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Un esquema que no pasa de moda: el Purgatorio dantesco

Al Paraiso
Celeste

i

Paraiso
terrestre

A
A <——— Leteo

|VII cornisa: Iujuriososl
Exceso de I VI comisa: golosos |
vigor
| V cornisa: avaros y prodigos |
Amor que Faltade ——m——r—xu I IV cornisa: perezosos |
peca por vigor
| 11l cornisa: iracundos y violentos |
M?‘I I Il cornisa: envidiosos I
objeto
I | cornisa: soberbios I
I Segundo nivel: los negligentes I Antepurgatorio
I Primer nivel: los excomulgados I
I Playa |

Mar

El cuadro que preside estas consideraciones reproduce la estructura con la cual Dante
disefia la sequnda parte de su Comedia, es decir, el Purgatorio. El describe ese lugar de
purificacién del hombre como una montana cdénica, en cada una de cuyas cornisas las almas
purgantes se purifican de sus tendencias pecaminosas. Se trata de las tendencias desordenadas
que exigen purificacién tras la muerte. Los pecados que han sido objeto de esas tendencias son
los siete vicios capitales, pero Dante los considera bajo el aspecto de purificaciones de los
“afectos” (del amor) seglin tres vertientes diversas en que éstos pueden desfigurarse: por tender
a un mal objeto, por tender sin el vigor necesario, por tender con fogosidad excesiva. Son
afectos con mal objeto los vicios de la soberbia (amor a la propia excelencia), la envidia (el
encontrar en el mal ajeno la causa de la propia alegria o hacer del bien ajeno un motivo de
nuestra tristeza) y la ira (desear el dano del préjimo). Afecto con mezquino vigor es la desidia,
pereza o acidia. Finalmente, los afectos excesivos caracterizan la avaricia (apego desmedido a
los bienes materiales), la gula (pasién por los placeres de la mesa) y la lujuria (bisqueda
desquiciada del deleite sexual).

La purificacién dantesca culmina con un bario en el Leteo, el mitico rio del olvido, cuyas
aguas las almas beben para olvidar los pesares terrestres antes de entrar en el Eliseo. Significa,
en la simbologia cristiana de Dante, la purificacién radical de la memoria, condicién para que
el hombre alcance su total rectificacion.

En la caspide del monte se encuentra el Paraiso terrestre que indica, a mi entender, que
tras la purificacién del hombre (que se realiza en la Iglesia como el “lugar” que, tras el pecado
de Adéan, cumple con el hombre la funcién que tenia el Paraiso terrenal), éste alcanza el estado
de perfeccién que Dios quiso para él como preparatorio para la gloria, al menos en el modo
propio del hombre redimido (v no ya del hombre del Paraiso)®.

! He tocado este tema en La purificacién del hombre en la Divina Comedia de Dante, Rev. Gladius 48 (2000), 129-141.
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Al igual que Dante, considero que en el fondo de los vicios nos encontramos con
diversas desviaciones afectivas, es decir, desorientaciones del amor. Y asi, el equilibrio v el
desequilibrio humano dependeréan, en gran medida, del equilibrio afectivo, o del orden del
amor.

Divido este trabajo (que nacid, originalmente, como Curso de Actualizaciéon Teoldgica
para un grupo de religiosos en East Durham, New York, en 2005) en tres partes: en la primera,
analizaré la naturaleza de la afectividad; en la segunda, algunos de los desérdenes mas
significativos; y en la tercera, expondré las principales pautas para la educacién afectiva. He
mechado estas paginas con extractos de algunas célebres obras de la literatura universal que
pintan con gran vivacidad los diferentes caracteres y afectos humanos.



PRIMERA PARTE

LAS PASIONES O EMOCIONES EN Si MISMAS

El plano de la afectividad humana es ese dmbito en el que se expresa de modo mas
claro la unidad sustancial del hombre y la confluencia de las facultades superiores (inteligencia
v voluntad) y las inferiores (tanto los sentidos internos como, propiamente, los apetitos). Para
ser exactos, la afectividad o dimensién pasional corresponde a la dimensién corporal del
hombre; pero en el hombre, los fenémenos pasionales o emotivos no se realizan nunca sin
interactuar con las facultades superiores (ya sea recibiendo su influencia o influyendo sobre
ellas). Como ha explicado Santo Tomés de Aquino: “por la unién entre las facultades del alma
en una esencia, y del alma y del cuerpo en un ser compuesto, las facultades superiores y las
inferiores, y también el cuerpo y el alma, influyen en el otro lo que en alguno de ellos
sobreabunda”?. Actta el hombre por alguna de sus facultades (cuando entiende, juzga, ama),
pero es todo el hombre el que se realiza en sus actos (libres). Por eso en el hombre la
afectividad es un fenémeno “mixto”, en el que convergen dos fuentes: la corpérea y la
espiritual®.

2 Santo Tomas de Aquino, De veritate, 26,10.
3 Cf. Pithod, A., El alma y su cuerpo, Buenos Aires (1994), 157-161.



CAPITULO 1
NATURALEZA DE LA AFECTIVIDAD O ESFERA PASIONAL
I. Un poco de terminologia*

Las pasiones, sentimientos, afectos o emociones, son los movimientos de la facultad
apetitiva sensible que reacciona ante la percepcién de un objeto —como atractivo o nocivo— por
parte de los sentidos internos; produciendo, a su vez, (condicién esencial de la pasién) una
alteracién fisica.

Asi descritas, nos situamos en una esfera intermedia del hombre: por encima de ella
estan las facultades superiores (espirituales) v por debajo el organismo bioldgico del hombre
con sus potencias vegetativas, nutritivas, etc. Sin embargo, nuestra naturaleza es “una” con
unidad sustancial, y por eso todo tiene repercusién en este “todo” que es el hombre.

El sentido que los antiguos daban al término “pasién”, puede traducirse por
“receptividad”: todo ser que pasa de la potencia al acto, todo sujeto que se encuentra bajo la
influencia de una causa agente, se dice “pasivo” en relacién con ese acto o causa. Y, con mas
propiedad, se dice “pasiéon” a la recepcién en un sujeto de una forma (cualidad) que provoca
la pérdida de su contraria (lo que implica cierta “alteracién” del sujeto, el cual, por eso, viene
llamado con propiedad “paciente”), como sucede, por ejemplo, con la enfermedad que
corrompe la cualidad “salud”®. En la actualidad el término “pasién” ha perdido gran parte de
su valor original, pasando a tener un cierto sentido peyorativo, reservandose su uso —entre
muchas corrientes psicoldgicas— a “las inclinaciones y tendencias que rompen el equilibrio de
la vida psiquica”®. Se privilegian asi otros términos, como emocién, afeccién, afecto,
sentimiento, apeticién, etc. Los que méas uso tienen en el lenguaje psicolégico y espiritual son
tres: pasién, emocién y sentimiento. El sentido tltimo que se les da a cada uno depende de los
diferentes autores. De esta manera, algunos proponen “pasién” para los movimientos de la
afectividad en general (que incluye todos los demas); “emocién” a los més intensos pero de
poca duracién, v “sentimiento” a los que son menos intensos pero de mayor duracién’. El
término clasico “pasién” no ha perdido, sin embargo, su valor y tiene una amplitud que no
revisten las otras voces. Usaré, por tanto, las expresiones pasién, emocién y afecto/afectividad,
con relativa libertad.

Toméndola, pues, en el sentido original de la expresién que acabamos de mencionar, la
pasiéon no se atribuye de modo directo al alma (por si misma incorruptible), aunque puede
atribuirsele de modo indirecto. De modo directo afecta al cuerpo, del cual el alma es forma. El
alma, por tanto, sufre la pasién por razén del compuesto®, pero la pasién, propiamente,
pertenece al apetito sensitivo. Téngase en cuenta que el apetito se divide en natural, sensible y
racional o voluntario:

4 En esta primera parte, sobre todo en cuanto a la doctrina tomista de las pasiones, seguiré a grandes rasgos y con
mucha libertad, dos obras de Noble: Passions, Dictionaire de Théologie Catholique, XlI, 2212-2241; y: Psicologia de las
pasiones, Buenos Aires (1945).

5 Santp Tomés de Aquino, Suma Teoldgica, I-11, 22, 1.

6 Cf. Ubeda Purkiss, Manuel y Soria, Fernando, en Introducciones a Santo Tomas de Aquino, “Suma Teolégica”, tomo
IV, Madrid (1954), 579.

7 Castellani, por ejemplo, llama afectos a “las tendencias o inclinaciones generales sensitivas” (pasién en sentido
abstracto); pasién a “la afectividad en concreto, es decir, fijada y diferenciada: amor concreto (al dinero, a la ciencia, a los
pajaros)”; emocién a la “actualizacién de una pasién o un sentimiento”; sentimiento a la “pasién intelectualizada”
(Castellani, Psicologia humana, Mendoza [s/f], capitulo X “Los afectos”, 252, nota 2). Frobes distingue entre sentimientos
inferiores y superiores (0 emociones complejas) (Frobes, Compendio de psicologia experimental, Buenos Aires [1949], 282).
Lersch habla de “vivencias emocionales”, “sentimientos vitales”, “estados de animo”, etc. (Lersch, Philipp, La estructura de
la personalidad, Barcelona [1971]).

8 Cf. Santo Tomaés de Aquino, Suma Teoldgica, I-1I, 22,1.
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El natural es la inclinacién que todo ser posee hacia lo que conviene a su naturaleza
(todo ser tiende a lo que lo perfecciona). El apetito sensible es la inclinaciéon hacia el bien que
perfecciona la naturaleza sensible del hombre y surge a partir de un conocimiento sensible (por
eso se da sdlo en los seres dotados de conocimiento sensible); éste siempre tiene dos aspectos:
uno interior o psiquico y otro exterior o fisiolégico. El apetito voluntario o simplemente
voluntad es la tendencia a bienes y fines presentados y valorados por la razén.

Por eso se puede decir, con toda propiedad, que “la afectividad humana tiene un doble
origen; uno estd ligado al apetito sensible y el otro al apetito racional (...) Es necesario
comprender que la vida afectiva no se agota, pues, en lo sensible. Hay una riquisima vida
afectiva espiritual en el hombre”®. Y todo lo que hay en el hombre —sensibilidad,
animalidad— estd, en él, asumido perfectivamente. Pithod lo llama “asuncién eminente”, lo
que quiere decir que “todo en el hombre es humano, también su animalidad. Es una
animalidad racional”, dice el mismo autor, usando la expresién de M. Ubeda-Purkiss?. Por
eso, su afectividad estd elevada, asumida en la racionalidad, o penetrada de racionalidad al
punto tal que sus mociones estrictamente espirituales echan raices en su afectividad,
prolongandose en ella, asi como sus mociones afectivas afloran en su mundo espiritual.

II. Aspecto psiquico vy fisiolégico de la pasion

En su aspecto psiquico la pasién consiste en cierto “movimiento” del almall,
entendiendo aqui “alma” en sentido amplio, como afectividad humana. Cuando estamos
alegres o tristes tenemos la impresion de que nuestra alma se abre y expande en deseo hacia
un bien que atrae o se retrae ante un obstaculo que la frena. Cuando experimentamos un
deseo hacia algo, tenemos la impresién de “cierto movimiento del alma” hacia ese bien
amable; cuando nos entristecemos, probamos como un freno o dificultad en el movimiento
hacia algo que parece escapérsenos; cuando sentimos miedo ,parece como que algo violento
sacude nuestra tranquilidad. Todos los movimientos interiores se caracterizan por una fase de
comienzo, de progresién o de detencién de una tendencia evolutiva hacia un bien que nos
atrae o de una tendencia de retraccién ante un mal que nos amenaza.

Pero este movimiento del alma tiene como correlativo necesario e inseparable un
movimiento orgéanico (“transmutatio organica”). Desde el momento en que surge una pasion,
ésta toma una expresiébn y una mimica que la pone en evidencia. “Pepita —escribe
magnificamente Coloma en Por un piojo— sintié realmente que de nuevo le amagaba el
ataque de nervios. Pusola primero pdlida la ira, luego verde la envidia, y fingiendo una
carcajada que queria ser espontanea y era sélo nerviosa, exclamé atropellando hasta por el
reparo natural que debia infundirle la presencia del inofensivo Don Recaredo”.

Asi, por ejemplo, un hombre alegre estd exultante, se mueve con prontitud y vivacidad,
gesticula con fuerza y abundancia, su rostro tiene color, se anima, sus ojos brillan. El hombre
triste tiene una mirada fija y sombria, su voz es débil, sus miembros estan caidos y alargados,
suele estar inerte, se mueve lentamente como atado a una pesada ancla. En su Comentario a
Job, Fray Luis de Ledn describe esto mismo, explicando las palabras de Elifaz, el temanés,

9 Pithod, A., El alma y su cuerpo, Buenos Aires (1994), 159.
10 Ibidem., 55; cf. 53-56.
11 Cf. Santo Tomas de Aquino, Suma Teolégica, 111, 23, 2 y 4.



contra Job: “Y manos flojas esforzabas; a los tristes y afligidos se les caen con el animo las
manos también; que la naturaleza, por acudir al corazén que la congoja oprime, desampara lo
de fuera, y ansi se cae como si estuviese sin alma. Y porque la tristeza obra esto en las manos,
por eso las manos flojas significan la tristeza y el descaimiento del animo”. Por el contrario, el
hombre airado se mueve con viveza y crispacion, con nerviosismo, con el rostro enrojecido y
los ojos saltones, el vello erizado y los pensamientos que le asaltan de modo incesante. He aqui
un ejemplo de cdmo se manifiestan en los gestos externos las pasiones de resentimiento,
bronca y odio:

“Renzo, mientras tanto, caminaba hacia la casa a pasos enfurecidos, sin haber
determinado lo que tenia que hacer, pero con deseo de hacer algo extrano vy terrible. Los
provocadores, los abusadores, todos los que, de cualquier modo, atropellan al préjimo,
son culpables, no sélo del mal que cometen, sino también de la depravacién que suscitan
en los animos de los ofendidos. Renzo era un joven pacifico v ajeno a la sangre, un
joven franco y enemigo de toda insidia; pero, en aquellos momentos, su corazén no
batia sino pensando en el homicidio, su mente sélo podia fantasear asechanzas. Habria
querido correr a la casa de don Rodrigo, agarrarlo por el cuello (...) Se imaginaba
entonces que tomaba su escopeta, se escondia tras un seto, esperando si por casualidad
aquél viniese a pasar por alli solo; y, adentrandose, con feroz complacencia, en aquella
imaginacion, se figuraba que escuchaba pasos y alzaba silenciosamente la cabeza,
reconocia entonces al malvado, preparaba la escopeta, tomaba punteria, disparaba, lo
vela caer y golpearse, le lanzaba una maldicién, y corria por el camino hacia la frontera
para ponerse a salvo” (Manzoni, I promessi spossi).

O también véase este pasaje:

“El terrible secreto y el torcedor de la conciencia perturbaron el suerio de Tom por
mas de una semana, y una manana, durante el desayuno, dijo Sid:

—Das tantas vueltas en la cama y hablas tanto mientras duermes que me tienes
despierto la mitad de la noche.

Tom palidecié y bajé los ojos.

—Mala senal es ésa —dijo gravemente tia Polly—. ¢Qué traes en las mientes,
Tom?

—Nada. Nada, que yo sepa..., pero la mano le temblaba de tal manera que vertié
el café.

—iY hablas unas cosas! —continué Sid—. Anoche decias «iEs sangre, es sangre!,
ieso es!» Ya lo dijiste la mar de veces. Y también decias: «iNo me atormentéis asi..., ya lo
diré!» Diras ¢cqué? éQué es lo que ibas a decir?

El mundo daba vueltas ante Tom. No es posible saber lo que hubiera pasado;
pero, felizmente, en la cara de tia Polly se disip6 la preocupacién, y sin saberlo vino en
ayuda de su sobrino” (Mark Twain, Las aventuras de Tom Sawyer).

Los movimientos organicos y la mimica corporal varian mucho segtn los individuos y
sus diferentes temperamentos. El mismo afecto es diverso en unos y en otros. Por ejemplo, el
gozo en el impulsivo se manifiesta de modo exuberante y frondoso, pero en el apéatico se
muestra méas apagado y tranquilo. Incluso las manifestaciones externas pueden variar en el
mismo individuo segin los estados fisiolégicos en los que se encuentre (por ejemplo, segin
tenga méas o menos salud).

Estos movimientos orgénicos externos, “periféricos” (como dice Noble), no representan
toda la fisiologia de la pasién. Son maés bien el resultado de ella. Se ha discutido mucho sobre
el origen interno de estos movimientos pasionales y el factor fisiolégico primario de las
emociones. Para Santo Tomas esto depende del movimiento del corazén:

“El movimiento de ira viene a ser causa de cierta efervescencia de la sangre y de

los espiritus junto al corazdén, que es el instrumento de las pasiones del alma. De
ahi que, por la gran perturbacién del corazén que se da en la ira, aparezcan
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principalmente en los airados ciertas sefiales en los miembros exteriores. Porque, como
dice San Gregorio: inflamado por los estimulos de la ira, el corazén palpita, el cuerpo
tiembla, trabase la lengua, el rostro se enciende, se vuelven torvos los ojos, v de ningin
modo se reconoce a los conocidos; con la boca forma sonidos, pero el sentido ignora lo
que habla”*?.

En toda pasién hay una modificacién del ritmo cardiaco (aceleraciéon o desaceleracion).
Las manifestaciones orgénicas externas serian, para los antiguos, engendradas por el ritmo del
corazén, el cual a su vez serfa moderado por el movimiento del alma, que es la causa formal de
la pasion.

Estos aportes antiguos han sido enriquecidos por la ciencia moderna, aunque tampoco
pueda decirse que esté todo aclarado sobre el punto en cuestién, ni que haya unanimidad al
respecto entre los estudiosos del fenémeno afectivo. Actualmente se distinguen con mas nitidez
los tres grupos de fenémenos que componen la fisiologia del acto pasional:

1° Ante todo, tenemos reacciones organicas internas, alteraciones de la circulacion, de la
respiracion, etc., que tienen su principio en los centros bulbares (el bulbo raquideo esta
implicado en el mantenimiento de las funciones involuntarias, tales como la respiracién). El
movimiento del corazén no es el punto de partida, sino que él mismo depende de los centros
nerviosos. Una gran influencia sobre la afectividad proviene de las secreciones internas
(endécrinas); las glandulas endécrinas segregan sustancias bioquimicas (hormonas) que vierten
directamente en el torrente sanguineo; estas secreciones contribuyen a elevar el tono arterial y
muscular y, de este modo, intervienen en las reacciones organicas de la pasién. En cuanto
funciones involuntarias, la actividad glandular v la influencia hormonal en la base fisioldgica de
las pasiones o afectos, escapa al control de la voluntad. No podemos, por eso, evitar, al menos
de forma directa, que nuestro corazén lata con fuerza ante ciertos eventos, o que nuestra
respiracién se enrarezca.

Escribe Bednarski: “La afectividad humana depende mucho de los temperamentos del
hombre (...) El temperamento depende en particular de las secreciones pituitaria (de la
hipéfisis), de la tiroides v de las glandulas suprarrenales —en cuanto tal secrecién determina la
preponderancia del impulso a la lucha o a los placeres”.

De este modo, la divisién hipocrética de los temperamentos se puede presentar segiin el
siguiente esquema (que tomamos del mismo Bednarski):

Prevalencia del impulso  Prevalencia del impulso a la
al placer lucha

(‘ Hipertuitaria

v

Colérico: reaccion veloz,

Hipersurrenal fuerte y de larga duracién
Hipersurrenal Flematico: reaccion
L Hipotuitaria P lenta, débil y de breve
Secrecion duracién
endrécrina
Hipertiroidea - Sanguineo: reaccion veloz,
Hipersurrenal v fuerte, pero de breve
duracién
\ Hipertiroidea Melancélico: reaccion
Hiposurrenal lenta, débil, pero de
larga duracion
“En este esquema —sigue diciendo Bednarski—, en lugar de los cuatro humores

propuestos por Hipdcrates, se considera la hiperfuncién o la hipofuncién de tres glandulas
endécrinas complementarias. Algunos autores usan como criterio de la divisién de los

12 Santo Tomés de Aquino, Suma Teolégica, I-11, 48, 2.



temperamentos (o de la tipologia), la morfologia (distinguiendo tres tipos: leptosomatico,
atlético y ciclotimico) o el aparato auténomo de la vida vegetativa: simpético y ciclotimico
(asténico y esténico). Pero la mayor parte de los hombres son ‘tipos mixtos’ sin posibilidad de
ser referidos a tipos puros, porque la personalidad de cada uno es una resultante muy compleja
de actitudes méas o menos independientes, no fundamentalmente antagénicas y exclusivas. Por
ejemplo, no todos los adolescentes sanguineos son muy emotivos, impulsivos, réapidos,
inteligentes, descontentos; y no todos los fleméticos son asiduamente aplicados al trabajo,
prudentes, tolerantes, etc.” 3. Volveré sobre esto al hablar del proceso psicofisico de la pasién.

2° Tenemos luego una mimica externa (gesticulacién de los miembros, palidez, rubor,
gestos faciales, temblor, excitacién, sobresaltos, gemidos, diversas reacciones musculares, etc.).
Esta exteriorizacién motriz no estd en directa y entera dependencia de las perturbaciones del
corazon. La voluntad no tiene més que dominio muy parcial en estas reacciones.

Palidece mi rostro... Mi alma estd conmovida,
y sacude mis miembros un sagrado temblor.
(Amado Nervo)

3°Y, en fin, tenemos lo que se denomina la mimica voluntaria de la pasién. La vida
social de los hombres ha fijado ciertas actitudes y expresiones convencionales que traducen
algunas pasiones, y sobre estos gestos la voluntad si tiene dominio. Por ejemplo, el tirarse de
los pelos o arrancarse la barba como manifestacién de desesperaciéon o duelo, cierto modo de
mirar a una persona cuando se siente un gran deseo de ella, etc. Muchas de estas expresiones
son, incluso, copiadas (tal vez inconscientemente) de los modelos de moda (peliculas,
telenovelas, artistas que las usan, etc.).

Véase esta magnifica descripcién de las reacciones psiquicas y fisioldgicas de la pasién
de los celos, que en el ciego Almudena (Benito Pérez Galdés, Misericordia) se transforman en
furor y casi en ataque epiléptico:

“Poseido de subito furor, [Almudena] se puso en pie, v antes de que Benina
pudiera darse cuenta del peligro que la amenazaba, descargd sobre ella el palo con toda
fuerza. Gracias que pudo la infeliz salvar la cabeza, apartindola vivamente; pero la
paletilla, no. Quiso ella arrebatarle el palo; pero antes de que lo intentara recibié otro
estacazo en el hombro, y un tercero en la cadera... La mejor defensa era la fuga. En un
abrir y cerrar de ojos se puso la anciana a diez pasos del ciego. Este trat6 de seguirla; ella
le buscaba las vueltas; se ponia en lugar seguro, y él descargaba sus furibundos
garrotazos en el aire y en el suelo. En una de éstas cayd boca abajo, y alli se quedé cual
si fuera la victima, mordiendo la tierra (...)

Después de revolcarse en el suelo con epiléptica contraccién de brazos y piernas y
de golpearse la cara y tirarse de los pelos, lanzando exclamaciones guturales en lengua
arabiga, que Benina no entendia, rompié a llorar como un nifo, sentado ya a estilo
moro y continuando en la tarea de aporrearse la frente y de clavar los dedos convulsos
en su rostro. Lloraba con amargo desconsuelo, v las lagrimas calmaron, sin duda, su loca
furia. Acercése Benina un poquito y vio su rostro inundado de llanto que le humedecia
la barba. Sus ojos eran fuentes por donde su alma se descargaba del raudal de una pena
infinita”.

Estos aportes modernos no alteran el valor sustancial de la teoria tomista, la cual no
queda atada a las viejas explicaciones sino que exige tan sélo que se acepte que la reaccién
corporal es un elemento integrante de la pasién y que las variaciones organicas se componen
de reflejos motrices y sensibles, unos independientes de la voluntad y otros méas o menos
facilmente dominables. Pero que tales movimientos y reacciones tengan por origen el corazoén,
o el sistema nervioso o el enddcrino, no es lo fundamental para entender la pasién, aunque si

13 Bednarski, L’educazzione della affettivita, Milano (1986), 22-23.



puede tener mucha importancia para un trabajo de base médico, cuando se trata de manejar
casos mas extremos de desérdenes afectivos.

II1. Unidad psico-fisiolégica de la pasién

Si bien debemos separar, en favor de la claridad de exposicidn, el aspecto psiquico y el
fisiolégico de la pasién, el hecho pasional mantiene una unidad fundamental. Los dos
elementos se unen con una cohesién tan absoluta y necesaria que la pasién no existiria si, por
un imposible, el aspecto psiquico pudiera darse sin el aspecto fisiolégico. No se concibe una
emocién de miedo sin perturbacién organica, por lo menos interna. No existe gozo, tristeza o
cblera sin una conmocién corporal paralela. Si este elemento fisiolégico no existiera,
estariamos ante un sentimiento de orden puramente espiritual y voluntario, pero no ante una
pasion.

Por tanto, la pasién es un acto Gnico del apetito sensitivo, que comprende esencialmente
una tendencia afectiva y una reaccién fisiolégica. Para Santo Tomas, la tendencia es el
elemento formal de la pasién, mientras que la reaccién fisiolégica hace de materia de la misma.
Hablando de la ira, dice: “Lo formal en la ira es lo que es por parte del alma apetitiva, es decir,
que la ira es un apetito de venganza; y lo material, lo que pertenece a la conmocién corporal,
es decir, que la ira es el calor de la sangre cerca del corazén”!*. De aqui se sigue que es la
tendencia la que cualifica la pasién o, si se quiere, lo que distingue una pasién de otra. Por
ejemplo, el amor es una tendencia muy caracteristica que se distingue del odio (uno es un
movimiento apetitivo de atraccién, el otro de rechazo). Pero los fenémenos fisioldgicos (al
menos observados desde afuera) estdn lejos de caracterizar o distinguir las pasiones: por
ejemplo, varian en profundidad, conmocién e intensidad de un individuo a otro, incluso
tratindose de la misma pasién (como el miedo a un mismo objeto afecta de manera diversa a
dos personas que lo enfrentan juntas, y asi y todo, es miedo lo que ambas tienen, o sea, la
misma pasién y no dos pasiones diversas).

No obstante, hay paralelismo entre la tendencia y la reaccién, subordinacién de ésta a
aquélla. La reaccién fisiolégica se presenta como adaptandose a servir a la tendencia para que
pueda realizarse la accién, el movimiento o la operacién, conforme a sus fines. Por ejemplo, en
la ira, el apetito de venganza domina el alma, de donde surge la tendencia a lanzarse hacia
adelante para alcanzar al enemigo, sujetarlo, aplastarlo, empleando para esto el méximo de
fuerza, llegando incluso a la mas violenta brutalidad. Este es el motivo por el que la tendencia
de agresién vy lucha se acompana de un dispositivo organico adaptado: el corazén salta en el
pecho, la sangre afluye a la periferia, inyecta los ojos y el rostro, los misculos se contraen y
endurecen, listos para golpear. Todo sucede como si hubiese, de parte del organismo, una
adaptacion electiva e inmediata al servicio del movimiento o de la actividad conforme a la
tendencia apetitiva®®.

Por todo esto, se ve claramente que la pasién es un fenémeno especificamente distinto
del pensamiento intelectual, de la sensacién y del querer. Indudablemente se puede observar
que la sensacién es requisito para la pasién, y que la inteligencia y la voluntad pueden mover y
gobernar la pasién. Pero es algo distinto y tiene (o puede tener), por eso, una cierta
autonomia, pudiendo oponerse al gobierno de la razén y al imperio de la voluntad. El ideal de
la vida afectiva es que esté gobernada por la voluntad y que, a su vez, ésta se ordene al
verdadero bien humano. La moralidad de las pasiones consiste, asi, en su sujecién habitual a
la voluntad virtuosa (o sea, que estén puestas al servicio del querer virtuoso).

Podemos vislumbrar, de lo dicho, algunas de las dificultades de la educacién virtuosa de
las pasiones:

1° La pasién implica cierta violencia, una impulsién que ordinariamente perturba
nuestra conciencia. Bajo su influencia cuesta a la conciencia mantener su serenidad. Por su
brusquedad y caracter cautivante, la pasion arrastra la inteligencia y la voluntad en pos de si.

14 Santo Tomés de Aquino, De malo, 12, 1, corpus.
15 Cf. Santo Tomas de Aquino, De veritate 26,3.
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2° Esta conmocién pasional impacta el elemento fisiol6gico que compone la pasion. El
cuerpo es agitado, enervado, perturbado por la pasién, y este tumulto organico aumenta la
fuerza sobre la conciencia para atraerla a sus fines. La pasién vehemente puede, por esta
conmocién organica, engendrar una especie de locura pasajera. El trabajo educativo de las
pasiones, es, por eso, en gran parte dispositivo y preventivo. Consiste en un trabajo adecuado,
profundo vy firme de arraigo de aquellas virtudes que pueden prevenir, en la medida en que
esto sea posible, las reacciones involuntarias de la pasién; o al menos que pueden dejar
sentados los cauces virtuosos por los que ha de transitar una pasién, en caso de surgir
imprevistamente.

3° Esta participacion corporal en la pasion, explica también la particular dificultad que
algunos temperamentos encuentran para plegar sus pasiones a las leyes morales; porque tales
temperamentos estan inclinados a reaccionar méas violentamente que otros, desde el punto de
vista corporal, ante la provocacién emotiva. La herencia pasional, que es, sobre todo, una
herencia fisioldgica, se explica también por el hecho de que el cuerpo tiene una gran parte en
la pasién; y es el conjunto organico lo que se transmite por herencia. De aqui, entonces, que
sea tan conveniente, para tener una idea aproximada de las posibles tendencias pasionales de
una persona, el conocer a sus progenitores y hermanos, o al menos el preguntar a la persona
por el temperamento y habitos de sus familiares directos.
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CAPITULO 2 )
ORIGEN Y DESARROLLO DE LA PASION

El proceso de la pasién, en sus lineas esenciales es siempre semejante. Hemos
mencionado las predisposiciones. Estas son importantes, pero remotas; no son causa suficiente
del surgimiento de una pasién. La causa inmediata es, en cambio, la aprehensiéon (o sea,
conocimiento) de un objeto percibido como bueno o malo para el sujeto, o sea, hablando més
propiamente, como atractivo (Gtil, deleitable) o nocivo (danoso, perjudicial).

APETITO: ATRACCION O
RECHAZO

SENTIDOS EXTERNOS O
INTERNOS

+
COGITATIVA

OBJETO NOCIVO O
BENEFICO

TRANSMUTACION FiSICA
Cambio de color
Temblequeo, etc.

I. La pasion nace de un conocimiento sensible

Ante todo, toda pasién se especifica por una representacién sensible: se siente miedo de
tal peligro entrevisto, se ama esta cosa o esta persona, etc. Una pasién no puede existir sin
objeto y sélo el sentido puede proporcionarle ese objeto. “Como la facultad cognoscitiva
mueve al apetito presentandole su objeto, los movimientos del apetito seran diversos segin los
diversos aspectos del objeto percibido. En efecto, el movimiento que resulta en el apetito a
partir de la aprensién del bien es diferente del que surge al conocer el mal; y del mismo modo,
los movimientos se siguen de conocer el presente y el futuro, lo facil y lo dificil, lo posible y lo
imposible” 6.

Al referirnos a “sentidos”, entendemos por tales tanto los sentidos externos cuanto la
memoria, que guarda las imagenes de las sensaciones pasadas, y la imaginacién, que las
reproduce, disminuye o agranda por asociaciones con otras iméagenes. La construccién
imaginaria juega un rol muy importante en el despertar de una pasién. En ciertos
temperamentos, la memoria vy la imaginacién afectivas (o sea, influidas por los afectos)
repercuten mucho sobre la sensacién que causa la pasién, pueden amplificarla y sobreexcitarla
de forma totalmente desproporcionada (es el caso de ciertos lujuriosos que son mas
estimulados por una imagen semi-desvestida que por un desnudo total, porque en la primera
juega un papel importantisimo la imaginacién que invita a fantasear cosas o sensaciones que
no se dan en la realidad; muchas veces, estos temperamentos se sienten defraudados en sus
expectativas quiméricas cuando contactan con la realidad).

Por eso, la intensidad de la pasién estd mas en relacién con la riqueza de la capacidad
imaginativa, que con la realidad objetiva de las sensaciones, lo que vale tanto para las pasiones

16 Santo Tomés de Aquino, Suma Teoldgica, I-11, 40,2.
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del concupiscible como del irascible: un ratén puede suscitar un terror morboso en una mujer
asustadiza, y un leén puede dejar impavido a un loco que cree ser una reencarnacién de la flor
v nata de la caballeria:

“—¢Leoncitos a mi? ¢A mi leoncitos, y a tales horas? Pues, ipor Dios que han de ver
esos senores que acé los envian si soy yo hombre que se espanta de leones! Apeaos,
buen hombre, y, pues sois el leonero, abrid esas jaulas y echadme esas bestias fuera, que
en mitad desta campana les daré a conocer quién es don Quijote de la Mancha, a
despecho y pesar de los encantadores que a mi los envian” (Cervantes, El ingenioso
hidalgo Don Quijote de la Mancha).

A menudo, la fuerza de la pasién responde menos a la realidad exterior que a los
encantamientos que le presta la imaginacién sobreexcitada. De ahi la importancia, para
dominar las propias pasiones, de educar el sentido de la realidad y la prudencia, que es capaz
de sopesar, valorar v justipreciar cada cosa segiin pardmetros objetivos.

También de aqui se puede comprender que las personas que tienen un alto desarrollo de
las cualidades estéticas y de la apreciacién de los valores estéticos (musica, pintura y demas
bellas artes), tengan que duplicar sus trabajos en el campo de las virtudes, pues son mas
propensas a manejarse en un campo influenciable por la imaginacién, como es el mundo de
los simbolos, de las interpretaciones, de los sentimientos y de las expresiones intensas de éstos,
de la belleza sensible y también (y no en ultimo lugar de importancia) de la tendencia a
sensibilizar los valores espirituales. Piénsese, por ejemplo, en alguna de las piezas en que
Mozart expresa la dulzura de la Eucaristia —por ejemplo, los Agnus Dei de sus Misas o el Ave
verum— o la pureza de la Virgen (baste escuchar el Et Incarnatus de la Gran Misa): el concepto
es espiritual, pero estd encarnado en imdgenes sensibles de alto valor sentimental, por lo que a
no pocos se le corren las lagrimas o se “sienten” (y el término es exactisimo) transportados al
mundo celestial... pero, no sélo con el alma, sino también con el riquisimo universo de sus
afectos. No hay en esto nada malo, por supuesto; méas aln, se puede aprovechar con un fin
educativo de los mismos afectos (como diré en su lugar); pero también, si no es correctamente
encauzado, oculta el riesgo de hacer juzgar sensiblemente el plano espiritual y confundir ambos
mundos, terminando por creer que lo espiritual se siente, llevando, ademas, a que la persona
se maneje afectiva y sensiblemente en la mayoria de sus actividades espirituales (o sea, a
merced de las consolaciones y desolaciones sensibles). Este es el motivo por el que, a menudo,
las personas con grandes dotes artisticas, pero poco cultivo de la virtud, son afectivamente
débiles, inestables, o muy influenciables.

Oftro excitante indirecto de la pasién reside en las modificaciones organicas que la
acompanan. Deciamos antes, que toda emocién estd ligada necesariamente a movimientos
fisiol6gicos externos e internos de los que no puede carecer (de lo contrario no tendriamos una
pasién o afecto). Pero, por este mismo hecho, hay reversibilidad del estado orgéanico al estado
psiquico. Puede constatarse que determinados alimentos, la ingesta de calmantes o excitantes,
estados de depresién insana, las condiciones atmosféricas, etc., repercuten sobre el sistema
nervioso. Estas y otras influencias que modifican los cambios orgéanicos o la quimica vital de las
funciones vegetativas, contribuyen activamente a preparar el fenémeno pasional, pues estas
modificaciones fisiolégicas hallan eco en la conciencia, a raiz de la capacidad sugestiva de las
imagenes y sus asociaciones.

Véase, por ejemplo, la descripcién que hace Tolstoi de Pedro Bezukhov, buscando a una
nina en una casa a medio incendiarse (Ledn Tolstoi, La guerra v la paz).

“Los crujidos, el ruido de muros y vigas que se derrumbaban, los silbidos de las
llamas, los gritos de la gente, las nubes de humo, ora espesas, ora claras, que despedian
chispas, las llamas rojas y doradas que lamian las paredes, aquel intenso calor y aquella
nerviosa rapidez de movimientos que percibia en torno suyo produjeron en él la
excitacion que suele engendrar el incendio en todos los hombres. Tan violenta fue la
impresién que recibié, que de improviso se sintié libre de las ideas que le obsesionaban.
Se sentia joven, habil, audaz. Recorrié el pabellén por la parte mas préxima a la casa, y
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ya iba a dirigirse a la que se conservaba intacta, cuando sonaron unos gritos sobre su
cabeza. Luego oy6 un crujido y finalmente vio caer a sus pies un cuerpo pesado”.

Ahora bien, sea que la pasién se enraice en una percepcién de los sentidos externos, en
la imaginacién o en la memoria, o que surja por provocacién de los elementos organicos de la
pasién, es siempre la imagen sensible la causa inmediata v determinante de la pasién. Lo
mismo se diga del caso en que la pasién no proviene de una imagen surgida de modo
espontaneo, sino que es suscitada por la voluntad al servicio de un querer que anade a su
fervor el de la pasién correspondiente (pasién consiguiente o imperada); ésta no podria existir
sino por la imagen que la voluntad misma conjura o suscita, la cual es la causa inmediata y
determinante (en el sentido de especificante) de la pasién. Por ejemplo, una pena moral (el
dolor por haber pecado) puede propagarse hasta nuestra sensibilidad, abatiéndonos hasta las
lagrimas; pero esta emocién de tristeza se da en correspondencia con imagenes sensibles
evocadas por el recuerdo o procuradas por la imaginacién. La voluntad puede provocar la
pasién, precisamente, porque puede orientar la imaginacién y hacer surgir y vivir en ella
imdgenes pasionales.

II. La pasion es distinta de la sensaciéon

Si bien la sensacién (en el sentido amplio de conocimiento sensible —tocar, ver, oler,
etc.— y conocimiento sensible interno —sentido comin, imaginacién, cogitativa, memoria o
reminiscencia—) es causa determinante de la pasién, sin embargo, permanece distinta de ella.

Cuando se trata de un conocimiento sensible interno, no hay tanta dificultad en
distinguirlo de la pasién. El recuerdo de una gran pena produce una gran tristeza momentanea.
Una imaginacién voluptuosa ordinariamente suscita una concupiscencia actual. Una
prolongada reflexion sobre la muerte puede conducir a un estremecimiento de miedo. En estos
ejemplos, el recuerdo, la imaginacién, la evocacién, se presentan como causas que especifican,
pero que también se distinguen de la pasién que resulta de ellas. De hecho puede ocurrir que,
habiendo tenido lugar una imaginacién o un recuerdo intenso, no se siga, en algin caso
determinado, una emocién.

También puede facilmente distinguirse la pasién de la sensacién que la produce, cuando
la primera es causada por el sentido de la vista, del oido o del olfato. La vista inesperada de un
animal furioso o de una persona con rostro amenazante puede despertar miedo; pero al mismo
tiempo que un nino puede asustarse ante un perro que ladra, su padre tal vez no experimente
ninguna turbacién.

En cambio, la distincién se hace mas dificil cuando la causa de la pasién esta asociada al
sentido del tacto. Hay sensaciones de placer que parecen, a primera vista, identificarse con la
pasién de deleite y sensaciones de dolor que se confunden con la pasién de la tristeza. Santo
Tomés menciona ya esta dificultad de discernir entre la pasiéon como acto del alma sensible y la
pasién corporal producida por la inmutacién del objeto sensible en el sentido!”. Pero no son la
misma cosa: una es la pasién misma o acto del apetito sensible, y otra la sensacién (de placer o
dolor) que acaece por el tacto y es fruto de la modificacién orgénica por contacto o lesién!®.

Lo mismo ocurre con la sensacién de placer. La prueba de esta distincién la da la misma
experiencia, pues se puede sufrir un intenso dolor fisico sin experimentar propiamente tristeza
(como, por ejemplo, el que mortifica su cuerpo haciendo penitencia) y, por el contrario,
algunas sensaciones placenteras no despiertan la concupiscencia. Pero, de todos modos, hay
que decir que las sensaciones dolorosas y placenteras son, con frecuencia, el punto de partida
de una pasién. Asi, por ejemplo, una sensacién fisica (orgéanica) de placer suele despertar un
deseo voluptuoso. En este ejemplo, la pasién propiamente es el movimiento o tendencia
apetitiva de deseo que se ha despertado a raiz del placer organico, pero éste es algo distinto de

17 Cf. Santo Tomas de Aquino, De veritate 26, 2, 3 y 9.

18 Asi dice Santo Tomaés: “El dolor, seglin que se toma propiamente, no se debe contar entre las pasiones del alma, ya
que nada tiene de la parte del alma sino sélo la aprehension; pues el dolor es la lesién del sentido la cual herida esté en la
parte del cuerpo. Y por esto también Agustin afiade que, tratando de las pasiones del alma, prefiri6 usar el nombre de tristeza
que el de dolor, pues la tristeza se consuma en la misma apetitiva, como queda claro de lo dicho” (De veritate 26, 4 ad 4).
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la pasion del deseo, y distinto también de la pasion del deleite, que se sigue del haber
satisfecho el movimiento pasional (fruicién o gozo).

La pasién es esencialmente la tendencia apetitiva con su conmocién orgénica. La
percepcién sélo le da su objeto, pero no entra en composicion con ella. Esto es muy
importante para la moralidad de la pasién, porque es la pasién en si misma, en su apetencia, la
que es objeto directo de la moderacién virtuosa v no (en si misma y de modo inmediato) la
sensacién que la provoca. Para moderar la pasion, tal vez sea necesario contrabalancear las
iméagenes pasionales que nutren la pasién, desviando la atencién y de este modo apaciguando
la pasién desordenada; pero puede ocurrir que la sensacién-impresién o imagen sea refractaria
a esta voluntad moral y que permanezca tenaz y resistente. En tal sentido, es inevitable que tal
sensacién sea sentida y que ella misma pueda no ser objeto de la moderacién virtuosa. En tales
casos, mientras tal sensacién no haya sido voluntariamente causada, no serd moralmente
reprensible.

Irala, al hablar de la ira (lo que puede aplicarse andlogamente a las deméas pasiones),
reduce los pensamientos conscientes que la causan a tres grupos: “yo”, “él-ella-ellos”, “ello”:
(a) “Yo, que soy tan noble, bueno, sabio... no puedo tolerar este trato”. “Mi” parecer
y querer deben ser respetados. En el fondo de esta referencia a si mismo late el
orgullo consciente o inconsciente.
(b) “El ella o ellos son injustos, malos, me tienen mala voluntad”. En el fondo de este
pensamiento tenemos la influencia de una idea inadecuada del préjimo.
(c) “Ello, el acontecimiento, el sufrimiento, es intolerable”. La disposicién para pensar
asi depende del poco aprecio por el dolor o la cobardia para sobrellevarlo.
En el fondo, la causa eficiente de la emocién es el Yo: “es la manera como cada uno
de nosotros piensa al relacionar el acontecimiento con su felicidad, simbolizada, para unos, en
su comodidad, salud, riquezas o antojos; para otros, en su ideal, virtud, honor, Dios; y para

todos, en nuestra vida temporal o eterna”!®.

De todo esto resultan algunas consideraciones pedagdgicas:

1° Al ser la sensacién-imagen la causa que provoca la pasién, dandole su objeto, se
sigue que el medio directo para favorecer un estado pasional es favorecer la sensaciéon que
mantiene su fervor, mantener la sobreexcitacién de la imaginacién que prolonga y aviva la
sensacién. Por contraposicién, para reducir un estado pasional, se hace necesario cortar los
viveres alejando la causa de la sensacién, forzando a la imaginaciéon a que se dirija a otros
objetos.
2° Puesto que la excitaciéon pasional tiene su causa no sélo en la sensacion, sino en ésta
corroborada por la memoria vy la imaginacién, o incluso sugerida por algiin estado orgénico, la
atencién de quien quiere impedir la reaparicién de una pasién o al menos disminuir las
oportunidades de que reaparezca, debe tener en cuenta todos estos elementos, sin dejar
ninguno de lado.
3° “Para gobernar los sentimientos es necesario dominar los actos y las ideas”?’; y para
esto el proceso légico es:
(a) Reeducar la receptividad (o sea, lograr tener sensaciones y actos conscientes y
voluntarios?!).
(b) Dominar los pensamientos (para llegar a pensar cuando uno quiera y lo que uno
quiera, y desviar la atencién de lo que perjudica).
(c) Alcanzar el dominio volitivo: poder querer de veras las acciones que uno quiere
hacer (por ejemplo, ser puro y casto).
(d) Poder modificar y controlar los propios sentimientos y emociones.

19 Jrala, Control cerebral y emocional, Buenos Aires (1994), 89.

20 Ibidem, 35. Este libro es muy valioso para lograr este objetivo siguiendo los pasos que indico a continuacién.

21 Para entender lo que Irala quiere decir por esto (fundamental en su método de trabajo) es necesario leer el capitulo III
de su libro Control cerebral y emocional, 41-54.
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II1. El desarrollo psicofisico de la emocién

Habiendo ya indicado los elementos sustanciales de la pasiéon, podemos tener una
visién completa del proceso psicolégico que sigue en su desenvolvimiento??.

Pensemos en la emocién negativa (miedo, célera), por ser méas facil de seguir. Los
estimulos llegan a la corteza cerebral desde el objeto presentado o bien por la memoria o por la
imaginacion (el recuerdo de una ofensa o fantasia de una injuria imaginaria) o por los sentidos
(ver un animal enfurecido). Si captamos en ellos algo que nos parece peligroso, esa imagen
trabaja como una alarma. Se desarrolla asi una primera fase emocional esponténea, dificil de
controlar de modo directo (y por tanto sin responsabilidad moral directa; es lo que los
moralistas llaman “primeros movimientos”). La senal de alarma llega al hipotédlamo (en la base
del cerebro), donde se activa todo el mecanismo emocional. El hipotdlamo pone en
movimiento —para defender la felicidad amenazada— el sistema nervioso vegetativo y, a
través de éste, tensiona los musculos (actitud de lucha o defensa); cuando la emocién es
intensa, también entrardn en sobreactividad las glandulas de secrecién interna, modificando la
quimica del organismo. El tiroides, glandula de la emotividad e irritabilidad nerviosa,
aumentara su energia, v la hipdfisis reforzara las defensas y regulara a las otras glandulas. Si
estos cambios han sido muy intensos o repetidos o prolongados, pueden alterar el
funcionamiento corporal (dolores, enfermedades). Dependiendo de qué tensiones psicofisicas
se pongan en funcionamiento, podemos ruborizarnos, sentir cefaleas, mareos, sofocacién,
dificultad para tragar o respirar, palidez, colitis, taquicardia, etc. Y a la larga, pueden producirse
problemas de hipertension arterial, Glceras, reumatismo, urticaria, etc.

La segunda etapa es ya mas consciente (y por tanto, la responsabilidad moral se juega
en ella). La conmocién de los 6rganos llega a la corteza cerebral, ddndonos cuenta de que
estamos en tensién de lucha. Pueden darse aqui tres reacciones: o nos dejamos llevar por la
imaginacién, o por la razén, o por la voluntad.

(a) Si dejamos que la razén piense serenamente sobre el acontecimiento que ha
desencadenado la perturbacién corporal, impidiendo llevarnos por la imaginacién, podemos
descubrir que el suceso no es tan grave o inminente como parece inicialmente, o que podemos
solucionarlo de tal o cual manera. En este caso, la emocién se calma. Es la reacciéon de la
persona que tiene dominio de sus emociones.

(b) Si la imaginacién trabaja sin control, se aplicara al objeto exigiendo atencién plena a
él, fijaciéon y obsesién y —generalmente— exageraciéon. De este modo, la imaginacién hace
que el sentimiento negativo (tristeza, miedo, bronca) se refuerce y se repita (produciendo los
problemas y hasta las enfermedades psicosométicas antes mencionadas). Puede ocurrir
también que, al reforzarse la emocién por causa de la imaginacién, quede grabado en el
subconsciente un sentimiento, una tendencia permanente (por ejemplo, de sentimiento de
melancolia, temor, inseguridad); si esto no es contrarrestado con un trabajo de educacién o
autoeducacién, puede producir, a la larga, un desequilibrio duradero, es decir, una neurosis.

(c) Si —tercera posibilidad— la voluntad acepta libremente el estimulo de la imaginacién
vy lo secunda ordenando la acciéon (es lo que ocurre cuando consentimos ese primer
movimiento), se refuerza la estimulacién cerebral y el hipotdlamo ahora pondréa en
funcionamiento el sistema glandular de secrecién interna; entra en accién la hipdfisis, que
controla, directa o indirectamente, toda la fuerza hormonal del organismo. De todas las
hormonas que produce la hipdfisis, Irala, a quien estamos resumiendo aqui, menciona de
modo especial dos: la adreno-cértico-tropa y la somatotropa. La somatotropa es una hormona
que la hipéfisis libera por el torrente sanguineo cuando agentes destructivos externos (veneno,
infeccién, calor, frio) invaden el organismo, preparandolo con anticuerpo para resistir al
invasor. Hace lo mismo cuando sobrevienen emociones depresivas (tristeza, frustracion,
desaliento, indecisién); el exceso de esta hormona puede producir hipertensién, artritis, asma,
cansancio, etc. (por eso nos fatigamos mucho més cuando trabajamos con desaliento o con
indecisién). En cambio, la adreno-cortico-tropa es liberada cuando se trata de emociones
agresivas (rencor, rabia, enojo, ambicién); esta hormona va directamente a la corteza de las
glandulas suprarrenales para activarlas (alli se producen mas de treinta hormonas); en la

22 Resumo lo que describe Irala, Ibid., 92-108.
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médula —parte mas interna— de las suprarrenales se elabora la adrenalina, hormona que da
répidamente al organismo gran energia para huir del peligro o para luchar por la tranquilidad
amenazada. Si estas cerca de treinta hormonas activisimas se encuentran en exceso en el
organismo, por lo repetido y exagerado de las emociones, terminan por perturbar y enfermar el
mismo organismo (produciendo tlceras, insomnio, hipertensién, ataques cerebro-vasculares,
etc.).

En las emociones positivas (paz, confianza, alegria, etc.) el proceso no es asi, sino que
tonifica v da fuerza al organismo, energizando la busqueda o posesiéon de aquello que es objeto
de placer o serenidad. Incluso en las emociones de euforia equilibrada, entusiasmo, etc., se
activan mas bien los procesos que refuerzan la capacidad de esfuerzo, trabajo, resistencia y
rendimiento.
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CAPITULO 3
DIVERSIDAD Y RELACION DE LAS PASIONES
I. Distincion de las pasiones entre si

Hemos ya dicho que la pasién es un acto del apetito sensitivo al que va unido una
conmocién orgéanica.

La distincién del apetito sensible en concupiscible e irascible, proviene de las dos
funciones que todo ser cumple en orden a subsistir y perfeccionarse; y éstas son conservarse y
defenderse; aprovecha de su medio para su propio bien y crecimiento, y se defiende de lo que
intenta contrariarlo y destruirlo. Todo animal desea y tiende a apropiarse de lo que le es util y
deleitable, y rechaza lo que es nocivo y hostil. La primera tendencia es llamada concupiscible,
la segunda irascible. O sea, el apetito de placer y perfeccién, y el apetito de defensa,
superacion y lucha: “el apetito natural tiende a dos cosas: conseguir lo que le es conveniente y
amistoso de su naturaleza, v vencer lo que es adverso; lo primero se da a modo de
receptividad; lo segundo a modo de accién (...) Estas dos tendencias se encuentran en el
apetito sensible”?.

Se caracterizan, pues, de modo opuesto, como receptividad y actividad.

El apetito concupiscible actia a modo de apetito receptivo, comprendiendo tanto las
delectaciones sensibles cuanto las tendencias que se retraen ante los objetos dolorosos y
dafinos. En ambos casos hay receptividad: se abandona al deseo del placer o se sucumbe ante
el sufrimiento. Es claro que esta receptividad propia no excluye todo tipo de accién; el que
desea se mueve hacia lo deseado; el que odia rechaza lo que se opone a sus amores.
Observemos la caracteristica de pasividad que, de alguna manera, resalta en todos estos
movimientos como un arrastre por parte del objeto y una pasividad (propiamente un
padecimiento) por parte del apetito. Por eso se dice “hechizado por el amor”, “impelido por el
deseo”, “arrastrado por el odio”, etc.

En cambio el irascible, empuja a un esfuerzo de accién violenta, de ataque o de
resistencia, ante las dificultades u obstaculos que hacen aridas nuestras acciones. También en
las pasiones del irascible se puede observar un aspecto pasivo, pues el que tiene esperanza de
alcanzar un bien, es arrastrado por amor de él (el amor esta en la base de todas las pasiones);
pero este aspecto pasivo se complementa con uno nuevo y mas fuerte, que es el principio
activo. Asi, por ejemplo, alguien capta un obstaculo en la consecuciéon de un bien deseado:
obtenerlo es dificultoso; pero también capta algo particular: es dificil pero iposible!; y esta
perspectiva en la que se unen un amor que tiene forma de deseo ardiente y la captacién de la
posibilidad de obtener tal bien, desencadena fuerzas interiores que se imponen al abandono o
dejadez que espontaneamente surge al captar el aspecto arduo del bien. Esta faceta enérgica,
impulsiva, vehemente, es propia de las pasiones del irascible.

Teniendo en cuenta estas dos funciones del apetito, la doctrina clasica ha indicado once
pasiones fundamentales. Hay otras clasificaciones indudablemente vélidas v muy sugestivas.
Valga de ejemplo la exposiciéon de Lersch, quien habla de “emociones de la vitalidad” (dolor,
placer, aburrimiento, saciedad y repugnancia, diversién y fastidio, embeleso y pénico, etc.),
“vivencias emocionales del yo individual” (susto, agitacién, ira, temor, confianza y

23 Cf. Santo Tomés de Aquino, De veritate, 25, 2. Cf. 1, 81, 3. Escribe el mismo autor: “En los seres naturales sujetos a
corrupcién, no sélo debe haber una inclinacién a conseguir lo que les conviene y huir de lo que es nocivo, sino también una
inclinacién a resistir los agentes disgregadores y contrarios, los cuales impiden que consiga lo que ayuda, causando en
cambio lo que es danino... Por eso, siendo el apetito sensitivo una inclinacién que sigue a la forma natural, es necesario que
en la parte sensitiva haya dos potencias apetitivas. La primera, que inclina directamente al animal para que alcance los
objetos placenteros en el plano sensible y a rechazar los nocivos; esta facultad es llamada concupiscible. La segunda, que
lleva al animal a resistir los ataques de lo que contrasta la posesién de lo agradable, o de lo que molesta; esta facultad es
llamada irascible. Por tal razén se dice que su objeto es lo arduo, porque tiende a vencer y a superar los agentes contrarios.
Estas dos inclinaciones no se pueden reducir a un Unico principio porque las pasiones del irascible se presentan como
contrastantes de las del concupiscible... De aqui se pone también de manifiesto que el irascible es como el defensor y
vengador del concupiscible, alzandose contra cuanto impide alcanzar lo que es agradable, deseado por el concupiscible, o
contra cuanto causa perjuicio, que es aborrecido por el concupiscible...”
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desconfianza, contento y descontento, desquite, etc.), “emociones transitivas” (simpatia y
antipatia, estima y desprecio, capacidad de amar y odio, etc.)?*.

Creo que a pesar de los grandes aportes que la psicologia moderna ha hecho en este
punto, sigue siendo vélido el esquema tradicional, pues su distinciéon de las pasiones reduce el
mundo afectivo a once movimientos pasionales especificamente distintos; distincién que se
realiza en base a la diversidad de sus objetos formales (bien o mal, ya alcanzado o todavia no;
considerado simplemente o como arduo, etc.). Son los once modos que tiene el apetito
humano de situarse frente al bien y al mal en sus diversas formalidades (modos que, a su vez,
se subdividen dando las distintas especies de cada pasién).

Asi, el bien produce en la potencia apetitiva una inclinacién o connaturalidad hacia ese
mismo bien. Esto es el amor. Respecto del mal, se da algo contrario, una aversién, un rechazo,
que es el odio. El bien amado y no poseido mueve hacia su consecucién y eso pertenece a la
pasion del deseo, cuyo contrario, en la linea del mal, es la fuga o abominacién. Cuando el bien
llega a ser poseido, produce la quietud o reposo en el mismo bien. Esto pertenece al gozo o
delectacion, al que se opone el dolor o la tristeza por parte del mal. Estas seis pertenecen al
apetito concupiscible

Cuando el bien es dificil (arduo) se dan las pasiones de esperanza, en caso de ser
posible, v la desesperacién, ante la imposibilidad de conseguirlo. Respecto del mal ausente
dificil se dan la audacia cuando es superable, y el temor si se presenta como insuperable.
Respecto del mal arduo ya presente se suscita la pasiéon de la ira. No existe, evidentemente,
ningin bien que sea al mismo tiempo arduo y presente, por lo cual esta pasién no tiene
contraria. Estas cinco pertenecen al apetito irascible.

Las podemos representar en el siguiente cuadro esquematico:

N
/ BIEN EN Si — » AMOR
w
-
MAL EN Si ——— oD 3
%]
o
BIENFUTURO ———» DESEO > 3
=z
. e}
m MALFUTURO ———» FUGA o
o o
2 E
"8 BIEN PRESENTE ———» GOZO m
4 B
e MAL PRESENTE —— TRISTEZA J
w A
< SIES POSIBLE —> ESPERANZA
BIEN DIFICIL AUSENTE w
SIES IMPOSIBLE —— DESESPERANZA 2
(7]
S| ES SUPERABLE —» AUDACIA > =
MAL DIFICIL AUSENTE o
SI ES INSUPERABLE —» TEMOR g
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Por tanto, los afectos se distinguen entre si por el objeto al que se dirigen (o sea, por las
diversas formalidades de esos objetos) y no por el elemento material, es decir, los cambios
somaticos que los acompanan, que pueden coincidir en algunas pasiones (por ejemplo, hay
personas que quedan bloqueadas, inméviles por un terror inesperado, v a otras les sucede lo
mismo por una alegria imprevista). En contra de esta doctrina, Freud ensené el
monoinstintivismo, es decir, la reduccién del mundo afectivo a un instinto Gnico, que para él
era el instinto sexual; a esto llegd partiendo del principio erréneo de que para conocer una
funcién hay que conocer su raiz, cuando en realidad “para conocer una funcién no hay que
escudrinar su raiz, la cual es comun a todas y se llama tendencia vital, sino su flor y su fruto.
Quiero decir que las funciones se especifican por sus actos y los actos por sus objetos; y en el
hombre hay una progresiva aparicién de nuevas funciones, que son nuevas y no nuevas;

24 Cf. Lersch, Philipp, La estructura de la personalidad, Barcelona (1971).
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nuevas por un nuevo objeto que las diversifica especificamente y en cierto modo, las crea; no
nuevas por su lejana raiz, que no es otra que la tendencia general al bien, o sea, al Ser, que en
todas las lenguas del mundo se llama Amor”%.

II. Relaciones de las pasiones entre si

Si bien consideramos aisladamente las pasiones para distinguirlas, hay que tener en
cuenta que en la realidad no se dan de tal forma sino entremezcladas y, muchas veces,
suscitindose unas a las otras. Asi sucede que, a veces, son los mismos gozos los que dan paso
a ulteriores tristezas, el amor engendra celos, la aversién a una persona puede convertirse de
pronto en atraccién por esa misma persona (al haber fijado demasiado la atencién en ella), la
esperanza puede dar paso a la desesperanza cuando surge un obstaculo inesperado, vy la
audacia convertirse de pronto en un temor insuperable. Esto se debe en gran medida, a que el
objeto que suscita una pasién no es una realidad simple sino compleja, y, en cuanto tal,
encierra diversos aspectos, los cuales pueden suscitar pasiones diversas (como la misma
persona que amamos, puede ser la causa no sélo del amor sino del temor de perderla, del celo
de que nos sea infiel, etc.).

Sin embargo, es importante tener en cuenta que no cualquier pasién engendra cualquier
otra pasion, sino que se da mayor afinidad entre algunas, y hay afectos que psicolégicamente
estdin emparentados entre si. Por eso, podemos decir que hay “grupos” de afectos que
generalmente se dan juntos. Asi, por ejemplo, el amor, el deseo y el gozo (tres momentos en la
tendencia del apetito hacia un bien: atraccién, bisqueda y reposo en el mismo), o tristeza y
odio del mal que nos oprime, etc.

Como esto, a su vez, tiene que ver bastante con el temperamento y el caracter de cada
persona, cada cual deberia no sélo ser consciente del afecto que méas predomina en él, sino
también de los demas sentimientos con los cuales éste ordinariamente se relaciona, puesto que,
para tener dominio de si mismo, su atencién y cuidado debera dirigirse hacia el grupo entero
de emociones que son mas afines entre si. Por ejemplo, una persona con tendencia a la
tristeza, debe estar muy atenta también al resentimiento, a los sentimientos de venganza y a la
desesperacién, puesto que todos estos sentimientos estan muy emparentados entre si.

Y sobre todo ha de comprender una cosa fundamental: en el origen de todo afecto
encontrard el amor, porque ésta es la pasién o afecto inspirador y basico que pone en
funcionamiento toda nuestra base sentimental. Como dice Bossuet: “alejad el amor y no hay
mas pasiones; poned amor y las hacéis nacer todas”. Aunque parezca una indicacién obvia
(para muchos tal vez no lo sea) esto plantea que la educacién de las pasiones sera siempre, en
definitiva, una educacién, ordenamiento o rectificacién del amor. Incluso en el caso de las
pasiones aparentemente menos relacionadas con el amor, como la cdlera o el odio, todo se
resuelve, en definitiva, en una cuestiéon de amor. Asi como es el amor el que hace nacer el odio
(rechazo de aquello que se opone a lo que es amado), es también el amor el que encauza el
odio (cuando es un amor suficientemente fuerte como para que la persona que odia esté
dispuesta a frenar su mismo odio; por ejemplo, es el amor por Jesucristo el Ginico que, a veces,
puede hacernos perdonar a nuestros enemigos; y esto vale no sdlo para el plano espiritual sino
también para el sensible). Y lo mismo se diga del amor y el temor, del amor y la audacia, del
amor y la tristeza, como experimenta el corazén del pobre Bombarda:

“Sentfa adentro del corazén un terrible dolor que a ratos parecia que iba a ahogarle.
Y era su amor, que, como un mar interior, pugnaba por romper el suelo y surgir a la luz.
Y de ese amor, que fue al principio fuente de alegrias, comenzaron a nacer raras
tristezas” (Hugo Wast, Una estrella en la ventana).

También se sigue de aqui que, siendo las pasiones solidarias, todo método educativo
que apunte a educar una sola pasiéon serfa inutil v no tendria efectividad alguna. Toda
educacion de la afectividad debe apuntar a la afectividad en su conjunto, para someter toda la

25 Castellani, L., Freud, Mendoza (1996), 62
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fuerza emotiva a la direccién de la vida moral. Tal vez sea éste uno de los déficit méas notables
de la educacién de los ultimos siglos, salvo honrosas excepciones, como las de los grandes
educadores cristianos (por ejemplo, Don Bosco). En la educacién de la afectividad no puede
dejarse de lado ningn aspecto, por trivial que sea, ordenando todo el campo afectivo a una
progresiva elevacién por medio de las virtudes cardinales de la templanza y de la fortaleza. Es
precisamente en el campo que se deje sin cultivo por donde comenzara a resquebrajarse luego
la vida afectiva y, de alli, la moral.
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CAPITULO 4
AFECTIVIDAD Y RAZON

Por encima de los afectos estan la inteligencia y la voluntad. Aunque debemos dejar en
claro que cuando hablamos de unas potencias y de otras (espirituales, sensibles, etc.), lo
hacemos apelando a distinciones que son faciles de concebir en el plano tedrico, pero que, en
la realidad concreta, estdn mas intimamente imbricadas de cuanto pueda parecer, debido a la
“asuncién eminente” (Pithod) a la que hemos aludido ya. La sensacién puede ocasionar por si
sola la pasién; pero ésta, una vez nacida, entra en relacién con la esfera racional, la cual puede
sufrir la influencia de la pasién (por ejemplo, la razén que es arrastrada pasionalmente a buscar
coartadas para sus movimientos, como hace el rencoroso para encontrar motivos que abonen
su venganza), o influir sobre ella usando su energia (como el soldado que debe arriesgar su
vida, trata de levantar pasionalmente el tono de su valor). Se trata de diversas alternativas que
merecen ser examinadas por separado. De aqui que, siendo las pasiones o afectos,
movimientos propios de nuestra esfera “animal”, sélo sean semejantes a las pasiones animales,
pero nunca iguales. Un hombre apasionado por el odio puede ser més destructivo que una
fiera, porque el motivo de su célera no queda limitado a la “nocividad” que capta su cogitativa
(como ocurre con la estimativa del animal), sino que es asumida muchas veces por una “idea”
(o ideal) de la razén que puede forzar el obrar cuando ya la nocién sensible de peligro ha
pasado; por eso el animal se defiende pero no se venga; el hombre es el Gnico que puede
tramar venganza.

La esfera de las pasiones, pues, estd en medio de dos niveles (el temperamental
predispositivo y el espiritual). Asf se da una gran interaccién de estos tres niveles:

INTERACCION DE LAS POTENCIAS EN EL
DINAMISMO HUMANO

INTELIGENCIA VOLUNTAD

SENTIDOS INTERNOS: APETITO
(fantasia, memoria, (concupiscible
cogitativa) eirascible)

T

BASE ORGANICA
(temperamento)

La inteligencia y la voluntad se influyen mutuamente (como se observa en los distintos
momentos o pasos de los actos libres); los sentidos internos influyen sobre la inteligencia a
través de la cogitativa, la imaginacién y la memoria, de donde el intelecto agente forma el
concepto; al mismo tiempo, los sentidos internos influyen sobre el apetito sensible dando pie al
movimiento pasional (con el conocimiento sensible de un objeto que se presenta como
atractivo o desagradable); los apetitos con sus pasiones influyen sobre la inteligencia y la
voluntad, y éstas sobre los apetitos. Y, como ya dijimos, las predisposiciones organicas inclinan
hacia determinado tipo de movimientos afectivos.
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Ademas, la psicologia sobrenatural anade a todo este cuadro un dato de fe: el hombre,
en su estado actual, se encuentra en una situaciéon “caida” (y redimida). Por el pecado original
estamos heridos. La tradiciéon resume las heridas de nuestra naturaleza en cuatro
(correspondientes a cuatro de nuestras facultades principales): en la inteligencia, la
“ignorancia” o debilidad para descubrir la verdad; en la voluntad, la “malicia” o dificultad para
buscar y mantenerse en el bien auténtico; en el irascible, la falta de firmeza o valor; y en el
concupiscible, la llamada “concupiscencia” o inclinacién desordenada al deleite.

Estas heridas permanecen en nosotros tras el bautismo (pues constituyen materialmente
el fomes del pecado?), y deben de tenerse en cuenta para comprender tanto algunos de los
desérdenes afectivos, cuanto su fuerza, la debilidad de la voluntad para manejar los
sentimientos... y la necesidad de ser muy precavidos. De todos modos, hay que evitar entender
estas heridas como una corrupcién substancial de nuestra naturaleza, tal como lo entendié
Lutero, confundiendo el pecado original con el desorden de la concupiscencia, sentando las
bases de una concepcién pesimista del hombre y de la educacién de la afectividad. No es
asombroso que las lineas trazadas por este pesimismo desembocaran en una concepcién
deforme del hombre —hasta llegar al criminal constitutivo de Lombroso o a las sombrias ideas
de Freud—. Ya indicaba Pascal que “es peligroso hacerle ver al hombre su miseria sin
mostrarle su grandeza”.

Veamos, pues, las relaciones entre pasién y esfera volitiva.

I. Coincidencia de la pasién y la voluntad

La pasién y la voluntad pueden tener el mismo objeto. De hecho, con frecuencia,
nuestros actos libres (voluntarios) corresponden a pasiones de la sensibilidad y hacen una sola
cosa con éstas. El elemento formal v esencial de la pasién (por ejemplo, el deseo de venganza
en la célera) lo podemos encontrar idéntico en la voluntad. Asi, dice Santo Tomas, hablando
de la ira: “si se la considera segin lo formal (deseo de venganza), puede existir tanto en el
apetito sensitivo, como en el apetito intelectivo que es la voluntad, segin la cual puede querer
tomar venganza”’?’. De hecho, el apetito instintivo de reaccién vengativa, por medio de la
reflexiéon y de los medios aptos, se convierte en voluntad de vengarse. Por tanto, pueden
concebirse, en la voluntad, actitudes que responden, rasgo por rasgo, a las actitudes pasionales
del apetito sensible. Asi, enfrentados ante el mismo objeto, se suman y refuerzan el sentimiento
voluntario y la pasién?®.

Nuestras pasiones se convierten en actos voluntarios, y nuestros quereres libres se
vuelven pasionales. La pasién moderada y vuelta virtuosa, dara una fuerza particular a nuestra
capacidad de realizacion en las dificultades de la accién moral.

II. La pasion que arrastra la voluntad

La pasién que ha surgido espontaneamente puede, a su vez, arrastrar la voluntad en el
mismo sentido que ella. Esta mocién se realiza en dos etapas sucesivas.

(a) La primera etapa: la pasién, si estd viva, produce en nuestra conciencia una
transposicion de valores. Es un hecho de experiencia que aquello que nos apasiona tiende a
parecernos lo més importante, lo mas urgente, lo méas valioso. Como resultado, nuestra
atencién se dirige Gnicamente sobre el objeto pasional, y, por el contrario, todo lo demas

26 Cf. Concilio de Trento, Denzinger-Hiinermann, n. 1515.

27 Santo Tomés de Aquino, De malo 12, 1.

28 “La pasién animal sin duda est4 en el apetito sensual como en su propio sujeto, pero esta también en la (parte)
aprehensiva como causalmente, en cuanto que el movimiento de la pasién surge en la apetitiva en virtud del objeto
aprehendido. Pero en el apetito superior hay algunas operaciones similares a las pasiones del apetito inferior, en razén de
cuya semejanza alguna vez los nombres de pasiones se atribuyen a los angeles o a Dios, como dice Agustin en el IX Sobre la
Ciudad de Dios. Y por este modo se dice alguna vez que la tristeza esta en la razén superior en cuanto a la aprehensiva y a la
apetitiva” (Santo Tomas de Aquino, De veritate, 29, 9 ad 5).
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pierde relieve para la atencién, asi como pierde fuerza también toda tendencia voluntaria que
no se ajusta con la tendencia pasional. Como se ha escrito de un corazén enamorado:

“Habia puesto los ojos en el sol, y fuera de él ya nada veia en lo que rodeaba su vida
oscura. De noche, en su pobre cama, donde el insomnio le ensefiaba a pensar,
consideraba la inconmensurable distancia creada entre él y ella por la educacién v la
fortuna, v desesperado mordia la almohada amarga, mojada por su llanto de nifio”
(Hugo Wast, Una estrella en la ventana).

(b) La segunda etapa: tras haber eliminado, o al menos incomodado, las tendencias
opuestas, la pasién mueve indirectamente la voluntad, presentandole un objeto, que es
precisamente el de la pasion. Este no sélo atrae la atencién, sino la aprobacién de la razén,
pues el juicio estimativo que ha determinado la pasién, hace cuerpo con la imaginacién
exaltada y exagerada, la cual ordinariamente acompana la pasién, tanto que la razén se inclina
a desposar el juicio pasional y la voluntad a adoptar la pasién, puesto que el juicio estimativo y
la pasién se ponen al servicio del apasionado. En sintesis: la pasion tiene el talento, cuando nos
tiene agarrados, de presentarse como una necesidad de ser preferida a cualquier otra cosa, de
estimar sus motivos como los méas valiosos y, en consecuencia, de conducirnos a querer con
ella lo que ella desea?.

Para ser completos sobre la psicologia del “arrastre” pasional, seria necesario describir el
conflicto del razonamiento (silogismo) moral y del razonamiento (silogismo) pasional. Tanto en
sus premisas mayores cOmo en sus premisas menores, los dos razonamientos se oponen y
buscan vencerse uno al otro hasta que triunfa la conclusién del razonamiento moral o del
pasional; volveremos sobre este punto al final de nuestro estudio al distinguir al continente y al
virtuoso®.

III. La pasion que brota espontaneamente del querer intenso

Hay dos modos de pasién que se derivan de un acto voluntario (pasién consecuente o
consiguiente): un primer modo, es cuando brota espontdneamente, como un desborde de un
querer intenso; un segundo modo, es cuando la voluntad quiere provocarla de modo directo.

Ante todo, la pasién puede seguirse de la voluntad como resultado espontaneo de un
querer (es decir, como un desborde, de un querer muy intenso, sobre la sensibilidad). La
repercusion de los actos voluntarios v de los sentimientos superiores en nuestra afectividad
sensible, es una consecuencia natural de la unidad del compuesto humano y del arraigamiento
de todas nuestras potencias en la esencia del alma. De este modo, nuestros quereres

2% “La pasién del apetito sensitivo no puede arrastrar o mover a la voluntad directamente, pero puede (hacerlo)
indirectamente. Y esto de dos modos. Uno, por una manera de abstraccién. Pues, radicando todas las potencias del alma en
la Gnica esencia de la misma, es necesario que, cuando una potencia se concentra en su acto, la otra afloje, o también se vea
totalmente impedida en el propio. Ya porque toda la fuerza dispersada en muchas cosas deviene menor; de donde, por el
contrario, cuando se concentra sobre una, se puede dispersar menos a otras cosas. Ya porque en las obras animicas se
requiere cierta atencién que, si se aplica con vehemencia a una cosa, no puede atender vehementemente a la otra. Y de este
modo, por cierta distraccién, cuando se fortalece el apetito sensitivo en relacién con una pasién, es necesario que afloje, o
sea totalmente impedido, el movimiento propio del apetito racional, que es la voluntad. El segundo modo es por parte del
objeto de la voluntad, que es el bien aprehendido por la razén. Como es evidente por los dementes, el juicio y la
aprehensién de la razén, y también el juicio de la facultad estimativa, son impedidos por la aprehensién vehemente y
desordenada de la imaginacién. Pues es claro que la pasién del apetito sensitivo sigue a la aprehensién de la imaginacién;
como también el juicio del gusto sigue a la disposicién de la lengua. Por donde vemos que las personas dominadas por una
pasioén no apartan facilmente su imaginacién de aquellas cosas sobre las que estan afectadas. De ahi que, en consecuencia,
frecuentemente el juicio de la razén siga a la pasion del apetito sensitivo y, consiguientemente, el movimiento de la voluntad,
a cuya naturaleza corresponde seguir el juicio de la razén” (Santo Tomaés de Aquino, Suma Teolégica, I-11, 77, 1).

30 Baste por ahora con estas palabras de Santo Tomaés: “A quien tiene el conocimiento en universal, la pasién le impide
poder deducir de esa premisa universal y llegar a la conclusién; sino que deduce de otra universal, sugerida por la inclinacién
de la pasion, y bajo ella concluye. De ahi que el Filésofo diga que el silogismo del incontinente tiene cuatro proposiciones:
dos universales, de las cuales una es de la razén —v. gr., no hay que cometer ninguna fornicaciéon— y otra es la de la pasién
—v. gr., hay que buscar el placer—. La pasién, pues, encadena la razén para que no asuma la primera y concluya por medio
de ella; y por tanto, perdurando aquélla, asume la segunda y concluye bajo su influjo” (Santo Tomas de Aquino, Suma
Teolégica, I-11, 77, 2 ad 4).
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fervorosos, “por cierta redundancia”, conmocionan nuestra sensibilidad v la hacen vibrar al
9 b
unisono de su exaltaciéon®!.

No todo sentimiento de nuestra afectividad superior produce esta repercusiéon emotiva:
“La voluntad no sélo se mueve por el bien universal aprehendido mediante la razén, sino
también por el bien aprehendido mediante los sentidos. Y, por tanto, puede moverse hacia un
bien particular sin pasién del apetito sensitivo. Realmente queremos y hacemos muchas cosas
sin pasion, sélo por eleccién, como queda bien claro en aquellas cosas en las que la razén se
opone a la pasién”®2. Pero la voluntad se vuelve excitante de la pasién cuando es
“vehemente” vy “perfecta” y, de modo especial, durante la realizacién de las acciones dificiles.

Quien hace de intermediario de esta repercusién de influencia es la imaginacion:
nuestros sentimientos y quereres son alimentados por pensamientos; éstos provocan un
conjunto de imagenes correspondientes, porque es normal que nuestras ideas (abstractas) se
desarrollen en imagenes (concretas). Esta sensibilidad que vibra en torno de nuestros
sentimientos, no estd sometida a la razén en su intima fuente. Podemos reprimir las
manifestaciones exteriores, pero no la conmocién interior. Esta repercusiéon emotiva no tiene,
en si, nada moralmente reprensible: es sélo la prolongacién del querer intenso, su eco en la
sensibilidad. Tiene la cualidad moral de ese querer, pues no es mas que el signo que denuncia
su intensidad, incluso admitiendo que cada temperamento tiene una acentuacién mayor o
menor en dicha reaccién sensible (por lo que la reaccién de ira del colérico parece més intensa
que la del flematico®3.

IV. La pasion provocada por la voluntad

El segundo modo de pasién consecuente se da cuando ésta es deliberadamente
suscitada por imperio de la razén; en este sentido, es fruto de un querer que la provoca y la
excita®*.

Siendo la pasién un acto del apetito sensitivo, que comprende una tendencia apetitiva y
un movimiento fisiolégico, la voluntad tendra poder sobre ella en la medida en que tenga
influencia sobre estos dos tltimos elementos.

(a) Del lado psiquico, la voluntad puede influir de dos modos: por mediacién de la
sensacién, o por la imaginacién.

« De modo directo, por aplicacién de los sentidos: sabemos que la pasién se enciende por
las miradas, tactos, audiciones, sabores, fragancias; esta excitacién de la pasién por

31 “Por la unién entre las potencias del alma en una esencia y del alma y del cuerpo en un ser compuesto, las potencias
superiores y las inferiores, y también el cuerpo v el alma, se influyen entre si lo que en alguno de ellos sobreabunda; y de ahi
que de la aprehensién del alma cambia el cuerpo segtn el calor y el frio, y alguna vez también hasta la salud y la enfermedad
v hasta la muerte; pues sucede que alguien contrae la muerte por el gozo o la tristeza o el amor. Y de ahi que de la misma
gloria del alma se hace la redundancia glorificando en el cuerpo (...) y de modo semejante sucede al contrario, que el cambio
del cuerpo redunda en el alma. Pues el alma unida a su cuerpo imita sus complexiones segin la locura o la docilidad y otras
cosas de este estilo, como se dice en el libro De los seis principios. De modo semejante también, de las potencias superiores
se hace la redundancia en las inferiores, de modo que al movimiento intenso de la voluntad sigue la pasion en el apetito
sensual; y de la intensa contemplacién se retraen u obstaculizan las potencias animales de sus actos; y al contrario, de las
potencias inferiores se hace la redundancia en las superiores, como cuando de la vehemencia de las pasiones existentes en el
apetito sensual se oscurece la razén, de modo que juzgue como simplemente bueno eso acerca de lo cual el hombre es
afectado por la pasién” (Santo Tomas de Aquino, De veritate 26,10; Cf. Suma Teolégica, I-1I, 30, 1 ad 1; I-II, 59, 5; II-1I,
158, 8).

3211, 10, 3 ad 3.

33 “Las pasiones del alma pueden referirse al juicio de la razén de dos maneras. Una, antecedentemente (...) La otra
manera, consiguientemente. Y esto de dos modos. Primero, a modo de redundancia, a saber, porque cuando la parte
superior del alma se mueve intensamente hacia algo, la parte inferior sigue también su movimiento. Y asi, la pasién que surge
consiguientemente en el apetito sensitivo es sefial de la intensidad de la voluntad. Y de este modo indica mayor bondad
moral (...)” (Santo Toméas de Aquino, Suma Teoldgica, I-11, 24, 3 ad 1).

34 “Procede también de modo consiguiente. Y esto de dos modos. Primero, a modo de redundancia (...) Segundo, a
modo de eleccién, esto es, cuando el hombre por el juicio de la razén elige ser afectado por una pasién, para obrar mas
prontamente con la cooperacién del apetito sensitivo. Y asi, la pasién del alma aumenta la bondad de la accién” (Santo
Tomés de Aquino, Suma Teoldgica, I-11, 24, 3 ad 1).
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medio de la sensacién directa es la més facil y méas segura en sus resultados. Si la
voluntad quiere excitar una pasién, basta, pues, intentarlo aplicando sus sentidos, o
alguno de ellos, al objeto propio de esa pasién (mirando, tocando, etc.).

o También puede hacerlo por intermedio de la imaginacién, lo cual es un fenémeno méas
complicado. La voluntad activa la imaginacién por medio de la razén. Si se quiere
excitar una pasién, basta que la voluntad quiera pensar en un objeto pasional, vy la
imaginaciéon abundard en imagenes que representan actos, personas y circunstancias
susceptibles de cebar la pasion. La fijacién del espiritu sobre un objeto pasional fertiliza
la imaginacién inmediatamente y en el mismo sentido.

(b) Del lado fisico es mas limitado, pero también puede darse. Como se da una
relacién estrecha entre el elemento psiquico vy el elemento fisiolégico de la pasién, sucede que
la provocaciéon o excitacién voluntaria de la fisiologia de la pasién hace surgir la pasién de
modo completo. El giro de nuestros estados afectivos se debe, a menudo, al bienestar o
malestar de nuestras funciones vegetativas, que despiertan una imaginacién afectiva conforme
a tales estados. Las modificaciones organicas influyen tanto en la aparicion y excitacién de la
pasién como en su apaciguamiento y sosiego. Es claro que la influencia de la voluntad sobre
los estados fisicos, en orden a excitar una pasién o apaciguarla, es limitada, pero, atiin de modo
limitado, puede lograrse algo por esta veta; por ejemplo, pueden atenuarse —y cambiarse—
ciertos estados pasionales por ejercicios fisicos e incluso por una terapia médica. Ejemplo claro
de esto es el caso de los efectos del alcohol en el ebrio, que le dan “brios” v “ardor” (o incluso
lo hacen violento); por este motivo, algunos beben alcohol para “animarse” (pasionalmente, se
entiende) a hacer obras que no harian sin esta “condicion fisica” (por ejemplo, hablar en
publico, pelear, declararse a una mujer, etc.).

De aqui se pueden establecer algunos principios en orden a la educacién de los
afectos:

1° Si bien no tenemos dominio directo sobre algunas pasiones (como veremos en el
punto siguiente), podemos, sin embargo, ejercitarnos de algin modo indirecto. Y esto de dos
maneras. La primera, es tratando de hacer actos espirituales intensos sobre esos objetos (por
ejemplo, amor intenso a la virginidad, a la castidad, al menos vistos de modo encarnado en
personajes amables, como la Virgen Santisima, San José, Nuestro Sefior, algiin santo, etc.).
Los actos espirituales intensos necesariamente tienen, aunque sea en grado minimo, cierta
repercusién o desborde sobre nuestra afectividad, creando las condiciones para que también
nos apasionemos por esos objetos, y termine por originarse un habito pasional (que en este
caso seria un habito virtuoso).

2° La segunda manera consiste en tratar de crear —cuanto esta de nuestra parte— las
condiciones orgéanicas de las pasiones ordenadas:

(a) Con deporte bien regulado, ordenado, continuo (se aconseja al menos una hora tres
veces por semana).

(b) Una buena alimentacién (que, para algunos casos més problematicos, deberia estar
regulada por un profesional, a quien se deberia informar de los desérdenes afectivos
que se trata de regular, para que pueda introducir en la dieta elementos que tengan
incidencia sobre este tipo de reacciones fisicas o al menos pueda indicar qué
alimentos descartar); eventualmente, habrd que eliminar las bebidas alcohdlicas
cuando éstas tengan en alguna persona efectos méas dafiinos (aunque no lleguen a
la ebriedad sino que produzcan desinhibicién, excitabilidad, etc.).

(¢) Un horario que respete las horas necesarias de suefio, de recreacién, de trabajo
(incluso manual), de estudio, etc.; y de manera sistemética, evitando, cuanto sea
posible, las continuas variaciones.

(d) En algunos casos también haré falta una adecuada medicacién.

V. La pasion dominada por la voluntad
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La voluntad puede (si no siempre, al menos muchas veces) dominar la pasién, moderar
su exceso, rechazarla, y/o detenerla. Es un hecho que nosotros reprimimos nuestras pasiones.
Y es también un derecho, pues tenemos poder sobre las sensaciones, imagenes y pensamientos
que provocan la pasién. El recurso principal y directo, es desviar la atencién del motivo que
causa la pasién. Esta desviaciéon no siempre es algo facil; la imaginacién fascinada no siempre
se presta a estos cambios de atencién, y a pesar del esfuerzo de la voluntad, se desliza de
nuevo hacia su punto de atraccién. Esta dificultad llega al colmo cuando se da el caso de una
pasiéon que esta alimentada por una sensacién persistente, sin que nada se pueda contra ella;
por ejemplo, en las sensaciones voluptuosas, independientes del querer, provocadas por una
concupiscencia del mismo orden. Mientras dura la sensacién, causa excitante de la pasién, ésta
dificilmente cedera. En cambio, cuando la pasién es causada solamente por la imaginacién, sin
la excitacién de otras sensaciones, la voluntad tiene més dominio sobre la pasion; si la voluntad
acumula imagenes contrarias v fija el espiritu en ellas, tendremos mas chances de dispersar la
pasién. Dice Santo Tomas:

“Los sentidos externos para obrar necesitan ser estimulados por los objetos sensibles
exteriores, cuya presencia no depende de la razén. Pero las facultades interiores, tanto
apetitivas como aprehensivas, no necesitan objetos exteriores. De este modo, estan
sometidas al imperio de la razén, que puede no solamente provocar o calmar los afectos
de las potencias apetitivas, sino también formar las representaciones de la potencia
imaginativa”3®.

Sin embargo, ain admitiendo que la pasién no afloje en su tendencia afectiva, ni
tampoco la conmocién fisica, queda a la voluntad un ultimo recurso para vencer la pasion:
prohibir los actos que esta pasién llama. Los deseos sensuales pueden atormentar la conciencia
con sus tentaciones obsesivas, pero sin llegar a involucrar actos positivos, porque nuestros
actos externos ponen en obra nuestros miembros corporales y nuestras diversas facultades
sensibles. Ahora bien, para ejecutar el acto, nuestros miembros y nuestras facultades requieren
un imperio voluntario. A causa de esto siempre podemos no querer pasar al acto (hecha
salvedad de los enfermos mentales en quienes estos actos sean compulsivos). En esta ultima
barricada —muy importante desde el punto de vista moral— la voluntad puede resistir y
vencer.

“Un acto que por su género es malo, sélo se excusa totalmente de pecado si viene
a ser totalmente involuntario. Por consiguiente, si la pasién es tal que haga totalmente
involuntario el acto que le sigue, excusara totalmente de pecado; en otro caso, no.

Respecto de lo cual parece que hay que considerar dos cosas. Primero, que algo
puede ser voluntario en si mismo, v. gr., cuando la voluntad tiende a ello directamente; o
en su causa: cuando la voluntad tiende a la causa y no al efecto, como es claro en el que
se embriaga voluntariamente —pues por eso se le imputa como si fuese voluntario lo
que comete estando ebrio—. En segundo lugar, hay que tener en cuenta que una cosa
puede decirse voluntaria directa o indirectamente. Directamente es aquello a lo que
tiende la voluntad; indirectamente, aquello que la voluntad pudo impedir y no impidié.

Seglin esto, pues, hay que distinguir. Porque la pasién a veces es tan grande que
quita totalmente el uso de la razén: como se ve en los que estan fuera de si por el amor o
por la ira. Y entonces, si tal pasién desde el principio fue voluntaria, el acto se imputa
como pecado, porque es voluntario en su causa, como dijimos también de la
embriaguez. Mas si la causa no fue voluntaria, sino natural, como si uno por enfermedad
u otra causa parecida cae en tal pasién que le priva totalmente del uso de la razén,
entonces el acto se vuelve totalmente involuntario, y, por consiguiente, excusa
totalmente de pecado.

Pero a veces la pasién no es tan grande que sustraiga el uso de la razén. Y
entonces la razén puede eliminar la pasién, volviéndose a otros pensamientos; o impedir

35 Santo Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, I, 81, 3 ad 3.
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que logre su efecto, porque los miembros no se aplican a la accién sino por el
consentimiento de la razén, segin hemos dicho anteriormente. Por consiguiente, tal
pasién no excusa totalmente de pecado”°.

De aqui se concluye que la pasiéon obedece a nuestra razén y sufre el dominio de nuestra
voluntad; pues nuestra razdén, teniendo poder sobre nuestras sensaciones y nuestras
imaginaciones, puede presentar o retirar el objeto pasional. Nuestra voluntad tiene poder de
aceptar o retirar los actos que reclama la pasién.

Este dominio, sin embargo, tiene sus limites. La pasién, en relacién con nuestras
facultades superiores, no es “como un esclavo, sino como una persona libre”®’. El objeto de la
pasién, la sensacién o la imagen que representa lo que atrae, no esta en total dependencia de
la razén. Antes de toda advertencia de la razén, la sensacién dolorosa o deleitable, la imagen
cautivante o repulsiva, anticipandose a todo mandato de la voluntad, han provocado ya la
conmocion de la pasion, sin que la conciencia refleja se haya puesto en guardia. Mas aln,
incluso con la atencién refleja de la conciencia, la sensacién, la imagen o el pensamiento se
presta poco a dejarse reemplazar. A esta dificultad hay que afadir la de excitar o frenar las
modificaciones corporales que son esenciales a la pasion:

“El Filésofo [Aristételes] dice: En el animal es observable tanto el poder despético
como el politico. EI alma domina al cuerpo con despotismo, v el entendimiento domina
al apetito con poder politico y regio. Pues se llama dominio despético el que se ejerce
sobre los siervos, los cuales no disponen de ninglin medio para enfrentarse a las érdenes
de quien ordena, ya que no tienen nada propio. En cambio, el poder politico y regio es
el ejercido sobre hombres libres, los cuales, aunque estén sometidos al gobierno de un
jefe, sin embargo, poseen cierta autonomia que les permite enfrentarse a los mandatos.
Asi, se dice que el alma domina al cuerpo con poder despético, ya que los miembros del
cuerpo en nada pueden oponerse al mandato del alma, sino que, conforme a su deseo
inmediatamente mueven el pie, la mano o cualquier otro miembro capaz de movimiento
voluntario. En cambio, se dice que el entendimiento o la razén ordenan al apetito
concupiscible e irascible con poder politico, porque el apetito sensitivo tiene cierta
autonomia que le permite enfrentarse al mandato de la razén. Pues el apetito sensitivo,
por naturaleza, no sélo puede ser movido por la facultad estimativa en los animales y por
la cogitativa en el hombre, siendo ésta dirigida por la razén universal, sino también por
la imaginacién y los sentidos. De ahi que experimentemos la resistencia que el apetito
concupiscible e irascible oponen a la razén, al sentir o imaginar algo deleitable que la
razén veta o algo triste que la razén ordena. Por eso, la resistencia que el irascible y el
concupiscible oponen a la razén no excluye que le estén sometidos” 8.

Asi se explica el hecho frecuente de la insubordinacién de las pasiones a la razén. Para
reducir esta insubordinacién, serd necesario concentrar los esfuerzos en la causa
emancipadora: la sensacién y la imaginacién; serd necesario evitar o hacer cesar la sensacién
provocadora y cambiar la imagen pasional. La vida moral debera reducir cuanto sea posible,
por la conquista de las virtudes que ordenan las pasiones, la iniciativa, el desorden y la
independencia de la afectividad. Volveré sobre este tema en la Tercera Parte de este libro.

36 Santo Tomas de Aquino, Suma Teolégica, I-1I, 77, 7; hace a su vez referencia a I-II, 17, 9.
37 Santo Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, I, 81, 3 ad 2.
38 Santo Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, I, 81, 3 ad 2.
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CAPITULO 5

AFECTOS Y RESPONSABILIDAD

Sacando las consecuencias de lo que llevamos expuesto, debemos decir que somos
responsables de los actos que hacemos deliberadamente, es decir, en la medida en que
anticipadamente podemos discernir su valor moral, su razén de medio respecto de algin fin,
etc. En estos casos, esa accién nace de nuestra voluntad deliberada (o sea, de nuestra libertad).
La cuestién de la responsabilidad pasa, pues, por esto: ¢somos duefios del juicio por el que
decidimos ese acto? Por tanto, en cuanto a la responsabilidad pasional, la cuestién es saber
también si la pasién nos deja duerios del juicio auténomo y deliberado que debe dirigir nuestra
accién vy presidir su realizacion. Hay varias posibilidades, segiin el grado de repercusion méas o
menos profunda de una pasién sobre el juicio pasional:

1° Tendremos plena responsabilidad, cuando la pasién sea excitada por la voluntad o

bien voluntariamente no sea contrarrestada, con pleno ejercicio de la razén.

2° Responsabilidad atenuada, cuando la pasién haya surgido sin advertencia de la

razén, turbando el juicio racional.

3° Falta total de responsabilidad, cuando una pasién, por su violencia, impida el

ejercicio de la razén.

I. La responsabilidad de la pasion y sus actos

La voluntad, excitando la sensacién y la imaginacién, puede hacer nacer una pasion,
entretenerla, alimentarla y seguir sus impulsos. Es la pasién consecuente o imperada, a la que
va hemos aludido. La responsabilidad es, en estos casos, plena.

Dice Noble: “No hay que creer que el juicio de la conciencia disminuya su lucidez por
encontrarse en conflicto con alguna inclinacién pasional”®’. “Este conflicto, sigue diciendo
Noble, no es un hecho insélito en nuestra vida interior, sino permanente. Desde el momento
en que nuestra conciencia adquiere una estabilidad virtuosa, debe ponerse a la cabeza de la
pasion. Por eso, cuando sucumbe, capitula voluntariamente. Bajo la seduccién pasional, el
apasionado deja de escuchar el reproche de los motivos opuestos a los de la pasién; no quiere
en adelante prestar atencién a la prohibicién moral. Se veda de razonar con su conciencia;
pone como un lazo sobre su razén, para impedir razonar en modo distinto del de la pasién.
Bloquea voluntariamente su juicio moral para que su juicio pasional tenga la Gltima palabra. A
partir de alli, la pasién, teniendo via libre, no tiene mas que buscar su satisfaccién. Esta
‘ligadura’ voluntaria de la razén —la palabra es de Santo Tomas: ligatura, passio ligat— es
responsable, ya que el apasionado se la impone a si mismo para dar libre curso a su pasién.
Incluso bajo el asalto de la tentacién, permanecemos libres de prohibir esta ‘atadura’ de la
razén moral a la cual nos invita la pasién. Permanecemos libres de repeler el juicio de la pasién
y preferir el juicio de la conciencia; por consiguiente, permanecemos responsables de esta
preferencia. Los diferentes grados de voluntariedad, en esta ‘ligadura’ impuesta por la pasién,
corresponderén a los diferentes grados de responsabilidad en el pecado pasional”“°.

Por tanto, cuando una persona juzga a favor de una pasién (“es muy bueno para mi
aprovechar este placer”), hace un juicio moralmente equivocado (o sea inconciliable con las
reglas morales); pero se trata del juicio de eleccién (o sea, del juicio que estd implicado en toda
eleccién —al elegir algo lo hace porque es bueno o incluso lo mejor para él aqui y ahora—) y
no del juicio de conciencia (él sabe que ese placer no es congruente con su estado, o
simplemente con los mandamientos divinos). Ambos juicios pueden coincidir (en una accién

3% Noble, Passions, DTC, XII, col. 2225.
40 Noble, Passions, DTC, XII, col. 2225-2226.
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buena, por ejemplo), pero no son el mismo juicio*. Ambos se refieren a una accién particular
(en lo que se distinguen de la sindéresis), pero se diferencian entre si en que el juicio de
conciencia “consiste en un puro conocimiento mientras que el [juicio de eleccién] consiste en la
aplicacién del conocimiento al afecto”#?. Al describir el proceso discursivo de la conciencia (a
modo de silogismo: “No hay que robar”; “Ahora bien, esto que se me presenta aqui y ahora es
un robo”...), se puede ver que la conclusién es un juicio de conciencia personal (“Por tanto, yo
debo evitar esta accién”). A este juicio sucede luego el juicio de eleccién, el cual, si coincide
con el de conciencia (decido evitar dicha accién), se considera una extensién natural del
mismo; pero también podria oponerse al mismo (cuando obramos contra nuestra conciencia
por los beneficios que la accién reprobada por ella nos reporta: “Si bien no deberia hacer esto,
sélo por esta vez me tomaré una licencia”). Esto ocurre normalmente por la influencia de los
vicios y de las pasiones.

Por tanto, el juicio de conciencia es primariamente cognoscitivo, mientras que el de
eleccién atiende también a las disposiciones afectivas del sujeto. Es por este motivo que puede
pervertirse el juicio de eleccién manteniéndose intacto el juicio de conciencia: decide ligar (es
decir, impedir, atar) el juicio de conciencia para que no se extienda a la decisién y ésta siga, en
cambio, el parecer pasional. En este caso, dice Santo Tomaés, el sujeto “se equivoca al elegir
pero no en la conciencia, ya que precisamente obra contra su conciencia”*. Quiere decir que
ha juzgado bien, pero ha decidido mal.

Hay que decir que se puede hablar de conformidad o disconformidad de ambos juicios
pero no de identidad, y que el juicio de conciencia coincide con el de eleccién sélo cuando el
sujeto actda con rectitud, es decir, queriendo lo que juzga como bueno en si o apartandose de
lo que juzga malo.

Santo Toméas dice claramente que la pasién “liga la razén” pero también que “la
voluntad puede impedir que la razén sea atada”: “Si se admite que la pasién ata la razén, es
necesario que esto entrafie una eleccién viciosa, pero esta en poder de la voluntad el impedir
que la razén sea ligada. En efecto, esta ligadura de la razén proviene de la vehemencia con la
que se aplica la intencién del alma al acto del apetito sensible, lo que la desvia de considerar en
particular lo que conoce en general de modo habitual. Ahora bien, aplicar o no aplicar su
intencién a un objeto, estd en poder de la voluntad; igualmente, estd bajo su poder el excluir
esta atadura de la razén. Por consiguiente, el acto cometido, que procede de esta cadena de la
razén, es voluntario, y no excusa de falta, incluso mortal. Pero, si esta atadura de la razén
tomara tales proporciones que no estuviera méas en poder de la voluntad el apartarse (por
ejemplo, si a causa de una pasién del alma, alguien se volviera loco), no se le imputaria como
falta lo que él hiciera més de cuanto se le imputa a un loco, a menos que se considere el
comienzo de esta pasién, que ha sido voluntario: pues al principio estuvo en poder de la
voluntad el impedir que la pasién tomara tales proporciones; por eso un homicidio cometido
en estado de ebriedad se imputa, como falta, a su autor porque el principio de su ebriedad ha
sido voluntario” %,

II. Consecuencias de esta doctrina
Teniendo esto en cuenta, se siguen algunas cuestiones de caréacter estrictamente ético (y
no ya psicolégico): (a) si el pecado pasional es tan culpable como el pecado de malicia; (b) al
comportar el pecado pasional cierta atenuaciéon de malicia, si ésta es suficiente para hablar de

pecado mortal.

1. El pecado de pasion y el pecado de habito

41 Cf. Rodriguez Lufio, Etica general, Pamplona (1992), 286-287; R. Garcia de Haro, Iudicium conscientiae et iudicium
liberi arbitrii: a propésito de un texto del “De Veritate” de Santo Tomds y su paralelo en el comentario a las Sentencias, en:
A. Lobato, Littera Sensus Sententia, Massimo, Milano 1991, pp. 285-305.

%2 Santo Tomas de Aquino, De veritate, 17, 1 ad 4.

43 Santo Tomas de Aquino, De veritate, 17, 1 ad 4.

# Santo Tomas de Aquino, De malo, 3, 10.
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El pecado “de hébito” (es decir, procedente de un hébito) que Santo Tomés llama
también pecado “de malicia” (lo que equivale a “libremente elegido” y no a “perversidad”), es
aquel pecado en el que la voluntad elige el acto de pecado sin ser movida por un impulso
pasional (lo que en la mayoria de los casos debe traducirse como “sin incidencia sustancial de
la pasién”, pues en pocos casos obra el hombre sin actuacién de sus emociones o sentimientos;
la misma “frialdad”, que muchos consideran falta de empatia, puede esconder pasiones
intensas).

En este sentido, es evidente que cuando se considera la pasién antecedente, ésta influye
produciendo un acto que es, al menos parcialmente, voluntario (salvo el caso extremo en que
anula toda voluntariedad, como en los que sufren una especie de “enajenacién” pasajera por
efecto de una pasién inesperada e intensisima). Un pecado serd més o menos culpable segin
que la pasién disminuya o no la voluntariedad*.

Donde se pone mas de manifiesto esta diferencia entre el pecado de habito v el pasional,
es en la distincién entre el pecado de incontinencia y el de intemperancia.

El incontinente es el que sucumbe a la tentacién sensual, a pesar de sus resoluciones y
sus acostumbrados deseos de virtud. Es la persona que evita las ocasiones de pecado y alaba y
quiere seguir la virtud, pero todavia no la tiene suficientemente arraigada. En este caso, el
pecado sensual tiene lugar a causa de una pasién que surge inesperadamente, sin haberse
puesto voluntariamente en ocasién de pecado. Cae, pero no se complace en su caida, fuera del
tiempo en que dura el acto; por el contrario, se lamenta de su accién ni bien el pecado se ha
consumado (de todos modos, téngase en cuenta que en una conciencia clara de un pecador
libertino, también puede darse cierta lamentacién motivada por otras razones, como el ver el
fracaso de su vida, el oprobio en que pueda quedar ante los demas, etc.; no se tome, por eso,
este “lamentarse”, como indicativo de que se trata de incontinencia y no de intemperancia).

En cambio, el intemperante o libertino, es aquél que ha elegido este modo de vida, o
simplemente lo ha aceptado (puede haber empezado como un incontinente, abandonando
luego toda lucha). Por lo menos no pone (ni busca) medios eficaces, se pone libremente en
ocasiones de pecado, no combate las raices de su pecado a pesar de conocerlas, etc.; todo lo
cual indica que ese pecado es libremente querido. Normalmente este tipo de vida termina
(aunque no siempre empieza asi) guidndose por el principio de que hay que aprovechar todas
las posibilidades de disfrutar de los sentidos (y del placer sexual especialmente)®. El licencioso
no se arrepiente facilmente de sus caidas, puesto que su voluntad estd adherida a la fruicién
sensual hasta el punto de ni siquiera concebir una vida en que no haya este tipo de placeres.
Se regocija, pues, cuando la vida le presenta oportunidades de obrar desenfrenadamente; se
lamenta mas bien por la poca capacidad fisica que tiene el ser humano para gozar de los
placeres sin atosigarse, etc. Este estado animico es totalmente opuesto al del incontinente, a
quien una tentacién inesperada precipita en el pecado. En el licencioso, la voluntad de pecar,
que en cierto modo parece ahora esclavizarlo, es consecuencia de una aceptacién aferrada
previamente en la conciencia, la cual puede llegar incluso a ahogar la capacidad de
remordimiento (en realidad, el licencioso es actualmente un esclavo de su pasién, pero es un
estado de esclavitud al que ha ingresado libremente, por lo que se considera voluntario por su
causa —es decir, por haber sido causado por actos voluntarios—). Asi se ha dicho: “Algunos
amores matan. Los del lecho, esclavizan” (Joaquin Calvo-Sotelo, La pasién de amar).

Aristételes compara la incontinencia con una enfermedad transitoria, como un acceso
inesperado de fiebre o un ataque de epilepsia; en cambio, asemeja la intemperancia a una
enfermedad crénica, como la tuberculosis.

Si comparamos al incontinente y al intemperante desde el punto de vista intelectual (es
decir, de sus convicciones de base) o conciencia moral, también resalta la gravedad del pecado
de eleccién por sobre el de pasién. Todo pecado supone una ceguera voluntaria. El pecador
prefiere un bien aparente antes que el verdadero bien. La conciencia se falsea voluntariamente
en el momento de la tentacién: no quiere saber ni considerar, reflexionar ni discutir; decide no
someterse al juicio de su conciencia y no quiere ver otra cosa que los motivos que estan a favor

4 Cf. Santo Tomés de Aquino, De malo 3, 11 ad 3.
46 Cf. Santo Tomés de Aquino, De malo 3, 13.
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de su pasién. Esta parcialidad del espiritu es responsable: no se quiere juzgar ni decidir por
otros motivos que los del pecado. De aqui en mas la ceguera se hace progresiva:

“La ignorancia del entendimiento precede, a veces, a la inclinacién del apetito y es
causa de la misma. Por eso, cuanto mayor es la ignorancia, tanto mas disminuye el
pecado, o incluso exime de él cuando hace que el acto sea totalmente involuntario.
Otras veces la ignorancia de la razén es posterior a la inclinacién del apetito, en cuyo
caso, cuanto mayor es la ignorancia més grave es el pecado, porque es senal de que es
mayor la inclinacién del apetito. Ahora bien: tanto la ignorancia del incontinente como la
del intemperado son producto de la inclinacién del apetito hacia algin objeto, sea
mediante la pasién, en el incontinente, o mediante el habito en el intemperado. Pero
esto produce en el intemperado una ignorancia mayor que en el incontinente bajo dos
aspectos. En primer lugar, en cuanto a la duracién, ya que en el incontinente permanece
dicha ignorancia sélo mientras dura la pasion, del mismo modo que el acceso de fiebres
tercianas permanece mientras persiste la conmocién de los humores. La ignorancia del
intemperado, en cambio, es méas duradera, porque permanece el habito, lo cual hace
que se asemeje a la tisis 0 a otra enfermedad permanente, como dice el Filésofo. La
ignorancia del intemperado es mayor, también, bajo otro aspecto, a saber: en cuanto al
objeto que ignora. En efecto, la ignorancia del incontinente se refiere a un objeto
particular de libre eleccién, en cuanto que debe elegir un objeto determinado y en un
momento concreto; el intemperado, en cambio, posee ignorancia sobre el fin mismo, en
cuanto que juzga que es bueno seguir las pasiones sin moderacién alguna. Por eso dice
el Filésofo que el incontinente es mejor que el intemperado, porque en él se salva el
principio mds excelente, es decir, la estimacién recta del fin”*’.

Esta ceguera voluntaria proviene, en el libertino, de una inclinacién habitual (es decir,
permanente) de su voluntad; en el incontinente, de una inclinacién momentanea. El
incontinente es asaltado bruscamente por la tentacién; la voluntad es arrastrada, inclinada y
répidamente galvanizada por la atraccién, empuja la razén a justificar el deseo actual,
bloqueando el juicio reprobador de la conciencia. En cambio, en el libertino, cuya voluntad
estd acostumbrada a buscar todos los placeres que se le ofrecen, el juicio de la conciencia no
tiene, por asi decirlo, mucho espacio. En cada satisfaccién de la pasién, ha sido rechazado,
contradicho, y ha terminado por enmudecer: la ceguera se ha convertido en un estado habitual
de la conciencia.

“—Estéas ciego —le repuso Mena—; el crimen te conducira a un cadalso, caeras si no
hoy, mafiana y moriras en el banco. Puedes salvarte si sigues mis consejos.

—Déjese usted de consejos, senor; vienen ya tarde. Mi obra estd principiada y
concluira.

—<¢Cudl es tu obra?

—Vengarme, exterminando a los que nos juzgan y nos mandan” (Manuel Bilbao, El
pirata de Huayas).

Por eso hay mas ceguera en el libertino que en el incontinente. Ante todo, porque hay
mas voluntariedad en la misma ceguera, ya que el habituado ha decidido por anticipado el
consentimiento a la pasién, y el rechazo del juicio reprobador de la conciencia ha terminado
por convertirse en algo automatico.

Pero ademas, la ceguera tiene consecuencias mas graves, tanto desde el punto de vista
de la duracién, como en la extensién. En cuanto a la duracién: en el incontinente, la ceguera
provocada por la pasién, es pasajera, como un acceso brusco de fiebre que voltea; la pasién es
un acceso de fiebre moral: mientras estd presente no se ve otra cosa que esa pasién, y se
produce como un descentramiento de la conciencia y las convicciones morales quedan
paralizadas; estdn en la conciencia pero no se escucha su intimacién porque se prefiere
escuchar, por ahora, los motivos que exigen la satisfaccién de la pasién. Por el contrario, en el

47 Santo Tomas de Aquino, Suma Teolégica, 1I-11, 156, 3 ad 1.
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disoluto, esta ceguera voluntaria es un estado crénico; se ha convertido en una manera de ver;
la conciencia no conoce un estado pasajero de locura sino una disposicién viciada e infectada
de fondo; quedan, en cierto modo, abolidas las convicciones morales, como muertas. Antes,
durante y después de su falta, el lujurioso, considera normal satisfacer sus pasiones; lo quiere
de tal manera que casi experimenta una exigencia de buscar tal satisfaccién pasional.

En cuanto a la extension, es decir, las verdades que quedan en estado borroso y confuso
(sobre las que la persona se vuelve miope o, incluso, ciega), es mucho méas amplia en el
intemperante que en el incontinente. Este ultimo, bajo el asalto de la pasién, queda
enceguecido respecto de un punto muy particular; precisamente sobre aquel punto en que es
arrastrado por la pasién; rehisa considerarlo friamente, y no quiere ver otra cosa que lo que la
pasiéon le promete. Su error voluntario consiste en considerar exclusivamente este acto
pasional, juzgarlo deseable y factible, tal como lo ve bajo el influjo de la pasién. Pero el
libertino no se enceguece sélo respecto de este acto en este momento concreto (por tanto,
pasajeramente); él acepta como principio de conducta (por tanto, de modo estable) los
principios pasionales (es decir, el principio de que debe aprovechar el placer siempre que
pueda). Esto nunca lo sostendra el incontinente (a menos que pase a ser libertino, como puede
pasar si, una y otra vez, cede a la pasién terminando por crearse en él un héabito pasional). El
disoluto tiene la conciencia obstruida; incurre en un error en el plano de los principios morales,
lo que tiene consecuencias gravisimas a las que no llega (todavia) el incontinente (cuyos errores
son méas accidentales).

Puede comprenderse que la curacion moral del intemperante sea mas dificil que la del
incontinente. La dificultad de la conversién de un habituado viene de una doble vertiente:

o Del lado de la inteligencia, porque el discernimiento de la conciencia en el intemperante
se ha puesto al servicio del pecado. No hay rectificacién a la luz de las obligaciones
morales, especialmente en lo que toca al tema de la sensualidad; sobre este punto,
puede ser que ni siquiera existan ya convicciones morales rectas (ha dejado de lado los
fines de las virtudes). Es como el caso de quien se equivoca en los principios
fundamentales de una ciencia: todas las conclusiones que se sigan estaran viciadas por
los errores del principio. Para curar una conciencia fijada de este modo en los hébitos
malos, hace falta una rectificacién radical, una reeducacién sobre los mismos fines de la
moralidad, sea volviendo a instruirse sobre ellos, o reflexionando sobre las obligaciones,
a partir de todos los medios susceptibles de reavivar las convicciones morales
desgastadas y corregir las aberraciones de la conciencia.

o Del lado de la voluntad, la dificultad de la conversién viene de que, en el intemperante,
la voluntad estd habituada a buscar la satisfaccién sensual y a gozarse en ella sin
escripulo. No es facil cambiar una voluntad acostumbrada y apegada al pecado. Las
malas tendencias, fomentadas tan a menudo, no se extirpan facilmente. Ante todo, hace
falta hacer cesar los actos que, al renovarse, acenttan la fuerza del habito; para esto, es
necesario huir de las ocasiones, cambiar de medio ambiente si asi lo requiriese el caso,
dispersar las imégenes tentadoras por un trabajo tenaz, etc. Es imperioso también,
realizar actos contrarios a los que acostumbra; y la curacién serd mas eficaz cuanto mas
se opongan esos actos (virtuosos) a la voluntad pecadora. Es un trabajo muy dificultoso,
pues el hébito esta incrustado tanto en su alma como en su cuerpo: en su alma, por la
aprobacién acostumbrada de la conciencia a todo lo que favorece la pasién; en su
cuerpo, por el acostumbramiento de las funciones orgénicas que sirven al acto pasional.

Santo Tomaés lo explica con estas palabras: “Para curar al incontinente no basta el
conocimiento, sino que se requiere el auxilio interior de la gracia que mitigue la
concupiscencia, y se anade también el remedio de la admonicién y la correccidon, con las cuales
puede empezar a resistir a las concupiscencias, v con ello se debilita el deseo. El intemperado
puede curarse también asi, pero su curacién es mas dificil por dos motivos. El primero es por
parte de la razén, que esta corrompida en el juicio sobre el fin Gltimo, que es como el principio
de las demostraciones, y es mas dificil hacer llegar a la verdad al que estad equivocado en los
principios, al igual que, en el orden operativo, al que esta equivocado sobre el fin. El sequndo

33



es por parte de la inclinacién del apetito, la cual en el intemperado es producto de un habito
dificil de eliminar, mientras que en el incontinente procede de una pasién, que puede
reprimirse més facilmente”“®.

2. Atenuacioén de la culpabilidad en el pecado de pasiéon

De lo dicho se sigue que, a causa de las pasiones antecedentes e intensas, nuestros
juicios pueden carecer del discernimiento suficiente y la conciencia se torna borrosa. Y tenemos
experiencia personal de la opacidad de nuestros juicios cuando estamos dominados por una
cOlera subita e inesperada. En estas situaciones, la pasion facilmente nos hace creer lo que ella
quiere que creamos (la necesidad de aplicar un castigo inmediato, por ejemplo), lo que, en
estado de serenidad, no veriamos asi, y muchas veces, nos lleva al arrepentimiento posterior de
nuestras decisiones intempestivas.

De aqui que, bajo el efecto de la pasion, la gravedad de los pecados pueda disminuir;
como explica Santo Tomaés:

“El pecado esencialmente consiste en un acto del libre albedrio, que es una
facultad de la voluntad y de la razén. Y la pasion es un movimiento del apetito sensitivo.
Pero el apetito sensitivo puede relacionarse con el libre albedrio antecedente y
consecuentemente. Antecedentemente, en cuanto que la pasién del apetito sensitivo
arrastra o inclina a la razén y a la voluntad. Consecuentemente, en cuanto que el
movimiento de las facultades superiores, si es vehemente, redunda en las inferiores; pues
la voluntad no puede moverse intensamente hacia algo sin que se excite alguna pasiéon
en el apetito sensitivo.

Si, pues, se considera la pasién en cuanto precede al acto pecaminoso, entonces
es necesario que aminore el pecado. Pues un acto es pecado en la medida en que sea
voluntario y esté bajo nuestra potestad. Ahora bien, se dice estar algo en nuestra
potestad por la razén y la voluntad. Por tanto, cuanto méas obran algo por si mismas la
voluntad y la razén, no por impulso de la pasién, es mas voluntario v en nuestra
potestad. Y en este sentido la pasién disminuye el pecado, en cuanto disminuye la
voluntariedad. Pero la pasiéon consecuente no disminuye el pecado, sino que lo aumenta
mas: 0 mas bien es sefnal de su magnitud, esto es: en cuanto demuestra la intensidad de
la voluntad respecto del acto pecaminoso. Y en este sentido es verdad que cuanto uno
peca con mayor liviandad o concupiscencia, tanto mas peca”®.

La disminucién de la culpabilidad del pecado pasional, puede tener también otras causas
distintas de la virulencia de una pasién surgida involuntariamente. Asi por ejemplo:

o Del conocimiento impreciso o incompleto de las obligaciones morales.

o De la incertidumbre o duda sobre la aplicaciéon de algunas obligaciones a los actos que
ellas mandan o prohiben.

o De las disposiciones fisiol6gicas duraderas, crénicas o pasajeras (por ejemplo, estado
enfermizo, nerviosismo, perturbaciones profundas por algin shock emotivo subito y
violento, etc.).

« Ciertos temperamentos, que pueden tener una influencia parcial en algunas pasiones.

» Hay, finalmente, una patologia pasional y casos de perturbacién patolégica de la
conciencia, en los cuales permaneceria cierta responsabilidad en la medida en que los
actos anteriores hayan sido causados, en parte o totalmente, por la incoherencia vy la
impulsividad pasional (v en la medida en que se haya llegado a este estado mental o
pasional patolégico a causa de aquellos actos libres; algunos son culpables de su propia
locura).

48 Santo Tomas de Aquino, Suma Teolégica, 1I-11, 156, 3 ad 2.
4 Santo Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, I-11, 77, 6.
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3. La gravedad del pecado de pasién

Teniendo en cuenta que el pecado pasional (o sea, fruto de un arranque pasional
antecedente) tiene una responsabilidad atenuada, debemos preguntarnos si la naturaleza de tal
atenuacién es tal que impida que estos pecados sean mortales.

Santo Tomas responde que, en ciertas circunstancias, el pecado pasional puede ser
mortal. Simplemente porque también en un pecado pasional puede darse suficiente
discernimiento del mal moral (grave) y consentimiento pleno; por tanto, si también la materia
del acto es grave (o considerada erréneamente como grave por la persona), tendremos todas
las condiciones para un pecado mortal.

Es indudable que, algunas veces, la pasién entorpece el juicio de la conciencia,
precipitando el acto desordenado, sin dar tiempo a una reflexién madura; pero también es
cierto que, con frecuencia, deja a la razén su libre andadura v su plena clarividencia. En esta
ultima situacién, el consentimiento termina en un pecado grave si versa sobre materia grave™.

Ocurre que, de hecho, la conciencia se abstiene de deliberar porque no quiere hacerlo,
ya que aprueba totalmente la inclinacién pasional; pero podria deliberar y considerar los
motivos para rechazar la tentacién. Esta posibilidad es muy real, ya que, por hipétesis, la
pasiéon no perturba completamente el ejercicio de la razén. Esta posibilidad, de la que no se
quiere hacer uso, basta para la culpabilidad. El pecador habituado (vicioso), del que antes
habldbamos, se ha acostumbrado a no reaccionar, por su conciencia deliberante, contra el
empuje de sus pasiones.

Al plantearse, Santo Tomas, si la concupiscencia torna los actos involuntarios por
“corromper el conocimiento”, segin la afirmacién de Aristételes de que “la delectacién, o la
concupiscencia de la delectacién, corrompe la estimacién de la prudencia”®!, responde: “Si la
concupiscencia quitara totalmente el conocimiento, como ocurre en quienes por la
concupiscencia llegan a perder la razén, se seguiria que la concupiscencia quita lo voluntario.
Con todo, tampoco habria alli propiamente [un acto] involuntario, porque en quienes no
tienen uso de razén no hay voluntario ni involuntario [es decir, tenemos un acto no humano].
Pero en los otros casos, cuando se hace algo por concupiscencia, no desaparece la capacidad
de conocer, sino sélo la consideracién actual sobre un agible particular. Y, sin embargo, esto
mismo es voluntario, porque se entiende por voluntario lo que esta en el poder de la voluntad,
como no actuar, no querer y, de un modo semejante, no pensar; pues la voluntad puede
resistir la pasiéon” 2.

50 “Como en el hombre hay dos naturalezas, la intelectual y la sensitiva, unas veces se muestra de un modo con toda el
alma, porque la parte sensitiva se somete totalmente a la razén, como ocurre en los virtuosos, o, al contrario, la razén queda
absorbida totalmente por la pasién, como ocurre en los dementes. Pero otras veces, aunque la razén esté obnubilada por
una pasion, queda algo de razén libre y, de acuerdo con esto, uno puede repeler totalmente la pasién o, al menos,
abstenerse de secundarla. En realidad, en esta disposicién, porque el hombre esta dispuesto de distinta forma segin las
distintas partes del alma, le parece una cosa seglin la razén y otra segin la pasiéon” (Santo Tomas de Aquino, Suma
Teolégica, 111, 10, 3 ad 2).

51 Santo Toméas de Aquino, Suma Teoldgica, I-11, 6, 7 obj. 3; cita de Aristételes en el libro VI de la Etica a Nicémaco.

52 Santo Tomas de Aquino, Suma Teolégica, I-1I, 6, 7 ad 3; los corchetes son nuestros. Santo Tomaés vuelve sobre este
argumento en: I-1I, 10, 3 y I-II, 77, 7. En el primero dice: “Como se senalé (q.9 a.2), la pasién del apetito sensitivo mueve la
voluntad desde la parte en que la voluntad es movida por el objeto, es decir, en cuanto que un hombre, predispuesto por
una pasion, juzga que es conveniente y bueno algo que no juzgaria asi estando sin pasién. Ahora bien, un cambio de este
tipo, producido en el hombre por una pasién, sucede de dos modos. Uno, cuando la razén queda totalmente atada, hasta el
punto de que el hombre queda sin uso de razén; por ejemplo, aquéllos que llegan a ser furiosos 0 dementes por una ira
vehemente o por concupiscencia, o por alguna otra perturbacién corporal; pues este tipo de pasiones no se producen sin
transmutacién corporal. Acerca de éstos hay que argumentar como acerca de los animales irracionales, que siguen el impetu
de la pasidon necesariamente, pues en ellos no hay movimiento de la razén y, por consiguiente, tampoco de la voluntad.
Otras veces, en cambio, la razén no queda totalmente absorbida por la pasién, sino que queda la posibilidad de algin juicio
libre de la razén. Y en esta medida queda algin movimiento de la voluntad, puesto que en la medida que la razén
permanece libre y no sometida a la pasién, el movimiento de la voluntad que permanece, no tiende por necesidad a lo que
sugiere la pasién. Y asi, 0 no hay movimiento de la voluntad, sino que domina sélo la pasion, o, si hay movimiento de la
voluntad, no secunda necesariamente a la pasién” (I-Il, 10, 3). El segundo dice: “Un acto que por su género es malo, sélo se
excusa totalmente de pecado si viene a ser totalmente involuntario. Por consiguiente, si la pasién es tal que haga totalmente
involuntario el acto que le sigue, excusara totalmente de pecado; en otro caso, no. Respecto de lo cual parece que hay que
considerar dos cosas. Primero, que algo puede ser voluntario en si mismo, v. gr., cuando la voluntad tiende a ello
directamente; o en su causa: cuando la voluntad tiende a la causa y no al efecto, como es claro en el que se embriaga
voluntariamente —pues por eso se le imputa como si fuese voluntario lo que comete estando ebrio—. En segundo lugar, hay
que tener en cuenta que una cosa puede decirse voluntaria directa o indirectamente. Directamente es aquello a lo que tiende
la voluntad; indirectamente, aquello que la voluntad pudo impedir y no impidié. Segin esto, pues, hay que distinguir.
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Por tanto, se plantean tres situaciones diversas:

1° Cuando la pasién anula totalmente la razén (lo que ocurre en la minoria de los casos):
(a) Si no hubo ni siquiera voluntariedad en la causa que llevé a esta situacién, los actos
pasionales se consideran totalmente involuntarios, como sucede en un irracional. (b)
Pero si hubo voluntariedad al poner las causas o condiciones que originaron esta
situacién, aunque no haya voluntad actual, hay una responsabilidad que viene de la
causa libremente puesta. Es voluntaria en su causa.

2° Cuando queda un resquicio de razén (lo que ocurre en la mayoria de los casos no
patolégicos), el hombre es, al menos parcialmente, responsable de sus actos, segtin el
grado de lucidez con que haya actuado (y si, ademas, se puso voluntariamente en esta
situacién, sabiendo las consecuencias pasionales que le traerfan, su voluntariedad en
su causa supliria la atenuacién del juicio por obra de la pasidn, y asi serfa plenamente
responsable de sus actos).

4. Moralidad de las pasiones y afectos

Las pasiones, en si mismas consideradas, no son ni buenas ni malas. La moralidad de las
mismas se mide por el uso virtuoso o vicioso que de ellas hace la persona. Demos algunos
principios al respecto:

1° Ante todo, la pasién no sirve, al menos directamente, al discernimiento que debe
presidir las acciones. No cumple ninguna funcién en la fase discernidora de los actos. La pasién
no puede hacer mas que impedir o turbar la claridad del razonamiento y del discernimiento.
Inspirarse en su pasién, en su sensibilidad sobreexcitada, es exponer el propio juicio al error. Es
propio del virtuoso el reflexionar sobre sus acciones al margen de toda influencia pasional. O,
como dice, San Ignacio, “sin determinarse por afeccién alguna que desordenada sea” .

De aqui que, aquéllos que dan lugar a la pasién en el momento de sus cavilaciones y
juicios (es decir, los apasionados, los sensibles, los impresionables, los impulsivos v los
entusiastas), sean facilmente injustos. Porque sus juicios suelen ser parciales y exaltados. Y no
son, generalmente, objetivos.

La pasion puede preceder el discernimiento prudencial sin turbarlo, pero esto ocurre
cuando ella misma ya ha sido ordenada virtuosamente. Por ejemplo, un temor moderado
puede apoyar a la voluntad a que aplique la razén para buscar algin medio de frenar un
peligro; o un amor que es duefio de si mismo, o incluso una tristeza virtuosamente contenida,
puede ser el punto de partida de una accién concebida metédicamente y que debe terminar en
la conquista de un bien legitimamente deseable o la liberacién de un mal opresor. La pasién es
una fuerza psicoldgica; es deseo, ardor, empuje. Cuando existe en todo su fervor, puede
enriquecer la imaginacién y movilizarla al servicio de lo que la atrae; por el mismo motivo,
aviva las ideas y motivos a su favor, creando una atencién privilegiada por la cautivaciéon de su
objeto. Pero estos casos suponen hipotéticamente que la pasién ha sido puesta al servicio de la
voluntad virtuosa que respeta la imparcialidad del discernimiento.

2° La pasién ayuda las realizaciones virtuosas. Cuando la pasién es puesta al servicio de
una obra buena, anade su vigor propio para la ejecucién de tales obras. Le da una gran
energia y movilidad. Algunas pasiones, especialmente las del irascible, refuerzan pasajeramente
la energia nerviosa y muscular, aumentando la fuerza de la accién. Cuando esto se pone al
servicio del bien, la obra alcanza un valor especial®.

Porque la pasién a veces es tan grande que quita totalmente el uso de la razén: como se ve en los que estan fuera de si por el
amor o por la ira. Y entonces, si tal pasién desde el principio fue voluntaria, el acto se imputa como pecado, porque es
voluntario en su causa, como dijimos también de la embriaguez. Mas si la causa no fue voluntaria, sino natural, como si uno
por enfermedad u otra causa parecida cae en tal pasién que le priva totalmente del uso de la razén (entonces) el acto se
vuelve totalmente involuntario, y, por consiguiente, excusa totalmente de pecado. Pero a veces la pasién no es tan grande
que sustraiga el uso de la razén. Y entonces la razén puede eliminar la pasién, volviéndose a otros pensamientos; o impedir
que logre su efecto, porque los miembros no se aplican a la accién sino por el consentimiento de la razén, segin hemos
dicho anteriormente (q.17 a.9). Por consiguiente, tal pasién no excusa totalmente de pecado” (I-1I, 77, 7).

%3 San Ignacio de Loyola, Ejercicios Espirituales, n. 21.

54 Cf. Santo Tomés de Aquino, Suma Teoldgica, I-11, 59, 2 ad 3; De malo 12, 1; De veritate 26, 7 co y ad 3.
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3° El justo medio virtuoso de la pasién es aquel punto en el que, ni falta la suficiente
pasion, ni sobra. Esto sélo puede ocurrir si la pasién es puesta al servicio del bien por la virtud.
Ese justo medio no es mediocridad sino el mdximo prudencial o razonable: esta medida de
valor, de temor, de amor, de deseo, de impetu, etc., es la que estas circunstancias requieren
exactamente. Obrar con mas audacia, temor o impetu, perjudicaria la bondad de la obra; obrar
con menos, la dejarfa trunca.

Esta exacta proporcién es, como resulta obvio, muy variable segin las circunstancias. Y
no es posible de determinar para quien carece de cualquiera de las cuatro virtudes cardinales:
la prudencia para poder determinar esa medida; la fortaleza, la templanza v la justicia, para
garantizar la adhesién de la afectividad v de la voluntad a la intencién de obrar virtuosamente
en todo momento, en toda situacién, con toda persona y cosa.

4° La obra buena realizada con pasién puede ser més meritoria, en el sentido de més
valiosa moralmente; porque supone no sélo la realizaciéon externa de la obra, sino una mayor
perfeccién en el modo de realizarla, ya que la pasién anade una participacién de todo nuestro
ser en tal obra (como cuando se alaba a Dios no sélo con la inteligencia, sino con los afectos vy
el corazén todo).
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CAPITULO 6

EQUILIBRIO Y DESEQUILIBRIO AFECTIVO

La idea de equilibrio se asocia fisicamente con la de reposo y reparto equitativo de los
pesos de una balanza donde un platillo se “compensa” y “armoniza” con el otro. Traspasado al
plano psiquico, se refiere a la estabilidad animica o psicoldgica de la persona en torno a una
linea fundamental que calificamos de “normalidad” o “madurez”.

Si tenemos en cuenta los distintos elementos que hemos venido sefialando como
integrantes de la personalidad (racionalidad, afectividad, corporeidad, a los que hay que sumar
la gracia divina), el equilibrio entre ellos se da por dos criterios: integracién y jerarquia.
Integracién, ante todo, pues todos estos elementos (cuerpo, afectos, sentidos internos,
inteligencia y voluntad, la gracia y las virtudes) forman un todo en el hombre. Pero, a su vez,
ese todo debe estar ordenado jerarquicamente. Cuando alguno de esos elementos falta u
ocupa un lugar que no le corresponde, tenemos, no un hombre normal o maduro, sino un
engendro.

Equilibrio es lo que describe Rafael Caldera al escribir del humanista venezolano Andrés
Bello: “Era el prototipo del hombre equilibrado: el entendimiento, agil y claro; la memoria, de
un natural feliz robustecido por intenso ejercicio; la imaginacién, viva, pero jerarquizada; la
sensibilidad, exquisita, pero sujeta siempre a la recta razén; la voluntad, serena y consciente: lo
suficientemente para combatir la reaccién de la inercia social ante el progreso, lo
admirablemente tenaz para persistir largos anos en arduos e improductivos trabajos. Duefio de
estas superiores facultades, desarrolladas plenamente dentro de la armonifa que exige la
naturaleza, conocedor profundo de la Filosofia, pudo pensar con correccibn en campos
variados del saber”.

El orden puede, pues, representarse del siguiente modo:

ORDEN

Gracia
divina

<>

Inteligencia
Voluntad

JERARQUIA
NOIDVYNIQHOdNS

Afectividad

Hay tres maneras de falta de equilibrio. La primera, es la pérdida de la gracia y del
recto orden que impone la ley divina (tanto los diez mandamientos como la ley evangélica); la
gracia se pierde por el pecado mortal, y a partir de ese momento el hombre deja de guiarse por
la ley de Dios y se guia por su ley propia. El cristiano que no comprendiera o no valorara la
dramaticidad de este primer, fundamental y originario desequilibrio, manifestaria una visién
antropolégica con alarmantes carencias. El pecado es el primer y gran desequilibrio humano
con graves consecuencias, incluso para la psicologia. Se dice de él que “hiere la naturaleza del
hombre”®®; que “es un acto contrario a la razén; lesiona la naturaleza del hombre”%®; que “a
los ojos de la fe, ninglin mal es méas grave que el pecado y nada tiene peores consecuencias

5 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1849.
56 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n. 1872.
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para los pecadores mismos, para la Iglesia v para el mundo entero”®’. “Puesto que con el

pecado el hombre se niega a someterse a Dios, decia Juan Pablo II, también su equilibrio
interior se rompe y se desatan dentro de si contradicciones y conflictos. Desgarrado de esta
forma, el hombre provoca casi inevitablemente una ruptura en sus relaciones con los otros
hombres y con el mundo creado. Es una ley y un hecho objetivo que pueden comprobarse en
tantos momentos de la psicologia humana v de la vida espiritual, asi como en la realidad de la
vida social, en la que facilmente pueden observarse repercusiones y sefiales del desorden
interior (...) Por ser el pecado una accién de la persona, tiene sus primeras y mas importantes
consecuencias en el pecador mismo, o sea, en la relacién de éste con Dios —que es el
fundamento mismo de la vida humana— y en su espiritu, debilitando su voluntad y
oscureciendo su inteligencia”®®. No es posible que alguien sea perfectamente equilibrado en su
personalidad habiendo perdido su recta relacién con Dios. Una persona que haya roto su
vinculo con Dios por el pecado mortal, no necesariamente tiene algiin problema que resulte
interesante a la psicologia o a la psiquiatria, pero no es “normal” (o sea, ajustado a la
“norma”). El pecado implica una falta de virtud, y falta de virtud equivale a anormalidad.

El segundo desequilibrio es el “afectivismo”: cuando alguno de los afectos tiene la voz
cantante en los actos de una persona, quien es arrastrada por el vaivén de sus emociones. Aqui
reconocemos los principales tipos de sentimentales, melancdlicos, sensuales, mundanos, etc.

El tercero, es la falta de empatia: cuando una persona deja de tener una afectividad
integrada v es friamente calculadora en su relacién consigo mismo o con los demas. Este es el
racionalista exagerado, que no sabe amar ni conmoverse, o es incapaz de amistad y de
ternura. Esta persona es insensible, aparentemente cerebral, inconmovible, apética v glacial. Es
la Susana de El audaz, de Benito Pérez Galdés, quien la describe:

“Lo fundamental en el caracter de Susana era el orgullo de raza y de mujer que a
nada se doblegaba. Acusabanla muchos de ser insensible a toda ternura, y hacian notar
en ella una circunstancia espantosa, que de ser cierta daria muy mala idea de su alma:
decian que ofrecia la singularidad, inconcebible en su sexo, de no amar ni a los ninos.
No hacfan efecto en ella las preocupaciones, y tenia un despejo y una claridad de
inteligencia que eran cosa rara en la época de las falsas ideas. Nadie le imponia su yugo;
no se dejaba dominar por el amor, ni por la religién, y amaba la independencia fisica y
moral, sin que por esto hubiera mancha alguna en su honor, ni en su conciencia, porque
el orgullo era en ella tan fuerte que hacia las veces de virtud”.

De esta desviacion, dice el Principito de Saint-Exupéry: “Conozco un planeta en donde
hay un sefior carmesi. Jamas ha aspirado una flor. Jamas ha mirado una estrella. Jamas ha
querido a nadie. No ha hecho méas que sumas y restas. Y todo el dia repite: iSoy un hombre
serio! iSoy un hombre serio! Se infla de orgullo. Pero no es un hombre... ies un hongo!”.

En nuestros dias, los casos en que se plantean problemas de este tipo son cada vez mas
frecuentes, y la psicologia ha estudiado la modalidad patolégica en que puede manifestarse
este trastorno, calificindolo como personalidad “antisocial”’; también encontramos sus rasgos
en la personalidad narcisista.

Una correcta integracién de todos estos elementos corresponde a la “normalidad”,
“equilibrio” o simplemente “madurez” humana. Esta madurez se manifiesta en varias
dimensiones®:

(a) Madurez intelectual: implica una percepcién correcta de la realidad, tanto natural
como sobrenatural. Una concepcién correcta de Dios, del mundo y de si mismo,
con una escala de valores adecuada a la realidad; capacidad de discernimiento y de
juicio objetivo, tanto en el plano moral como social.

57 Catecismo de la Iglesia Catélica, n. 1488.

58 Juan Pablo II, Exh. Reconciliatio et paenitentia, 15-16.

9 Cf. Di Silvestri, Marfa, Equilibrio psiquico y madurez personal para la vida religiosa femenina, Buenos Aires (1991),
95-162.
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Madurez psicosocial, que implica: aceptacién de si mismo (de la propia historia,
limitaciones y dones), de los demaés (tolerancia, capacidad de convivencia y de
amistad), capacidad de tolerar las propias frustraciones y fracasos (las que vienen de
los propios limites y las que proceden de las circunstancias o de los demaés),
capacidad de confiar en los demas, capacidad de adaptarse al medio en el que se
vive (a diferencia del eterno inconformista), capacidad de humor sin hostilidad,
autonomia personal (sin dependencias afectivas) y responsabilidad, capacidad de
colaboracién, de iniciativa y creatividad.

Madurez afectivo-sexual: capacidad de controlar los propios instintos, de amar sin
afan de poseer a los demés (de aduenarse o controlar sus vidas y personas), de
renunciar (sacrificio), de practicar la castidad segin el estado de vida que elija o
deba vivir sin haberlo elegido (como el caso de las personas viudas o abandonadas
de sus cényuges, enfermos que no pueden contraer matrimonio a pesar de querer
hacerlo, etc.).

Madurez volitiva: capacidad de tomar decisiones, de elegir (especialmente en las
cosas importantes de la vida, como la vocacién, la propia entrega, las grandes
renuncias), de ejecutar lo elegido, de perseverar en lo elegido y ejecutado.

Madurez ética: capacidad de discernir con realismo y objetividad entre lo justo v lo
injusto, lo malo y lo bueno; tener criterios morales claros (v evangélicos); poseer una
escala de valores adecuada a la realidad (y al Evangelio).

Madurez religiosa: capacidad de silencio interior, de oracién, de relacionarse
adecuadamente con Dios (como Padre, Amigo, Creador, Salvador, Soberano, etc.)
sin sacrificar ningtin atributo divino en pro de otro; y tener un ideal de perfeccién.

La Dra. Maria Ana Ennis sintetiza con justeza el equilibrio humano en tres ecuaciones: 1#
Lo que el hombre es “es igual” a lo que cree ser (es decir, percibe adecuadamente su realidad);
22 Lo que él es “es menos” de lo que quiere ser (o sea, su ideal lo trasciende, dandole un
impulso de elevacién); 3% Lo que quiere ser “es igual” a lo que debe ser (por tanto, aspira a

algo real, objetivo; no es utépico ni iluso

)60.

La “madurez” y el “equilibro” equivalen, finalmente, a mantener la independencia
respecto de cinco modos de dependencia®:

(a)

Independencia de la aprobacién de los demas: de la recompensa o del castigo que
se espera cosechar del préjimo. Hay muchos que tienen dependencia de este tipo
de aprobacién; para ellos esta “bien” lo que despierta carifio en los demés y esta
mal lo que produce rechazo, desaprobacién. Esta dependencia entrana el riesgo de
“ser manipulado” y quita o limita la libertad.

Independencia de la aprobacién de personas determinadas. Porque hay quienes no
se interesan tanto de la aprobacién general sino de las reacciones —favorables o
desfavorables— de algunas personas determinadas (un superior, un jefe, un amigo,
un novio, etc.). Una dependencia particularizada comporta el peligro de estar
sometido o ser manejado por afectos particulares, de rendir culto a personas
particulares, de ser arrastrado al sectarismo, etc.

Independencia de los valores establecidos por la sociedad. Esto libera de la
esclavitud de la moda, de las reglas aceptadas por la masa social, que muchas veces
reflejan criterios de manipulacién masiva.

Independencia de la aprobacién del propio estado animico. Pues la dependencia de
las propias sensaciones y estados emotivos (es decir, del “cémo nos sentimos”
después de algin acto determinado), es también muy peligrosa (el alcohdlico se
siente mal cuando no puede beber y bien cuando estd bebiendo). El peligro,
cuando falta este tipo de independencia, es el riesgo de la adiccién (droga, alcohol,
sexo, juego, etc.).

0 Cf. Ennis, Marfa Ana, Psicoterapia simbélica, Buenos Aires (1981), 12-13.
1 Cf. Lukas, E., Libertad e identidad, Barcelona (2005), 27-32.
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(e) Independencia de falsas condiciones a la hora de elegir el bien. Es decir, capacidad
de hacer el bien porque esta bien o porque es necesario, o conveniente, o prudente
hacerlo (lo que responde a lo que la doctrina clasica llamaba bonum honestum: el
bien digno de ser elegido o amado por si mismo). Es libertad de cualquier
condicionamiento externo, ya sea la utilidad del bien (hay que estar dispuestos a
hacer cosas que no producen provecho pero que son necesarias, como los
sacrificios personales), del deleite que causen o incluso al margen de la actitud de
los demas (a diferencia de quienes —al no tener esta independencia— sélo actian
“si los demés” también lo hacen; por ejemplo quienes estan dispuestos a pedir
perdén si los otros también lo hacen, o a obrar como corresponde si los demas
también empiezan a hacerlo; son los esclavos del “si el otro no, yo tampoco”).

En este sentido, libertad (entendida como acabamos de presentarla) vy madurez se
equiparan, pues libre es quien se mueve a si mismo al bien, el que no necesita que lo empujen,
que lo manden; quien tiene iniciativa para ser bueno, virtuoso y santo. Lo expresd en un texto
destacable Santo Toméas de Aquino: “Libre es quien es causa de su propio actuar; siervo quien
tiene por causa de su actuar a su amo. Por tanto, quien obra por propia decisién, obra
libremente; quien lo hace movido por otro, no obra libremente. Asi, aquél que evita lo malo,
no porque es malo, sino porque Dios lo manda, no es libre; pero quien evita lo malo porque es
malo, ése es libre. Esto lo hace el Espiritu Santo, que perfecciona interiormente al alma por el
hébito bueno, de modo tal que se abstiene del mal por amor, como si lo preceptuara la ley
divina; y por tanto se dice libre, no porque no se someta a la ley divina, sino porque se inclina
por los buenos héabitos a hacer lo que la ley divina manda” 2.

2 Santo Tomés, Ad Il Cor., 11, 1III, 112.
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SEGUNDA PARTE

ALGUNOS DESEQUILIBRIOS EN PARTICULAR

Entiendo por “desérdenes afectivos” los trastornos “afectivo-espirituales”, sea que
nazcan del espiritu desborddndose en lo afectivo, sea que nazcan como emociones que
arrastran y comprometen la vida del espiritu. Estos son, ciertamente, muchos; y, si bien, todos
nacen del orgullo (muchas veces en una forma inicial de complejo de inferioridad que
engendra miedo a todo lo que humilla, rebaja, etc.) y dan como fruto amargo el resentimiento,
luego se diversifican segin el modo de reaccién que presentan. Algunos de ellos parecen mas
bien faltos de reaccién (externa) y toman las formas depresivas de la desesperacién, abulia,
tristeza, soledad, sentimiento de abandono, etc. Otros, adquieren la expresién dindmica de una
reaccién contra esa timidez e inferioridad, al modo de un afédn de superioridad e imposicién, y
se manifiestan como ira, violencia, terquedad de juicio, desenfreno sexual, etc. A su vez, una y
otra forma pueden, en algunos casos, actuar por reaccién alternando estados maniacos y
estados depresivos, dando lugar a formas maniaco-depresivas (como el desenfreno lujurioso
que termina hundiéndose en la desesperacion o la abulia). Podemos representar este “arbol de
los desérdenes afectivos” del siguiente modo:

FORMAS
MANIACO-
DEPRESIVAS

Por reaccién

Por reaccion

FORMAS
DEPRESIVAS

FORMAS

COMPLEJO DE SUPERIORIDAD MANIACAS

w
Desesperacion ¢—— E —> Célera
P z 5
Abulia —— g g —> Rebeldia
Tristeza €——— ; E —> Donjuanismo
Inseguridad ¢——— 8 i —> Vviolencia
Q ]
Soledad ¢—— = E —> Juicio propio
4
Etc. +—— z z —>> Etc.
o Q
8]
RESENTIMIENTO
A todo lo que

_— " s
MIEDO humilla, rebaja, etc.

———1
————

ORGULLO Amor desordenado de si
(COMPLEJODE —»  mismo (‘Complejo de
INFERIORIDAD) queja”)

En todos estos desequilibrios hay ingredientes cognoscitivos, volitivos, afectivos y
fisicos, mal digeridos o fuera de lugar. En los siguientes capitulos, presentaré los que mas a
menudo encontramos en nuestro trabajo y apostolado los directores espirituales, los confesores
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v los profesionales que tratan con los asuntos del alma. Por razones pedagégicas, los agruparé
segin lo que en cada uno de ellos parece destacarse como principal anomalia (volicién,
conocimiento, instinto sexual).

43



CAPITULO 1

DESEQUILIBRIOS VOLITIVOS

En este primer grupo, indicaré cuatro de los problemas donde el elemento mas
representativo parece ser la voluntad: se trata de la inestabilidad afectiva, la tristeza, la
depresion v la acidia. Todos ellos tienen en comun la “falta de vigor” que Dante mencionaba
como uno de los descarrios del amor.

I. Inestabilidad afectiva

“Su alma era semejante a un carro alado del cual tiraban dos potros diferentes:
uno, color de cielo, crines abrojadas de estrellas y finos cascos voladores, tendia
siempre hacia lo alto, hacia las praderas celestes que lo vieron nacer; el otro, color de
tierra, sancochado de boca, empacador, lunanco, barrigbn, orejudo, vencido de
manos, jeta caida v rodador, tiraba siempre hacia lo bajo, ansioso de empantanarse
hasta la verija. Y Adéan, ipobre carrero!, tenia las riendas de uno y otro caballo y
forcejeaba por mantenerlos en la ruta: cuando triunfaba el potro maldito arrastrando
en su caida todo el atelaje del alma, junto al carro humillado el animal de cielo parecia
dormirse; pero cuando vencia el potro celeste, sus remos braceaban una luz
maravillosa y sus narices parecian ventear el olor de los alfalfares divinos: entonces el
carro volaba, y también ascendia el caballo de tierra como un peso muerto. Se
remontaba el animal celeste, hasta que sentia enrarecido el aire, flaqueaba de tendones
y se dormia borracho de alturas; entonces despertaba el animal terrestre y hallando a
su parejero dormido se dejaba caer a fondo, con un hambre voraz de materias
impuras; cuando a su vez el animal de tierra se dormia en su hartazgo, el animal de
cielo despertaba, dueno del carro ahora. Asi, entre uno y otro caballo, entre el cielo y el
suelo, tirando aqui una rienda y aflojando alld otra, el alma de Adan subia o se
derrumbaba. Y al final de cada viaje Adan enjugaba en su frente un agrio sudor de
carrero” (Leopoldo Marechal, Addn Buenosayres).

La “inestabilidad afectiva” es la variacién frecuente de estados de &nimo sin razones de
peso. No me refiero tanto a la “ciclotimia” propiamente dicha, o psicosis maniaco-depresiva, o
trastorno bipolar, ni a la personalidad borderline o trastorno “limite”. A menudo tenemos que
lidiar més bien con episodios leves o menos graves de variaciones en el humor, que podrian
controlarse con un trabajo serio sobre la afectividad y la voluntad (al menos con la ayuda de
un buen director espiritual), y que por renunciar a ejercer este imperio, la persona pasa de la
alegria a la tristeza, de la serenidad a la depresion, y del pozo de su angustia a una euforia
superficial y poco duradera. Es claro que la falta de trabajo espiritual en este plano puede
terminar por desencadenar un trastorno mas grave.

El inestable es una personalidad fluctuante. Pasa con relativa facilidad del entusiasmo
al desaliento, de las “cumbres” a los “pozos”, de las euforias a los enojos. Esta es una
personalidad altamente emotiva, pues, precisamente, las emociones son las que controlan sus
estados animicos. Y, como los afectos son cambiantes, todo es arrastrado con sus cambios. Es
un hombre cuyo hilo histérico se llama capricho; como aquel personaje del que se ha escrito:

“Durante anos, Dorian Gray no pudo librarse de la influencia de aquel libro. O
quizé sea maés exacto decir que nunca traté de hacerlo. Encargd que le trajeran de Paris
al menos nueve ejemplares de la primera edicién en papel de gran tamano, con
margenes muy amplios, y los hizo encuadernar en colores diferentes, de manera que se
acomodaran a sus distintos estados de &nimo y a los cambiantes caprichos de una
sensibilidad sobre la que, a veces, parecia haber perdido casi por completo el control”
(Oscar Wilde, EI retrato de Dorian Gray).
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Esos cambios suelen darse, incluso, en forma explosiva, stbita; no gradual. En poco
tiempo, o, a veces, a raiz de un simple episodio (por ejemplo, la negacién de un capricho, una
noticia contradictoria, etc.), pasan de la euforia al abatimiento. En esto actian de modo
semejante a los nifilos que brincan con un regalo y en cuestién de minutos patalean ante un
reto. Lo cual muestra que es un problema de inmadurez e infantilismo.

No debemos exagerar tampoco esta dificultad. Siendo los afectos un componente
fundamental de nuestra vida, y siendo éstos, como hemos dicho, cambiantes por naturaleza
(afectables a wveces hasta por razones ajenas a nosotros, como el clima, los cambios
estacionales, la debilidad fisica, etc.), no podemos pretender una estabilidad absoluta ni
siquiera en una persona “normal”. Pero esta fluctuacién a la que todos debemos hacer frente,
se mantiene en una franja de altibajos relativamente estrecha, aceptable y dominable, a veces
sin esfuerzos heroicos (y otras con esfuerzos méas grandes), pero siempre al alcance de nuestras
energias.

Cuando la franja de los altibajos se hace méas amplia, pasando de alegrias
“desproporcionadas” a “bajones” igualmente exagerados, columpiandose entre el arrebato y el
desaliento, estamos ante un problema que puede ser serio. Y cuando esto acaece con cierta
asidua reiteracién —y con picos de euforia y de vacio—, podemos estar ante una personalidad
borderline (limite). En este punto, la caracteristica mas notoria de esta conducta es la
impredecibilidad de los estados animicos.

Uno de los caracteres que mejor tipifican este problema es la “persona caprichosa”. El
perfil del caprichoso se puede describir con palabras del conocido psiquiatra Enrique Rojas:
“no esta dispuesto a renunciar a los deseos inmediatos, no tiene hébito para los esfuerzos
concretos y frecuentes, lo quiere todo en el momento... No sabe negarse nada” . Esto no se
hace de golpe; uno “se vuelve caprichoso poco a poco, no de forma momenténea, de hoy para
manana. Una persona acumula muchos factores: errores en la educacién por parte de los
padres, sobre todo si ha existido una proteccién excesiva; el consentimiento de absolutamente
todo cuando se es pequeno; la falta de motivacién para tener pequenos objetivos de lucha... y
muchas veces, el mal ejemplo de los padres, que actia como un potente deseducador; por otra
parte, también influyen los fallos personales que ya se inician al final de la infancia y que van a
ir escorando la conducta hacia posturas bastante negativas: una comodidad excesiva, seguir la
ley del minimo esfuerzo para las tareas escolares, la falta de generosidad en el dia a dia en la
familia, la inapetencia, la pereza, la indolencia para tener orden en las cosas que se utilizan
habitualmente... y un largo etcétera”®. En el caprichoso hay una constante mudanza; por dos
motivos: no sabe bien qué es lo que quiere y no estd educado en el valor de la renuncia. “El
sujeto caprichoso es inmaduro, débil y posee una base deficitaria para cualquier trabajo serio
que signifique fortaleza para poder vencer la resistencia de su desidia, apatia y dejadez. Esta
persona no sabe que todo lo que tiene valor cuesta conseguirlo. Todo lo grande que el hombre
alcanza es fruto de una tenacidad valiente”®. De no cambiar con un serio trabajo sobre su
caracter, se convertird en “una personalidad pueril y a