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B Introduccion

Suele considerarse que la modestia es una virtud menor — menor por
la materia regulada -; sin embargo, posee con mas propiedad que otras
una caracteristica que es basica en toda virtud: la moderacién o medida
(modus). Por eso, cuando decimos de alguien que es una persona
modesta, podemos pensar enseguida en alguien que sabe estar en el
lugar que le corresponde, alguien equilibrado al que da gusto tratar, que,
incluso en el porte externo y en las maneras, es educado y sin afectacién.
Es una virtud humanamente atractiva, vivida por Cristo, modelo del
hombre perfecto.

Somos conscientes de que el tratamiento de las formas corporales de
expresidon se ha realizado de diversas maneras y con diversos objetivos a
lo largo de la historia del pensamiento. Pensamos que un estudio
exhaustivo de la cuestion a través de la historia es una empresa
inabarcable. Por eso hemos visto conveniente centrarnos en el
pensamiento que sobre la modestia y las formas de expresién nos
proporciona Santo Tomas, e intentar relacionarlo con los aspectos de esta
virtud que han sido puestos de relieve por autores mas recientes.

Por otro lado, debido a la banalizacién del cuerpo y al menosprecio de
su importancia, que actualmente tiende a ser mayor, consideramos que es
preciso mostrar que dichas formas tienen un contenido real y no solo
convencional, pues deben ser proporcionadas al sujeto que las origina, es
decir, al ser humano. La antropologia tomista contiene, sin duda, los
fundamentos necesarios para mostrar el valor positivo de los aspectos que
acabamos de mencionar.

El hombre es un “ser en relacién”. Por naturaleza necesita vivir en
sociedad. La vida en sociedad reclama el ejercicio de virtudes
fundamentales como la justicia, la generosidad, la templanza, etc. Sin
embargo, estas virtudes siendo necesarias no bastan, de la misma
manera que nadie desea habitar una casa que solo posee el armazén. Se
necesitan otras virtudes menores que sean apoyo y protecciéon de las
virtudes fundamentales y a la vez manifiesten la perfeccién acabada de
una vida virtuosa, ya que, como dice el Doctor Comun, «para que haya
virtud hay que atender a dos cosas: a lo que se hace y al modo de
hacerlo»?.

Descuidar imprudentemente la modestia puede impedir o dificultar el
ejercicio de otras virtudes relacionadas, pues todas son vividas por un
Unico sujeto que actla. No es suficiente contentarse con la moderacién de
los apetitos mas vehementes, descuidando los mas faclles de moderar.
Pensar que se puede alcanzar la plenitud de la persona descuidando las
virtudes menores, es un engafo peligroso por su aparente inocuidad. El
descuido de la modestia puede ocasionar, por ejemplo, que el aparente
control ejercido por la templanza empiece a resquebrajarse con pequefas
fisuras, o que la caridad con los demas se convierta en una virtud mas



tedrica que practica. El fondo moral de la persona guarda una intima
relacién con las formas externas, hasta tal punto que entre ambos se
produce una cierta interaccion: el buen fondo moral pide buenas formas;
y el descuido de las formas arrastra muchas veces el fondo de la persona.
Es este tal vez uno de los aspectos que menos se han tenido en cuenta en
el estudio y en la educacién de las virtudes que se relacionan de modo
especial con la convivencia sodal. Su importancia aparece mas clara
cuando se aprecia adecuadamente la intima relacion entre espiritu y
corporalidad.

La modestia es una virtud exigida directamente por el trato sodial,
pero también por el trato con Dios. He aqui otra dimensidn de la modestia
sobre la que apenas se reflexiona. A través de los siglos, con la
experiencia cristiana, al reflexionar sobre el proceso de santificacidon se ha
puesto el énfasis en la funciéon del alma, a veces, con cierta visidn
pesimista en relacién al cuerpo, como si fuese un obstaculo en el camino a
recorrer. Por eso, conviene no perder de vista que es la totalidad
corporeo-espiritual la que es llamada a ir a Dios en la unidad de su ser. El
empefio ascético al que invita Cristo no debe despreciar o ignorar las
potencialidades del cuerpo como si no fueran también un don de Dios.

La relacion entre la vida sobrenatural y la modestia no se reduce
Unicamente a la mayor capacidad que, ldgicamente, tiene la persona
modesta para tratar a Dios con una delicadeza similar a la que vive con
las demas personas. Hay razones mas profundas implicadas en esa
relacion, que se pueden descubrir cuando se estudia el fendmeno religioso
en cualquier época y cultura. La adoraciéon no se puede realizar de
cualquier manera: tiene exigencias, incluso en el aspecto externo de la
persona que eleva su mente a Dios. Por otra parte, la oracion, trato de
intimidad con Dios, parece exigir que la persona sea duefa de su propia
intimidad, y es precisamente la modestia la virtud que ayuda a la persona
a guardarla.

La virtud de la modestia tiene también una intima relacién con la
belleza y con los valores estéticos. El modo de vestir, de comportarse y de
hablar debe manifestar la belleza que corresponde a la dignidad de la
persona y a su filiacién divina. Por eso, la educacién en esta virtud implica
necesariamente la educacion del gusto estético, que es como la
percepcion del brillo del ser de los entes. Esto es posible porque la
inteligencia puede conocer la razon de la belleza simultaneamente al
reconocimiento de que la sensacion de placer percibida se debe a esa
belleza. En este proceso, la modestia remueve los obstaculos para el
reconocimiento de la daridad y armonia del pulchrum, y asi, las formas de
expresidon, en la medida en que muestran la belleza del fondo de la
persona, colaboran en la intensificacidn del ser al participar con mayor
plenitud del Ser absoluto.

La modestia es a todas luces una virtud poco popular. La busqueda
del éxito y del resultado inmediato con el minimo esfuerzo, no es la mejor
actitud para valorar las virtudes, y mucho menos si regulan “detalles



pequefios” de la vida humana. El éxito no requiere virtudes, sino
habilidades. Pero la pérdida del sentido de la modestia parece que se
debe, sobre todo, a la pérdida de la dignidad del cuerpo y de las
manifestaciones externas como expresion de la interioridad de la persona.
Un problema de tan profundo calado como es la ruptura entre cuerpo y
espiritu, naturaleza y persona, caracteristica del pensamiento moderno,
tiene aqui una de sus consecuencias mas visibles.

La revalorizacion del cuerpo en la cultura contemporanea se
manifiesta también en la reflexion cristiana actual. Pero, en este caso, el
valor del cuerpo no es afirmado como alternativa al valor del espiritu, sino
como un elemento imprescindible del desarrollo arménico de la identidad
de la persona.

Ciertamente, la modestia ha perdido popularidad, en gran parte
porque, en ciertos ambitos culturales, se convirtié en una virtud sosa y
vacia, compuesta de formalismos sin vida, digna de ser ridiculizada por la
literatura. Pero actualmente no estdn en entredicho aquellas
manifestaciones, sino su propia razén de ser. De ahi la importancia de
rescatar la esencia de esta virtud y mostrar su raiz humana vy cristiana.

El ser humano ha nacido para crecer en un mundo material. Pero ese
“estar en el mundo” requiere un modo de concretarlo, de vivirlo, modo
que muestra el contenido vital de la persona. Ser de un modo o de otro no
es cosa tan simple y evidente como parece; no se reduce al mero hecho
de existir, pues reclama un contenido que dé razén del modus vivendi..

Es preciso conformar el comportamiento con las costumbres
necesarias para facilitar la vida social, pero siempre bajo la guia de la
recta razon, para evitar que conductas decadentes y generalizadas en
algunos lugares sean tomadas como modelo de comportamiento. En este
sentido, la virtud de la modestia y otras virtudes relacionadas, como la
austeridad, la cortesia, las buenas maneras, la afabilidad, etc., exigen una
personalidad fuerte, fruto de la fidelidad a la verdad y al bien, y de la
conciencia de la propia dignidad. Lo que esta en juego no son aspectos
secundarios relacionados con el modo de actuar o de vestir, sino la
dignidad de la persona y, concretamente, la dignidad del cuerpo.

Muchas personas incurren en la falta de modestia por una pretendida
espontaneidad y coherencia con el deseo de “ser uno mismo”. Esta
consigna puede ser en ocasiones una mera excusa para justificar con
comodidad cualquier acto excéntrico, y, en otras, supone una actitud de
rebeldia ante lo establecido. En el fondo, todo depende del concepto que
la persona tenga de si misma, de su “ser”. De hecho, podria decirse que la
modestia es la virtud de la persona que se manifiesta al exterior sabiendo
que “es” persona, que ‘“es” poseedora de una dignidad. Ser vy
manifestacion del ser, he ahi una de las raices profundas de esta virtud
que, aparentemente, es secundaria y, para algunos, insignificante.

La persona dispone de la capacidad de orientarse hacia su perfeccion.
Es consciente de quién es y de lo que todavia no es pero desea alcanzar.



A través de los distintos actos, cada uno se va haciendo. Pero, écdmo
debe ser el propio modo de estar en el mundo, para orientar nuestra vida
hacia su perfecciéon? Examinar las respuestas de las distintas épocas y
pensadores nos llevaria demasiado lejos. El objetivo de nuestro trabajo,
como hemos dicho, consiste en averiguar la respuesta que da el
pensamiento cristiano a través de Santo Tomas de Aquino, quien, como
fildsofo y tedlogo, nos proporciona una sintesis segura como base de
reflexion.

El acto modesto tiene un valor invariable y objetivo, independiente de
la persona que lo valora, que puede descubrir o no su valor y tender hacia
él o rechazarlo. La “ceguera moral”, es decir la atrofia en la percepcién o
aprehensidon de los valores morales, también afecta al reconocimiento del
valor de las formas de expresion corporal.

Todos los aspectos apuntados han sido otros tantos motivos para
profundizar en la virtud de la modestia en el pensamiento teoldgico de
Santo Tomads. Nos anima también a ello saber que - como afirma S.
Pinckaers - la obra del Doctor Angélico constituye «el hecho histérico mas
importante para la moral, en relacidén con los que le han precedido y con
los que le seguirdn»?, y proporciona rigor y unidad, tanto en el
establecimiento de los principios como en el andlisis de los elementos
propios del obrar moral.

Por otro lado, la modestia y, concretamente, las virtudes
subordinadas en las que nos centraremos (modestia en el comportamiento
y modestia en la presentacidn personal), no han recibido en el
pensamiento teoldgico posterior la atenciéon y el interés que les
corresponde. Una prueba de ello es la escasa bibliografia especifica sobre
estas virtudes, que suelen ser tratadas en estudios variados sobre otras
virtudes, pero casi siempre tangencialmente.

LA MODESTIA EN EL PENSAMIENTO MORAL DE SANTO TOMAS
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1. La vision tomista de virtud

Dado que es mucho lo escrito sobre la concepcidon de virtud elaborada
por Santo Tomas, no pretendemos de ninguna manera en este apartado
realizar un estudio profundo sobre esta cuestion. Simplemente
propondremos al lector unas definiciones y conceptos que le permitan
familiarizarse con el sentido en el que utilizaremos los diversos términos
relacionados con la virtud.



Para definir la virtud, el Doctor Comun, contra la costumbre de su
tiempo, no se basa Unicamente en la definicidn agustiniana®, sino que
incluye ademads, la aristotélica: «La virtud es un habito electivo que
consiste en un término medio relativo a nosotros, y que esta regulado por
la recta razén en la forma que lo regularia el hombre verdaderamente
prudente»?,

Teniendo en cuenta lo dicho por Aristdteles, de modo general, Santo
Tomdas afirma que la virtud es un habito operativo bueno®, «el principio
del movimiento o de la accién»®, necesario para que las potencias
racionales, que no estan univocamente determinadas, se determinen a
sus actos’. De esta manera, la virtud permite a una capacidad o potencia
operativa obrar en orden a su fin, es decir, le da una perfeccién operativa
que no le viene dada por la naturaleza de esa facultad®.

En sintesis, las virtudes son perfecciones de aquellas facultades que
estan orientadas a la actividad (operatio), o dicho de otra manera, la
virtud es la buena disposicién de las facultades humanas para el perfecto
cumplimiento de sus respectivas operaciones.

Las virtudes pueden ser intelectuales y morales. La virtud moral es
«una cierta disposicidon, o forma, que ha sido impresa por la razén en la
facultad apetitiva como un sello»® y que «perfecciona a la parte del alma
gue tiende, ordenandola al bien de la razdn; el bien de la razdon es aquel
que es moderado u ordenado por la razén»°, Podemos afirmar, por tanto,
que la virtud moral es un habito bueno que perfecciona una potencia
operativa, facilitando su obrar y ordendndolo al bien determinado por la
razén. Asi perfecciona la facultad y a la misma persona?l.
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2. La templanza, virtud integradora de la modestia
2.1. La templanza en general

Veamos a continuacion la situacién de la modestia, dentro del marco
general de las virtudes tratadas por Santo Tomas en la Summa
Theologiae, y concretamente de la templanza.

Santo Tomas clasifica las virtudes en torno a las tres virtudes
teologales y las cuatro virtudes cardinales'?. Estas son jerarquizadas por
el Aquinate seglin su proximidad a la razén'3. La templanza, en sentido
genérico, se asocia al término latino temperantia, relacionado con
moderar, y en este sentido designa una propiedad de todas las virtudes.
Pero, en sentido especifico, la templanza es la virtud que perfecciona la
facultad del apetito concupiscible, «el cual se dirige a aquello que con
arreglo a la valoracién de los sentidos parece placentero»!*. A la
templanza le corresponde, por tanto, regular los actos humanos que
requieren moderacidon o contencion.



Ahora bien, propiamente la virtud cardinal de |la templanza se ocupa
de las pasiones mas fuertes, es decir, de los placeres mas vehementes,
como son los que siguen a las operaciones relacionadas con la nutricién y
con la generacién®®. El apetito concupiscible!® puede llevar a la persona a
realizar actos que sobrepasen la norma de la razén, elevando el plano
animal sobre el plano racional. Por eso la templanza debe moderar y
rectificar ese apetito natural, manteniendo el justo medio, para que no
pervierta el orden de la razon. Asi tenemos que el sujeto propio de la
templanza es el apetito concupiscible, y que su objeto son las pasiones
vehementes de dicho apetito, especialmente las referidas al tacto!’.

Por otro lado, aunque existen otras virtudes relacionadas con la
templanza - que también realizan el mismo tipo de regulacién - lo hacen
en materias menos dificiles de controlar por la razéon. Con esto no se
afirma que la virtud cardinal sea mas perfecta que las virtudes anejas a
ella, sino que versa sobre aspectos mas fundamentales de la vida moral?é.
Para completar esta aproximacion a la comprensién de la virtud de la
templanza, pasemos ahora a tratar sobre sus partes'®.
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2.2. Las partes de la templanza

Las partes integrales?® de la templanza son la vergiienza®! y la
honestidad®?>. Las partes subjetivas®®> son la abstinencia, la sobriedad
(ambas sobre los placeres de la nutricidn), la castidad y el pudor?* (éstas
se refieren a los placeres de la generacidon: respecto al uso natural del
sexo y respecto a otros actos complementarios, respectivamente). La
ultima division corresponde a las partes potenciales: la continencia, la
clemencia, la mansedumbre y la modestia. Partes potenciales son «las
virtudes anejas, ordenadas a otros actos o materias secundarias porque
no poseen toda la potencialidad de la virtud principal»?°. Completan por
tanto la virtud principal moderando algin movimiento hacia un objeto.

Como ya se dijo, la templanza propiamente modera los placeres del
tacto, que son los mas vehementes. De ahi que las virtudes que moderen
alguna materia o refrenen deseos, se puedan considerar virtudes menores
asociadas a la templanza, tal como lo afirma Santo Tomas: «Llamamos
partes potenciales de una virtud a las virtudes secundarias, las cuales
ejercen, en materias de una menor dificultad, un papel moderador
semejante al que desempefia la virtud principal en una materia principal.
[...] toda virtud que modere alguna materia y refrene los deseos de
cualquier objeto pueda considerarse parte de la templanza como virtud
asodada a ella»?®.

Y en otro lugar precisa: «Las partes se asignan a las virtudes
principales no segun la coincidencia en el sujeto o materia sino por la
coincidencia en el modo formal»?’.



Todo lo anterior se puede resumir en el siguiente cuadro sindptico.

Partes Caracteristica Virtudes
f Verguenza
INTEGRALES | Condiciones \ Honestidad
[ Abstinenda
SUBIJETIVAS | Especies Y Sobriedad
\ Castidad-Pudor
Continencia
POTENCIALES | Materias Clemencia y Mansedumbre
secundarias
Modestia

Pasemos ahora a profundizar en las partes potenciales de Ila
templanza, entre las cuales se encuentra la modestia.

Volver al indice

2.3. Partes potenciales de la templanza

El Doctor Comun, partiendo de virtudes relacionadas con la
templanza, anteriormente propuestas por otros autores?®, las ordena
segun la clasificacion de partes integrales, subjetivas y potenciales,
explicada en el apartado anterior.

Para la dasificacién de las partes potenciales de la templanza, Santo
Tomas indica tres campos o ambitos de acciones y movimientos, en los
que otras virtudes pueden compartir la moderacién de la templanza?®:

a) Los movimientos y actos internos. A éstos corresponde la
continencia (ordena la pasién sexual que hostiga la voluntad), la humildad
(ordena el deseo de la propia excelencia), y, por ultimo, la mansedumbre
y la demencia (ordenan la ira que busca venganza).

b) Los movimientos y actos externos al alma. Estos son moderados
por la modestia y seran estudiados con profundidad en el siguiente
capitulo.



c) Las apetencias, en general, de cosas externas relacionadas con
nosotros. Corresponden a este tercer tipo: la parquedad o suficiencia
(para no buscar lo superfluo) y la moderacion o simplicidad (para no
buscar cosas demasiado exquisitas). Estas también estan relacionadas con
la modestia.

Todo ello puede sintetizarse en el siguiente cuadro:

Tipos de acciones y

movimientos moderados Virtudes
- Continencia
10) INTERNOS - Humildad

- Mansedumbre y Clemencia
-{Modestia

20) EXTERNOS

30) LO EXTERNO CON RELACION A - Parquedad o Suficiencia
NOSOTROS - Moderacién o Simplicidad
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3. La modestia y sus virtudes subordinadas

Segun lo visto anteriormente, la modestia es la virtud que modera y
frena los movimientos externos. Siguiendo a Andrdnico, el Aquinate divide
a la modestia en tres partes: el recto orden, el ornato y la austeridad?’.

Mediante el recto orden se decide «qué debe hacerse y qué omitirse,
qué debe llevarse a cabo y en qué orden, y perseverar firmemente en
ello»3!, Mediante el ornato se observa la decencia en el comportamiento, y
por la austeridad se cuidan las relaciones con los amigos y con los demas
hombres.

Sin embargo, aunque inicialmente el Aquinate indica que Ia
moderaciéon de actitudes y comportamientos externos del cuerpo es lo que
distingue a la modestia dentro del género templanza®?, posteriormente
amplia el concepto de la virtud de la modestia para que incluya con mas
propiedad virtudes ya mencionadas y otras nuevas: la estudiosidad y la
eutrapelia.

De esta manera, relaciona la modestia con actitudes corporales y
espirituales que requieren autodominio y que no son propiamente materia
de la templanza.
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Asi tenemos que, dentro del concepto ampliado de modestia, el
Angélico distingue cuatro virtudes: la que modera la propia excelencia
(humildad), la que modera el deseo de conocer (estudiosidad), la referida
al movimiento del cuerpo (el comportamiento) y la referida a la apariencia
externa’>.

La divisién de la modestia quedaria del siguiente modo:

DIVISION - Recto orden
ORIGINAL - Ormato
(siguiendo a _
Andrénico) - Austeridad
(- Humildad (la propia
excelencia)
. - Estudiosidad (deseo
DIVISION < de conocer)
AMPLIADA

- Movimientos del
cuerpo

-

- Apariencia externa

Se puede apreciar en este cuadro que ha habido un cambio
considerable en la vision del Doctor Comun. En primer lugar queremos
hacer notar que en la division ampliada se concretan con mayor precisién
los campos que corresponden a cada especie de la modestia. En segundo
lugar, puede apreciarse con mas claridad que la modestia modera no solo
las acciones exteriores de la persona, sino también las interiores>* (que se
manifiestan a través de las externas®®).

Finalmente conviene sefalar que las especies de la modestia
definidas originalmente por el Aquinate, estan asumidas en la division
ampliada. Asi tenemos, por ejemplo, que el recto orden — que se ocupa de
“gqué y como hacer algo” - es asumida, de manera mas concreta, por
otras virtudes en la nueva division, informando aspectos que antes
aparecian mas difusos. Lo mismo sucede con el ornato (decencia en el
comportamiento) y con la austeridad (moderar las relaciones con otras
personas).
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4. Elobjeto de la modestia

El objeto de una virtud se relaciona con la materia circa quam, es
decir, aquello sobre lo que “trabaja” la virtud, el campo donde ejerce su
accion, tal como lo afirma el Aquinate al hablar de la definicidon
agustiniana de virtud.
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«La virtud no tiene materia (ex gqua) de la que se forme, como tampoco
la tienen otros accidentes; pero tiene materia (circa quam) sobre la que
versa [se ejercita], y materia (in qua) en la que se da [reside], es decir, el
sujeto. La materia sobre la que versa es el objeto de la virtud, que no pudo
ponerse en dicha definicién, porque el objeto determina la virtud de una
especie, mientras que aqui se trata de la definicion de la virtud en
general»>°,

Delimitando aun mas, al objeto no le corresponde la materia remota
(referida a las realidades externas), sino, mas bien, la materia préxima
(referida a las pasiones y operaciones)®’. Ademas, no se refiere al debido
uso que se hace de la virtud, sino a la sustancia propia del acto. Al
respecto, el Angélico, hablando sobre la magnanimidad, afirma:

«[...] una virtud esta en relacién con dos cosas: uno, con la materia (circa
guam) de su acto, y otro, con el propio acto, que consiste en el uso debido
de tal materia. Y como el habito de la virtud se determina principalmente
por su acto, de ahi que se llame sobre todo magnanimo al que tiene el
animo orientado hacia un acto grande»?®.

Para comprender mejor lo anterior, puede ayudar lo que el Aquinate
dice, hablando de la estudiosidad: «[...] pero las virtudes toman como
objeto propio la materia (circa quam) sobre la que tratan de un modo
principal: la fortaleza, los peligros de muerte; la templanza, los deleites
del tacto. Por eso la estudiosidad tiene por objeto propio el
conocimiento»>°.

Ahora bien, para determinar el objeto de la modestia, Santo Tomas
parte de la templanza como su virtud integradora. Como ya se explicé, la
virtud de la templanza tiene propiamente por objeto los placeres mas
dificiles de refrenar. La modestia, en cambio, modera los placeres menos
dificiles*®. Ademas, también se dijo que el Doctor Comun evolucioné en su
manera de concebir la modestia. El considera que «la modestia no solo se
ocupa de las acciones exteriores, sino también de las interiores»*?,

Por tanto, podemos afirmar que, para el Angélico, el objeto de la
modestia son los movimientos y actitudes menores — menos dificiles de
moderar - del cuerpo y del espiritu que requieren de autodominio. Se
entiende también que las virtudes y vicios de estos objetos se refieren a
los placeres y deleites relacionados con el objeto mencionado.

Por ultimo, dado que estamos centrando el estudio en dos de los
cuatro tipos subordinados de modestia, proponemos los objetos
relacionados con ellas. El objeto de la modestia en el comportamiento?®? es
la disposicion de las acciones corporales en el obrar; y el objeto de la
modestia en la apariencia externa®® es el uso, como adornos, de las cosas
externas (vestidos y otros objetos similares).
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5. Sujeto de la modestia

En sentido general, «el sujeto de una potencia operativa es aquello
que tiene capacidad para obrar>%*. Con respecto a las virtudes morales, se
puede hablar de un sujeto ultimo, que corresponde a «la sustancia
humana y precisamente en cuanto humana o racional»**. Sin embargo
cuando hablamos del sujeto de una virtud nos referiremos al sujeto
inmediato?® de las virtudes que son las potendias o facultades*’. El Doctor
Comun, no menciond cual es el sujeto de la modestia, por lo que
estudiaremos los posibles sujetos de dicha virtud para determinar cual es
su sujeto propio.

Volver al indice

5.1. La voluntad, sujeto primario

El Angélico afirma que «las virtudes morales son habitos de la parte
apetitiva»*®, pero siempre bajo el dominio de la raz6n*®, y, como se sabe,
la parte apetitiva del alma abarca la voluntad (apetito intelectivo, que es
racional por esencia), Yy los apetitos sensibles (racionales por
participacidon), que son el apetito irascible y el apetito concupiscible:

«La parte principal del hombre es la parte racional. Pero es racional de
dos modos: evidentemente por esencia y por participacidn»>°. «Y de la
misma manera, asi como en el hombre existe una potencia apetitiva sin
pasion, que es la voluntad, existen dos con pasiones, que son el
concupiscible y el irascible»>*,

Al mismo tiempo, Santo Tomas considera que la voluntad siempre es
sujeto de cualquier virtud®?, es decir, que toda virtud tiene por sujeto a la
voluntad®3, y, siendo la modestia una virtud moral, se puede dedr que la
voluntad es sujeto de la modestia.

La voluntad para tender al bien de la razén no necesita virtud
perfectiva, a menos que ese bien no le sea proporcionado, trascienda a la
voluntad, como ocurre con los bienes divinos o con el bien del préjimo, y
entonces si necesita virtudes que la perfeccionen (como la caridad, la
justicia, etc.), que radican solo en la voluntad.

Si el bien fuera proporcionado a la voluntad, es decir ordenada solo al
bien de la misma persona, habria virtud en la potencia gobernada por la
voluntad, siendo la voluntad el sujeto primario. Pero como veremos mas
adelante, la modestia se ordena al bien de aquellos con los que se
relaciona, a través de su bien personal.
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5.2. El apetito sensible y el deleite animico

Un aspecto que se debe tener en cuenta para la correcta
determinacién del sujeto de la modestia®*, es la distincion que hace el
Doctor Angélico, siguiendo a Aristételes, de los deleites producidos por
bienes placenteros. Dichos deleites los divide en animicos (del alma) y
corporales®>.

Los deleites corporales son los que terminan en cierta pasidn corporal
del sentido externo y son aprehendidos también por un sentido externo®®;
los animicos, en cambio, se realizan por la sola aprehensién interior del
alma, de la mente®’. La templanza se relaciona directa y primariamente
con los deleites corporales, sin embargo, en los dos aspectos de la
modestia que estamos estudiando, el deleite corporal no influye
determinantemente en el control de los movimientos y actitudes no
vehementes que requieren autodominio, que son los que modera la
modestia®®. Asimismo, los deleites animicos no dependen de alguna
pasion corporal, como sucede con el saber y con el honor®®. Ademds, en
otra categoria de deleites animicos, podemos mencionar los basados en el
hablar y el oir (conversaciones insulsas) y otros referidos a las cosas
exteriores, como por ejemplo el dinero y los amigos®°.

Una distincién de los deleites que realiza el Aquinate, adicional a la ya
mencionada, es entre los deleites comunes y los propios. Los comunes se
refieren a los relacionados a toda la naturaleza de la especie y del género
humano®!. Los deleites propios, se refiere a que no todos se complacen en
lo mismo ni de la misma manera®?.

Por tanto, podemos afirmar que el placer moderado por la virtud de
la modestia en el comportamiento y en la apariencia personal, son deleites
animicos propios, que no son directamente provocados por una pasion
corporal - es decir, estimulada por un sentido externo, aunque éste sea el
que aprehenda la realidad con respecto a las circunstancias de la persona
-, pues el deleite animico proviene de la sola aprehensién interior, como
sucede en la mayoria de los casos en los que la modestia debe realizar su
funcién moderadora. Esto no excluye que pueda haber ademas, algun
componente interno concomitante, como por ejemplo, la vanidad (que
proviene de una pasion no corporal).

En consecuencia, no se puede afirmar que el apetito concupiscible sea
sujeto propio de la modestia en el comportamiento y la aparienda
externa. Pues el apetito concupiscible descansa en las percepciones de los
organos sensoriales y en los efectos somaticos que causa su percepcion, y
como hemos visto el deleite animico moderado por la modestia, no
depende de dicha percepcidn.
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5.3. Discriminacion del sujeto de la modestia

Finalmente, para completar el andlisis del sujeto de la modestia,
seguiremos un razonamiento similar al usado por el Doctor Comun para
establecer el sujeto de la justicia.

La modestia, en el comportamiento y en la apariencia, no se ordena a
ningun acto cognoscitivo (conocer rectamente); por tanto, no radica en la
facultad cognoscitiva. Luego, dado que se llama modesto al que realiza
algo - actla - con moderacion y que el principio préximo del acto es la
facultad apetitiva, la modestia debe tener su sujeto en dicha potencia.

La potencia apetitiva o tendencial se divide en: la voluntad (apetito
intelectivo) y el apetito sensitivo. Ahora bien, considerar las relaciones
entre las cosas aprehendidas es propio del aspecto intelectivo, mientras
que el apetito sensitivo se sigue de la aprehensidn del sentido®:.

Sin embargo, esta aprehensién del sentido no es la que en si produce
la pasion que deba moderar la modestia, pues la modestia, en los dos
aspectos que estudiamos, modera las pasiones en la relacién con otros,
como por ejemplo en la rusticidad de comportamiento o en la fastuosidad
del adorno. Entonces, como la moderacién que realiza la modestia
requiere en si, la consideracion de relaciones de lo aprehendido, la
modestia existe en sentido propio en la voluntad (apetito intelectivo).

Por ultimo, podemos citar el caso de la continencia - otra parte
potencial de la templanza, igual que la modestia - que modera el
desorden de los apetitos carnales de innegable caracter fisico, pero que no
tiene su sujeto en el apetito concupiscible. El control que ejerce la
continencia de dicho apetito, lo realiza “a distancia”, desde la voluntad (a
diferencia de la castidad que lo hace desde el mismo apetito).

De todo lo expuesto anteriormente, podemos afirmar, por tanto, que
la modestia en el comportamiento y en la apariencia externa, tienen como
sujeto propio a la voluntad. Ademas, no podemos afirmar que tenga como
sujeto al apetito concupisdible, ni siquiera como sujeto secundario®.

Volver al indice

6. Definicion de modestia

Ahora que disponemos de los elementos necesarios para definir la
modestia procederemos a dar un orden sintético a los elementos ya
desarrollados.

En primer lugar, la modestia, por ser virtud, es una habito operativo
bueno, cuyo termino medio es regulado por la razén en relaciéon a cada
persona. Como habito racional, con una disposicion estable, permite a la
voluntad e indirectamente a la potencia apetitiva concupiscible,
perfeccionar un aspecto de su capacidad de obrar en orden al bien®>.
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Ademas, como parte potencial de la templanza, la modestia participa
de la moderacion de la templanza (de lo que es percibido como
placentero), pero lo hace en materias secundarias o menores, es decir, en
las que no hay una razén especial de bien o de dificultad en moderar®®.

Y, dado también que «la modestia no solo se ocupa de las acciones
exteriores, sino también de las interiores»®’/, podemos afirmar que
pertenecen al campo de accién de la modestia los movimientos y actitudes
menores del cuerpo y del espiritu que requieren de autodominio, y que
por consiguiente, no son materia propia de la virtud de la templanza.

Volver al indice

7. Virtudes regidas por la modestia

Pasemos ahora a estudiar con mas detenimiento las dos virtudes
subordinadas de la modestia sobre las que estamos centrando nuestro
estudio.

Volver al indice

7.1. La modestia en el comportamiento

Cuando hablamos del comportamiento en los movimientos del
cuerpo, nos referimos al sentido obvio de la expresidon: a la manera de
caminar, de moverse, de expresarse, de proceder, de permanecer; a los
gestos, expresiones faciales, voz, risa, etc. y, en general, a la manera de
estar, es decir, a todo lo que suponga manifestaciones del cuerpo®.

En una apreciacién inicial, podria causar extrafieza que los
movimientos del cuerpo sean objeto de alguna virtud, pues, como se
sabe, en condiciones normales, los movimientos del cuerpo de una
persona son naturales, no necesitan un control consciente en cada
momento. Por ejemplo, se puede pensar que una persona normal, al
caminar, no va controlando en cada paso como deben ir las manos, sino
gue mas bien éstas acompafian la accibn misma de caminar,
acompasandose al paso que se lleva, moviéndose rapido si se camina con
rapidez y lentamente si el paso es pausado. En definitiva, es un
movimiento no reflexivo.

Se podria dudar también de la necesidad de una virtud para los
movimientos del cuerpo, teniendo en cuenta que dichos movimientos
aparentemente ni se ordenan al bien de otras personas, ni son pasiones
gue requieran regularse, sino que son mas bien acciones imperadas.

Pero las actitudes y movimientos del cuerpo, por estar sometidos a la
voluntad, comparten con ésta la moralidad propia del ordenamiento al
bien de la recta razoén, incluidas las facultades locomotrices, que son las
gue usamos anteriormente como ejemplo (aunque no son sujetos de
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virtud). Pues, si bien es cierto que los movimientos humanos son libres,
son también susceptibles de ser ordenados por la razén, porque los
movimientos corporales son imperados por la razéon para actualizar el
movimiento.

Ademads, si bien toda persona posee unas caracteristicas singulares
por las que de manera propia tiende a realizar gestos, tener posturas,
etc., es dedir, realiza sus movimientos de manera personal - producto de
la herencia genética, de la educacion, etc. -, esto no impide que dichos
movimientos puedan ser regulados por una virtud; regulacién que no solo
consiste en restringir los excesos, sino también en suplir, con el esfuerzo,
la falta de gracia de la que puede carecer una persona®’.

Teniendo en cuenta que dichos movimientos pueden ser bien o mal
ordenados, de acuerdo a la tendencia de la voluntad, y considerando
ademas que los movimientos del cuerpo son ordenados al bien conocido
por la razén - que los impera -, podemos concluir que deben ser
regulados por una virtud moral especifica, que es, en este caso, la
modestia en el comportamiento’®. Por eso, la modestia es la virtud que
permite el gobiermno y la correcta relacién, por parte de la recta razén, de
tales movimientos.

También debemos recordar, como se dijo anteriormente, que el
comportamiento externo es signo que expresa una actitud interior que
nace de la intencionalidad a la que tiende la voluntad’!. Por ejemplo, el
adolescente que esta frente a su padre escuchando un consejo con una
postura descuidada, le esta diciendo: “ino te estoy escuchando!”, aunque
en realidad le esté oyendo.

Por consiguiente, es correcto afirmar que la modestia, al moderar los
movimientos del cuerpo que expresan dichas pasiones internas, modera a
la vez las mismas pasiones internas de la persona. Los movimientos
exteriores del cuerpo exhiben lo que hay en el interior de una persona, en
su intimidad, son como una voz del alma con la que ésta se revela al
exterior. Por eso, debe haber un aspecto de las virtudes humanas que
regule e impere lo relacionado con la verdad de tales movimientos (que se
opone a la simulacidn, a la hipocresia). Esa virtud, que es la modestia en
el comportamiento, es conveniente para que la persona se muestre tal
como es en realidad, sin distorsionar sus sentimientos, mostrandose
agradable al entorno y permitiendo mantener la buena actitud y distincién
que conviene a la dignidad de la persona. De esta manera, moderando el
modus en que la verdad de la propia persona es mostrada, colabora con la
veracidad - y sus virtudes asociadas - que disponen a mostrar la verdad,
pero que, si se descuida la modestia, pueden fallar en su ejecucién, al no
corresponder por justicia el signo con el significado”?.

Se podria preguntar también si los movimientos del cuerpo generan
algun sentimiento o pasidon en la persona que deba ser regulado por
alguna virtud, pues, como parece a primera vista, dichos movimientos no
son sino “actos mediaticos” por los cuales se realizan otras acciones, las
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que estan regidas por otras virtudes. Sin embargo, basta pensar un poco
en las diversas relaciones entre personas para comprobar que todo
movimiento del cuerpo es un ‘“lenguaje” que expresa algo. Podria
incluirse, continuando con el ejemplo mencionado, hasta la manera de
caminar, pues el buen porte, el garbo, incduso sin mucho razonamiento, es
mejor visto que el caminar descoordinado.

Ademas, las demas personas se basan en ese “lenguaje del cuerpo”
para formarse un juicio sobre una persona determinada, pues es una
manera indirecta y comun para poder conocer el interior de alguien. Es
comunmente sabido que una persona cualquiera se da cuenta - o al
menos lo intuye - de que sus movimientos y apariencia no son
indiferentes para quienes lo observan, pues reflejan de alguna manera su
vida interna y le ponen en contacto social con el resto de personas con las
que convive. Ciertamente, puede suceder que alguien esté influido por la
afectacién y la doblez, fingiendo una actitud que no corresponde a la
verdad. Este aspecto serd desarrollado mas adelante.

El Aquinate divide los movimientos externos en dos grupos’s,
tomando como base el accidente relacién: en primer lugar, encontramos
los movimientos del cuerpo que se orientan a la propia dignidad y
conveniencia, que estan intimamente relacionados con la decencia. En
segundo lugar, los que se orientan a la conveniencia ajena, y que se
corresponden con el buen orden o con las relaciones sociales ordenadas.

Una muestra de la finura del analisis que realiza Santo Tomas, es
que, a pesar de que Aristoteles no menciona la modestia entre las
virtudes que analiza, encuentra que esta implicitamente tratada cuando el
Estagirita estudia otras dos virtudes: la afabilidad y la veracidad. Asi, el
Doctor Comun logra extraer de dichas virtudes un primer concepto vago e
implicito de modestia, relacionandola con esas dos virtudes segun el
aspecto hacia donde se oriente la moderacién de los movimientos
externos que ejerce la modestia.

Asi tenemos que cuando los movimientos externos se ordenan al
trato con otras personas, su moderaciéon atafe a la virtud de la amistad o
afabilidad; mientras que cuando muestran la disposicidén intima del sujeto,
corresponden a la virtud de la veracidad.

Dicho de otra manera, la modestia en el comportamiento participa de
la moderacién que da a las acciones del hombre la regla de la razdn.
Desde el punto de vista social, esta moderacién produce la afabilidad o
amistad; y desde el punto de vista personal, produce la veracidad o
sinceridad, entendidas como coherencia entre las caracteristicas de la
persona y de sus manifestaciones externas.

Un ejemplo, llevado al absurdo, puede clarificar la idea: el saludo
efusivamente tonto de un adolescente sorprenderia un poco si viniera de
un ministro del gobierno — aspecto social —; y sin embargo, no esperamos
que el ministro, al dormir, use habitualmente traje y corbata - aspecto
personal -.
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Muchas veces las personas, con una pretendida espontaneidad y
coherencia con lo que “se siente”, bajo la consigna “ser uno mismo”,
incurren en la falta de moderacién del comportamiento. Esa consigna
puede ser en ocasiones una mera excusa para justificar con comodidad
cualquier acto excéntrico, y, en otras, puede suponer una actitud de
rebeldia ante lo establecido.

Mas adelante estudiaremos la relacién de la modestia con la verdad y
con la veracidad, pero podemos adelantar que el “ser uno mismo” no
justifica comportamientos que desdigan de la dignidad de la persona,
teniendo en cuenta todas las circunstancias que deban matizar una
conducta determinada.

Asi, por ejemplo, no es extrafio que los padres, en la educacién de
sus hijos, les ensefien que existe un modo correcto de sentarse, de
modular la voz, etc., que va mas alld de las buenas maneras de
comportarse o de la rigidez de costumbres socialmente pactadas, aunque
sea implicitamente. Ese ir “mas alld” tiene su razén de ser en la
correspondencia con la dignidad personal que estd relacionada con el
pulchrum, el orden y armonia de la naturaleza creada; en definitiva, con
el modus que debe dar la medida a cada cosa creada y mas aun en seres
racionales vy libres.

La adquisicién de esta virtud no tiene nada que ver con el
comportamiento fingido o estereotipado, de la misma manera que el que
lucha por ser puntual no debe hacerlo para fingir, sino para que mediante
actos concretos de puntualidad adquiera verdaderamente la virtud de la
justicia o de la caridad, etc., en vista del bien que la razén le muestra.

Por otro lado, conviene aclarar que la modestia no modera los
movimientos exteriores en relaciéon con los otros, en razdén de la justicia
(aunque estén relacionadas), sino que los modera segun la recta
disposicion de la misma persona que actua, tomando en cuenta las
relaciones en las que se vea involucrada. Aunque, tal como se ha
mencionado anteriormente, los movimientos se pueden dirigir a la
conveniencia del préjimo o a la propia convenienda, es irrefutable la
repercusion que posee el ejercicio de la modestia en la consecucion del
bien de la sociedad.

Volver al indice

7.2. La modestia en la apariencia externa

Santo Tomas incluye también, en la virtud de la modestia, otro
aspecto relacionado con la postura exterior de la persona. Se trata de un
campo que deberda controlar una nueva forma de modestia, hasta
entonces no estudiada de esta manera.

La modestia en la apariencia externa (modestia cultus’*) corresponde
a la moderacion en el arreglo del cuerpo y del conjunto de cosas externas,
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como por ejemplo el vestido, decoracion y adorno propio, etc.; y, por
extension, a los objetos asociados a la imagen personal: muebles,
instrumentos, vajilla, coche, etc., siempre y cuando hagan referencia a la
relacién con las personas a las que el sujeto desea mostrar algo
perteneciente a su propia persona; todo esto sin olvidar la condicién y
posicion de la persona, el lugar, la época, costumbres, etc.

El buen uso del adormno permite mostrar con mas claridad la belleza
(pulchrum) propia de la persona. El mal uso que se puede hacer de los
elementos de adorno puede ser doble: en primer lugar — aspecto social -,
en relacidon con quienes se convive, por comparacion con las costumbres y
la condicion de esas personas. Es decir, el usar unos accesorios que
resultarian extrafios y chocantes para los demdas, en determinadas
circunstancias’®>. En segundo lugar - aspecto individual -, el mal uso
puede deberse a la desordenada disposicién (afecto) en el uso de dichas
cosas, esté o no de acuerdo con las costumbres del lugar. Este desorden
se puede dar, por ejemplo, en el excesivo tiempo empleado en el arreglo
personal, o en el desproporcionado gasto que se hace para adquirirlo, el
lujo excesivo, etc.

Este es el aspecto mas polémico del referido mal uso, pues es aqui
donde podemos encontrar mas resistencia a aceptar la moderacién de una
virtud. La razon es sencilla: en una sociedad donde predomina el
individualismo moral, cada uno se siente sefior en los dominios de su
intimidad mientras no afecte a los demas de modo mas o menos violento.
Si el mal uso va contra las costumbres de aquellos con los que se convive,
nos encontramos en el primer caso ya mencionado. Pero si no afecta a sus
costumbres, el uso desordenado suele excusarse, alegando la autonomia
personal.

Por otro lado, para estudiar metddicamente el uso de los accesorios
para la presentacidn personal, podemos dasificarlo de acuerdo a las
cuatro causas que lo motivan’®: necesidad del cuerpo, necesidad del alma,
conveniencia de la honestidad y el honor, y, finalmente, conveniencia de
la belleza”’.

Necesidad del cuerpo

Este es el motivo mas directo y primario, pues esta relacionado con la
proteccién ante el ambiente (el vestido). No es necesario explicar
demasiado que es ésta una necesidad natural de supervivencia que abarca
solo uno de los aspectos del adormno externo. Sin embargo, si no se
modera, facilitaria la predisposicidn para el desordenado uso del vestido’®
con otros motivos que exceden a la necesidad de protegerse”®.
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Necesidad del alma

Este motivo se refiere a la natural verglienza de mostrar la desnudez
ante personas ajenas. Esta necesidad corresponde mas a otras virtudes
relacionadas con la modestia, tales como la castidad (y con ella, el pudor),
la continencia y la misma templanza. De igual manera que en el caso
anterior, no nos extenderemos al respecto.

Conveniencia de la honestidad y del honor

Nos referimos aqui a la necesidad de conservar la decencia de la
condicién que posee la persona de acuerdo a las costumbres de la
sociedad a la que pertenece. Ademas, este uso que se le da al adorno esta
relacionado con la virtud de la veracidad, pues denota la dignidad que
posee la persona, ya que por el adorno «se significa algo del estado del

hombre»2°,

Por otro lado, la necesidad de moderacién en este aspecto puede
referirse al caso de travestismo, que puede ser un signo de una tendencia
anormal o pervertida®!; Ultimamente se le relaciona con la “ideologia del
género”®? aunque el campo de accidon de esta ideologia abarca un espectro
mucho mas amplio que excede el estudio que hemos abordado.

El Aquinate menciona al respecto que «es vicioso que la mujer use
ropa de hombre y viceversa»®®, y solo menciona como aceptable el caso
de circunstancias pasajeras que obligan a ello. «El adorno externo -
afirma - debe corresponder a la condicién de la persona segun la
costumbre comin»®*, por lo que se puede inferir que, teniendo en cuenta
las diferencias entre su época y la actual, la restriccidn mencionada no se
aplica al hecho de que las mujeres, hoy en dia, usen ropa parecida a la
que usan los hombres.

Es claro que el Aquinate va contra el uso desordenado de elementos
que desfiguran la verdadera naturaleza de la persona, y que no puede
aplicarse como una condena a algun aspecto de la moda actual. Es
importante tener en cuenta lo dicho anteriormente, pues es de todos
conocido que hoy en dia el consumismo favorece que los parametros de
referencia sobre el conveniente uso de los accesorios para la presentacion
personal sean manipulados por intereses comerciales, con modas que
muchas veces desvirtlan, en las personas, lo que la recta razon les indica.

Una de las armas mas esgrimidas actualmente es el sensualismo
desordenado de tendencia erdtica, que altera u oscurece los criterios que
sirven para juzgar el valor de la dignidad humana de un hombre o de una
mujer. A todo esto se anaden campanas publicitarias — agresivas o sutiles
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III

- que buscan hacer parecer “normal” modas de vestir que estan fuera de
medida y por tanto exceden los limites de la decendia.

Por otro lado, el estudio que hace Santo Tomas sobre el adorno de las
mujeres es a la vez una defensa razonable de la moda, en contra de las
condenas devastadoras de algunos Padres, como ya hemos mostrado.
Muchas de las condenas de los Padres respecto al adorno femenino las
realizaban en contextos determinados contra los abusos que se daban en
su tiempo y muchos con ocasidén de situaciones concretas. El Aquinate,
con un estudio mas calmado y objetivo del tema, indica la falta de maldad
intrinseca en el uso adecuado de adornos femeninos, maldad que si existe
en su uso desproporcionado, pues no se refiere Unicamente al publico
femenino, sino también al masculino.

Conveniencia de la belleza

La virtud que tratamos es necesaria también para cuidar y estimular
la belleza que sea conveniente y conforme a la razoén, teniendo en cuenta
la condicion de la persona que usa los accesorios para la presentacion
personal. Este es el aspecto que da lugar a mayores excesos en la
utilizacién. S. Jeréonimo ya advertia los extremos en el uso de los adomos
personales, cuando afirmaba que hay que evitar tanto el excesivo uso de
los adornos como el descuido. Los primeros son efecto del lujo y el
segundo de la vanagloria®.

Un punto importante que no conviene dejar de mencionar es el hecho
de gque se haya asociado cominmente a la modestia en la apariencia
personal, como una virtud que debe ser vivida principalmente por
mujeres. En el punto anterior adelantamos un aspecto de este tema, en lo
relacionado a la moda; ahora nos centraremos en el adorno femenino.

Es tan relevante este tema que Santo Tomas le dedica un articulo
especifico de la Summa Theologiae®®, preguntandose si existe pecado
mortal en el adormo de las mujeres. Al final del articulo mencionado
concluye que las mujeres que, excediendo el querer agradar a sus
maridos, deliberadamente se visten para provocar lascivia en ellos, pecan;
pero ademas, y esto muestra la originalidad del Aquinate, no tiene reparos
en indicar que lo mismo se aplica a los hombres.

El Angélico desarrolla este tema relacionandolo con las personas
casadas. No alude al mal uso de adormos que podrian realizar los solteros
que buscan casarse, a los que también se les puede aplicar lo
mencionado. Esta omision puede explicarse por las costumbres de su
época, pues en tiempos de Santo Tomads los matrimonios eran
generalmente acordados entre familias. La busqueda y eleccion de la
pareja no tenia la importancia que tiene actualmente.

De todas maneras, en efecto, tradicionalmente se les ha atribuido a
las mujeres la falta de moderacién en el uso de accesorios para la
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presentacion personal, llegando a abusar de ellos. Sin embargo, como se
ve hoy en dia, el desarrollo de la industria de los cosméticos, la creacidn
de modas consumistas, etc., ha facilitado y evidenciado lo que antes ya
sucedia: que el vardn también es sujeto de excesos en el uso de dichos
accesorios. Con esto queda claro que «el Aquinate no considera que la
modestia sea posesidn Unica del género femenino, sino una virtud
igualmente importante para ambos sexos»®’.

Por otro lado, el detalle del analisis del Doctor Comun llega incluso a
distinguir «que no es lo mismo fingir una belleza que no se posee, que
ocultar un defecto que procede de otra causa, como puede ser una
enfermedad o algo semejante»®®. Es dedir, no seria falsear la naturaleza el
uso de cosméticos para dar realce a la belleza natural, ni tampoco la
cirugia estética correctiva; la falta de mesura surge, en este caso, en
querer adquirir, sin causas proporcionadas, una apariencia que excede a
la realidad de la naturaleza de la persona (piénsese por ejemplo, en
implantes de silicona para aparentar mayor masa muscular, entre otros).

La moderacion en el adorno es necesaria para apreciar la hermosura
que debe reflejar la virtud de la templanza - de la cual la modestia es
parte —, pues la modestia no modera el adorno a causa del pudor, sino en
nombre de la dignidad y de la belleza de la persona. Los adornos deben
mantener la armonia que proporciona la recta medida de las partes que
componen el todo. De la misma manera que una nota desafinada es la
perdicion de un concierto sinfénico cuidadosamente preparado, la falta de
moderaciéon en la apariencia personal desdice de la dignidad de la
persona.

Tratar de definir reglas en el uso de accesorios para la presentacién
personal, es un asunto engafioso en el que Santo Tomas no cayd. Ni
siquiera indica un limite superior o inferior, aunque si ofrece algunos
principios generales que también pueden ser encontrados por cualquier
persona sensata. A modo de ejemplo extremo podemos decir que es claro
que la aparicion de un empresario elegantemente vestido en la selva
amazonica es tan chocante como la aparicién de un aborigen selvatico
vestido con hojas en “Wall Street”.

Esto nos muestra un criterio que da el Doctor Angélico para encontrar
la justa medida en el uso de ornamentos: su utilizacién debe ser conforme
a las costumbres del lugar donde se desenvuelve. Sin embargo, al igual
que sucede con la conciencia oscurecida por las pasiones, vicios u otros
factores, las costumbres de un lugar pueden haberse degenerado. En este
caso, el principio general mencionado se ha desnaturalizado perdiendo su
funcion rectora que debe conducir al bien.

De esta forma, parece que el santo invita a tomar la moda como
pauta de referencia - presuponiendo que no haya degeneracién de
costumbres -, entendida la moda como la manera en que las demas
personas suelen vivir las propias costumbres. Pero esto no significa
resignarse a vivir mimetizados en una uniformidad, sino poner el propio
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toque personal, cuidando no singularizarse indebidamente, y no provocar
extrafieza o escandalo.

En definitiva, la modestia en la apariencia externa corresponderia a
vivir basandose en una medida socialmente aceptada y sana, pero dentro
de esta medida cada uno debe aportar su estilo personal que, segun
corresponda, implicard la parcial o total aceptacion de lo que se vive
comunmente. Asi, cuando el Angélico sostiene que es necesario
conformarse con la usanza general, no rechaza en absoluto que cada uno
aporte una nota propia y original.

Volver al indice

8. Vicios contrarios a la modestia

Pasemos ahora a estudiar los vicios relacionados con la modestia.
Continuando con la manera de estudiar esta virtud, veremos en primer
lugar los vicios relacionados con el comportamiento y luego con la
apariencia externa. El vicio se produce cuando la accion se aleja del justo
medio determinado por la virtud siguiendo a la recta razén, siempre y
cuando la accion no sea mala por si misma (por ejemplo, el robo, el
adulterio, etc.)®. Por tanto, estudiaremos el mencionado alejamiento que
se produce por exceso o por defecto, pues el vicio tiende a los extremos
del recto actuar®®.

Volver al indice

8.1. Vicios de la modestia en el comportamiento

Vicios por exceso

Se opone a la modestia, la afectaciéon®!, entendida como un modo de
proceder simulado, que carece de naturalidad, en el que el sujeto estudia
su comportamiento (movimientos, gestos, conversacion, etc.) para
aparecer de manera diferente a lo que en realidad es.

Esta actitud se reconoce porque sobrepasa lo racionalmente prescrito
sobre los movimientos, gestos, etc. Por ejemplo, incurre en este vicio la
persona que excede los modales comunes o0 asume costumbres, maneras
extraflas al entorno al que pertenece, que no son congruentes con la
propia condicion.

La artificialidad del comportamiento externo por exceso, es viciosa
por faltar a la verdad y no corresponder a lo que hay en el interior del
hombre. Algunas veces se da en quienes quieren mostrar aires de
grandeza que no poseen, fingiendo actitudes forzadas que caen con
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facilidad en la pedanteria, que dista mucho del espontaneo
comportamiento sencillo y natural.

Ademas, no esta en conformidad con el bien de la razén el fingir
movimientos que no reflejan la disposicion interna del sujeto. Sin
embargo, poner un cuidado especial en dichos movimientos, no significa
necesariamente una simulacién para inducir a engafio, pues puede ser
consecuencia de querer comportarse con gravedad y sencillez, mas aun, si
no se posee dicha cualidad por naturaleza es necesario que el sujeto se
ejercite en la virtud para adquiriro.

Por eso, no se puede afirmar directamente que posee este vicio quien
busca afinar su comportamiento, si lo hace con el fin de superar ciertos
defectos, pues aunque en el proceso de adquirir la virtud falle al inicio en
encontrar el justo medio, la diferencia con el que tiene un modo de actuar
rebuscado consiste en que el que estd en proceso de adquirir la virtud
tiende (“tiene intencion de”) hacia el equilibrio, mientras que el otro
padecera siempre por exceso.

Podemos decir que la afectacion es una clase de simulacién con la
que la persona busca aparentar un modo de actuar natural que no posee,
asi entre el signo del comportamiento externo y lo significado — una recta
disposicion interna - no existe correspondencia por la mala intencion de la
cosa significada. Dicho con palabras del Aquinate.

«La obra externa es signo natural de la intencidn con que se hace. Por
consiguiente, cuando alguien con obras buenas de suyo, ordenadas a servir
y honrar a Dios, lo que busca no es agradar a Dios, sino a los hombres,
simula una rectitud de intencién que no tiene»®°2.

Y en otro lugar ahade:

«La medida justa se llama amistad o afabilidad. El que se sobrepasa, si
no lo hace mas que por deleite, se llama complaciente; si, en cambio, lo
hace por alguna utilidad propia, por ejemplo, por lucro, se llama adulador o
lisonjero»°?.

De esta manera tenemos que la simulacién se puede concretar en el
vicio de la complacencia cuando, con las palabras o los hechos, se busca
complacer a las demas personas, evitando todo lo que pueda ser ocasidn
de contrariarlas aun a costa de la verdad, asintiendo astutamente a los
gustos ajenos para evitar la tristeza del enfrentamiento con otros. Si, en
cambio, el comportamiento mencionado se realiza para obtener un
provecho personal, se concreta en el vicio de la adulacién®*.

Vicios por defecto

Por defecto podemos mencionar el vicio de la tosquedad o rusticidad.
Nos referimos a comportamientos destemplados, con actitudes insolentes
0 que, al menos, manifiestan descaro o desverglienza. Si no se consideran
groseros, al menos si son descorteses.
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Es obvio que debe tenerse en consideracion el ambiente en el que se
desenvuelve la persona, pues la virtud de Ila modestia en el
comportamiento no se vive de la misma manera en un lugar que en otro.
Esta virtud debe vivirse de acuerdo a las circunstancias. Si alguien vive y
se desenvuelve en un ambiente rudo, el justo medio que |la modestia debe
buscar no se encuentra en la exquisitez de modales, seria algo chocante
para los que se relacionan con él.

En la tosquedad, la persona pierde el equilibrio del modo de
conducirse por la tendencia general del ser humano a lo que requiere
menos esfuerzo. Por eso, el ejercicio mas comun de esta virtud es la de
frenar esa tendencia natural hacia lo que mas complace y requiere menos
esfuerzo. Pues, como dice el Aquinate, «para que el hombre sea virtuoso
debe guardarse de todo aquello a lo cual la naturaleza inclina
preferentemente»®>,

Este vicio se excusa en nuestros dias haciendo referencia a un
pretendido comportamiento espontaneo y libre, que es producto de la
concepcion modermna de libertad. Este modo de proceder, que adolece del
vicio mencionado, se verifica en la mayor incidencia de la groseria vy
desvergiienza en el comportamiento publico®®. Esto es favorecido por la
difusién dada por los medios de comunicacién como “reflejo de lo que
sucede en la sociedad”, aunque se basan mas en el criterio comercial que
en la veracidad.

De esta manera, se llega a no tener en cuenta a las demas personas
y aflora una actitud descortés y mal educada, que en el trato social puede
generar conflictos porque no le importa el dafiar a otros®’. Asi, junto con
la rusticidad, puede darse el vicio de la pendencia, que es el otro extremo
del vicio de la complacencia, por el que se busca generar discordia con los
demads por no querer pasar por alto lo que contraria®®.

En los capitulos anteriores habiamos visto que la principal funcién de
la templanza es la de refrenar los movimientos desordenados mas
vehementes de la persona, y la modestia, al ser una parte potencial de la
templanza, comparte la forma: el modo de operar de la templanza. Contra
este vicio, la modestia debe frenar este movimiento del espiritu que se
muestra en el comportamiento zafio, propio de quien se deja lleva por sus
instintos sin mesura, tal como mencionamos en los parrafos anteriores. La
ofensa que puede causar este vicio radica en que la falta de referencia en
el comportamiento social causa un dafio moral a las personas con las que
se convive, por lesionar su dignidad personal, que reclama ser respetada.
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Volver al indice

8.2. Vicios de la modestia en la apariencia personal
Vicios por exceso

La persona puede actuar viciosamente por el desordenado placer que
procede del uso de los adornos, vestidos, etc. En dicho actuar, el vicio por
exceso se puede dar por diversos motivos.

En primer lugar, por la vanagloria, basada en que la persona que
actla presupone que los adomos usados proporcionan la estima de los
demas. Este motivo esta muy relacionado con la soberbia. En segundo
lugar, por el desordenado placer sensual que pueden proporcionar los
accesorios para la presentacion personal. Y, en Ultimo lugar, por el
cuidado excesivo en la comodidad personal, que va contra |la satisfaccion
con lo conveniente y necesario. Es decir, por la afectacién en su uso, que
va contra la simplicidad.

Este vicio por exceso se manifiesta en el lujo, la fastuosidad, pompa,
suntuosidad, que deriva del uso sin medida. Nos referimos a lo que
excede la condicidn de la persona, en referencia al consenso tacito de la
sociedad a la que pertenece. A continuacién propondremos distintas
manifestaciones del vicio por exceso en el uso del ornato que estan en
relacién con los motivos mencionados parrafos antes.

El exceso en el arreglo personal que deriva en lujo y fastuosidad se
puede dar por asociarse con un fin malo, por ejemplo, la gloria humana.
Este es el caso en que el excesivo adorno, cuidado y preparacidon se
aprecian como un medio para la propia complacencia, que esta
normalmente asociada a la vanagloria. Cominmente se suele relacionar
con los placeres sexuales, sin embargo no debe descartarse el deleite
interno de sentirse admirado (vanidad).

Conviene puntualizar que, como sefiala el Doctor Angélico®®, el
adorno personal que tiene cada uno de los esposos para aparecer
atractivo ante su pareja no tiene nada de deplorable. Es mas, Santo
Tomas parece indicar cierta obligacion moral de adornarse para atraer al
cényuge, evitar el peligro del adulterio!®® y mantener la armonia conyugal.
Pero, como ya se ha puntualizado anteriormente, debido a que la
modestia exterioriza una disposicién interior, si esta disposicién esta
orientada a un placer ilicito, obviamente el exceso de ornato externo es
reprochable!®?,

En este caso, el vicio de la inmodestia por exceso de ornato reside en
la exhibicion de la propia esfera intima, que lleva consigo un
envilecimiento de la persona, que se pone al nivel de un objeto que puede
ser usado como medio, perdiendo el sefiorio que le corresponde como
persona.
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En el caso de buscar despertar el instinto sexual en otros, lo consiga
0 NO, es un vicio mas grave, pues constituye una ocasidon proxima para
actuar en contra del bien de la recta razén. Estd malbaratando
(vendiendo) su dignidad personal a cambio de un placer o goce inferior
gue no tiene comparacion con el bien que esta maltratando.

Finalmente, se da también vicio en la falta de moderacion del ormnato,
cuando la persona se adorna con demasiada preocupacién e interés,
poniendo excesiva atencidon en el aspecto que tiene. De esta manera
utiliza, de manera desproporcionada, mucho tiempo y atencién en su
apariencia personal, para obtener una determinada imagen personal o
para conservarla o para adaptarla, aunque en ninguno de estos casos se
oriente a un fin desordenado, lo cual agravaria el vicdio.

Vicios por defecto

El vicio por defecto en la apariencia personal se da en su falta de
cuidado, en la negligencia de su uso. Tal como el Doctor Comun indica,
puede darse de dos maneras.

La primera se refiere a la falta de cuidado del porte exterior, por no
darle importancia (por ejemplo, llevar la ropa sucia o maltratada), por
pereza o por alguna otra razén similar. Este vicio es agravado, si esta falta
de modestia causa escandalo por tratarse de una persona constituida en
autoridad o considerada de alguna manera como modelo a seguir, y que,
por tanto, deberia gozar de la buena estimacién de otros.

En segundo lugar, la inmodestia se considera un vicio cuando el
defecto en el cuidado de los adornos se debe a la busqueda de gloria, que
esta relacionada con la hipocresia. Este caso es mas vulgar a causa de la
jactancia o soberbia camuflada que conlleva, debido a que busca la
atencion de los que lo rodean y aparenta poseer una actitud interna que
no posee en absoluto; «pues no solo es jactancia el exceso, sino la
negligencia exagerada»192.

Este aspecto del vicio de la modestia por defecto es deplorable y
peligroso porque se presenta con excusa de virtud, y afecta directamente
a la verdad. Sin embargo, debemos advertir que no debe confundirse con
el caso de quien, sin lesionar su dignidad de persona ni la convivencia
social, no presta cuidado al ormmato extermo por mortificacion de los
placeres sensibles o por verdadera humildad.

Este vicio tiene un aire ridiculo, pero es peligroso, pues «todas las
formas de mojigateria son con frecuencia nocivas para la practica de la
verdadera virtud, porque encierran al menos el peligro de desacreditarla.
[...] Especialmente repugnante resulta la mojigateria cuando sus
apariencias externas rigoristas no corresponden a ninguna seria
disposicion interior virtuosa; semejante proceder solo puede merecer una
calificacion: hipocresia o fariseismo»1°3,
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NOTAS

10

Quodlibetum 1V, q.10, a.l, co.: «Quod in operibus virtutum duo sunt
attendenda; scilicet id quod fit, et modus faciendi». En adelante, todas las
traducciones son propias a menos que se indique una fuente reconocida.

S. PINCKAERS, Las fuentes de la moral cristiana, Pamplona 1988, p. 290.

«Virtus est bona qualitas mentis, qua recte vivitur et nullus male utitur» (La
virtud es una cualidad buena de la mente por la cual se vive rectamente y que
nadie usa mal). Esta definicién no se encuentra literalmente en San Agustin,
pero si sus elementos: San AGusTIN, De libero arbitrio, 11, c. 19 (PL 32, 1268);
basado en estos elementos Pedro Lombardo elabord dicha definicion (In II
Sententiarum, d.27, a.2) que Santo Tomas menciona (S.Th., I-II. q.55, a.4).
Cfr. J. GARCIA LOPEZ, Virtud y personalidad. Segun Tomas de Aquino, Pamplona
2003, p. 43 y M. RHONHEIMER, La Perspectiva de la moral. Fundamentos de la
Etica Filosdfica, J. MARDOMINGO (trad.), Madrid 2000, p. 209, nt. 15.

Etica, 1106b36 - 1107a2. Santo Tomas usa frecuentemente esta definicidn,
ver por ejemplo: In I Sententiarum, d.46, q.1; In III Sententiarum, d.33, a.3;
S.Th., I-11, q.56, a.4, ad 4; q.57, a.5; q.58, a.1, ad 2; q.58, a.2, ad 4; g.64,
a.l; q.65, a.1; Sententia Libri Ethicorum, 11, lec. 7, n. 202; lec. 5, n. 301; lec.
7, n. 322-323; III, lec. 1, n. 382-383; lec. 5, n. 432-433; VI, lec. 2, n. 1129;
lec. 10, n. 1271; X, lec. 12, n. 2119; De virtutibus in communi, a.9; a.13. Asi
el Aquinate no se cifie a la razéon y la voluntad sino que reconoce otras
facultades humanas y sus interrelaciones.

Cfr. S.Th., I-1I, .55, a.3, co. El habito virtuoso estd causado por el acto
bueno y esta ordenado y subordinado a éste.

S.Th., I-1I, .26, a.2, ad 1: «Virtus significat principium motus vel actionis».
Cfr. S.Th., I-11, q.41, a.1, ad 1.

Cfr. S.Th., I-1I, q.55, a.1: «La virtud designa cierta perfeccidon de la potencia.
[...].Pero las potencias racionales, que son las propias del hombre, no estan
univocamente detemminadas a sus actos, sino que se hallan indeterminadas
respecto de muchas cosas, y asi son determinadas a sus actos mediante
habitos».

«La virtud es el habito por medio del cual alguien obra bien». (S.Th., I-II,
g.56, a.3, co). Es decir, ese habito, que es la virtud, dispone al hombre para
obrar bien (Cfr. S.Th., I-1I, q.58, a.3, co).

De virtutibus in communi, a.9, co: «Virtus appetitivae partis nihil est aliud
quam quaedam dispositio, sive forma, sigillata et impressa in appetitiva a
ratione» Dicho de otro modo, la tendencia, imperada por la razén, actuara
segun la virtud venciendo su tendencia espontanea y si esto se repite se hara
estable formando un habito. Lo propio de la virtud moral es perfeccionar la
facultad apetitiva (cfr. S.Th., I-1I, q.58, a.3, co; q.58, a.1, co; q.60, a.1, co.)
para obedecer prontamente a la razén (cfr. S.Th., q. 68, a.3, co; a.8, co).

S.Th., I-1I, q.59, a.4, co: «Virtus moralis perficit appetitivam partem animae
ordinando ipsam in bonum rationis. Est autem rationis bonum id quod est
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11

12

secundum rationem moderatum seu ordinatum» (cfr. también S.Th., II-II,
g.141, a.1, co; q.168, a.1, co).

Perfeccionan, por tanto, a la naturaleza humana y al sujeto (Cfr. S.Th., II-1],
g.123, a.1, co).

Cfr. S.Th., I-1I, q.61, a.2-a.4. Esta clasificacion formal de virtudes morales se
basa en la distincidn de facultades (voluntad y apetitos sensibles) y su relacion
con la razén. Con esta divisién, ademas del fin pedagdgico de su obra, busca
evitar repeticiones y desorden en el estudio de la moral.

13 Cfr. S.Th., I-11, q.66, a.4, co; InIV Sententiarum, d.33, q.3, a.3, co. Por tanto,

14

15

16

17

18

19

20

21

22

23

el orden es: primero, la prudencia, que reside en la razén; luego la justicia,
que reside en la voluntad; finalmente, la fortaleza y la templanza, que se
relacionan con el apetito sensible (irascible y concupiscible respectivamente) y
actuan, por tanto, sobre las pasiones.

M. RHONHEIMER, o.c., p. 258. Conviene recordar que, si bien la templanza radica
en el apetito concupiscible (su sujeto), esto no entra en conflicto con el hecho
de que deben intervenir la razén y la voluntad en el ejercicio de una virtud.
Esto se debe a que los apetitos estdn sometidos al dominio “politico” de la
razon y de la voluntad, que producen en el apetito una inclinacién estable (un
habito).

Estos dos apetitos son los mas fuertes que posee el hombre, y se ordenan a la
subsistencia del individuo y a la permanencia de la especie.

El apetito concupiscible (moderado por la templanza) se dirige al bien
deleitable, considerando al mal opuesto como algo facimente superable; a
diferencia del apetito irascible (moderado por la fortaleza), que considera al
bien como dificil de alcanzar y al mal como dificil de superar (Cfr. S.Th., II-1I,
g.141, a.3, co).

Cfr. S.Th., II-11I, g.141, a.4, co. Santo Tomas no niega la importancia de otros
deleites, simplemente establece un orden: primero los deleites del uso del
tacto, luego los del uso de los otros sentidos sensitivos y finalmente los
deseos, cuando aun no se tiene la delectacién deseada.

Cfr. De virtutibus cardinalibus, a.1, ad 12.

Una explicacién completa sobre la division de las virtudes se puede encontrar
en: S.Th., II-1I, q.48, a.un, co. Para la templanza, se puede consultar: S.Th.,
I1-1I, g.143, a.un, co.

Partes integrales son las condiciones, requisitos que deben darse para la
realizacidon de actos perfectos de la virtud principal. No llegan a alcanzar el
grado propio de virtud, pero disponen para el ejercicio de la templanza.

S.Th., II-1I, q.143, a.un, co: «Scilicet verecundia, per quam aliquis refugit
turpitudinem temperantiae contrariam» (que hace rehuir la torpeza de actos
contrarios a la templanza).

Ibid: «Et honestas, per quam scilicet aliquis amat pulchritudinem
temperantiae» (que nos hace amar la belleza de la templanza).

Partes subjetivas son las especies en las que se divide la virtud principal
(segun su materia u objeto).
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4 Cfr. Ibid.

25

26

27

28

29

30

31

S.Th., II-1I, q.48, a.un, co: «Partes autem potentiales alicuius virtutis dicuntur
virtutes adiunctae quae ordinantur ad aliquos secundarios actus vel materias,
quasi non habentes totam potentiam principalis virtutis». Es decir, no poseen
toda la naturaleza de la virtud principal; o como dice Rodriguez Luno: «Partes
potenciales son las virtudes anejas que se ordenan a materias en las que no
se cumple perfectamente la razon de la virtud principal» (A. RODRIGUEZ-LUNO,
Etica general, Pamplona 2001, p. 225).

S.Th., II-1I, q.143, a.un, co: «Partes autem potentiales alicuius virtutis
principalis dicuntur virtutes secundariae, quae modum quem principalis virtus
observat circa aliquam principalem materiam, eundem observant in
quibusdam aliis materiis, in quibus non est ita difficile. [...] unde quaecumque
virtus moderationem quandam operatur in aliqua materia et refrenationem
appetitus in aliquid tendentis, poni potest pars temperantiae sicut virtus ei
adiuncta».

S.Th., II-1I, q.161, a.4, ad 2: «Partes principalibus virtutibus assignantur, non
secundum convenientiam in subiecto vel in materia, sed secundum
convenientiam in modo formali». Cfr. también: II-1I, q.137, a.2, ad 1; II-II,
g.157, a.3, ad 2, II-1I, q.161, a.5, co.

En la S.Th., II-1I, q.143, a.un, encontramos las virtudes propuestas: tres por
Cicerdn: continencia, clemencia y modestia; nueve por Macrobio: modestia,
verglienza, abstinencia, castidad, honestidad, moderacién, parquedad
(parsimonia), sobriedad y pudor; siete por Andrdnico: austeridad, continencia,
humildad, simplicidad, ornato, buena ordenacién y suficiencia. De esta lista,
dos se repiten, y ademas el Aquinate asocia la mansedumbre a la clemencia,
ya mencionada por Cicerdn.

Cfr. S.Th., 1I-1I, q.143, a.un, co. Esta es una divisidn inicial que realiza el
Aquinate que nos permite conocer cudles eran las categorias de clasificacion
gue tenia en mente.

Cfr. S.Th., 1I-11, q.143, a.un, co.

Ibid.: «quid sit faciendum et quid dimittendum, et quid quo ordine sit
agendum, et in hoc firmum persistere».

32 Cfr. Ibid.

33

34

35

36

37

Cfr. S.Th., 1I-11, q.160, a.2, co.
Cfr. S.Th., II-1I, q.160, a.2, co.
Cfr. S.Th., 1I-1I, q.160, a.2, ad 1.

S.Th., I-1I, q. 55, a.4, co: «Virtus autem non habet materiam ex qua, sicut nec
alia accidentia, sed habet materiam circa quam; et materiam in qua, scilicet
subiectum. Materia autem circa quam est obiectum virtutis; quod non potuit in
praedicta definitione poni, eo quod per obiectum deteminatur virtus ad
speciem; hic autem assignatur definitio virtutis in communi».

«La materia de las virtudes es doble, a saber, remota, como las realidades
exteriores, que vienen en el uso de la vida, y la préxima, como las pasiones y
las operaciones» (In III Sententiarum, d.33, q.2, a.2, ad 3). «Las pasiones
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38

39

40

41

42

43

44

45

46

47

sensitivas son la materia de las virtudes morales» (Quodlibetum VI, q.10, co.).
«Una virtud moral es necesario que verse sobre las pasiones o las
operaciones» (S.Th., II-11. q.129, a.1, ad 2).

S.Th., II-1I, q.129, a.1, co.: «Consideratur autem habitudo virtutis ad duo, uno
quidem modo, ad materiam circa quam operatur; alio modo, ad actum
proprium, qui consistit in debito usu talis materiae. Et quia habitus virtutis
principaliter ex actu determinatur, ex hoc principaliter dicitur aliquis
magnanimus quod animum habet ad aliquem magnum actum». Es decir, la
virtud se determina por la materia del acto y no por el uso del acto que
corresponde mas bien al fin del acto.

S.Th., II-1I, gq.166, a.l, co.: «Virtutes autem proprie sibi attribuunt illam
materiam circa quam primo et principaliter sunt, sicut fortitudo pericula
mortis, et temperantia delectationem tactus. Et ideo studiositas proprie dicitur
circa cognitionem».

S.Th., II-1I, q.160, a.2, co.: «Modestia differt a temperantia in hoc quod
temperantia est moderativa eorum quae difficillimum est refrenare, modestia
autem est moderativa eorum quae in hoc mediocriter se habent».

Ibid.: «Et hoc modo modestia se habet non solum circa exteriores actiones,
sed etiam circa interiores».

Cfr. S.Th., II-11, q.168.
Cfr. S.Th., II-11, q.169.

S.Th., 1, q.77, a.5, co: «Illud est subiectum operativae potentiae, quod est
potens operari».

J. GARCiA LOPEZ, Virtud y personalidad. Segin Tomas de Agquino, Pamplona
2003, p. 44.

En general consideraremos que el sujeto inmediato de cualquier virtud es la
facultad o potencia operativa racional (racional por esencia o0 por
participacién). Cfr. ibid., p. 44; M. RHONHEIMER, La Perspectiva de la moral.
Fundamentos de la Etica Filosdfica, J. MARDOMINGO (trad.), Madrid 2000, p.
206; T. URDANOZ, El sujeto psiquico de las virtudes. Introduccion a la cuestion
56, en TOMAS DE AQUINO, «Suma Teoldgica», V, Madrid 1954, p. 169-172, 175-
182. ]. Sellés, admite como sujeto de virtudes Unicamente a la inteligencia y a
la voluntad, por tanto, los apetitos serian potencias con actos inmanentes,
educables, pero sin llegar a ser sujetos de habitos (Cfr. J. SELLES, Habitos y
virtud (II): Cuadernos de Anuario Filosofico 66 (1998) p. 22 ss; IDEM Habitos y
virtud (II1): Cuadernos de Anuario Filoséfico 67 (1998) p. 92). La divergencia
de este autor parece radicar en que, en su nocidon de virtud, mantiene como
una caracteristica basica el irrestricto crecimiento perfectivo de la facultad, lo
cual en una facultad con base organica (como los apetitos) es imposible.
Siendo correcta esta postura, tomaremos el sentido amplio del sujeto de
virtudes, por adecuarse mejor a nuestro estudio, tal como se vera en las
siguientes paginas.

Existen dos tendencias sobre la admisién de las potencias como sujetos
psiquicos de habitos: la agustiniana que solo admite a la voluntad como sujeto
de habitos, y la aristotélica, que admite al entendimiento, la voluntad y otras
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48

49

50

51

52

53

54

55

56

57

58

potencias. El Aquinate sigue esta corriente pero matizandola. Cfr. J. SELLES,
Habitos y virtud (II): Cuadernos de Anuario Filoséfico 66 (1998) p. 22, nt. 20.

S.Th., I-11, q.60, a.1, co. Cfr. In III Sententiarum, d.26, q.2, a.2, sc.3; De
virtutibus in communi, q.4, a.1, ad 6, S.Th., 1I-1I, q.129, a.2, co.

Cfr. S.Th., I-1I, .56, a.4, co.

De virtutibus cardinalibus, g.un., a.1, ad 11: «Principalis pars hominis est pars
rationalis. Sed rationale est duplex: scilicet per essentiam et per
participationem>.

Ibid., q.un., a.1, ad 7: «Et ideo, sicut in homine est una vis appetitiva sine
passione id est voluntas, duae autem cum passione, id est concupiscibilis et
irascibilis».

La voluntad es el motor que mueve a todas las potencias al acto, incluidas las
virtudes morales. Cfr. S.Th., I-1I, q.56, a.6, ag 3; II-II, q.47, a.1, ad 1; ],
q.82, a.4; I-11, q.9, a.1.

Cfr. S.Th., I-1I, q.56, a.3, co: «Subiectum vero habitus qui simpliciter dicitur
virtus, non potest esse nisi voluntas; vel aliqua potentia secundum quod est
mota a voluntate. Cuius ratio est, quia voluntas movet omnes alias potentias
quae aliqualiter sunt rationales, ad suos actus».

Es posible que una virtud radique en varios sujetos aunque no de la misma
manera ni en el mismo orden de potencias. Asi podria darse un sujeto
primario y otros sujetos dependientes del primario (Cfr. S.Th., I-1I, q.56, a.2,
co.). Ademas, tal como afirma el Aquinate, «las virtudes que moderan las
pasiones colaboran, en cierto modo, en cuanto a su efecto, con las virtudes
gue moderan las acciones, aunque sean especificamente diferentes» (S.Th.,
II-1I, q.157, a.1, co. ); porque también dichas virtudes se someten a un
dominio politico de la razén y de la voluntad (Cfr. S.Th., I-1I, q.56, a.4, co.),
evitando que éstas yerren al tomar como fin suyo los deseos de los apetitos
sensibles que no han sido debidamente reconducidos por las virtudes
respectivas hacia el querer de la voluntad (Cfr. In III Sententiarum, d.26, q.2,
a.3, a, co).

Esta distincion se basa en la doctrina hilemorfica de la unidon del alma y del
cuerpo que desarrollé Aristdteles.

Los deleites corporales se relacionan con los cinco sentidos externos (Cfr.
S.Th., 1,q.78, a.3).

Sententia Libri Ethicorum, 1II, lec. 19, n. 397: «Et dicit quod earum quaedam
sunt animales, quaedam corporales. Corporales quidem delectationes sunt,
quae consummantur in quadam corporali passione exterioris sensus. Animales
autem delectationes sunt quae consummantur ex sola apprehensione
interiori».

Puede darse alguna delectacién fisioldgica. Sin embargo, es mas propio de la
modestia moderar los deleites animicos (psicolégicos), que estdan mas
relacionados con la vista y el oido (sentidos que captan la belleza) que con el
tacto (Cfr. J. GARCiA LOPEZ, Virtud y personalidad. Segun Tomas de Aquino,
Pamplona 2003, p. 171 ss).
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Cfr. Sententia Libri Ethicorum, 1II, lec. 19, n. 397. Asi los que aman el saber,
el honor, etc. gozan en lo que aman.

Estas cosas exteriores carecen de indecencia o vileza (turpitudinem) pero
pueden convertirse en vicio si por un desorden en el apetito, la pérdida, por
ejemplo, de dinero y amigos, entristece desordenadamente a la persona (Cfr.
Sententia Libri Ethicorum, 111, lec. 19, n. 397-400, passim).

Cfr. Sententia Libri Ethicorum, 111, lec. 19, n. 410.

Esto se debe a la individualidad personal, que pertenece a la naturaleza del
individuo, aungque no pertenezca a la naturaleza de la especie. Pues como dice
el Doctor Angélico: «No todos los hombres desean tal o cual lecho, como un
colchdn de plumas o con preciosas coberturas» (Sententia Libri Ethicorum, 1II,
lec. 19, n. 411: «Non omnes homines concupiscunt talem vel talem lectum,
puta stratum plumis aut pretiosis tegumentis»).

Cfr. S.Th., 1, .80, a.2, co.

El Aquinate, agrupa las virtudes como partes potenciales de la templanza en
razon de la forma en la que actuan: refrenando. Por eso, hablando de otras
partes potenciales de la templanza afirma: «La clemencia y la mansedumbre
no se consideran partes de la templanza porque coincidan en la materia, sino
porque lo hacen en el modo de refrenar y moderar, como se dijo» (S.Th., II-
II, g.143, a.un, ad 2).

Pues, como afirma el Aquinate, «la virtud importa perfeccion de la potencia; de
ahi que la virtud de cada cosa se defina por lo maximo de que es capaz,
conforme se dice en el libro I De Caelo. Ahora bien, lo uUltimo de que es capaz
una potencia ha de ser bueno, ya que todo lo que es malo importa defecto,
conforme dice Dionisio, en el capitulo 4 De Div. Nom., que todo mal es débil.
Por eso es necesario que la virtud de cada cosa se defina en orden al bien»
(5.Th., I-11, q.55, a.3, co).

Cfr. S.Th., II-1I, q.160, a.2, co.

S.Th., 1I-11, q.160, a.2, co: «Et hoc modo modestia se habet non solum circa
exteriores actiones, sed etiam circa interiores».

Cfr. S.Th., 1I-11, g.168, a.1, co; In Epistolam Pauli ad Galatas lectura, c. 4, lec.
5: «Et ideo apostolus sicut bonus praelatus ostendit, quod non ex odio
increpat eos, blande loquendo eis quantum ad tria. [...] Secundo quantum ad
modestiae verbum. Unde dicit obsecro vos, Prov. XVIII[, 23: cum
obsecrationibus loquitur pauper.»; In Epistolam Pauli ad Galatas lectura, c. 5,
lec. 6: «Ad id quod est infra nos, scilicet corpus, dirigit spiritus, et primo
quantum ad actus exteriores corporis, quod fit per modestiam, quae ipsis
actibus seu dictis modum imponit; et quantum ad hoc dicit modestia, Phil. 1V,
5: modestia vestra, etc.»; In Epistolam Pauli ad Colossenses lectura, c. 3, lec.
3: «C. III, 20: quanto magnus es, humilia te in omnibus, etc. In exterioribus
debes modestiam, quae ponit modum ne in prosperis excedas».

S. AMBROSIO, De Officis Ministrorum, 1, c. 18 (PL 16, 49): «Motum natura
informet, si quid sane in natura vitti est, industria emendet» (La naturaleza
modela sus movimientos; si hay algo de defectuoso en ella, lo enmienda la
industria humana).
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Cfr. In Epistolam Pauli ad Titum lectura, c. 3, lec. 1: «Deinde cum dicit sed
modestos, ostendit quomodo se habeant in operatione boni. Et primo in
exterioribus actibus, dicens sed modestos. Est autem modestia virtus, per
quam aliquis in omnibus exterioribus modum tenet, ut non offendat cuiusquam
aspectum».

Como dice Santo Tomas en In III Sententiarum, d.33, q.3, a.2, ag 4:
«Inclinationem autem quae ad exteriores gestus est, quibus interior affectus
ostenditur, refrenat modestia, ut nihil in eis immoderatum sit>».

Cfr. S.Th., 1I-11, . 109, a.2, co; a.3, co.

Cfr. S.Th., II-1I, q.168, a.1, co; H. MERKELBACH, Summa Theologiae Moralis, 1I:
De Virtutibus Moralibus, Brugis 11962, p. 980.

Nos referimos al cuidado o cultivo en el modo vestir, en el adorno del cuerpo,
etc.

Asi, por ejemplo, seria muy extrano que alguien fuera con traje y corbata a un
paseo por el campo o que alguien se presentara a una boda con un polo y
zapatillas.

Cfr. H. MERKELBACH, 0.c., p. 983 ss.

Obviamente es posible realizar la clasificacion de acuerdo a otros criterios (por
ejemplo cfr. J. MAUSBACH - G.ERMECKE, Teologia Moral Catdlica, 111, Moral
Especial, M. GARCIA-APARISI (trad.), Pamplona °1974, p. 181 ss), sin embargo,
la clasificacidn ofrecida nos parece la mas adecuada para el anadlisis que
estamos realizando.

Santo Tomas, al comentar un pasaje del evangelio de s. Lucas, menciona que
la modestia previene el exceso al determinar la suficiencia del vestido
necesario: «Sicut superius dominus de alimentis monebat, ita et nunc monet
de vestitu, dicens considerate lilia agri, quomodo crescunt: non laborant neque
nent, ut scilicet sibi faciant indumenta. [...] quod est exprimentis pretiositatem
et providentiam humani generis. [...]. Sufficit enim prudentibus solius causa
necessitatis aptum habere vestitum, modestiam non excedentem, et ciborum
quod satis est. Sufficiunt etiam sanctis quae sunt in christo spirituales deliciae,
et subsequens gloria» (Catena Aurea super Lucam, c. 12, lec. 8).

Coenen menciona al respecto que «el vestido es algo extrafio que el hombre se
pone y que cubre su cuerpo, al mismo tiempo lo protege y lo oculta: pero el
vestido se adapta también a las personas como la piel al cuerpo y es
precisamente lo Unico que a un primer golpe de ojo aparece ante los otros».
H.WEIGELT - L. COENEN, Vestir, en «Diccionario teoldgico del Nuevo
Testamento», IV, M. SALA (ed.), Salamanca *1994, col. 352.

S.Th., II-1I, q.169, a.1, ad 3: «Quibus aliquid de statu hominis significatur».

Cfr. P. VERGRIETE, La tempérance, en SAINT THOMAS D’AQUIN, «Somme
Théologique», XVI, Paris 1969, p. 446.

Para una introduccion sintética puede consultarse: J. BURGGRAF, cQué quiere
decir género?, Costa Rica 2001.

S.Th., 1I-11, q.169, a.2, ad 3: «De se vitiosum est quod mulier utatur veste
virili aut e converso».
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84 S.Th., 1I-1I, q.169, a.2, ad 3: «Ultus exterior debet competere conditioni
personae secundum communem consuetudinem».

85 Cfr. S. JERONIMO, Epistola 111. Ad Nepotianum (PL 22, 535).
86 Cfr. S.Th., 1I-11, q.169, a.2.

87 M. FoLEY, Thomas Aquinas’ novel modesty: «History of Political Thought» 35
(2004) 415.

8 S.Th., 1I-1I, q.169, a.2, ad 2: «Sciendum tamen quod aliud est fingere
pulchritudinem non habitam, et aliud est occultare turpitudinem ex aliqua
causa provenientem, puta aegritudine vel aliquo huiusmodi».

89 Cfr. Sententia Libri Ethicorum, 11, lec. 7, n. 205.
0 Cfr. Sententia Libri Ethicorum, 11, lec. 7, n. 223.
%1 Cfr. CICERON, De Officiis, I, 129.

°2 6,Th., 1I-11, q.111, a.2, ad 1: «Opus exterius naturaliter significat intentionem.
Quando ergo aliquis per bona opera quae facit, ex suo genere ad dei servitium
pertinentia, non quaerit deo placere, sed hominibus, simulat rectam
intentionem, quam non habet».

3 Sententia Libri Ethicorum, 11, lec. 9, n. 220: «Et ipsa medietas vocatur amicitia
vel affabilitas. Ille autem qui superabundat in hoc, si non faciat hoc nisi causa
delectandi, vocatur placidus; si autem faciat hoc propter aliqguam propriam
utilitatem, puta propter lucrum, vocatur blanditor vel adulator».

°4 Cfr. Sententia Libri Ethicorum, IV, lec. 14, n. 569.

°> S.Th., q.166, a.2, ad 3: «Quod homo fiat virtuosus, oportet quod servet se ab
his ad quae maxime inclinat natura».

% Podemos mencionar, por ejemplo: gestos bruscos y descompasados,

carcajadas ruidosas, miradas indiscretas, lenguaje soez, etc.

°7 Sententia Libri Ethicorum, 11, lec. 7, n. 220: «Qui autem in hoc deficit, et non
veretur contristare eos cum quibus vivit, vocatur litigiosus et dyscolus».

8 Cfr. Sententia Libri Ethicorum, IV, lec. 14, n. 570.
% Cfr. S.Th., 1I-11, q.169, a.2, ad 1.
190 cfr, S.Th., 1I-11, q.169, a.2, co.

101 Santo Tomas afirma la licitud del adorno de los esposos cuando existe rectitud
de intencidn: «Deinde quaeritur de ornatu mulierum, utrum sit licitum
mulieribus ornare se. [..] Et dicendum, quod ornatus mensurandus est
praecipue ad modum et mensuram personae et ad intentionem. Si enim
mulieres portent ornamenta decentia statum et dignitatem suam, ut moderate
se habeant in factis suis secundum consuetudinem patriae: erit actus virtutis
modestiae, quae ponit modum in incessu, habitu et omnibus motibus
exterioribus: et poterit esse meritorius, si sit cum gratia. Similiter si faciat ad
hoc ut placeat decenter viro suo, quem habet, vel quem accipere debet, et ut
ab aliis mulieribus retrahatur. Si autem portent ornamenta pretiosiora quam
deceat ipsas; erit arrogantia, vel etiam quid deformatum vitio luxuriae, si
faciant ad provocandum ad concupiscentiam sui» (In Isaiam Prophetam
expositio, c. 3, lec. 3).
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102 Ftica, 1127b29.

103 3, MausBACH - G.ERMECKE, Teologia Moral Catdlica, 111, Moral Especial, M.
GARCIA-APARISI (trad.), Pamplona °1974, p. 296.
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