que se le tributa lo afirma
en su deseo de grandeza, lo ayuda a anhelar la perfeccién. Para
el préjimo, porque sabiendo que aquello en que sobresale es
un don que Dios le ha concedido en vista a los demés. quiere
que su excelencia se ponga al servicio de todos. Para Dios, por-
que entendiendo que el bien eminente que hay en ¢l no lo en-
gendra de sf mismo sino que es como algo divino en él, segin
aquello de San Pablo: “¢Qué tienes que no hayas recibido? Y si
lo recibiste, éde qué te glorias, como si no lo hubieras recibi-
do?” {1 Cor 4, 7)., comprende que es principalmente a Dios a
quien hay que dar gloria, como al Autor de todo bien V.

Santo Toméas pone a la magnanimidad como parte de la for-
taleza, ya que de algiin modo participa, si bien de manera ami-
norada, de su disposicién para lo arduo y dificil: “Es virtud prin-
cipal aquella a la que pertenece aplicar un modo general de vir-
tud a una materia principal. Ahora bien, entre otros modos ge-
nerales de virtud figura la firmeza de &4nimo, ya que el «xmante-
nerse firme» se requiere en toda virtud. Esto es laudable sobre
todo en ias virtudes que tienden a algo arduo, donde resulta di-
ficilisimo mantenerse firme. Y por eso, cuanto mas dificil es per-
manecer firme en algiin bien arduo, tanto mas importante serd
la virtud que da 4nimo en aquella coyuntura. Es més dificil, por
cierto, mantenerse con firmeza en los peligros de muerte, en los
que la fortaleza mantiene el 4nimo, que en esperar a alcanzar
los mayores bienes, para los que robustece el 4nimo la magna-
nimidad, porque asi como el hombre ama su vida sobre todo lo

17 C£. N1, 131, 1, ¢.; 132, 1 c.; Demaln 9, 1
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otro, asf huye también en maximo grado de los peligros de muer-
te. Se hace, pues, patente que la magnanimidad coincide con la
fortaleza en cuanto que afirma el &nimo respecto a un bien ar
duo; pero es inferior a ella en cuanto que da firmeza ai alma en
aquello en que es mas facil permanecer firme. Por eso la mag-
nanimidad se pone como parte de la fortaleza, a la que se agre-
ga como secundaria a la principal”

En la visién tomista, la fortaleza dice relacion con la energfa
y la sobreabundancia, descartando todo espiritu de apocamien-
to y de avaricia. Al ponerla en relacién con la magnanimidad,
el Doctor Angélico pareciera querer destacar el lazo secreto que
religa la fortaleza con la suntuosidad, la exuberancia, la genero-
sidad de corazén . La magnanimidad hace resplandecer la for-
taleza. “Por las cosas que son verdaderamente grandes -escri-
be- el magnénimo se expone prontisimamente a los peligros,
porque realiza con grandeza el acto de fortaleza, como el de las
demés virtudes" 2,

Vayamos cerrando este breve anélisis de la virtud de la mag
nanimidad en Santo Tomas. Para el Santo Doctor dicha virtud,
que ocupa un lugar tan importante en el campo de la vida mo-
ral. implica toda una definicién, todo un estilo de vida. bajo el
siyno de la grandeza. “Puesto que el magnanimo tende a lo gran-
de, es natural que se incline principalmente a las cosas que im-
portan alguna excelencia, y se aparte de las que impliquen al-
gin defecto (ad illa praecipue tendai quae important aliquam
excellentiam, et illa fugiat quae pertinent ad defectum). Pertene-
ce a la excelencia hacer el bien. comunicar de lo suyo, y devol-
ver mas de lo que se ha recibido. Por ello, se muestra pronto

18 11-1, 129, 5, c.
15 Cf.11-11, 140, 2, ad 1
20 1M1, 129, 5, ad 2.
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para esas casas, por lo que tienen de excelentes, no en cuanto que
son actos de otras virtudes. En cambio, entraria un defecto el
que alguien aprecie tan excesivamente los bienes o males exte-
riores, que por ellos se aparte de la justicia o de cualquier otra
virtud  Del misme modo, entrana también un defecto toda oculta-
cién de la verdad, porque parece proceder del temor. Asimismo
el ser quejumbroso, porque ello pareceria indicar que el &nimo
sucumbe a los males exteriores. Por eso el magnanimo evita es-
tas cosas y otras semejantes seqiin una razén especial, a saber,
en cuanto que son contrarias a la excelencia y a la grandeza”

Como se ve, el magnanimo ejerce las virtudes y evita los vicios
opuestos de una manera que le es propia. Es bienhechor, justo,
veridico, paciente en las pruebas, no precisamente en nombre
de las virtudes que imperan esos actos particulares, sino porque
es propio de un alma grande ser dadivoso, devolver con creces
lo que se le ha dado, y porgue resulta vergonzoso atribuir tanta
importancia a los bienes exteriores, a los sufrimientos y a los in-
convenigntes que la adhesion a la verdad trae a veces consigo,
gue se vuelva en razén de ello avaro. injusto 0 quejumbroso.

La magnanimidad es, indudablemente, una virtud particu-
lar, especifica. Sin embargo, como lo hemos insinuado poco
antes, Santo Tomas la considera también una virtud general, es
decir, una virtud capaz de impregnar toda la vida moral, de modo
que ésta quede orientada hacia la prosecucién de lo grande,
ordenando a su fin las acciones de todas las demas virtudes, a
las cuales les confiere un toque de grandeza- la templanza, la
prudencia, la justicia, la fortaleza se hacen magnanimas Z. “La
magnanimidad no se ocupa de cualquier hanor, sino del honor
grande. Y asi como el honor es el premio de ia virtud, el honor

21 1111, 129, 4, ad 2
22 Cf. II-1l, 58, o, ¢.
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grande se le debe a una obra grande de wirtud. De ahi que el
magnéanimo pretende realizar lo grande en toda virtud (intendit
magna operari in qualibet virtute). en cuanto que tiende a aque-
llas cosas que son dignas de gran honor™ 2.

Hemos dicho que Arist6teles consideraba la magnanimidad
como el atavio de las virtudes. Lo repite el Aquinate: “No puede
haber magnanimidad sin la existencia previa de las demas vir-
tudes. De ahi que, comparada con ellas, sea como su ornato” #.
Su actuacién confiere majestad a las acciones de todas las vir-
tudes. incluidas las més pequerias, ya que, “proporcicnalmente
también puede ser llamado grande el acto que consiste en el
uso de una cosa pequefa o mediana” . Y si bien la magnani-
midad versa principalmente sobre las acciones que son gran-
des, aun las que en si no lo son tanto pueden ser por ella mag-
nificadas en razén de la intencionalidad con que se las realiza.
Asf acaecid en Nazaret. Las acciones de Cristo en el taller de su
padre adoptivo, por pequenias que pareciesen a los ojos de los
hombres, eran realmente grandes por la intencion redentora
que las sustentaba. Mas importante que lo que se hace, es el c6-
mo se lo hace. Se puede pelar papas con espiritu magnanimo y
construir catedrales con espiritu mezquino. Bien reza e! axioma:
“Mas importante en la vida son los adverbios que los verbos™.
Gerson decia que. en el juicio, Dios seria "remunerator adver-
biorum”, el premiador de los adverbios. Y en este sentido po-
driamos afirmar que no hay cosas pequefias. Sé6lo hay una ma-
nera pequena de hacer las cosas. Se necesita grandeza de cora-
z6n para hacer cosas pequefias con un grande amor; hacer lo
ordinario, sf, pero de manera extraordinaria.

23 111,129, 4. ad 1
24 }-11.66. 4, ad 3.
25 1111, 129,1, c.
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magnanimidad supone, pues, las oiras virtudes, pero les
insufla un nuevo ardor, les da velas, arrastra a todas en su aspi-
racion a la grandeza, a la perfeccién. La magnanimidad es ca-
paz de marcar toda una vida y de imprimirle su sello.

3. Magnanimidad y esperanza

Demos un paso mas. Si bien la magnanimidad se encuentra,
como lo hemas visto, en la esfera de las virtudes morales, cual
parte de la fortaleza, no carece sin embargo de cierta conexién
con las teologales. especialmente con la virtud de la esperanza.

Si consideramos la esperanza en e! plano puramente natural
-“la pasidn de la esperanza™-, podemos caracterizarla como la
virtud que tiende a un bien futuro, arduo, aunque posible de al-
canzar. Lo arduo, a pesar de ser tal, resulta atractivo para el
hombre. excita su instinto de lucha, de conquista #. Entre el
deseo del bien futuro y ta alegria del bien ya poseido, se desplie-
ga el mundo del esfuerzo y del combate. La dificultad enardece
el corazén y lo dilata; provoca una suerte de “ereccién del alma”,
como dice Santo Tomas #; el apetito se tiende o se extiende, en
un impulso {conatus) por aprehender el objeto anhelada #.

La magnanimidad confiere un toque decisivo a esta espe-
ranza natural. La torna robusta y confiada, comunicado al alma
cierta seguridad de victoria. Al quitarle el temor indebido al
peligro, la vuelve inaccesible a la desesperacién. La virtud teo-
logal de la esperanza asume, en cierto modo, la pasién de la es-
peranza. como la gracia asume la naturaleza sin destruirla. Par
¢lla se espera nada menos que a Dios, bien supremo, bien

26 Cf. 5. Toméas, Summa Theol 11, 23, 1. od 3.
27 C1.1.01,37.2,0bj. 1 yad 1
28 Cf. 1111,25.1, c.
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arduo como el que més. pero posible de alcanzar con la ayuda
del mismo Dias. Es decir que se espera lo maximo. lo supremo,
la grandeza absoluta y sobrenatural, que excede todas las fuer-
zas de la naturaleza.

Si bien es cierto que el nivel de las virtudes teologales es
muy superior al &mbito en que se actia la magnanimidad, sin
embargo no por ello es ésta completamente ajena a dicho nivel
Asi San Bernardo habla de una “magnanimidad de la fe". Se-
qiin este Santo Doctor, es la fe. y sélo ella, la que hace al hom-
hre magnénimo; fuera de la fe no hay verdadera grandeza de
alma, sino sélo vana hinchazén y orgullo altanero #. En la fe, la
Santisima Virgen consintié al anuncio del angel que la invitaba
a protagonizar el hecho més grande que imaginarse pueda: la
maternidad divina *. La fe esta en el principio de las grandes au-
dacias. La magnanimidad de la fe consiste no sélo en creer sino
en lanzarse con denuedo, precisamente porque se cree, al abor-
daje de los bienes supremos. “Todo lo puedo en aquel que me
conforta” (Fil 3,13): tal es la divisa del magnénimo cristiano *'.

Pero mas aln que con la fe, la magnanimidad esta particu-
larmente relacionada con la esperanza. Asf como la fe tiene por
objeto la verdad primera y la caridad la bondad suprema, la es-
peranza tiene por meta la grandeza mas elevada, porque lo que
ella considera en Dios es su majestad, su excelsitud. Las tres
virtudes teologales tienen a Dios por objeto, pero cada una lo
considera desde un punto de vista particular. La esperanza es
una extensidn del alma hacia el Dios altisimo, a pariir de la
consideracién de su divina y ardua grandeza. Santo Tomés
flama a la magnanimidad “la fuerza de la esperanza” (robur

29 Cf. Sermones, sermo XL11, 2: PL 183, 665.
30 Id., sermo in dom. infra oct. Assumpt., XIl: PL 183, 433.
31 Id., sermgo XLIN, 2: PL 183, 665.
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spei) ¥, porque le confiere a esta Gltima una sequridad que des-
tierra la desesperacion *. Al relacionar la magnanimidad con la
esperanza, Santo Tomas ha lagrado que la reflexién griega so
bre !a magnanimidad alcanzase su cumbre. Nada se ha perdido
de esa grandeza a la que se habia referido Anstoteles, de ese
honor que es lo més preciade que un hombre puede recibir de
ofro. Pero aquella especie de tensién y de dureza que se trasun-
taba en el magnanimo de Aristleles desaparece en el magna:
nimo de Santo Tomés ante el reconocimiento confiado y segu-
10 de una esperanza imbatible, porque estd fundada no en las
fuerzas del hombre sino en el poder de Dios. El magnanimo de
Aristételes ha florecido en él magnanimo de Santo Tomaés.

Se podria decir que para el Aquinate la virtud de Ia esperan-
za es una magnanimidad sobrenatural. San Buenaventura nos
ha dejado sobre ello una reflexién ponderable. Es por la espe-
ranza —escribe- que el alma se agranda segun las proporciones
de! Blen divino, en un impulso que la eleva por encima de sf
misma  “La sustancia misma del acto de esperanza consiste en
dilatarse con magnanimidad hacia los bienes eternos” *. Por
eso Pieper afirma que la magnanimidad es, juntamente con la
humildad, uno de los soportes morales de la esperanza teolo-
gal. Porque si los dos vicios conirarios a la esperanza son la pre-
suncién y la desesperacién, las dos virtudes morales que en
frentan dichos peligros son la humildad vy la magnanimidad.
Por la humildad se evita la tendencia a la presuncién; por la
magnanimidad se evactia la tendencia a la desesperacién. La
pérdida culpable de la esperanza sobrenatural no tiene sino dos
raices: la falta de humildad o la falta de magnanimidad.

32 Summa Theol 111, 129, 6, c.
33 Cf. 011,129, 7, c.
34 Inill Sent., 26, 3, 1.
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11. DoBLE VERTIENTE DE LA MAGNANIMIDAD

Desde Aristételes hasta los autores medievales, hay una li-
nea de pensamiento que distingue dos concepclones de la mag-
nanimidad: la magnanimidad como virtud del menosprecio del
mundo {“magnanimidad de los filésofos”, 1a llamaron los anti-
guos) y como virtud de la accién {“magnanimidad de los politi-

1. Magnanimidad y menosprecio del mundo

Consideremos, ante todo. la primera de estas corcepciones.
Para la antiguedad clasica, “alma grande” era la que estaba por
encima de los avatares de la vida, la que no se exaltaba en de-
masla por el éxito ni se dejaba intimidar por la desgracia Desde
este punto de vista, la figura prototipica del magnanimo fue
para Aristételes la de Sécrates. Resulta muy probable que pen-
sase en ¢l cuando esbozo el retrato del magnanimo, sobre todo
en su Etica a Nicdmaco. Socrates, hombre virtuoso en alto gra-
do, no recibe el honor que su virtud merece. Pero aunque hu-
biera recibido honores de parte de la sociedad, no por eso su
virtud hubiera quedado debidamente retribuida. Por méas hono-
res que se tributen al magnanimo -los honores no son sino bie-
nes exteriores— jamas se podra gratificar como corresponde su
virtud interior, que esta en otro nivel. Esta inadecuacion entre
su valor intimo y el valor de las cosas del mundo es lo que fun-
da su actitud de desprecio o. si se prefiere, de menosprecio del
mundo. Dicho menos-precio crea en ¢l una peculiar aptitud
para el sacrificio. Su capacidad de renunciar a todo antes que
abdicar de la virtud. lo pone en disposicién de sacrificar todo,
incluso su propia vida, menospreciandola. El don de sf, la ca-
pacidad de sacrificio, aparece como la més alta manifestacion
de fa existencia, la cumbre de la grandeza y de !a belleza.
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Dentro del mundo griego, también los estoicos subrayaron
el aspecto “paciente” de la magnanimidad. Gracias a esta vir-
tud, el alma se libera enteramente del yugo de las pasiones.
“¢Eres magnanimo? Nunca te tendras por ofendido -ensena
Séneca- De tu enemigo dirds: no me ha danado, s6lo ha ieni-
do la intencién de daniarme’ . El alma magnanima. por su pa-
ciencia, es un alma senorial De ahi lo que afirmaba Crisipo,
otro de los estcicos, a saber, que la magnanimidad es la virtud
que eleva el espliritu por encima de los acontecimientos.

Esta vieja doctrina de la magnanimidad como desprecio del
mundo pasd, con las debidas correcciones, al Ambito cristiano.
No deja de resultar sintomatica la manera como un Padre de la
Iglesta traduje aquella expresién de Jestis en Getsemani: “El
espiritu es magnanimo, pero la came es débil” (Mt 26. 41). No
en vano decfa San Basilic: el piloto se reconoce en la tempes-
tad, el atleta en el estadio, el general en la batalla, el magnani-
mo en la desgracia *. Fueran sobre todo los Padres griegos quie-
nes insistieron en la necesidad de despreciar el mundo, 0, més
exactamente, en “el menosprecio de las cosas exteriores”, enten-
diéndose por elle todas las cosas de aca abajo, el desprecio de
io engendrado en cuanto se cpone a lo no-engendrado *. Para
Clemente de Alejandria, la magnanimidad manifiesta el coraje
del verdadero “gnéstica”, es decir, del cristiano perfecto ¥.

Origenes v> en Abraham un alto ejemplo de magnanimidad:
el padre de los creyentes llevé hasta su extremo limite el despre-
cio de todo lo que es terreno, aun cuando se tratase de la vida
misma de su hijo 1inico, su bienamado. Job es otro modelo de
magnanimidad: por la voluntad permisiva de Dios, fue perdien-

35 Cf. Ham. iempore famis ef siccitatis: PG 31, 317.
36 Cf. Clemente de Alejandria, Strom., lib. VIi, 11: PG 9, 484.496.
37 Ci. ibid.. VI, 3: PG 9. 424.
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do uno tras otro todos sus bienes; sin embargo soporté valiente-
mente el combate de la paciencia, y en su desgracia manifestd
su grandeza: “Dios me lo dio, Dios me lo quits; se ha hecho la
voluntad de Dios. iBendito sea su Nombre!” {dob 1, 21). Pero
es sobre todo Jesus quien aparece como ejemplar supremo del
magnanimo. Porque se requiere grandeza de alma para ani-
marse a proclamar su doctrina evangélica, aun en medic de los
mas grandes peligros. Grandeza muesira principaimente en el
drama terrible de la Pasién: su silencio fue mas grande que
todas las palabras de los filésofos; le era tan facil defenderse.
eludir el martirio, o destruir al adversario, y sin embargo no lo
hizo, desdendé hacerlo, despreciando magnanimamente a sus
acusadares ®, Por algo, escribe Origenes en otra parte, cuando
el angel lo anunci6 a Maria, dijo: “Sera grande y se llamar4 Hi-
jo del Altfsimo™ (Lc 1, 32) ®; ya antes el salmista habia profeti-
zado su venida en los siquientes términos: “Se lanz6 como un
mgante para recorrer la tierra (Ps 19, 6)

La doctrina de los Padres fue recoida en la Edad Media, que
acuné {a expresion contemptus mundi. Algunos se han escan-
dalizado de este lenguaje, como si los medievales hubieran “des-
preciado” la creacién, las obras creadas por Dios, dando asi
muestras de un “sobrenaturalismo™ desencarnado. La palabra
“menosprecio” que traduce el sustantivo contemptus, debe ser en-
tendida como “menos-precio” —praetium en latin significa “va
lor”~, es decir que de lo que se trata es de atribuir “menos va-
lor” a las cosas fluyentes y transitorias que a las cosas permanen
tes. Gracias a este menosprecio del mundo, enseiia Santo To-
més. el alma, al advertir que la virtud, a la cual Dios mismo rin-
de honor, no puede ser honrada suficientemente por los hombres,

38 Cf. Contra Celsum, pref. 2. BAC, Madnd 1967, p.36.
39 Cf.In Lev., hom. 12,2 SC 287, p.168
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“no se engrie por los grandes honores, pues no los cree supe-
riores a ella, sino que mas bien los desprecia, y mucho mas los
mediocres y mezquinos; de igual modo, no se desalienta por el
deshonor, sino que lo desprecia como injusto™ *°,

El magnanimo es verdaderamente un sefior, y ello se pone
de manifies‘o incluso en el dominio que tiene sobre su propio
cuerpo: “Los movimientos corporales se distinguen seqiin las
diversas aprehensiones y afecciones del alma Conforme a esto.
acontece que a la magnanimidad conesponden de‘erminadas
variaciones en los movimientos corporales. Asf, la velocidad en
el movimiento proviene de que el hombre tiende a muchas co-
sas y quiere realizarlas rdpidamente; el magn&nimo. en cambio,
sblo tiende a las cosas grandes, que son pocas. y requieren mu-
cha atencién, por lo cual desarrolla un movimiento lento. De
manera semejante, la agudeza de voz y la vivacldad del lengua-
je son propias de los que quieren discutir sobre todo; por eso no
lo son de] magnéanimo, el cual s6lo se preocupa de las cosas gran-
des" Y. Un hombre agitado. un gritén, un charlatdn, uno que
siempre tiene algo que decir sobre cualquier tema, es alguien
que esta enredado en los afanes del mundo; no es ur magnéni-
mo, que mira las cosas y los acontecimientos desde las alturas
de su grandeza, desde su gallardo menosprecio de las cosas que
no merecen especial consideracién. El desdén por lo que es pe-
queno, hace que el magnanimo no se entrometa en todas las
obras convenientes. reservandose sélo para las grandes y més
propias de él, hace también que evite la adulacién y la hipocre-
sia, que indican pequenez de esplritu; finalmente lo inclina a
preferir las cosas “intitiles”, aquellas de las que no saca provecho,
porque siempre antepone lo honesto a lo 1tl

40 Summa Fheol. 1111, 129, 2 ad 3.
41 11, 129, 3, ad 3.
42 Cf }-Il. 129, 3, ad 5.
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Este virtuoso menosprecio comunica al alma la nappnoia, es
decir, la libertad de espfritu, la franqueza en el lenguaje, el co-
raje frente a la adversidad, la disposicién al martirio, fruto he-
roico de la paciencia. Es la tesitura de los profetas, que no te-
men anunciar el verbo aun a costa de su vida.

2. Magnanimidad y empuje en la acclén

Desde Homero hasta los autores medievales se¢ ha destaca-
do también, e ininterrumpidamente, una sequnda faceta de la
virtud, la faceta activa, conquistadora. Los helenos atribuian mag-
nanimidad a la belicosa diosa Atenea, a los guerreros, incluso al
toro furioso. Ser un hombre, avip, significaba para los griegos
de los tiempos homéricos, mostrar en el combate un corazén
animoso. La grandeza del hombre, su perfeccién, su apetn, era
ante todo la valentia, la excelencia en el coraje. Grecia simboli-
26 al magnénimo en la imagen del leén

Dentro del mundo heleno fue sobre todo Aristoteles quien
mejor caracterizé este rasgo del magnanimo: su empuje en la ac-
cion. Siendo la magnanimidad una virtud eminentemente juve-
nil, no ser4 indtil releer su admirable retrato del “joven” ¥, don-
de la describe sutiimente. Al referirse a este aspecto de la virtud.
acund la expresién “magnanimidad de los politicos”, es decir.
espiritu de empresa y de iniciativa, de triunfo y de gloria.

La caracteristica dinamica de la virtud fue también tenida en
cuenta por la reflexién cristiana. Es posible que San Pedro estu-
viera pensando en aquella profecia del Antiguo Testamento don-
de se describe al fuluro Mesias como el “Dios Fuerte” (cf. Is 9,
6), cuando afirmé que Dios habfa ungido con pader a Jestis (cf.
Act 10, 38), para llevar a cabo la ardua obra redentora. poder

43 Cf. Rethorica. lib. 1I. 12.
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divino que el Sefior comunicaria a sus discipulos, directamente
o a través del Espfritu Santo {cf. Lc 9, 1; 24, 49).

La Edad Media exalté con eviden:e estima este aspecto de la

virtud. Al ideal del menosprecio del mundo, de que hemos ha-
blado, agregaria, no para oponerse a él sino para complemen-
tarlo, la faceta de la conquista. San Bernardo insinta dicha di-
reccion cuando dice que el hombre es “capax aeternorum”
El Mediocevo consagrd la magnanimidad del cabaliero, encar-
nada en la figura de Carlomagno o del Cid, siempre prestos a
combatir por la defensa y extensién de la Cristiandad. La caba-
llerfa no era sélo un estamento de la sociedad. Implicé todo un
estilo de wida, cuya virtud distintiva era el honor. Como escribe
Raimundo Lulio: “Dios ha dado el corazén al caballero para
que sea aposento de la nobleza de &nimo”

Gustavo Schirer ha analizado con espiritu penetrante el cam-
bio que a lo largo de los siglos se fue operando en el significado
mismo de la palabra “honor": “Hubo un gran progreso moral
en la formacién, por parte de la Iglesia, de esa concepcidn del
honor, progreso no sdlo con respecto al pasado inmediato, sino
también con relacién a la Antigiledad En la Antigliedad paga-
na la palabra shonor» no significaba més que el tributo de ho-
nores exteriores. Desde entonces se profundizé la idea. Los ho-
nores exteriores no debian tributarse sino a quien lo merecia in-
reriormente: al hombre honorable que llevaba en sf su dignidad.
En la nueva concepcién del honor lo esencial era, pues, el vin-
culo establecido entre el honor exterior y la dignidad interior. El
honor de su rango no era para el caballero més que una forma
particular de su honor de cristiano™ Es decir que junto a la acep-
tacién exterior y objetiva del honor, como estima gloriosa acor-
dada por los demaés a la virtud, el coraje y los talentos de al

44 Serm n Cantic., 80, 3.
45 Libro de la Orden de Caballeria, 01, 20.
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guien, se agregd un sequndo sentido, mas subjetivo, mas inte-
rior, el honor del espiritu.

En la Edad Media la magnanimidad pasé a ser frecuentemen-
te sinénimo de valentia. Sélo merece el trono, rezaba un dicho
popular, el querrero que “tiene la fe por escudo y la magnani-
midad por coraza”. La historia de las Cruzadas es el despliegue
heroico de la magnanimidad.

Santo Tomas no podfa menos de incluir este aspecto en su
sintesis. Para él, la magnanimidad es la virtud de la accién, asf
como la esperanza es la virtud motriz por excelencia. La mag-
nanimidad es toda ella deseo, busqueda. tendencia, impulso
hacia la grandeza *. Dicha caracteristica le parece detectable en
el anélisis mismo de la palabra “magnanimidad”, que equivale a
“magnitudo animi”: animus designa la potencia irascible, el ins-
tinto combativo y conquistador . El apetito irascible incluye di-
versos aspectos: ataque y defensa, conquista y resistencia. La
magnanimidad es mas bien la virtud de la agresividad %, del co-
razdn presto al ataque, a la canquista, que exhibe la impetuosi-
dad del leén ¥. Virtud que no se limita a inspirar la accién, sino
que la sostiene, la anima y la conduce a su término; no se con-
tenta con aspirar a lo grande, lo realiza; es, a la vez, a virtud de
las grandes tniciativas y la virtud de las felices culminaciones. En
una palabra, es. en toda su amplitud, la virtud de la accién *

46 Cf.Inll Sent 38,1, 2, ad 5.

47 Cf. Summa Theo! 1111, 129, 1, 0b). 1 yad 1.

48 Cf 1L 128 art un,, ¢

49 Cf.1. 59, 3. ad 3.

50 Sequin los autores griegos. 1a magnanimidad, virtud de la acdor, no
£¢ ajena a la contemplacién Se ha dicho que Ivazar &l retratn del magnamma
en Platdr. es lrazar el retrato del “contemplative™: el alma contemplativa se
recnge Y ast se hace apla para una mejor acrién. Si hay un rasgo que caracte-
riza al contemplativo de Platén es nue, al mismo tiempo. debia ser un hom-
bre de accién, un “polllico”, como lo seiiala en su Republica. También para
Aristoleles ¢l magnaniino et un hombre amante del “oclo® -la wyoln~, un
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Contribuyen a la magnanimidad actuocsa tres ingredientes,
tras cuya consideracion cierra el Aquinate su tratado sobre esta
virtud. El primera de ellos es la confianza, que en latin se dice
fiducia, palabra derivada de fides, fe. Para obrar con entereza
es preciso creer algo y creer a alguien. El hombre que se sabe
llamado a grandes cosas tiene confianza en sf, en su capacidad
de poder realizar aquellas cosas grandes. Ello no significa que
prescinda de la ayuda de quienes lo radean, cuando son dignas
de confianza, y mucho menos de Dios, sin cuyo auxilio nada
grande podria hacer ¥, “mas. en cuanto él mismo puede hacer
algo, pertenece a la magnanimidad la confianza en si mismo" 2.
Esta confianza implica ciefla firmeza en la esperanza, por lo
cual se opone, como la esperanza, al temor. éPero acaso el vencer
al temor no es lo propio de la fortaleza? A lu que responde el
Santo: “Asf como la fortaleza afirma al hombre contra los ma-
les, la magnanimidad lo afirma respecto a la prosecucién de los
bienes, por lo que la confianza mas pertenece a la magnanimi-
dad que a la fortaleza”

El sequndo ingrediente de la grandeza de alma es la sequri-
dad, por la que el magn&nimo aparta de s la inquietud que suele

hombre que, antes de obrar, contempla lo que es conforme a 1a virtud. Ollé-
Laprune ha escrito una bellisima pégina sobre es!e 1deal griego de! magnéni-
mo, mezcla de acclén y de contemplacién: "No agota en las necesidades de
Ia vida cotidiana todas las fuerzas del alma, ni e deja absorber {ntegramente
en las ocupaciones de la vida corriente. por interesantes e importantes que
puedan ser; no se compromete sin reserva, parmanace siempra libre, guarda
nara si algo, de modo que pueda, no ya tetonarse, pero si recogerse y conlem-
olar; despliega, por ejemplo, en la administiracién de la ciudad, la actividad
mds ardien-e, y sin embargo, no hace sino pasar por las funciones publicas...
Cualquiera sea |a cosa que haga, no esta de tal modo apegado a su obra que
en un momento determinado no sea capaz de dejarla v se vuelva a encontrar
dueidio de si...": Etsai sur la morale dAristote, Paris 1881, pp.59-61.

S1 Ct. Summa Theol 1141, 124, 6,1, c.yad 1

52 Ibid., ad 1.

53 Ibid., ad 2.
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producir la aglomeracién de obstaculos. serenando su alma frente
a los peligros. Y asf la seguridad “es parte de la magnanimidad
en cuanto que aleja la desesperacién™ *. Por cierto que se trata
de una sequridad relativa, que debe tener en cuenta la fragili-
dad natural de todas las cosas.

Bl dltimo ingrediente que tiene que ver con la magnanimi-
dad, ingrediente exterior, esta vez, y no intrinseco, ni por consi-
guiente indispensable, son las bienes de fortuna, juntamente
con el poder y las amistades, que conviene acomparien al mag-
nadnimo. Ya que la magnanimidad se refiere a dos cosas: a los
honores como materia y a las grandes obras como fin, parece
légico que busque virtuosamente todo lo que a ello contribuya.
Los bienes de fortuna son qtiles para ambos propésitos Porque
conviene que no sélo las personas inteligentes honren al mag-
nanimo, sino también la multitud, “que considera como los
mayores bienes los bienes externos de fortuna. y por ello tributa
més honor a quienes los poseen” °. Ademas. agrega el Aquinate,
los bienes de fortuna sirven de instrumento para que el magné-
nimo pueda llevar a cabo las acciones que proyecta; las rique-
zas permiten realizar grandes obras, el poder consolida y amplia
los buenos emprendimientos, las amistades los multiplican *.
Es cierto que la virtud se basta por si misma. Se puede ser
magnanimo en el aislamiento y la pobreza, pero es innegable
que aquellos bienes externos permiten actuar con mayor holgu-
ra y menos trabas *’. Con todo, no los habrd de buscar de
manera indiscreta, ni los amara en si mismos, ya que son sélo
bienes (tiles, instrumentales. Por eso. dice el Santo, “el magné-
nimo desprecia los bienes externos. en cuanto que no los consi-

54 111,129, 7. c.
55 1111, 129, 8, c.
56 Cf. ibid.

57 Ct.ibid..2ad 1
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dera como grandes bienes, por los cuales deba hacer algo inde-
bido, pero no por ello deia de estimarlos tliles para realizar obras
virtuosas”~ *, Debera ser, pues. caute'..s0, por el peligro que dichos
bienes suelen traer consigo. no sobrevalorandolos en demasia.
De ahi que, como termina Santo Tomds, “no se enorgullece mu-
cho de poseerlos, ni se entristece y abate si los pierde”

Iii. Los PECADOS CONTRA LA MAGNANIMIDAD

Algunos vicios se oponen a la magnanimidad por exceso,
por una bisqueda desordenada del honor, como son la presun-
cién, la ambicién y la vanagloria; y otro por defecto, es decir,
por renuncia voluntaria a la grandeza, y es la pusilanimidad.

1. La presuncién

El primero de ellos es la presuncién. Sehala Santo Tomés
que la magnanimidad, ¢como toda virtud moral, consiste en el
justo medio, no por parte de la cantidad del objeto, puesto que
el magnénimo tiende a lo maximo, sino porque cbra en pro-
porcién con las propias fuerzas, no tendiendo a cosas mayores
de las que es capaz.

Tender a algo méas grande de lo que esta al alcance de uno,
es salirse del justo medio. En la naturaleza irracional ello no se
produce, porque alll la accién esta regida por la divina Provi-
dencia; las piedras, plantas, animales y astros ejecutan puntual-
mente sus érdenes. Sélo el hombre tiene el poder de salirse del
cauce, poder nocivo, por cierto. La recta razén tiende imitar lo
mas posible el gobierna providencial.

58 Ibd., ad 2.
59 Ibid., ad 3.
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La presuncién se presenta como una esperanza desordena-
da. no porgue se refiera a una falsa grandeza, ya que el presun-
tuoso tiende a la verdadera grandeza, sino porque se comporta
como si le fuera posible alcanzar un objeto que en realidad esta
fuera de sus posibilidades. A veces ello sucede porque el empu-
|e pasional corrompe el juicio de su razén, haciéndole creer po-
sible lo que no lo es. Sea lo que fuere. el hecho es que el pre-
suntuoso intenta empresas que superan sus propias fuerzas.

Pero ¢acaso en el orden espiritual no se nos invita a superar-
nos a nosotros mismos? ¢Acaso no dice San Pablo que hemos
de lanzarnos en prosecucion de lo que tenemos delante (Fil 3,
13)? ¢No se nos exhorta incluso nada menos que a ser perfec-
tos como lo es nuestro Padre del cielo (c¢f. Mt 5, 48)? Tales ob-
jeciones se las pone el Aquinate a si mismo. Y responde: “Seria
vicioso y presuntuoso si uno, encontrandose en un estado de
virtud imperfecta, intentara conseguir de pronto lo que es propio
de la virtud perfecta; pero si alguno tiende a ello gradualmente,
con el deseo de llegar a la virtud perfecta, no es presuntuoso ni
vicioso. De este modo, San Pablo tendia siempre adelante, es
decir, por un crecimiento continuo” . Deberd, pues, ir ascen-
diendo poco a poco, de acuerdo a sus posibilidades, desde el
estado imperfecto en que se encuentra al estado superior que le
permitira realizar abras grandes.

Lo que hace de la presuncién un vicio, no es pues su objeto,
que es excelente, la grandeza del hombre. Lo que hace de ella
un vicio y un defecto es la falta de proporcién entre el agente y
el fin, la impotencia de! presuntuoso para realizar su anhelo, su
pequenez que contrasta con la grandeza sonada ®. De alli la no-
table frase de Santo Tomé&s: “El presuntuoso no supera al mag-

60 IL1I, 130, 1, ad 1,
61 CI. 011,130, 2, ¢
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nanimo en cuanto al objeto al que tiende, pues a veces se le
queda muy detrs, sino en la proporcisn de sus propias faculia-
des, que el magnanimo nunca scbrepasa”™

2. LLa ambicién

No es la presuncién el Gnico vicio que se opone por exceso
a la magnanmidad. Parque cabe, de hecho, una doble desvia-
cién, alli donde hay un doble objetn, el uno inmediato: el ho-
nor, ¢l otro dltimo: las grandes obras: El que se excede en la
prosecucién de las grandes obras se llama presuntuoso. El que
se excede en la blisqueda dé los honores se llama ambicioso.

Asi, pues, la ambicién consiste en el deseo desordenado del
honor, sea porque el ambicioso pretende que se lo alabe por
algo que no tiene; sea porque busca la gloria para si mismo. sin
dirigirla a Dios: sea porque se relame en el honor que recibe, no
poniéndolo al servicio del projimo. El texto de Santo Tom4s es
suficientemente clar: “Conforme a lo dicho, el honor importa
cierta reverencia dada a alguno en testimonio de su excelencia.
Respecto de la excelencia debemos considerar dos cosas. Pri-
mero, que aquello en que sobresale el hombre no lo posee de si
mismo, sino que es como algo divino en él fnon habet homo a
seipso, sed est quasi quiddam divinum in eo). Y por esoc no se
debe el honor principalmenie a él, sino a Dios. En sequndo
lugar, débese tener en cuenta que aquello en que el hombre so-
bresale es un don de Dios, que se lo concede para que aprove-
che a los demas. Por consiguiente, en tanto le debe agradar al
hombre que los demas le den testimonio de su excelencia, en
cuanto que con ello se le prepara el camino para poder aprove-
char a otros.

62 Thid.
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“El apetito del honor puede ser, pues, desordenado de tres
maneras. La primera, cuando se apetece el testimonio de una
excelencia que no se posee, lo cual es apetecer un honor des-
proporcionado La segunda, cuando se desea el honor para sf
mismo sin refenrlo a Dios. Finalmente, cuando el apetito des-
cansa en el honor, no refiriendo el honor a la utilidad de los
demas” &

Y asi como por el apetito del honor, cuando se mantiene
dentro de los justos limites, ¢l hombre se mueve a obrar el bien
y apar:arse del mal. de manera semejante cuando lo desea
inmoderadamente, cualesquiera sean los medios, puede serle
ocasién de obrar muchos males. Santo Tomas llega a decir que
los que sélo obran por el honor, aunque hagan el bien y eviten
el mal. no son verdaderamente virtuosos

3. La vanagloria

Fl tercer vicio que se opone a la magnanimidad es la vana-
gloria. Para entender lo que es la vanagloria conviene saber pri-
mero lo que es la gloria, no la vana, sino la verdadera. Nos lo en-
sefia el Aquinate: “La gloria significa un cierto esplendor, pues,
seqin San Aqustin, aset glorificado» equivale a «recibir esplen-
dors. Pero el esplendor, a su vez, tiene cierta belleza y se mani
fiesta a los demis (clartas attem et decorem quendam habet, et
manifestationem). Por eso la palabra gloria implica propiamen-
te la manifestacién de lo que los hombres llaman bello, sea en
el orden fisico, sea en el orden moral. Mas como lo que es es-
plendoroso, en el sentido absoluto, pueden verlo muchos y a
distancia, de ahf se sigue que la palabra gloria significa propia-
mente que el bien de uno llega al conocimiento y recibe la

63 11-11,131. 1, c.
64 Cl ibd.. ad 3.






