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EN TORNO AL CONCEPTO
DE JUSTICIA SOCIAL

ensayar alguna herejía por mi
cuenta y, al darle los últimos toques, me
encontré con que mi herejía era ía orto-
doxia.»

(G. K. CHESTERTON: Ortodoxia, cap. !.)

ha hablado y se ha escrito tanto estos últimos años sobre la
Justicia Social, que puede parecer fuera de lugar volver sobre el tema,
una y otra vez, en artículos y conferencias. Algo, sin embargo," debe
de haber en el fondo de la cuestión que impulsa a los estudiosos de
estas materias a insistir con renovada constancia en-el planteamiento
del problema desde los más diversos supuestos doctrinales. Y es que,
además de tratarse de un tema altamente sugestivo inserto en el pla-
no de la más palpitante actualidad, el concepto de Justicia Social se
muestra a los ojos de quien lo contempla amorasa y reverentemente,
de quien teoriza, podríamos decir con el mis riguroso significado eti-
mológico de la palabra, una riqueza óntica extraordinaria que hace
que no se agote con el reiterado estudio su contenido, sino que, por
el contrario, vaya apareciendo cada vez más dilatado el campo de
sus posibilidades conceptuales, mayor y más valioso el haz de matices
que encierra, más impresionante la diversidad de enfoque de que es
susceptible en su consideración doctrinal.

Quizá ello explique la extensa y variada gama de conceptos y
definiciones que se registra en cada una de las diversas escuelas o
tendencias configuradas en el ámbito jurídico y políticosocial (i).

J î)ĵ _Sin referirnos más que a !a doctrina social-catóiica, por el «ngatce svn-
„.. ar y el especia] mterés que ofrece para estas modestas notas, destaquemos
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EL concepto que vamos a glosar está inmerso «n h doctrina, social
católica y, más concretamente, en la Escuela Española de Derecho del
Trabajo y de ¡a Previsión Social (z). No ha.sido todavía formalmente

en su seno las sigilantes posiciones: "Las de quienes, como Prümer, Rut-
ten, Urdánoz, el P. Noguer, identifican. Ea Justicia social con la Justicia legal
de Sanio Toznás; las que de un modo amplio ¡a asimiían a! Derecho natural
o, más exactamente, a una especie cüe justicia natura] anterior a la legal, sin
perjuicio de referirla —como hace Messner— en ua sentido más restringido a
!as relaciones de los grupos sociales entre sí y de los individuos como miem-
bros de ellos en orden al bien com-ún, de manera que cada grupo dé a los
demás aquella parte del "bien sedal"1 a que uecien derecho- en proporción a
tos servicios con que contribuyen al Bien común; la del P. Albino González
y Menéndez Reigada, que la considera como forma de Justicia distributi-
va; aquellas otras definiciones efe Pesch, Antoine y Vita Creus, que nos la
muestran, como síntesis de Justicia, legal y Justicia distributiva; !a de Cathrein,
pata quien la Justicia social, expresión de un exacto cumplimiento de todos
tos deberes individuaos y sociales, constituye una virtud general que no en-
cuadrz en ninguna otra particular; la de Vermeersch, en que resulta enla-
zada con Jos fines de paz social y equilibrio social y a la que tan próximos se
encuentran. Jos conceptos enunciados por Cata.fi y Aguinaga Tefiería; la
del P. Azpiazu,. que la considera -como la virtud de dar. a C3<3a uno lo suyo,
aquello que Ee corresponde conforme- a su dignidad de persona, coincidente,
en el fondo, con ía formulada por el P. Gandía; ]a de Luno Peña, para quien
la justicia social representa la armonía de los valores personales y transper-
sonales en Ea leaJizacióa deí orden jurídico social: la tesis de la justicia social
o justicia institucional, óe Ruiz Jiménez, como forma de Just.cia completa-
mente disíinta. de 3a Justicia interindüvidual o conmutativa, en \z que se sub-
sumen Ea Justicia legal y ia Justicia distributiva y que garantiza los derechos
del individuo frente a la comunidad y Jos derechos de ésia respecto a sus
miembros- (NI. Ucetay Repolles: La previsión y la Justina social. Ccnfe-
rertcú pronunciada en. abril de 1953 eci el Departamento Central <de Semina'
rios de F. E. T. y áe las J. O. N . SO

Í2) Estamos convencidos de que. só'o por ua lamentab'e destonecimiento
de nuestros valeres en el extranjero» y por una inconmensurable incuria m
nosotros misnrxtó :to se ha hablado toíivía de una Escuela Española deí De-
recho de Trabajo y de Iz Prev:s:cn Sedal, o, más brevemente, de una Escuela
Soda! Espaáo'a, cosa que ya hace tiempo hubiera hecho cualquier otra na-
ción de foaher tenido ;an sobrados títulos para «lio. Qore nuestra concepción
zctxz\ tísperade p'enatnerjte a las más puras esencias de esta Escue!1. SOCÍAI

Española 3o peedatna. a.l:ercatnertíe «3 Fuero de] Trabx;o con zqvil'zs patearas
reveladoras y plenas de sentido con c;ae ccirJenza: tRenova^áo la tradición

s
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formulado por el autor, pero nos atrevemos a esperar que, para frui-
ción intelectual de todos, no tardará en dar origen a un brillante tra-
bajo. Su arranque tiene el valor de estrenar un nuevo punto de par-
tida, lo que proporciona a esta concepción una radical originalidad.

Afirma G. K. Chesterton, el maestro de la paradoja, que «la ver-
dadera diferencia entre el Paganismo y el Cristianismo se resume per-
fectamente en las diferencias entre las virtudes paganas, o naturales,
y aquellas tres virtudes del Cristianismo que la Iglesia de Roma llama
virtudes de la gracia. Las virtudes paganas, o racionales, son tales como
la Justicia y la Templanza, y el Cristianismo las ha adoptado. Las tres
virtudes místicas que el Cristianismo no ha adoptado, sino que in'
ventó, son la Fe, la Esperanza y la Caridad... El primer hecho evi-
dente es que las virtudes paganas, tales como la Justicia y la Tem-
planza, son virtudes tristes, y que las virtudes místicas de la Fe, la
Esperanza y la Caridad son virtudes alegres y exuberantes. Y el se-
gundo hecho evidente, que resulta aún más evidente, es el hecho de
que las virtudes paganas son virtudes razonables, y que las virtudes

católica de Justicia Social y alto sentido humano qi¡, informó nuesua legis-
lación del Imperio...». Pero no se trata ya de remontarnos solamente al coló'
sal monumento jurídico de las «Leyes de Indias», maravilla de propios y ex-
traños, ni a la pléyade de autores de nuestra Edad de Oro, como Fray Alonso
de Castillo, Luis Vives, Bartolomé de Medina, Domingo Báñez, Fray Gabriel
de Toro. González-de Cellorigo, Gregorio de Valencia, Francisco Suárez, Fray
Pedro de Ledesma, Fray Mateo López Bravo, Fernández Navarrete, Castillo
de Bobadilla, Márquez, Domingo de Soto, Francisco de Vitoria, Covarrubias,
Luis de Molina y Juan de Lugo (Vide vol. I, Biblioteca de Clásicos Sociales
Españoles, dirigida por el profesor Viñas y Mey), por no citar mis que a las
figuras más señeras. Su nacimiento debe buscarse en la época en que flore-
cieron en España instituciones como los collegia y los sodalitia romanos y su
desarrollo ha de seguir la trayectoria que describe, no sólo el pensamiento que
vivificó nuestras instituciones medievales en este orden de problemas, hasta
enlazar con nuestra Edad de Oro, sino también el de los autores que siguie^
ron cultivando estas cuestiones en épocas posteriores, hasta entroncar con núes-
tros tratadistas actuales. Apuntada la idea, quede su realización para quienes
tengan fuerzas y preparación para ello. La urgencia de la tarea es manifiesta
y sus frutos insospechadamente opimos.
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cristianas de la Fe, de la Esperanza y de la Caridad son en su esencia

iodo Jo inmoderadas que pueden ser» (3).

Con las pintorescas y sugestivas palabras del gran escritor inglés

podríamos decir nosotros que ia justicia Social en Mariano Ucelay

no es más que JA inserción de una zñrtud triste en una virtud alegre,

o cEicho con más juste2a, con más rigor terminológico, \<x inserción

de la mayor ^4) de las virtudes teologafes, la Candad, en la más e.x>

célente (5) de las virtudes cardinales, la justicia.

A primera vista» esta fórmula conceptual se nos revela como algo

extraordinariamente simple y sencillo. Casi como una frase brillante

o un mero t"ués,o de palabras. Pero h simplicidad está sólo en la apa-

riencia. En el fondo se agitan un cúmulo de cuestiones y quién sabe

(3) Vide G. K. Chestenon: Herees, cap. X1L págs. 123 y s>gs. Bó. Po-

4̂) La Sagrada Escritura la hace objeto de las máximas alabanzas. Es ar-
chjcanocrdo el pasaje de. San Psblo que d:c«: «'Nunc tnaneni fides, speí. C3'
ritas, tria Viaec; major autem horum est caritas» (1 ad Cor., XUI, 13)- Y 5na
Juan: <Deus caretas est: ct qui manet in caritate, in Deo ir.anet, et Deus in
eo>: (J. ]o., IV, t6). «Carisimi, diligamus non invicem: q.uéa caritas ex Deo
esn- (J. lo., IV, 7). Refiriéndose a ella, c] mismo fesucristo dije?: iHoc esc
m3Kt-mvrn ef pritnum mandarum • (Matíh-, XXJK 38). Las citas podrían mul-

{5) Dice San:o Tomás (Prima Secundae, quaest. LXVf, a. 4) que de una
vjrtud cualquiera puede decirse que es mayor o menor simplteiter o secundum
quid y concluye afirmando que ]a Justicia es simpliciter la más excelente de
las viriudes morales por ser ]a que de eílas está más próxima a la raz¿n y
esto, tanto por el sajeto, porque radica en la voluntad que es un apetite ra-
c:cna]t como por el objeto, porque no se refiere como !as otras a las pasiones.
sir.a 3 uas acciones y ordena ai! hombre no sóEo et» sí mismo, seno en relación,
ccrc ios demás. Y cita a Aristóteles <V Ethíc-, cap. I), según el cual. •••]a juS'
t:c:£ es 1¿ más preclara de tas virtudes-.'. San Ambiosto afirma: «Justatia m:hi
€xc«]s:or videtur, liberaütas gratic:: Diz cens^ram tev.ei, ísta bonitatem...i;
(De officüs imm'sírcrurti, L. í, cap. XXVÍfi, 330). Y en 01ro Jugar: «Magínus
itaque justmae spüeador, quae úhs poiius nata quam s:b:, c-ommunitateai: ec
secietatein nostiam adjuvatr e^cdsttatem ter.et, ut suo judicio omnta sub'
jecca. habeaí, opem aliís ferat, pecuniam conferat, oEíicia non abnuat, perícuta
susdpiat aliena-., {De officiis ministrarum, L. !, cap. XXV!][, 136). En e] mis-
mo sentido Cicerón: ".... Jn q^a virtutis sp!endor «st maxiraus., (De ajp-
ciis, L. I. pág. 553, t. 23, Ed. [. Parvo et 1. Badío, Psrís, 35111).
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si una obligada revisión de conceptos fundamentales. Realmente, de-
trás dé esta concepción se esconde una notable complejidad. Basta, por
lo pronto una ligera reflexión, para que ante nuestros ojos se desplie-
gue un haz de problemas: ¿Qué sentido tiene hablar de la inszrción
de la Caridad en la Justicia? ¿Quién incide realmente en quién? ¿Se
origina, acaso, un nuevo tipo de virtud más o menos complejo de
carácter intermedio? ¿Cuál es la materia y cuál la forma? ¿Cuál el
género próximo de la definición y cuál la diferencia específica? ¿Es
que la Justicia Social es solamente una virtud o intersección de vir-
tudes? ¿Cuál es su verdadera naturaleza? ¿Se trata de un concepto
extrajurídico?, etc., etc.

No pretendemos en estas líneas vacilantes agotar el tema con un
examen exhaustivo de estos y otros muchos problemas que irían sur-
giendo inexorablemente al conjuro de una meditación más profunda
y lúcida. Nuestro intento es más modesto: nos proponemos única-
mente dejar libre la pluma para que. espontáneamente y ajena por
completo a toda preocupación sistemática, vaya haciendo brotar al-
gunas consideraciones sobre el concepto recién cortado que nos ocupa.

Vaya por delante una advertencia previa. Prescindimos delibera-
damente de toda cuestión terminológica en torno a la tan poco afor-
tunada denominación de Justicia Social y. por consiguiente, emplea-
mos este término tautológico para referirnos a la parcela de la reali-
dad para cuya delimitación fue acuñado, omitiendo todo lo que no
sea o afecte directa e inmediatamente, diríamos necesariamente, a la
construcción de un concepto riguroso de la misma.

Lo primero que salta a la vista es que la concepción de Ucelay
Repolles hace tabla rasa de los cauces por donde hasta ahora ha ve-
nido discurriendo la ya caudalosa doctrina, para situar a la Justicia
Social en las más elevadas regiones de lo trascendente: nada menos
que en el doble plano de las virtudes teologales y cardinales y en la
pura posibilidad de intercesión de ambos. Es decir, ha incrustado la
Justicia Social en el mismo corazón de la Teología Moral. No es que
su concepto tenga ya perspectivas teológicas: es que es teológico des-
de su última raíz. De ahí que, querámoslo o no, su consideración nos
Heve irremediablemente Teología adentro, sin que pueda servirnos
de excusa nuestra poco envidiable condición de profanos.

1 1



MANUEL M01X MARTÍNEZ

Para precisar en qué sentido pueda hablarse de inserción de una
virtud teóloga! en una virtud cardinal, forzoso es que nos acerque-
mos a la entraría misma de las virtudes teologales y cardinales, prin-
cipalmente, de La caridad y de ía justicia, y que examinemos el pro-
Wema de su mutua conexión, que insoslayablemente nos llevará a pre-
guntarnos : ¿puede haber virtud cardinal sin candad?, ¿puede, por
el contrario, existir caridad sin virtudes cardinales?

Como es sabido, los teólogos hablan de ía virtud en sentido am-
plio y en sentido estricto. En e! primero, tanto quiere decir como
fuerza, potencia facultad encaminada a perfeccionar algo. En tal
acepción, en la Sagrada Escritura los milagros y prodigios divinos se
denominan inrtutes {&).

En sentido estricto la virtud ha sido definida como el hábito por
el cual realizamos los actos moralmente buenos (7}. Santo Tomás, des-
pués de dejar sentado que, por lo que a su esencia se refiere, es un há-
bito y queP además, es un hábito operativo y bueno (8), da la siguiente
definición: V\rtus est boruL qiuditas mentis qua rede vivitur, qtut
nullus rnaie aíitur, quarn Deus in nobis siVie nobis operatur (9). Con-
cepto que, como se ve por el última inciso, tomado de San Agus-
tín (10}, conviene más propiamente a la virtud infusa. No vamos a
citar más definiciones, pero sí a insistir en un extremo fundamental:
en que la virtud no consiste en la sola potencia de obrar bien, ni en
el acto propiamente, sino en un hábito, es decir, en una permanente
disposición a obrar rectamente.

De las diversas especies de virtudes que, en función de un triple
criterio de clasificación, distinguen los teólogos, infusas y ad-qitiridas

(6) ciVae tibi Corozain, vae tibí Bethsaida: q̂ uia si in Tiro et Sidone fac-
tae csscnt virtutes quae factae sunt in vobis, olitn in cilicio et ciñere poeni-
íentiam egissenin (Matth., Xf, 21). aQuia virtus de illo exibat ct sanabat
omnes:> {Luc, VI, 19).

(7) Cicerón decía: <:Virtus est animi habitus naturae modo atque rationt
censentaneusf [Rhetoñconttn de rnventione, L. 1[, f. 40. Ed. J. Parvo et
]. Badio, Pa.rís, tjtt)- .

(8) Pñ-ma Secur.dae, quaest. LV, a. 1, 2 y 3.
(9) Pftnia. Secimdciej quaest. LV, a. 4.
<to) D« libero arbitrio. I, H, c. 19: Contra lulúi'n., r, IV, c- j .

12
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por razón del principio, intelectuales y apetitivas por razón del suje-
to, teológicas y morales por razón del objeto, sólo estas dos últimas van
a ser objeto de nuestra improvisada atención,

Santo Tomás (n) divide las virtudes en intelectuales, morales y
teológicas, de modo que cualquiera que sea la virtud de que se trate
tenga cabida en alguno de los miembros de esta clasificación triparti-
ta. Y así, toda virtud, o tiene por objeto a Dios o ?. algo creado. Si lo
primero, tenemos una virtud teologal; si lo segundo, o ese algo crea-
do que tiene por objeto hacer referencia al afecto y entonces se trata
de una virtud moral, o se refiere al entendimiento y entonces tene-
mos una virtud intelectual. Puede, por tanto, afirmarse que virtudes
morales son aquellas que perfeccionan la voluntad en orden a un
bien honesto de cualquier índole. Son numerosas, pero todas pueden
reducirse a cuatro," cuya importancia es tal (12), que ha merecido eV
sobrenombre de cardinales o principales, si bien se denominan así, no
respecto de las virtudes teologales, sino respecto de las demás virtu-
des humanas.

Bajo el epígrafe de St las vtrtudes morales deban llamarse cardi-
nales o principales (13), el Doctor Angélico se plantea y resuelve este
problema terminológico en el ssntido de que ellas y sólo ellas mere-
cen tal denominación, añadiendo a continuación (14) que, tanto por
sus principios formales como por sus sujetos, esas virtudes morales o
cardinales son sólo cuatro: prudencia, justicia, fortaleza y templanza,
sin que existan otras virtudes humanas que deban calificarse de más
principales que éstas, que lo son fundamentalmente por dos razones:
per su generalidad respecto de las demás (15) y por la principalidad

(ir) Prima Secúndele, quaest. LV1I y sigs.
(12) En el Libro de la Sabiduría se lee: «Sobrietatem et prudentiam do-

cet, et justitiam, et virtuiem, quibus nihi! utilius est in vita homin¡bus«
(Sap. VIII). En donde, como es obvio, sobrietatem ha de traducirse por tem-
planza y virtutem por fortaleza.

(13) .Pnma Secúndete, quaest. LXI, a. 1.
(14) Prima Secunáae, quaest. LX1, a. 2.
(15) uSic igitur praedictas quatuor virtutes dupliciter considerare possu-

mus: uno modo secundum communes rationes formales, et secundum hoc di-
cuntur principales, quasi generales ad omnes virtutes; ut puta quod omnis
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de su materia (16}, la cual, por su excelencia y mayor necesidad, hace
que, como la puerta se apoya en el quicio, las restantes virtudes hii'
manas tengan en eiJas en cierto modo su fundamento. Y asi, ¿ice
-Gon-et que sobre ellas gira toda la razón de la condición humana y
en eílas, como €111 quicios, se funda toda vida honesta y moral. En
idéntico sentido Cayetano, Silvio y San Gregorio. Hasta tal punto se
estima que las virtudes cardinales contienen en su seno de uno u otro
modo a ías demás virtudes humanas, que los teólogos consideran és-
tas cerno partes de aquéllas en un mple sentido : partes integrales
(que son aquellas v:rtudes sin Las cuales no puede darse un acto per-
fecto de la virtud cardinal), partes subiectae (aquellas virtudes que
constituyen especies de Ja cardinal considerada como género) y par-
tes potenttales (que san aquellas virtudes anejas que s« ordenan a al-
gunos actes sseundanes y carecen de la fuerza de la virtud principal).

Las virtudes cardinales no se refieren pñmciia., directa e inmedia-
tamente a Dios, sino a la recta ordenación de las costumbres, las cua'
les, a su vez, han de referirse a Dios como fin último, al que necesa-
riamente ha de ordenarse cuanto a las costumbres concierne. No se-
rían en absoluto costumbres puras si su santidad no se refiriera a
Dics.

Entre estas importantísimas virtudes ocupa la justuid un lugar
preeminente (57). Es obvio que hablemos aquí de justicia en sentido

virtus, quac facit bo-aum ;n considera tione ratiorus, dicatur prudentia: el quod
omnis virrus, qua« facit bonum debiti et recti in operationibus, dicatur justi'
tia; et ornáis vtetus. quae cohibe* passiones et teprimit, d:catuc tempetantta;
et omnis virtus, quae facit firmitatem animi contra, qtiascumque passiones, di-
catur fouifudo. Et SJC muhi loq.uun.tur de isiis virtutibus tam sacri doctores
quam eciarn philosophi; et sic aliae virtutes sub ipsis conttnenTuru (Prime Se-
cundas, quaest. LX.[, a. 3).

(:6) «Dicuntur tamen principales respectu aliarum propíer principalitatcm
mátense, puta quod prudentia dtcarur quae prae-ceptiva estr justitia, quae esí
circa actiones debita.; ínter aequales, temperantia, quac reprimir, concupiscen-
tias deleciationum lanas, fortitudo, quae fjrmat contra pencula monis» {Prima
Secundae, quaest. LXL a, 3).

[i-¡) 'iRespondfco dieendum, quod si loquamur de justitia legali, manifes'
tum. esc quod ipsa esx ptaeclarior ínter virtutes morales, inquanturn bonum
commune praeemiaet bono singular: unius personae; et secundum hoc Phi-
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estricto. Como es sabido, en sentido amplio distinguen los teólogos
tres fundamentales acepciones, que, en esencia, significan:

a) Un complejo o conjunto de todas las virtudes. En esta acep-
ción, su uso es frecuentísimo en las Sagradas Escrituras (18).

b) La caridad o la gracia santijicante en cuanto es la raíz de to-
das ías virtudes sobrenaturales (i9).

losophus m V Ethic, (cap. 1) dicit quod praeclarissima vtrtuium videtur esse
¡ustitid, et ñeque Hesperus, ñeque Lucifer ita admiratñlis: sed etiam si lo-
quamur de jusiitia particular), praecellit inter alias virtutes morales, duplici
rationc; quarum prima potest surrn ex parte subjecti, quia scilicet est in no-
biüori parte anitnae, íd est, in appetitu rationali, scilicet in volúntate, aüis
virtutibus moralibus existentibus in appetitu sensitivo, ad quem perttnent pas-
siones, quae sunt materia aliarum virtutum moralium. Secunda ratio sumitur
ex parte objecti; nam aliae virtutes laudantur solum secundum bonum ipsius
virtuosi. justitia autem laudatur secundum quod virtuosus ad alium benc se
habet: et sic justitia quodammodo est bonum alterius, ut dicitur in V Ethic
(cap. I)» (Secunda Secundae, quaest. LV1II, a. 12). De los filósofos paganos me-
teció los más grandes elogios. Cicerón afirma: «Haec enim una virtus om-
nium est domina et regina virtutum» (De officíis, L. III, f. XLIV, Ed. J. Par-
vo et 1. Badio, París, 1511). Considera que es la virtud más necesaria, hasta
el punto que ni los bandidos pueden vivir sin ella. «.Justitia —dice— ad rem
gubernandam necessaria est, cujus tanta vis est, ut ne ílli quidem, qui male-
íicio ct sedere pascuntur, possint sine ulla partícula justitiae vivere. Nam qui
eorum cuiptam qui una latrocinantur, furatur aliquid aut eripit, is sibi ne in
íacrocinio quidem relinquit locum. IHe autem qui archipirata dicitur, nisi ae-
quaiiter praedam dispertiat, aut occiditur a sociis aut relinquitur» (De offi-
ciis, L. I, f. XXXIX. Ed. J. Parvo et I. Badio, París, 1511).

(18) «Nisi abundaverít justitia vestra plus quam scribarum et phan'saeo-
rum...» (Wlatth., V, 20). «Beati qui esuriunt et sitiunt justitiam« (Matth., V, 6).
«Joseph aurem vir eius, cum esset justus...» (Matth., I, 19). «¡ustítía se-
cundum quam justus ex fide vivit... vera justitia est» (S. Próspero de Aqui-
tarua: Liber sententiarum ex operibus S. Agustini delibatarum, OCCXV, «De
vera justitia»).

(19) Dice San. Agustín: «Charitas inchoata inchoata justitia est, charitas
magna magna justitia est, charitas perfecta perfecta justitia est» (De nat-ura et
grxOÁa, c. 70). Y en otro lugar: «Justitia non est aliud quam non peccare:
noa peccare autem, Legis praecepta servare» (Sermo LXII, 8). El Concilio
de Trento la emplea en tal acepción al declarar: «Única formalis causa (sane
lificarionis nostrae) est justitia Dei, non qua Jpse justus est, sed qua nos
justos facit, qua videlicet ab eo donati, renovamur spiritu mentís nostrae;
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•c) Cualquier acto honesto (20).

Considerado en sentido estricto-, el vocablo justicia designa aquella
-virtud peculiar que dispone la. voluntad a dar a cada uno lo que es
suyo o se le debe (21}. Ahora bien, e[ definir así Los teólogos la justi-
cia como virtus qu& alten yus suum, seu debitwn tribuimus, no dista
ciertamente mucho de la concepción de los juristas, -de la que se con-
sidera como paradigma ía clásica definición de ULpiano: ¡ustitia est
consUins et perpetua voluntas jus suum cuique tñbuendi (22), definí'
don que fue aceptada por las escuelas, si bien el Doctor Angélico,, con-
siderando que se refiere propiamente al acto de la justicia y no al
hábito, introdujo una ligera, pero valiosa modificación desde el punto
de vista teológico, convirtiéndola en -esta otra: Justitia est habitus,

ec non meco reputamur, sed veré justi nominamur, el sumus, justitiam in
nebis recipientes nnusquisque suam secundum mensuram. quam Spiritus Sanc-
íus partitur singulis ptoar vult...» (Trjd-, 5ess. VI, cap. 7).

(20) Ea este sentido leemos en. ías Sagradas Esciituias: «Sacrifícate sa-
ciiBcLutn justitiae» [Ps., IV, 6). .«Sic decet nos impte:e omnem jusiitiam»
<Matrti-, III, 15).

<2i) Según San Ambrosio, justicia es la virtud nqaae suum cuique tri-
"buit, alienum non vindicat, utilitatem propriam negligit, ut communem aequi-
tacem custodiaí» \De ojficiis ministrorttm, L. ], cap. XXIV, 1x5). Y San Agus-
tín dice: «Jusútia porto ea virt-os est quae sua cuique ¿isiribuit» (De civitAte
Dei, L- XIX, c. ó^g, Patrologiae curs. -comp. S. L. Migne). Y en otro pasaje:
<:... justitia cujus tnunus esc sua cuique irtbuere» (Ídem. c. 629). Para Hugo de
San Víctor t-fustitia es: vo!uncas rcdder.di unicuique quod suum est» (Exege-
iica dubia. AlUgqtiae m Novum Testamentum, L. VI).

(22) Dig., 1, t, 1, 10. Fórmula que se recoge en las Instituciones de Jus-
tiniano con -una insignificante modificación sintáctica: njustitia est constans ec
perpetua voluntas jus suum cuique tribu en s* (I, j , I.). Definición, por cierto,
•defeciuosa por tautológica, puesto que define la justicia en función del dere-
<hor cuando el derecho es el objeto de la justicia, como dice otra definición ro-
mana. La tautología desaparece eliminando sencillamente el término jus, que
es lo que hacen, en definitiva, San Ambrosio, San Agustín y Hugo de San
Víctor (v. nota anterior) y lo que había hecho ya Cicerón al concebirla como
t:animi afeetto suum cuique tribuens» o como «habitus animi, communi uti-
Inace conservata, suam cuique tribuens dignitatem...n {Rhetorkorum de inven*
iione, L. II. £. 40, Ed. J. Parvo «t F. Bsdío, París, 15::) y mucho antes Simó-
nicles de íleos al afirmar que justicia es decir !a verdad / dar a cada uno
lo suyo.



EN TORNO AL CONCEPTO DE JUSTICIA SOCIAL

secundum quetn aliquis constanti et perpetua volúntate ]us suum uní-
cuique tribuit (23).

Dos son las partes integrales de esta virtud: hacer el bien y apar-
tarse del mal. Dos también las partes subiectae: la justicia general, de-
nominada legal, y la justicia particular, que ofrece, a su vez, una do-
ble vertiente: la justicia conmutativa y la justicia distributiva {24).
Por último, en lo que a las partes potentiales (25} se refiere, hay que
distinguir dos grupos: el de aquellas virtudes que dan lo debido,
pero no con un criterio de igualdad, es decir, no todo lo rigurosamente
debido, como son la religión, la piedad (26), el respeto y la obedien-

(23) Secunda Secunáae, quaest, LVIII, a. 1. En otro pasaje destruye la
tautología apuntada diciendo: «Justitia autem dat alteri quod suum est, quasi
considerans bonum commune...» (lbid., a. 12).

(24) La división de la justicia en genera] y particular se funda en el su-
jeto al que se dirige, ya que, mientras la general mira a la sociedad, la par-
ticular contempla al hombre singularmente considerado. Por el contrario, la
división de la justicia particular en distributiva y conmutativa estriba en el
sujeto agente, en cuanto que la primera se ejerce por la sociedad respecto de
sus miembros y la segunda la ejerce una persona privada respecto de otra.
(Cfr. Secunda Secundae, quaest. LVIII. a. 5, 7, 8; quaest. LXI, a. 1.)

(25) Conforme a lo que anteriormente hemos dicho, son partes potenciales
de la justicia las virtudes anejas que se asemejan a ella en cuanto que están
referidas a otro, en cuanto que implican altcridad, pero que carecen de o no
alcanzan la perfección de esta virtud cardinal. Ahora bien, consistiendo la per-
fección de la justicia en dar a cada uno con criterio de igualdad lo que estric-
tamente se le debe, está claro qje las virtudes anejas a ella pueden alejarse
de su perfección por dos motivos: por faltar esa medida, ese criterio de igual-
dad, o por no deberse su objeto estrictamente, es decir, por imperio del de-
recho propiamente dicho.

(26) Como Santo Tomás {Secunda Secundae, quaest. VIII, a. 1), San Am-
brosio enseña que la piedad es una virtud aneja a la justicia, pero disiente
del Doctor Angélico en que, mientras para éste deben anteponerse los padres
a la Patria, según el Obispo de Milán ha de anteponerse la Patria a los pa-
dres. Dice textualmente San Ambrosio: «Justitiae autem pietas est prima in
Deum, secunda in patriam, lerda in parentes, Ítem in omnes: quae et ipsa
secundum naturae est magisterium...» (De ojfíciis ministrorum, L. I, capí-
tulo XXVII, 127). Ya Cicerón, apoyándose en la autoridad de Platón, había
señalado el mismo orden, al decir: «Sed quoniam ut praeclare scriptum est
a Platone, non nobis solum nati sumus, ortusque nostri partem. patria vindi-
cat, partem parentes, partem amict.. •" (De officüs, L. III, pág. 353, 1. 32), He*
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ciaf y el de aquellas otras que dan 5o debido, pero no en virtud o
por la fuerza de] derecho stncto sensu, estimándose como tales la gra-
titud, la liberalidad, La afabilidad, la amistad, la veracidad, la fideli-
dad,- la justicia vindicativa y la epiheia. o equidad.

Si con las virtudes mócales o cardinales puede el hombre alcanzar
su fin natural, es decir, la felicidad proporcionada a la humana natu-
raleza, no puede, sin embargo, conseguir su fin sobrenatural, h eíer'
na bienaventuranza, que, por exceder ¿€ la naturaleza humana, sólo
puede alcanzarse -con las virtudes infusas que reciben el nombre de
teologales (27). Estas virtudes son, pues, absolutamente necesarias para
la salvación. Que son infusas es doctrina del Concilio de Trente (28),
llegando incluso muchos a sostener que es de fe (29). Se caracterizan
por las siguientes notas fundamentales:

a.) Tienen por objeto inmediato a Dios, a] que miran corno fin

último sobrenatural. Dios es su objeto inmediato, unto material (oh-

¡ectum materutle qtiod, no objectutn materidle cui) cerno formal (30).

b) Son infusas per se, no- meramente per accidens.

c) Sólo nos son conocidas por revelación divina.

Toda virtud que no reúna estas condiciones no es teologal (31}.
Santo Tomás, después de ocuparse de la distinción de las virtudes
teologales de las intelectua'es y morales, en razón de la -diferencia
formal de sus respectivos objetos (32}, aborda el problema de su nú-
mero y llega a la conclusión cíe que no pueden ser más que tres;

gsndo a afirmar-: c... Aá exrretnum si. ad permeiem patriae res espectable,
patriae saltiaem arrteponet ssluñ patris:> (De ojficns, L. luí, pág. 400, 1. jo.
Ed. di.).

<27) Pr.ma Secuttdae, quae¿t. LXfl. a. r].
¿2S) Tras., sess. VI, cap. ; ; cfr. can. ¡] de la misma.
(29) Cír. Pesch, V[¡3, n. 26.
•(30) i-Noram es: qued s:c reEerantar inmediate ad Deum, cum per íidem

crc¿:nn-us in. Deum; per spem speracnus in eum, eí per carttatem ecm dili'
gtmus. Est -ergo Deum objectum piopi^m, c: primartumr et inmcdjatuní vir-
¡utam theclogicartctno Q. P. M:gne: PtñTologüie, curs. comp. S. L. París,
^893, pág. 550).

(3.3) Cfr. Prtj;:a SecuTidae, quaest. LXtE, a. r).
(32)) Cfr. PnVua Secundae, quíaesi. LXll, a. 2).

18
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fe, esperanza y caridad {33), En efecto, la virtud teologal es la que
nos une inmediatamente con Dios, su objeto inmediato. Ahora bien,
siendo Dios Espíritu, es evidente que sólo puede ser alcanzado, por
el acto de una facultad espiritual, esto es, o por el entendimiento o
por la voluntad: por el entendimiento, sub ratione veri, y así tene-
mos la fe; por la voluntad, sub ratione boni, y entonces tenemos la
esperanza, si Dios es considerado como bonum nobis, y la caridad,
si es contemplado como bonum in se, como en sumo y único Bien.
No hay, pues, ninguna otra virtud que nos una a Dios directamente,
y, por tanto, que pueda calificarse de teologal (34).

De tan excelsas virtudes, la primera es la candad. Hay que tener
en cuenta, sin embargo, que, como enseña Santo Tomás, cabe dis'
tinguir un doble orden: el de la generación y el de la perfección y
que, aunque en el orden de la perfección aventaje a las otras la ca-
ridad, madre y raí¿ de todas las virtudes (35) en cuanto es forma de

(33) Cfr. Prima Secundan, quaest. LXII, a. 3).
(34) Que son tres las virtudes teologales se deduce también de la Sagrada

Escritura. «Nunc autem manent fides, spes, charitas, tria haec» (/ ad Co~
rinth., XIII, 13). Palabras de San Pablo, en que se funda San Agustín para
decir: «Tria haec sunt, quibus et scientia omnis et prophetia militat, fides,
spes, chantas» (De Doc. Christ., L. I, cap. 37). «His tribus virtutibus conti-
neri totius religionis summam» [Enchirid., cap. 3),

(35) Dice a este propósito el maestro de las sentencias, Pedro Lombardo:
«Chantas enim causa est et matet omnium virtutum; quae si desit, frustra
habentur caetera; si autem adsit, habentur omnia. Chantas autem Spiritus
Sanctus est. Ipsa est ergo causa omnium virtutum, non ipsius aliqua virtutum
causa est, quia omnia muñera excellit» (SentenUarum hbri IV, L. II,
Dist. XXIII). Ya en el siglo v San León Wlagno había dicho a sus fieles en
uno de sus extraordinarios sermones: «... ipsam matrem virtutum omnium
charitatem in secretis suae mentís inquirat...» (Sermo XXXIII, cap. IV). Y
antes había escrito San Zenón, Obispo de Verona: «... dilectionem • virtutum
omnium divtnatum esse substantiam naturalemque magistram: quoniam ex
lege discitur, sed in menttbus nascitur: lex enim pendet ex chántate, non
chantas pendet ex ]ege...v (Tractatus, L. I, II De Spe, Fide et Chántate, 5).
San Próspero de Aquitania afirma: '«Caritas... omnium summa bonorum et
quaedam cunctarum sit vita virtutum...» (De vocalione omnium gentium,
L. II, cap. XI). Y San Jerónimo: eCunctarum virtutum mater est caritas...:>
(Epístola LXXXfl, JI>. San Agustín dice: «Sicut enim radix omnium malo-

r9
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todas ellas, en el de la generación precede la fe a b esperanza y ésta

a la caridad (36). No hay, en cambio, unanimidad entre los- teólogos

respecto al orden de perfección de las otras dos virtudes teologales.

Parece más probable a opinión de los que, como Medina y Báñez,

sostienen que ]a fe es rrtás excelente -que la esperanza.

Cuatro son las principales acepciones que en Teología tiene ei

término -caridad. Primordialmente significa:

a) El amor de ¡a. criatura raciona! a Dios (37).

b) EL amor de Dios a los hombres (38].

c) El don de Dios -que proviene de su amor a nosotros {$9).

d) Dios mismo, ya porque es objeto-, ya porque es principio de

h candad (40).

rum sit cupidhas; ita. radüx omniutn bonorutn est chantas» {Sermo CCCL,
De chámate, 1). San Pedro Damiano: <-..., chatitas, quae mater est omnium
(virtutum), in sacrario pectoris nostri semper tenct principatu.ni:-> (Sermo LXÍJI,
342). Wolberon, Abad: c-Radjx vero bomi operis cinariías est; quia sicut de
radicc omnis herbarum vürtus et vigor nascitur, ita ex sota chántate omnis
boni operas virtus jeT)e:a.:~üc...» (Comment-aria supev Ceutiicum- Canticorum Sa-
lomonis, L, E, vers. rr¡|, E] Venerable Híldeberto, Obispo: cíCaritas radix est
omnium vírttituai» Sermones de diversis, CXXH, 827) (Id. CVII, 754).

(36) Prima Secu.nda£0 quaest. LXII, a. 4. En este sentido afirma Pedro
Lombardo: «Non eaiai chapitas Eidcm, sed ñdes charitatcnra praecedit, quia
nema pótese amare qued non credidertt...» (SentenEjancm libn IV. L. 111.
Dist. XX3IÍ)- San Gf-e^or5o Magno seis- siglos anies se había expresado con
idénticas palabras (Hcr.KÚs&zum in Ezeckselem Pr-opPtetasn, L. II, Homíl. JV).
Anáíogarnente San Anselmo: «Nihil amatur, nisi quod ccjrnoseitur» [CUT Deus
homo-, L. II, cap. Xllf, 911). Y en 01ro lugar: cNulLa. etvisn res amatuí, sine
ejus memoria aut irttelligentiaü (De Dtvinitatis essentia mondogivm, cap. L, 21).

{l~) Y ¿sí ha podido decirse: CIAKÍOT est porta mortis vel vitae; bonus
vel maLus est: malus cvipi-dlñas, bonus charíias vecatrr: (Adamus Scotus, Pd-
ixólogioe, cu-rs. comp. Migne, CXCVIÜ, 45Q).

(38) -Ja charitate ipeipecua dilexi te:; (le., XXXt, 3].
(39) "Vulece qualejn charilatem dedci nobis PaJer, uc íilü Del nominetnuí

•et sitnusn {I. ¡o-, II[, : ] .
(s|o) «Deus chaiius es;...» (1. lo., IVT 16). «Ecce q-uam br-evis deíinitio, et

habes quid sit caritas::, dice San Pascas:o Radbeito. Y piosigiie: i-.Sed haní
nema philosophorum pcr.esrat, quia inmznsa et profunda est... Apostolus sper-
le clamar., qaia Deus charatas est. Q-jippe non relative, meque rcuncupative,
sicuc de Domino quaedam. dicuntur; sed substar::ia]itet, sicut veritas, et lux.
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Suelen definirla los teólogos diciendo que «es el acto o la virtud
teologal (según que se refieran al acto o al hábito) por la cual ama-
mos a Dios por sí mismo y sobre todos las cosas y al prójimo como a
nosotros mismos por Dios» (41).

Es evidente que puede amarse al prójimo, no por Dios, sino por
cualquier otro motivo honesto. Pero entonces ya no estamos en pre-
sencia de la candad divina, de la caridad teologal (42), sino de la câ
ridad moral, aunque este amor pueda ser sobrenatural por la gracia.

No todo amor de Dios es caridad. El amor puede ser de concu.'
piscencia o de benevolencia. Amor de concupiscencia es aquel por el
que amamos algo por el bien o la utilidad que nos repotu, como el
avaro ama su dinero o el ebrioso el vino. Amor de benevolencia
es, por e! contrario, aquel por el que amamos a alguien con desinte-
rés, gozándonos en el bien que tiene y queriendo ese bien para el.
Este último se denomina, a su vez, amor de amistad, cuando es mu-
tuo y manifiesto de ambas partes y se funda en alguna comunión
de bienes. Condiciones que concurren en la virtud teologal de que
tratamos {43X por lo que pudo afirmar Santo Tomás que la caridad

ac caetera quae Dom'mus substantive praedicatur» (De fide, spe et chántate
hbri tres, L. III, cap. I, i).

(41) «Amas chántate quidquid bene amas» (San Agustín, Patrologías,
curs. comp. Migne, XXXVI, 369, 160). «... virtus cst chantas, qua id quod
diligendum est diligitur» (San Agustín, Epístola CLXVÍI, cap. IV, 15). «Cha-
ritatem voco, qua amantur ea quae non svrtt prae ipso amante contemnenda:
id est, quod aetemum cst. et quod amare ipsum aeternum potest» (San Agus-
tín: De diversis Quaestionibus octoginta tribus liber umts, XXXVI, 1). «Ad-
monendus est populus quod haec sit vera chantas quae Deum diligit plusquam
se, er proximum tanquam se, et quae nihil vult alus faceré nisi quod sibi
vuit fieri't (Theodulfo, Obispo: Capitula ad presbyteros pcvochiae suae,
XXXfV). «... Hunc in sanctificatione fructum, qu¡ fructus prcwul dubio cha-
ritas es» atque opera ejus, nullo modo habere possumus a nobis; sed habe-
mus per Spirítum Sanctum, qui datus est nobts» (San Agustín: Contra se-
cundam Julúini responsiomm imperfectum opus, L. I, LXXXVI).

(42) Como dice San Gregorio Magno, «caritas autem vera est amicum di-
'.igere in Dea, et inimicum diligere propter Deum» (XL Homüiarum in Evan'
gelut, L, I, Homil- X).

(43) «Ego diligentes me ailigo) {Prov., VIH, 17). "Qui diligit me, diHgetur
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amicitia quaeda-m est hotninis ad Deum, según aquello de San Juan
(XV, 15): ajean non dicdm vos servos,.., sed amicos meos» (44).

El objeto material de ia caridad es dob'e : primario o principal y
secundario. El pjincipa] es Dios {45). Et secundario son todas las cria-
turas capaces de sobrenatural beatitud,, es decu, los ángeles (46) y los
hombres (47), excepto los condenados. Ahora bien, podemos hablar
del objeto malenal de la caridad en dos sentidos distintos: como su-
jeto para quien queremos el bien y como bien que deseamos al su-
jeto. En este último sentido, es todo lo que da gloria a Dios y apro-
vecha al prójimo; tal, la difusión <ie Ja fe, ía prosperidad de Ja Igle-
sia, la salvación, del prójimo, la ciencia. Has virtudes, los dones sobre-
naturales, e tc . . Por lo que el Doctor Angélico enseña que la misma
caridad ha de ser amada con caridad {48) y aún las criaturas irracio'

a Patrc meo: et ego diligam eum et manifestaba ei meipsumu (lo-, X]V, 21).
La comunión, de bienes en que se funda es la. comunión de beatitud (Dios,
dice Santo Tocias, nos comunica su bjer.aveaturanza), pues la felicidad o vi-
sión beatífica 2 que Dios nos destina es, en. cierto modo, común a nosotros y
a El, ya que, viéndose y amándose a sí mismo, es feliz.

(44) Secunda Secundas, quaest. XXIU, 2.. 1.
(45) «DiJiges Dominum tuum ex tci» corde |uo et in tota anima tua et in

iota menee tua. Hoc est máximum et pringuen mandatum» (Matth., XXHf 35).
<;Quoniam igiiui Deum caritaiem esse diviiiis claret eloquiis, profecto mani-
íeslum esc quod. ntmo Deum habere possitr SL se homini Deus ipse non de-
derií. In eo «igcr ]:berum arbittium r.osicum. ad diügendum Deurn et proxi-
raicn idoneum efficitur, ín quo ei caritas divinitus datur, Sine chántate enim,
nec Deus diiági potest. nec proximus. Lrt auitem Deus diligi potest, ipse se tri-
buir: quia Deus caritas est, et Deum non. nísi caritate dtligimus. Nisi ergo
Deum accípiamus. Deum diligere non vatentus:- (San Fulgencio:' De veritate
prdedestindtioiíis, L. íí, cap. IX).

(46) Secunda Sec-imdde, quaesi. XXV, a. xo.

(47) Secufwfcs Secirnáae, quaest. XXV, a. i, 8, 9. uSecundum autemsi-
mile est huic: diliges proximum tuum, sicut te ipsum» (Matth., XXJI, 40).

(48) «Sed chantas non est simpíictter amor, sed habet rationem. amicitiae,
ut supra dictuíu est (Qaaest. XXIIJ, a. 3). Per atnicitiam autem amatur a!i-
quid dupliciler? uno modo sicut ipse am^us, ad quem amicitiam habemus et
cui bona vo!urr.u.s; alio modo sicut bonim quod acnico vo-lumus: et hoc modo
caritas per carítxte-m amatur, et non prímov quia caritas est illud bonum quod
optamtis ómnibus quos ex caritate cLáísgirnuso [Secunda Secundae, Quaest.
XXV, a. 2).
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nales, en cuanto que queremos conservarlas para gloria de Dios y
utilidad del prójimo (49). Sin embargo, cuando hablamos pura y sim-
plemente del objeto de la caridad, nos referimos al sujeto para el que
queremos el bien (50).

El objeto formal de la candad, la razón por la cual amamos, es la
bondad divina, Dios infinitamente bueno. La bondad divina es moti'
vo de caridad, no sólo en cuanto comprende todos los atributos divi-
nos, sino también considerada como cualquier divina perfección. Por-
que cualquier atributo divino, por ejemplo, la sabiduría divina, es
una perfección y un bien de Dios y, por consiguiente, quien ama a
Dios por su infinita sabiduría !e ama por El mismo y por su perfec-
ción y bondad infinita. Es indudable que entre todos los,atributos que
pueden ser motivo de nuestro amor sobresale su caridad para con
nosotros, manifestada de un modo eminente en la Encarnación dei
Verbo y en la Redención, según aquellas palabras de San Juan : Sic
Deus dilexit mundum, ut Filium suum unigenitum daret: ut omnis,
qui cred.it in Eum, non pereat, sed habeat vitam aeterruim (51). Por
tanto, también la candad de Dios para con nosotros es objeto formal
de la virtud teologal de la caridad (52).

(49) Secunda Secundae, quaest.- XXV, a. 3.
(50Í En este sentido dice Hugo de San Víctor: «Geminam nobis sacra

Scriptura charitatem commendat: Dei videiicet et proximí...» (De Sacramen-
tis, L. II, pars. XIII, cap. VI De charitate). Y Adamus Scotus: «Diligamus
ergo Deum, ad hoc ut gaudeamus in ipso; diligamus proximum, ad hoc, ut
non quidem in ipso, sed cum ipso gaudeamus in Deo. Et haec sunt dúo prae-
cepta caritatis, cum tamen sint hi tres, quos diligimus: nos ipsi, Deus, et
proximus...» (De OY&YX, habitu et proj. canonic, praem., XI, 270). Análoga-
mente, San Agustín: «lam vero quia dúo praecipua praecepta, hoc, est, dilec-
tionem Dei et dileetionem proximi, docet magister Deus; in quibus tria in-
venir homo quae dilígat, Deum, se ipsum, et proximum» (De civitate Dei,
L. XIX, 642, Patrol. curs, comp. Migne). El Venerable Hildeberto explica*.
oQuatuor enim diligenda nobis commendat catholica doctrina, Unum, scilicet
quod super nos est, id est Deus; alterum, quod nos sumus, id est nos ipsos;
tertium, quod juxta nos est id est próximos; quartum, quod infra nos est, id
est corpus nostrum diligere debemus...» (Sermones de Tem^iore, XXXV, 405).

(51) lo., XIII, 16.
(52) «Nos crgo diligamus Deum, quoniam Deus prior dilexit nos» (I. lo.,

IV, 19). «Tanto enim certius diligimus, quam videre desideramus faciem Chris-
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Muchos, después de Vicente Bolgeni, como D'Annibale (53) y Ba-
llertni (54), sostienen que es objeto formal cíe h. caridad incluso la
bondacf relativa o respectiva, o sea, aquella gondad por la que Dios
es bueno para con nosotros; en contra de la autorizada opinión de
Suítez (55), Ripalda (56), los salmanticenses (57) y otros prestigiosos
teólogos que enseñan que la caridad es sólo, únicamente, amor de
benevolencia. Unos y otros fundan sus respectivas tesis en textos de
tas Sagradas Escrituras y de Santo Tomás de Aquino, principalmente
en la Secunda Secundae, quaest. XXUl. Sea ia que fuere la recta so-
lución de tan interesante controversia, tres cosas se estiman ciertas
por Eos teólogos:

a) Que el amor de Dios, por ser obligatorio para todos, ha de ser
fácil para todos, aun [os más rudos. No ha de proponerse, por tanto,
la razón de amar a Dios de manera que este acto se torne dificilísimo
para la mayoría de los hombres. De ahí que deban proponerse tam-
bién a los fieles como motivo de este amor los beneficios divinos, los
dones de la gracia, y la promesa de la eterna gloria, pues, haciéndolo
así, a nadie parecerá difícil.

b) Que la caridad no excluye ni puede excluir el amor de con-
cupiscencia, puesto que la caridad es amistad y la amistad nunca ex-
cluyer ú deseo de ver al amigo y gozar de su compañía (58).

Ct, quanio pcstenoribus ejus ágnoscimus quantum nos prior dilexern Chris-
tiis» (Sa.n Agustín: De Trinitate libri XV, L. K, cap. XVII, 28). «S: Dei me-
rcium quaentur, cum Ipsum dilígendi causa quaeritur, illud est praecipuum
qu;a ]psc prior dilexit nos, Dignus plañe qui redametur, praesertim si adver-
caturquis, quos quaniunnque amaveric» (San Bernardo: De diligencio Dea, c. 1).
"Amor quo Deus nos amai, ipse Deus est, ct simitia quaedam perfecto eius.
ítem (pse nos amar, quia bonus cít; unde quta amaiur eo quod amct, ama-
tur etkm quia bonus esta (Suárez: De cántate, disp. I, sect. II, n. 3).

(53) Summula Theotogiae Moralis, II, n. 12, nota 9.

(54) Opas Theologiaiin Mcrale (Prati, 1899), II, tiacu V, sect. 111, n. 134-41.
(55) De caritate, disp-. I, sect. [I, n. 1.
(56)1 De caritate, disp. XXXV, secr. IX, n. 70.
(57> De caritate, disp. [I. dub. ÍI, n. 10. C£r. Pesch. VIII, n. 537-552-
[58) Muy interesante 3 eslc respecto el texto de Hugo de San Víctor:

De Sacramentos, i, [I, pars XIH, c. 8. Son también de tener en cuenta en
este panto Eas 23 proposiciones acerca de] amor purísimo a Dios, que fueron

por Inocencio XI] mediante Decreto del Santo Oficio de i2-!!!-:699,
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c) Que el deseo de la visión beatífica de Dios es un acto de ca-
ridad, si con tal deseo se anhela unirse más perfectamente con Dios
y gozar de su compañía.

A diferencia de la justicia y, por supuesto, de las demás virtudes
cardinales, la caridad es una virtud simple que no admite ser dividi-
da en especies (59). No se olvide que Dios y el prójimo son objeto
de la misma especie de caridad, es decir, de la misma, virtud teoló'
gica (60). Ahora bien, si no pueden distinguirse diversas clases de ca'
ridad, sí cabe diferenciar en la misma diversos grados en orden a su
perfección {61), según aquellas palabras de San Agustín: Chantas
cum fuerit nata, nutritur; cum fuerit nutrita, roboratur; cum fuerit
robórala, perficttur; cum autem ad perfectionem venerit, dicit: cu*
pió disolví et esse cum Christo (62).

En el primer grado, Dios es amado sobre todas aquellas cosas que
no pueden obtenerse o retenerse sin ofensa grave, de modo que el
que así ama a Dios prefiere carecer de aquellos bienes que poseerlos
contra la Voluntad y la Ley divina que le obliga sub gravi. Este
grado, por excluir todo afecto al pecado mortal, és suficiente y ne-
cesario para la salvación.

Se llega al segundo grado, cuando se ama a Dios sobre todas las
cosas, de modo que el hombre esté dispuesto a carecer de cualquier
bien o a sufrir cualquier mal antes que ofenderle levemente. Aunque

de las cuales la primera decía así: «Datur habitualis status amoris Dei, qui
est caritas pura et sine ulta mixtione motivi proprii interesse. Ñeque timor
poenarum, nequt desiderium remunerationum habent amplius in eo partem-
Non amatur amplius Deus propter meritum, ñeque propter perfectionem,
ñeque propter felicitatem in eo inveniendam». Y la segunda: «In statu vitae
contemplativae sive unkivae amittitur omne motivum interessatum timoris
et spei».

(59) Secunda Secúndete, quaest. XXIII, a. 5.
(60) Secunda Secúndete, quaest. XXV, a. 1. Fundándose en aquellas pata'

bras de San Juan: «Qu[ fratrem suum non diligit quem videt, Deum quem
non videt, quomodo potest diligere?» (I. Joan. IV, 20), llega a afirmar San
Gregorio Magno: «Nec emm Deus veré sine próximo, nec proximus veré di-
ligítur sine Deo» (XL Homüiarum in Evangelio,, L. II, Homil. XXXI).

(61) Secunda Secúndete, quaest. XXIV, a. 9.
(62) I. Canon. Joan, trac. 5.



MANUEL MOIX AURTIKEZ

es necesario este grado para la perfección cristiana, no lo es, sin em-
bargo, para la salvación.

EE tercer grado consiste en que Dios es amado por sí mismo y so-
bre codas las cosas de tal forma que, no sólo se evita todo aquello
que puede desagradarle grave o levemente, smo también lo que le
sea menos grato; por ende, el que asi zraz a Dios elige siempre lo
que juzga, ha de ser más agradable a sus divinos ojos (63). Este es el
úítimo grado de perfección: no cae bajo precepto, sino sólo bajo
consejo (64}.

Por parte del amado, no puede ser la caridad perfecta en esta
vida, porque Dios es infinitamente amable y ninguna criatura puede
amairle infinitamente, pero sí puede serlo por parte del que ama,
cuando ama a Dios cuanto puede (65).

Todavía necesitamos para nuestro objeto abordar otra cuestión
fundamental: la que Santo Tomás se plantea, magistralmente bajo el
epígrafe De co.nnexione virtutum (66).

La virtud moral, nos dice, puede ser perfecta e imperfecta. La per-
fecta es, como en su lugar se expuso, el hábito que nos inclina a obrar
bien eE bien. La imperfecta no es más- que Sa inclinación que en nos-
otros existe a hacer algún acto bueno, ya provenga tal inclinación de
nuestra naturaleza, ya de la costumbre. Pues bien, es doctrina común
contra los escotistas que las virtudes morales en estado imperfecto no

Podríamos afirmar aquí con San. Gregorio Magno que la medida del
amor a Dios es amarte sin medida. Comentando el archiconocido pasaje de
San Marcos (XU, 30, ex Deut. VI, 5) dice: <Qaa tn re notandum est quia in
dilecíione proxirru mensura amoris ponittrc, cum dicitur: Diligcs proximum
tuum sicut te ipsum; Del amem dilecllo trolla mensura constringitur, cum
dicitur: Diliges Dominum tuum ex toto corde luo, et ex iota anima tua, et
ex tola virtute tua» (XL HomiHarum JTI Ez-ar^geiia, L. [I, Homil. XXXVIII).

(64) Santo Tomás distingue tres grados de caridad: .)a de los incipientes,
la. de ]os proficientes y la de los perfeelos. ETI el pr.meto se aparta el hom-
bre -del pecado; en el segundo, se ejercita «n la v-rcud. y en el tercero,
tiende a unirse cen Dios y a gozar de E3. desea cdisolvi et esse cum Christo»,
como dice San Agustín [Secunda Securutee, quaest. XXIV, a. JO).

(•65) Secunda Secundae, quaest. XXIV, a. 8.
(66J Prima Secundae, quaest, LXV.
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están conexas entre sí (67), a diferencia de lo que necesariamente
rre con las virtudes morales en estado perfecto, de las cuales no puede
existir una sin la otra. Dicho de otra manera: el que carece de aU
guna virtud moral o cardinal no puede poseer perfectamente ninguna
de ellas. Es tal la conexión que media entre estas virtudes, que no
puede darse ninguna de ellas en estado perfecto en ausencia de las
•demás (68).

Es confirmada esta tesis por la autoridad de los Santos Padres:
San Ambrosio (69), San Agustín (70), San Gregorio (71), etc. y se
demuestra por la razón. En efecto, toda virtud cardinal perfecta de-
pende de una perfecta prudencia en el sentido de que no puede exis'
tir sin ella, ya que es propio de la virtud moral hacer una elección
recta, siendo como es un hábito electivo y, para hacer esa elección,
no basta que exista una inclinación hacia el fin debido, que se obtiene
por el hábito de la virtud cardinal, sino que, además, es necesario
que alguien-elija rectamente aquellas irosas que se ordenan a tal finT

y esto se hace por la prudencia, que es la virtud que aconseja, juzga
y manda aquellas cosas que a dicho fin conducen, Pero, a su vez, la
prudencia perfecta no puede existir sin las demás virtudes cardinales
por análogos motivos. Porque un estado perfecto de prudencia im-
plica que fácil y prontamente pueda realizar el hombre actos de pru-

(67) La experiencia nos ofrece constantemente el espectáculo de hombres
que, dominados por los vicios, tienen, sin embargo, alguna virtud. Como ve-
mos también, por ejemplo, un hombre que, por su constitución natural o por
costumbre, está pronto a la liberalidad, pero no a la castidad.

(68) Prima Secutidae, quaest. LXV, a. 1. Hasta ¡os filósofos paganos en-
tendieron que las virtudes están intimamente enlazadas unas con otras- En
\?\ sentido, aíiima Píatóri por boca de Sócrates que «la foTma de la vinud
•f.s una» (La República, col. IV). Y Cicerón que «en confesando que no tienes
una virtud, es preciso que no tengan ningunas (De Uis cuestiones Tusculü'
ñas, L. II).

(69) eConnexae igitur sibi sunt, concatenataeque virtutes, ut qui unam
habet, plures habere videatur» (ín Cap. VI Lucae).

(70) «Vjrtutes quae sunt in animo humano, nullo modo separantur ad
ínvicem» (De Trinit., L. VI, cap. 4),

(71) «Una virtus sine aliis, aut omnino nulla est, aut imperfectas
XXU, MortAvum, cap. 1).
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idencia cuando quisiere; y esto no puede hacerse sin la presencia de
ías demás virtudes morales (72).

Por lo que a las virtudes teologales se refiere, enseña Santo To-
más que la fe y ia esperanza pueden existir de algún modo sin ta ca-
ridad, pero no pueden ser virtudes perfectas sin ella (73). Siendo la
caridad la forma de todas las virtudes, está claro que, si falta, la fe
y la esperanza han de ser informes y han de carecer, por tantor de ra-
zón de perfecta virtud (74)r aunque esto no quiere decir que no exis-
tan (75). En cambio, sin fe y sin esperanza no puede haber caridad.
La razón no puede ser más obvia. Partiendo de que la caridad no
sólo es amor, sino también .cierta amistad del hombre con Dios, el
Doctor Angélico concluye que nadie puede tener esta amistad en que
consiste la caridad, si no tiene fe, por la que crea en la posibilidad
de la sociedad y conversación del hombre con Dios, ni esperanza de
pertenecer a ella {76}.

Ahora bien, ¿qué relación existe entre las virtudes 'teologales y
las cardinales? Más concretamente: ¿pueden existir estas últimas sin
3a caridad?, ¿puede, por el contrario, haber candad sin virtudes car-
dinales?

La respuesta no es dudosa. Pueden existir sin caridad las virtudes
cardinales adquiridas, pero no las infusas (77). Y viceversa., la caridad
no puede darse tampoco sin estas virtudes infusas.

Llegados a este punto, son ya posibles ulteriores precisiones. Cuan-
do decimos que la Justicia Social es la inserción de la caridad, como

(72) Cfr . Gotti T rac ta t . III, de v i r tu t ibus , quae-si. IEI, d u b . 2.
(73) Prima Secundae, quaest. LXV, a. 4.
(74) i'Qui recte amat. recte credit et sperat, qui. vcio non amst, inarúter

credit et sperato (San Agustín, Patroi. curs. comp. Migne, XXXVII, 285).
(75) En contra de los calvinistas y otros que han sostenido que en el

cristiano que ha pecado no hay verdadera fe, sino sólo mera apariencia de
íe. Fueron condenados por el Concilio de Trenco con estas palabras: «Si
quis dixerit, amissa per peccatum grstia. simul et fidem semper amitti; aut
fidem, quae remanet. non esse veram fidem,. Iicet non set viva; aui eurn. quí
fidem sine cari:ate habe:, non esse christianum: aranhema sit» (Sess. VI»
can. 28),

(76) Prima Secundae, quaest. LXV, a. 5.
(77) Vtde Prima Secwidae, quaest, [.XV, a. 2.
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virtud teologal, en la justicia, como virtud cardinal, no queremos sig-
nificar únicamente que, considerada en su aspecto puramente natural
en cuanto virtud adquirida, la justicia esté penetrada por la máxima
virtud teologal. Tampoco queremos indicar solamente que, en su as-
pecto plenamente sobrenatural como virtud infusa, la justicia no pue-
da existir sin la caridad, al igual que las demás virtudes cardinales
infusas. Queremos decir todo esto y mucho más. Intentamos expresar
que, en este último supuesto, no solamente se da en un mismo sujeto
esta plétora de virtudes, este concierto de todas las infusas, y entre
ellas la justicia, con la caridad, al infundirse todas ellas divinamente
en el alma a la vez que la gracia santificante, como dice el Concilio
de Trento (78), sino que, además de esta simultaneidad, de esta co-
existencia en la misma persona de la caridad y de la justicia, puede
producirse una intersección de ambas, no por razón del sujeto que
las posee, sino por razón del objeto, invadiendo la primera el campo
de la segunda y empapando de Dios (y9) todos los contenidos y aun
la esfera de acción de la justicia; y entonces, cabalmente entonces,
surge la justicia social.

Lo que denominamos justicia social es así una sublimación de la
justicia por la entitativa inserción de la caridad. Es esta virtud, por
más excelsa (8o), la que incide en la justicia, en lugar de ser incidida
por ella, para informarla y transfigurarla.

(yS) Sess. VJ, cap. Vil. El Catecismo de) Concilio Tridentin'o, en su parte
segunda, número 42, enseña: «A esta gracia (la santificante) se añade el no-
bilísimo acompañamiento de todas las virtudes, las cuales se infunden divi-
namente en el alma a la vez que la gracia».

(79) «Deus caritas est...» (I. lo., IV, 16).
(80) A las citas de San Pablo, San Juan y San Mateo que figuran en la

nota 3 podrían añadirse otras muchas en favor de la excelencia de la caridad.
Quizá uno de los pasajes más conocidos del Apóstol sea aquel en que se hace
jna descripción de esta virtud que encierra las máximas alabanzas: «Caritas
patiens est, benigna est: caritas non aemulatur, non agit perperam, non in-
flatur, non est ambitiosa, non quaerit quae sua sunt, non írritatur, non co-
gitat malum, non gaudet super iniquitate, congaudet autem veritati, omnia
suffert, omnia credit, omnia sperat, omnia sustinet» (/. Corinth., XHI, 4-7).
En otro lugar escribe San Pablo: «Plenitudo ergo legis est dilectio» (Rom.,
XHI, 10). «Cognoscerc etiam supereminentem scientiae charitatem Christi, ut
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Los objetos material, y formal de La virtud cardinal reciben,
pectivamente. el injerto de] objeto material y de] objeto formal de
la virtud teologal y una nueva savia vivificante irrumpe por las ve'
ñas abiertas de la justicia, EJ dar a cada uno la suyo} La que es justct

lo que fe corresponde en justicia, como objeto materia! de esta vir-
tud cardina], aparece i]uminado por las ideas de «Dios» y de vpró'
jimo», objeto material de b caridad y, a su vez, [a Tazón, el derecho
en que se funda lo «suyo« cíe cada uno, el objeta formal de la jus-
ticia es traspasado por e! objeto formal de !a máxima virtud teolo'
gal: la bondad divina, Dios infinitamente bueno.

No es preciso insistir mucho en la radical transformación que por
este camino se opera en ía justicia hasta quedar transfigurada en jus-
ticia social. Toda la rigidez y la escalofriante frialdad del dar a «cada
uno» alo que es suyo», porque atiene derecho a. ello», aunque «lo que

impleamtni m omnem pjenimdinem Deí» (Ephes. ¡i!., 19). Y San Jerónimo:
«Quaí: alia inter fiuctus Spititus debmit tenete piimatum, nisi chantas, sine
qua v;rlutes ceterac aon reputar-tur esse virtutes, et -ex qra nascuntur uní'
versa, quac bona sunt?>; {Gommentario-rum in Epataban cd Galotas hbri tres,
L. [ti, cap. V, vers. 22). San Hilario, Obispo, afirma: -Sed quamquam man-
sure fidci, spei, charitatis, paiem gloriam idem Apostoius tríbuat, ct
liter invLoIabiles cas esse significet, charitatem tamen pra.es:acc caetecis
rioribus indicat. Per ha.nc ením quodam vincuüo Deo suscepli amoris annecti'
mur...» (Fragmenta ex libro, I. z). Y San Zenór.: ••> .. spes ac fides tempus
habent: chantas auiem Mnem non. habeto (i. Coy. Xiri], motnencis ómnibus
crcscit...o [Tractatus, L, I, [], Dt Spe, Fide et Chai-itict, 4). En otro pasaje
exclama el mismo Santo: o O charcas, quam pia el •qu.am opulenra! o quam
potens! nihil habet, qui te non habet (Jd-, ^). Saa Fi]lg-er.c:o dice: «Caritas,
igitur, esc omnium fons et origo bonorum, inunLtncn egcegiam. vía quae du-
cit ad coelumn [Ser-mo IIIr 6). Y San Jerónimo: <Measucam caritas non ha-
ber...» {Epístola XLV], 1). (-.Caritas omnia petes: ..'i (Epístola I, 2). «.Caritas
non pótese comparan. Dikcíco pretium non batwM ..-i [Epístola. III, 6). Según
San Agustín, nada se encuentra en los divines libios enás eminente que ía
caridad, que es el don más excelente. «Chantas gratia est Testamenti Novi»
(Qu&estionum in fíeptateiichutn Ubri septem, L- V, XV)- «Charius enim...
major est supra fidem et spetn (I. Cor. XIH, 13] quia charitas autem non nc-
vit niSL crescere magis magtsque. Si enim arnamas quera aon videmus, quomo-
do amaíuri sumus cum viderimus?...» (Enarrabo in psaln-ium XCF, i). Par?
Santo Tomás es la más excelente de las virtudes {Secunda. Secundae, quaes;.
XXIK. a. 6).
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»s suyo» no le baste para vivir, ni, mucho menos, para sostener a una
Lamilla, desaparece sin dejar huella en cuanto que «cada uno» es con-
¡iderado como «prójimo», en cuanto que la medida de lo que se le ha
ie dar no es tanto «lo que es suyo», como «eí amor a ese prójimo
:omo a nosotros mismos» y cuando, por último, se le da, no sólo
«porque tiene derecho a ello», sino, fundamentalmente, «por Dios».

Obsérvese que nc desaparece con ello el objeto de la justicia ab-
sorbido por el de la caridad. Lo que ocurre es que la justicia, virtud
pagana por excelencia en su triple aspecto de conmutativa, distribu-
tiva y legal, pierde toda su prístina frialdad y todo su contenido se
irrebola con el fuego ardiente de la candad.

Por esta razón no puede afirmarse que la justicia social sea un
nuevo tipo de virtud de carácter híbrido, sino una intersección de
virtudes o, más bien, un modo peculiar de unión de la principal vir'
tud teologal y la más importante virtud cardinal en el que la cari'
dad incide en la justicia, insertándose en ella, sin perder ninguna
de las dos su propia sustantividad. La caridad informa a la justicia,
la penetra, la vivifica y la sublima convirtiéndola en un tipo superior
de justicia: en la Justicia Social. Pero todo ello se verifica sin que
la candad se confunda con la justicia, conservando cada virtud su
propio ser, a la manera como la luz penetra por el cristal, traspasa
todas sus moléculas y lo ilumina por entero, sin que por ello la luz
y el cristal se confundan o deje de ser cada uno lo que ontológica'
mente es. Podría ponerse también como ejemplo el del hierro, que
frío y negro, metido en el fuego se pone al rojo vivo, participando
de tal manera de) fuego que se transforma en ígneo, en igniforme,
sin dejar por ello de ser hierro ni confundirse con el fuego, ya que
basta apartarlo de la llama, para que se enfríe y vuelva a ser el hie-
rro sucio y oscuro de antes.

De lo anteriormente expuesto se deduce que el género próximo
de nuestra fórmula conceptual es la virtud cardinal de la justicia
y que la diferencia específica está constituida por la inserción en la
misma de la virtud teologal de lá caridad.

La candad es también la forma de la justicia social así concebí
da. Y esto en un doble sentido:

a) En cuanto que, como dice Santo Tomás siguiendo a San
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Ambrosua, es la forma de todas las virtudes {Si), ya que por ella
se ordenan los actos de todas las virtudes a su debido y último fin.
Por esta tazón afirman unánimemente los teólogos que sin la caridad
las demás virtudes son mf&Ymes, lo cual viene de nuevo a corrobo'
rar ]a propia y específica excelencia de esta virtud teologal (82). De

(8-1} >-Ma.nifestum. est aut-em secundum praed¿ctaP quoci per chanta*em
ordinartsur actus omnium aüarum. virtutum ad ultimum fincm; et securcdum
hoc ipsa dai fcrmam sctibus oraníum aliarum rcrtuium; et pro tanto dicitur
esse jornia VLttulum, nam et :psae virtutes áicamur in ordine ad actus for-
malos-' {Secunda Secund^e, cjuaest. XXIII, a. 8).

(82.) ' Nos ttansforma hasta, tai punto que Ha podido afirmar San Agus-
tín: «Amando Deum dicimur d:i; amando mundum dicimur mundus» IPa-
irol. curs. conip. Migne, XXXV!, 678). En otro lugar ¿:c^ el mismo Santo:
«Chantas quid? numquid et ipsa modo est, et tune non er¡c? Si amamus ere*
dendo et non vi dendo, quomedo amabimus v:dendo ei tenendo? Ergo chan-
tas ent, sed perfecta erit...» (Jcrmo CÍ.VJII, cap. ÍX]. San ferónimo escribe:
«Nuüla necessitas major est cancaJe» (Epístola. VIJ, 2), Y ep. otro pasaie:
«... cantal: Dei et proximi in mundo nihi] aJiud praeEeramus...» (Epístola C,
14). Sar. León Magno afirma: » .. Si enim dtleccio Deus est, nuflum habere
debet terminum etiaritas, quia nuilo. potest claudi Ein« Divintas» (5€rmo XLVIII,
cap. III). Y San FLilgencia, Obispo: tQuoties, dilectissime Monime, a Christi
famulis vtrtus consíderatur ac perpenditur cariíaiis, non minus invenitur mi'
rabils, quam suavis. QUJS en:m eam non miretur...» [Ad Mcmmum libri tres,
L. [I], De vera expositione illius dicti evangelid: et verbum erat apud Deum,
cap- 3). En ei prólogo de esta misma obra exclama: cEcce qua.ntum boni ca-
ricas habet, ecce quantam laudern coram Deo «J hominibus possidet... Quod
utique B. Paulus, haec loquens fidelibus, evidenter ostendit: Nemini quid-
quam debeacis, nisi ut invicem diligatis (Rom, XIII, 8)» (Id. Prologus). Ricar-
do de San Víctor escribe: uNiKi! enim cháncate melius, mhil charitate períec-
tius... Ut autem chantas summa et summe perfecta sit, oportet ut sh talis
quae non possic esse mel:or...3 (D<s Trinitate líbn sez, L. III, cap. II). El Ve-
nerable Hiídeberto dice: «Haec est virtus (cantas) quae est consummatio et
perlectio virtutum» [Sermones de átversis, XCI], 6&4). «Qui habet dilecuonem,
habet caetera& virtutes, quia in hoc pendent lex. et prophetae» (Id. VCII, 754).
San Pedro Blesense : «Quod charitas sit vjrtus omníum praesLantissima... ipsa
est fons omnium bonorum quae nobis a munif}cenii:a supercoelesti proveniunt...
Chamas vía est et vita virtututn, [psa est via eminentior, et illie jter quo os-
tenditur salutare Dei» (De arntcitia christiana et de chántate Dei et proximi,
Trac. I], cap. I), San Pedro Cantor: «Chamas princeps est omnium virtu-
turre... ParvuIU5 sj nascitur. et non alitur, deficil et moritur. Sic fides et spes,
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las famosas palabras de San Pablo: «Si distribuero in cibos pau-
perum omnes facultates meas, et si tradidero Corpus meum, ita ut
ardeam, caritatem autem non habuero, nihil mihi prodest» (83), de-
ducen que las restante virtudes sin la caridad son totalmente áridas
e infructuosas (84). Por la misma razón San Agustín (85) sostiene
que no puede haber sin caridad verdaderas virtudes, porque sin ella
no se alcanza ni el fruto ni el estado de verdadera virtud. Y San
Gregorio Magno (86) demuestra que sin esta virtud teologal no se
robustece ni fructifica ninguna de las otras virtudes.

b) En cuanto que de un modo primordial y peculiar informa a
la justicia social, como principio constitutivo de la misma determi'
nante precisamente de su propia y específica quididad.

No creemos que pueda resolverse adecuadamente el problema
de su naturalez/i, partiendo de la clásica clasificación tripartita de la
justicia en conmutativa, distributiva y legal (87), como hacen los
tratadistas de esta materia. Piénsese en que, no ya las especies, sino
incluso la justicia que se divide es una virtud pagana, una virtud
que en sí, en su triple vertiente, alcanza toda su plenitud en los

nec non et caeterae virtutes, nisi charitate nuuiantur et consummentur, de-
fíciunt» (Verbum abbreviatum, cap. XCV De charitaie).

(83) I, Corinth. XIII. San Próspero de Aquiunia insiste en la misma idea:
«Et pturimi, cum et fide et intellectu vídeantur ornati, laborant tamen índigen-
tia charítatis... Facile enim quaelibet bona sine chántate possunt perire, quac
non possunt sine charitate ptodesseu {De vocatiane omnium genttum. L. 1[»
cap. XI). Y en otro lugar: «... Sine qua (caritas) bona cuneta non prossunti'
(De gratta Dei et de libero arbitrio libey contra Callatorem, cap. XIII, 6).

(84) «... dum sine ea omnis virtus quasi sicca et árida remaneat... in ea
omnium virtutum perfectio consistit» (Wolberon, Abad: Comentana super
Canticum Canticorum Sálomonis, L. I, vers. 11). «Caritas enim est regina vir'
tutum. Omnes serviunt charitati. Si aliqua virtus est quae non sit sub chari'
tare, desinit esse virtus» (Venerable Hildeberto: Sermones de Tempore, XL,
432).

(85) L. IV contra ful., c. 4.
(86) Hom. XXVII in Evangelio.
(87) Como es sabido, Aristóteles, en su Etica a Nicó)naco, übro V, ca'

pítulo 2.0, divide la justicia en general y particular, subdividiendo esta última
en conmutativa y distributiva. Santo Tomás acepta íntegramente tal clasifi'
cación, dando además el nombre de legal a la justicia general.
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tiempos de Grecia y Roma anteriores al Cristianismo. Tratar de en-
cajar la Justicia Sccia! en cualquiera de las tres -clases de justicia alu'
dídas o en la combinación de das- de ellas e incluso pretender añadir
un cuarto miembro a 3a clasificación anterior, creando un nuevo tipo
•de justicia distinto de los clásicos y paralelo a ellos, no es más que
caminar por una vía muerta, como consecuencia inevitable de una
cLara desorientación en el punto de partida- Si por inmoderado ape-
go a la tradición se insiste per íes autores en plantear el problema
de La naturaleza de 3a Justicia Socia! a la luz de la justicia conmuta-
tiva, distributiva y lega], habremos de afirmar entonces, paradójica-
mente si se quiere, que la justicia social es, desde luego, todo eso;
pero no es, sin -embargo, nada de eso. Nos expJicamos.

Hay un pasaje en el Evangelio que reza ¿sí: Buscad primero el
reino de Dios y su justicia (88). Dice «y íu justician. La justicia de
Dios,- la de su reino. No dice más, no explica qué clase de juticia
sez ésta; pero ya nos indica bastante, puesto que da a entender cla-
ramente que es «otra» justicia, una justicia, por fortuna para nos-
otro, distinta, diferente de la nuestra (89). No cabe duda de que
la Tnás distante de la justicia de Dios es la justicia pagana, la justi-
cia clásica (9o), la justicia como virtud moral o cardinal natural. Pues

«Quaente ergo primum regnum Dei, ct jusritiam ejus: et haec ojnnia
adr'tcieatur vobií» (Match., VI, 33},

(89) De ía justicia humana comparada con la divina dtce San Gregorio Mag-
no: i'... Scmnt quippe quia otnnis humana justitia mjustitia esse reprehend'tur,
si. djvLnitus districte judicelur» (Mcreútum, L. XXI» cap, XX). E insiste en otros
pasajes: ..Humana quippe justicia, au-ctori comparaca, mjustitia est...» {Moralium,
L. Vil, cap. XV). «Humana, justitia, divinae justitiae comparata, ¡njustitia est:
qu»a et lucerna in tenebris fulgere cernüiir, sed in soiis racJio pasifa íeriebratur»
{Moralium, L. V, cap. XXXVIt, 169). «Ut enim saepe diximus, omnis huma-
na justitia injustuia esse convincituí, si districte judiceturw (Mor<dium, L. IX,
cap. XVJIÍ, 3&1). Quizá -en et mismo sentido afirma San Jerónimo: i.Justitia
hestninis indige: misericordia Dei» [Epístola CXXIV, *Ad Avitumn).

(90) A ella se refería el gran Obispo de Verona, San Zenón, cuando escri'
bía: «... a qua [verítas] íonge omnes ilii [viri excedentes ingenio et docwi-
na] non immento aberraverunt, qui justitiam Dei manere in eíoquentíse vi-
tribus exisumabant. Deniquc cum eatn comprehendere non possent (ñeque
enim poterant sine magisterio divinae sapienciae, cujus notitiam non habe-
bant). duas asseruere Justinas, unam civilem, alteram naturalem: qaarum f e
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bien, entre una y otra justicia, la justicia Social viene a constituir un
plano intermedio: significa la sublimación de la justicia pagana por
la inserción de la máxima virtud teologal, que la eleva y la acerca
a la Justicia de Dios. Se trata de una superación de la justicia clásica.

La idea trampa de la concepción clásica de la justicia, del famoso
suum cuique tribuere, se oculta en el trasfondo de una sola palabra,
detris del aparentemente inofensivo caique. A la luz dé este térmi-
no, hasta la venta del esclavo resultaba justa. En ella, cómo no, se
daba a «cada uno» lo suyo; pero después, claro está, de haber des-
pojado al esclavo de su condición de hombre, reduciéndlo a la con-
sideración de cosa. Pasando, con un salto de siglos, de la época ro-
mana a nuestro tiempo, nos encontramos con el mismo fenómeno :
también la palabra cuique hace justo el contrato de trabajo, aunque
en él se considere el trabajo como una mercancía y se pacten salarios
y condiciones tan infrahumanos que hagan exclamar a León XIII
que se ha puesto «sobre los hombros de la multitud innumerable
de proletarios un yugo que difiere poco del de los esclavos» (9i). Y,
en efecto, una vez des humanizado el hombre, reducido a dador o
vendedor de trabajo, cuando no a una simple máquina productora
de energía, a la que hay que ir procurando únicamente el combus-
tible técnicamente preciso para que siga funcionando y rindiendo,
ese contrato de trabajo da a «cada uno» lo suyo, según -la fórmula
clásica.

Por imperativo de la candad (9z), la justicia social por nosotros
concebida implica ante todo la sustitución, en el concepto clásico,
de cuique por homirti, c, quizá mejor sintácticamente, el añadir a
cuique la palabra hominum. «Cada uno» se transforma así en ccada

cit apcrtissime, cum ad Romanos loquemuc Apostolus, menüonem dicens:
Nam jusúttem Dei ignorantes, et suam volentes constituere, justitiae Dei non
obedienmt (Rcm-, X. 3) ...Caeterum si scire potuissent veram justhiam...»
(Tractatus, L. I. III, "De Juíritia», 1, 2).

Í91) Rerum Novarum, I, 2, pág. 417. Secretariado de Publicaciones de
la funra. Técnica Nacional de la A. C. E., Madrid, 1942.

(92) Toda insistencia en torno a la caridad parecerá poca, si se tiene en
cuenta que, como dice San Gregorio Magno, "jusutiam defenderé amóte pre-
m¡¡, injustum» {Patrol, curs. comp. Migne, LXXVI, 305).
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hombreaf en -ja ser necesariamente humano, portador de valores
eternos, cr-eado a imagen y semejanza de Dios, idéntico a nosotros,
en una palabra, en prójimo a quien hemos de amar como a nosotros
mismos pon Dios (93). Se produce así» como hemos dicho antes y
no vamos a repetir aquí, una inserción, no sólo del objeto material
de la caridad en el objeto mateáal de la justicia, sino también, y esto
es muy importante, del objeto formaE de esa virtud teologal en el
objeto fot mal de dicha virtud cardinal. Puede amarse al prójimo por
otros motivos honestos y no por Dios. Pero entonces no existe la
virtud teologüí de la caridad. Y en nuestra concepción únicamente
se dará una verdadera y perfecta Justicia Social, cuando la virtud
cardinal de la justicia esté penetrada, informada y sublimada por la
virtud teologal de la caridad {9¿f).

Por consiguiente,, de quien no posea estas dos virtudes no podrá
con propiedad y en ñgor decirse que está adornado- de la virtud de
la Justicia Social. Pero esto no implica que quien no reúna las ex-
presadas condiciones (por no ser católico, no -estar en gracia, etc.)
no pueda en modo- alguno realizar actos de justicia social.

Una cosa es Ja virtud, otra el acto y otra e] imperativo. Puede
perfectamente una persona cumplir el imperativo, la exigencia de
una virtud cjaíqinen (por ejemplo, dar a cada uno lo suyo, si dé-
la justicia "se trata), sin ni siquiera realizar un acto de esa virtud.
Análogamente es evidente que puede uno ejecutar un acto de una

(93) De este amor dice San Pedro Damiano- «Et cjuamquam principalis
sit amor Dei, per smorem tamen proximi, quem consrxcimus, pctvenimus ad
amorem Dei, quena non videnous (I. Joan,, IV)» {Epistolarum libri acto, li-
bro n, xii) .

<94) Sólo en nuestro concepto encuentran plena jusiificacicn muchos de
los beneficios que se -conceden a los económica mente débiles y, principalmen-
te. ]cs q-ce integran las nuevas formas d-e La previsión ofensiva, a saber: el
Crédito Laboral! y las Universidades Laborales. Es evidente que, ni por lo
que respecta a? JJUS suum», ni por lo que se refiere ai «cuique», pueden tener
cabida en el eo-ncepto clásico de la justicia —en ninguna ce sus clases— bene-
ficios que tienden, a la progresiva dignificación y mejora del nivel económico,
intelectual! y moral de los trabajadores sin fijación, de límite. Y, sin embargo,
qué duda cabe de que tales beneficios responden a exigencias e imperativos
de j«slk:a sacia",.
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virtud determinada y estar, sin embargo, muy lejos de poseerla. De
ahí que pueda y deba distinguirse claramente entre quienes cum-
plen únicamente imperativos de justicia y de caridad» aquellos que
solamente realizan actos de estas dos virtudes y los que las poseen
plenamente. En ej primer caso podrán cumplir imperativos de Jus-
ticia Social; en el segundo podrán ejecutar actos de esta virtud y
solamente en el último podrán poseer, como tal, la virtud de la jus-
ticia social. Téngase presente, además, que el Estado no puede im-
ponernos la obligación de ser virtuosos ni, por tanto, obligarnos a
poseer la virtud de la justicia social; pero sí puede imponernos la
obligación de cumplir los imperativos de la justicia social, que, como
Estado, es, en definitiva, lo único que le interesa.

Parece evidente que no todas las ramas del Derecho tienen la
misión de realizar valores de Justicia Social. Es indudable que si
una persona vat por ejemplo, a una papelería a comprar una pluma,
no surge en este contrato de compraventa ningún problema de jus-
ticia social, porque no entran en juego en esta relación mercantil los
valores de la personalidad. Por lo que, siguiendo con el ejemplo
propuesto, podría correctamente decirse que «uno» vendió a «uno»
«una» pluma por «una» peseta. El cuique tiene aquí perfecta aplica-
ción. Son la Política Social en todas sus ramas y. fundamentalmente»
el Derecho del Trabajo los principales realizadores de la justicia so-
cial. Toda insistencia en este punto parece superflua y, lo que es
peor, nos desviaría de nuestro objetivo inmediato.

Si, como hemos dicho, la justicia social por nosotros concebida
ocupa un lugar intermedio entre la justicia clásica y la justicia de
Dios, mal puede resolverse. el problema de su naturaleza, tratando
de dilucidar su situación en un sistema tridimensional de coordena-
das cartesianas definido por las tres especies de justicia en que se di-
vide la justicia clásica desde Aristóteles. La Justicia Social ocupa un
plano superior. Es, cabalmente, su superación. No puede decirse, por
tanto, que sea justicia conmutativa, distributiva o legal o una mez-
cla más o menos equilibrada de estas tres clases de justicia. No es
nada de eso, porque es más que eso. Y si la justicia clásica ha* tenido
que perder su paganismo y ser vivificada por la virtud teologal de
la caridad, por convertirse en Justicia Social a través de una autén-
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tjca trasfiguración, análogamente también sus especies, sus parles
subiectae, como dirían los t-eólcgos, podrán transformarse, por 3a
purificación de su paganismo y la inserción en ellas de la mis exce-
lente ds las virtudes teologales, en justicia conmutativa social, justi-
cia distributiva social y justLCia legal social.

Sería un error considerar solamente la Justicia Social como una
virtud o intersección cié virtudes, por excelsas que éstas sean. Pe-
caría semejante visión de manifiesta un ¡dimensión a Lidad. La Justicia
Social se muestra, además, s. nuestros ojos, como fin del Det-ecrio
del Trabajo y de la Política Scc:al en todas sus ramas. Fin específico
e inmediato, pero no exclusivo ni último. Con ¿] coexisten los fines
de la segundad y del bien común, y esta trilogía de fines inmediatos
se ordena conjuntamente a un. íln único : la pa¿ (95). que solamen-
te se logra cuancfo estos tres valores tienen pieria: -efectividad. Santo
Tomás establece entre aquellos fines la siguiente gradación por ei
orden de su respectiva consecución: seguridad, justicia y bien co-
mún. Consideramos, sin embargo, que el fin fundamental es la jus-
íicia, ya que sin éí no puede ciarse ninguno de los. otros dos y pro'
duce, como fruto, la paz, según el lema del Pontífice gloriosamente
reinante: opi-ts justiíiae pax [96).

Ahora bien, considerar la justicia social como un fon implica -con-
templarla simultáneamente como un bien, puesto que, como es sa-
bido, id propter quod aliqutd ]\X en lo que consiste el fin es, a la
vez, quod omma ñppetunt, que es como Santo Tomás, traduciendo
3L Aristóteles, define el bien. La Justicia Social aparece así como un
bien inestimable que ha de conseguirse a través del Derecho del

(95} [dea ésta de la paz tan querida de San Agustín", y de que tanto se
ocupa en sus escritos. -Pzx —dic-e—- opus Dci; discordia di-aboli... Custodien-
cía ómnibus viribus pax est; quoniam Deus semper :rí pace zsl-/ {Sermo LX1).

(96) Tomado de.L Profeta Isaías (XXXfl, 17): <;Et erit opios justiiiae pax».
Coincidimos con. el pensamiento de San Agustín, cuando dice: «(Verum gau-
dram non pessidetut, nisí psx et justiiln. teneatut:. Prima est enim et q-uasi
radix justüía; secunda, pax; ... de' justicia nasetiur pax» {Sermo LXXXIX).
Ponderando en este sentido la importancia de la jusv.cia. decía San
«•[nfeüx ub: pax perdirur et non es* justitia».
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Trabajo y de la Política Social y que ha de proporcionarnos con
su pleno disfrute un bien superior: la paz (97).

El concepto de justicia social que estamos glosando quizá pudie-
ra ser tachado precipitadamente por alguno de extra] urídico o a/tt-
ridico. Tanto hablar de virtudes cardinales y teologales bien pudie-
ra, tal vez, disculpar una ligereza semejante, de otro modo inexpli-
cable. No se trata precisamente de ningún concepto extrajurídico
ni ajurídico —idéntico reparo podría hacerse a la justicia común—,
sino propiamente de un concepto pura y simplemente metajurídico,
en la misma medida en que lo son tantos conceptos fundamentales
para el Derecho. Ahí precisamente estriba su radical fundamentali-
dad: en que trasciende al Derecho, en que está anclado allende ei
campo jurídico, vertiendo su luz sobre toda la realidad jurídica des-
de un vértice decididamente teológico.

Con todo lo que antecede queda esbozada a grandes rasgos la
que podríamos denominar teoría teológica de la Justicia Social (98).

(97) «Pace nihil mdius» (Guibertus, Patrol, curs. comp. Migne, CLVI,
606). Jesucristo decía una y otra vez: «Pacem meam do vobis, pacem relin-
quo vobis» (Joan., XIV, 27). Y San Agustín afirma: «Ipsa (pax) est Chnstus.
Ipse enim est pax nostra... Deus ipse est pax» (Enarratio in psalmum CXXIV,
10). Puesto que en nuestro concepto de justicia social juega la caridad un pa-
pel decisivo, podríamos dar un nuevo y más concreto sentido a aquella frase
de San Agustín: «Ista non est dicenda pax, quae de radice caritatis non con-
surgit», diciendo: «No puede llamarse paz a la que no surja de la justicia so-
cial». El fundamento mis sólido a esta tesis lo da, sin embargo, el propio
Doctor Angélico, al afirmar que la paz es el efecto propio de la. virtud de
la caridad, ya que. si bien se ha dicho que es obra de la justicia, lo es sólo
indirectamente, puesto que directamente lo es de la caridad ('iAd tertium di-
cendum quod pax est opus justiUae indirecte, ¡nquantum scilicet removet pro-
hibens; sed est opus charitatis directe, quia secundum propriam rationem cha-
ritas pacem causat...») (Secunda Secundae, quaest. XXIX, a. 3).

(98) Dejamos intacto el concepto de caridad social, que, junto con el que
ha sido objeto de nuestra consideración, ha de constituir el principio directivo
del orden económico, como enseña S. S. Pío XI: <'... Así que de algo su-
perior y más noble hay que echar mano para regir con severa integridad ese
poder económico, a saber: de la justicia social y de la caridad social» (Qua~
áragesúno Armo, 37, pág. 483. Secretariado de Publicaciones de la Junta Té r -
nica Nacional de la A. C. E Madrid, 1942).
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No se trata solamente d-e una fórmula sugestiva. Quizá su mayor
defecto consista en que pone despiadadamente el dedo en la llaga
de] mundo social contemporáneo, del mundío que nos ha tocado en
suerte vivir (99). Aceptarla equivaldría a sentir la necesidad de re-
visar todos los conceptos fundamentales en el campo de lo social,
desde el de contrato de trabajo hasta el de seguro social, pasando por
todos los que directa o indirectamente se ordenan a la realización de
la Justicia Social (ioo). Muestra evidente sin duda, per otra parte,

(99) Mundo dominado por el ansia de poder y por la avaricia, los dos
pecados más opuestos & la esencia de la veedad-era. justicia social. Con razón
decía San. Ambrosio: <;Qu:s non cuperet harte vjrcutis arcem tenere, nisi pri-
ma avaritia. infirmaret arque inflecteret tantae vírtuíis vigorem? Etenim dum
augere opes, aggregare pecunias, oceupare térras possessionibus cupimus, praes-
tatc divilüs: jusiitiae formam exuimus, beneEicerttiam communem amisimus.
Quomodo enim potest justus esse, qui studet edpere alteri, qued sibi quaerat.
¿Potentiae quoque cupiditas, formam justitiae virilem effeminat? Quomodo
cnim potesi pro alus jnterveníte, qui.aiíos sibi subjicere conaiur: et infirmo
adversus potentes apetn ferré, qui ipse graven* libeitati aífecnat potentiam»
(De offiáis mmistvorum, L. I, cap. XXVIII, n. 137 y 138). Y en otro lugar*
insistiendo' sobre la avaricia: aQuod si radíx mílotum omnium avaritia est
(I. Tim. V], 30); uclque viria exuit qui pecuniam non requirií;) (San Ambro-
sio: De ercess-u fratris sui Satyn, L. I, n. 55).

(roo) En confirmación de este aserto, es curioso observar q^c hasta con-
ceptos de segunda o tercera £i!a acusan el impacto de nuestra concepción, Así,
por ejemplos el concepto de riesgo en el campo de los Seguros Sociales se
distingue fundamentalmente del concepto de tiesgo en los Seguros en general
precisamente en que por imperativos de justicia social comprende, como dice
Ucelay Repolles, no solamente las contingencias futuras, sino también las si-
tuaciones de infortunio ya producidlas, Ahora bien- 00 cabe duda de que, par-
tiendo de \s. justicia social entendida al modo clásico, como el «jus suum cui'
que tribuere» en el ámbito de las relaciones laborales, el aludido concepto de
riesgo no tendría explicación, porque es evidente que nadie puede invocar un
derecho a tas prestaciones de un seguro para remediar situaciones ya produ-
cidas al estabiecerse ésíe, puesto que falta un demento esendaí inherente al
riesgo cual es 3a incenidumbre. Esta especialidad del concepto de riesgo en los
Seguros Sociales sólo puede justificarse en la concepción de "¡3 |usticía Social
por nosotros expuesta. Y entonces, aparece perfectamente claro -el porqué de
Sa diferencia fundamental entre dos conceptos aparentemente idénticos: mien-
tras el concepto de riesgo en ios Seguros en genersl se funda en la idea clá-
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de su fecundidad doctrinal. Fecundidad que tiene una raíz muy hon-
da : brota de la innegable e innegada —mis bien paladinamente
confesada— crisis de nuestro mundo, que ha venido constituyendo
la preocupación obsesiva a la vez que el tema de moda para los
mejores cerebros europeos.

La realidad es que vivimos en pleno paganismo con unas gotas
de cristianismo y que esta mezcla no puede ser más explosiva. Nues-
tro Derecho es el viejo Derecho romano, un Derecho pagano, el
producto más gigantesco tal vez del paganismo (101). Nuestras ins-
tituciones jurídicas rezuman paganismo por todas partes. Los lige-
rísimos retoques —aunque a nosotros nos parezca otra cosa— que
hemos introducido como hombres cristianos han sido los que hemos
juzgado indispensables para conciliar mínimamente nuestra fe cris-
tiana con el mundo pagano en que vivimos y tienen ei tamaño de
unas gotas de agua en la inmensidad del océano.

No basta, a guisa de correctivo, hablar, por ejemplo, de la jun-
ción social de la propiedad. Esto no es más que un paliativo para
tratar de evitar Jas radicales consecuencias que se derivan de nues-
tra concepción totalmente pagana de dicha institución. Siendo abso-
lutamente antitéticos e irreconciliables el espíritu cristiano y el espí-
ritu pagano, lo único que se consigue con esos procedimientos es
hacer la mezcla más explosiva (102).

sica de la justicia conmutativa, el concepto de riesgo en el ámbito de los Se-
guros Sociales se funda en la teoría teológica de la justicia social.

(101) AEirma Zubin que «la metafísica griega, el Derecho romano y la
religión de Israel (dejando de lado su origen y destino divinos) son los tres
productos más gigantescos del espíritu humano... Sólo la ciencia moderna pue-
de equipararse en grandeza a aquellos tres legados» (Naturaleza, Historia, Dios,
pagina 19. Madrid, 1944).

(102) A nadie convence, por otra parte, la explicación de la llamada fun-
ción social de la propiedad, para salvar, por ejemplo, la íntima contradicción
existente entre el hecho de declarar, por un lado, a un sujeto determinado
legítimo propietario de todos sus bienes y el hecho de detraerle coactivamente,
por otro, parte de esos bienes para engrosar el fondo destinado a la Seguridad
Social. Es evidente que. o no es legítimo propietario, en cuyo caso se le debe
despojar de todo lo que posee ilícitamente, o lo es, en cuyo supuesto no es
tan fácil justificar la privación contra su voluntad de parte de sus bienes con



MOIX

Urge ¡a adopción de una actitud entera ante L crisis de nuestro
mundo. Urge la renovación total —de raíz— de todos los concep'
tos jurídicos fundamentales,, de nuestras instituciones jurídicas, de
nuestro Derecho en bloque como ordenamiento jurídico. Urge aban'
donar de -Jiña vez, en bloque también, el espíritu pagano que uv
forma la vida jurídica, económica y social d« nuestro tiempo, para
sustituirlo por un espíntu auténticamente cristiano, sin mezclas ni
paliativos»

Sólo urna, actitud entera y total ante la crasis, también totalf de
nuestro mundo, nos permitirá desechar los viejos, conceptos paganos
y elaborar en su lugar otros genuinamente cristianos que, partiendo
del hombre como portador de valores eternos, hagan posible la im-
plantación definitiva de un oiden nuevo fundado en la concepción
teológica -de Justicia Social, base, a su vez, de un Estado auténti-
camente teológico, es d-ecir, -de un Estado sólidamente anclado en
la Cruz redentora. Porque, como bellamente dice PaWo Antonio
Cuadra en su magníñco ensayo Entre \a Cruz V ¿* Espada: «Espa-
da no significa guerra. Espada no es militarismo. Es heroicidad. Y la
Cruz es un Estado teológico. No teocrátieou (103):.

MOIX MARTÍNEZ

destino a Éa. seguridad social, partiendo, claro estí, ¿él concepto que hasta
ahora se ha tenido de la propiedad. Y es que Jo que hay que hacer no es
precisamente tratar de salvar Ja ccr.riadicción aludida. ;&n. un expediente más
•o menos ingenioso, a. base de mantener a toda costa el concepto, a todas lw
ees inadecuado, que ]a origina, sino suprimir rsdicaltnente esa contradicción,
buscando un concepto nuevo y adecuado de tan fundamental institución, es
decir, sustituyendo el concepto pagano por un concepto cristiano de la pro-
piedad.

(103) iRe-'¿sto de ESUUÍMDS Políticos, vol. XV, año 1946, pág. E93.


