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LIBRO I

SOBRE LA FELICIDAD:

1. Introduccion: toda actividad humana tiene un fin

Todo arte y toda investigacion e, igualmente, toda accién 1094a
y libre eleccién parecen tender a algtn bien; por esto se ha
manifestado, con razon, que el bien es aquello hacia lo que
todas las cosas tienden®. Sin embargo, es evidente que hay
algunas diferencias entre los fines, pues unos son activida-
des y los otros obras aparte de las actividades; en los casos 5
en que hay algunos fines aparte de las acciones, las obras
son naturalmente preferibles a las actividades*. Pero como
hay muchas acciones, artes y ciencias, muchos son también
los fines; en efecto, el fin de la medicina es la salud; el de la
construccion naval, el navio; el de la estrategia, la victoria;
el de la economia, la riqueza. Pero cuantas de ellas estidn

* Como es costumbre en Aristételes, el autor empieza este tratado
determinando, ante todo, el objeto de su investigacion. Apoyandose en
textos de Platén, establece una clasificacion de las acciones morales, para
llegar a la afirmacién general de un fin supremo de la vida humana.

* Aristételes se esfuerza en esclarecer que una cosa es la accién, otra
la actividad y otra la produccién. En general, el producto es mejor que la
actividad, pues ésta tiene como fin a aquél.
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subordinadas a una sola facultad? (como la fabricacién de
frenos y todos los otros arreos de los caballos se subordinan
a la equitacién, y, a su vez, ésta y toda actividad guerrera
se subordinan a la estrategia, y del mismo modo otras artes
se subordinan a otras diferentes), en todas ellas los fines de
las principales* son preferibles a los de las subordinadas,
ya que es con vistas a los primeros como se persiguen los
segundos. Y no importa que los fines de las acciones sean
las actividades mismas o algo diferente de ellas, como ocu-
rre en las ciencias mencionadas.

2. La ética forma parte de la politica

Si, pues, de las cosas que hacemos hay algin fin que que-
ramos por si mismo, y las demds cosas por causa de él, y lo
que elegimos no esta determinado por otra cosa — pues asi
el proceso seguiria hasta el infinito, de suerte que el deseo
seria vacio y vano—, es evidente que este fin serd lo bueno
y lo mejor. ¢No es verdad, entonces, que el conocimiento
de este bien tendrd un gran peso en nuestra vida y que,
como aquellos que apuntan a un blanco, no alcanzaremos
mejor el que debemos alcanzar? Si es asi, debemos intentar
determinar, esquematicamente al menos, cudl es este bien
y a cual de las ciencias o facultades pertenece. Pareceria
que ha de ser la suprema y directiva en grado sumo. Esta
es, manifiestaménte, la politica’. En efecto, ella es la que

. O capacidad de actuar, referido, quizd, més bien a la ciencia practica.
En el texto «ciencias arquitect6nicas», metdfora tomada del arte
de la construccién, en que la ciencia del arquitecto se distingue del arte
manual de los obreros.
SE i ;
ne : érmi i ienci
. | mmzzmo mds noble y elevado del término, es decir, la ciencia
que tiene como fin fijar las normas generales de la accién que aseguren el
bien de los ciudadanos y, en definitiva, de la ciudad.

20

regula qué ciencias son necesarias en las ciudades y cudles
ha de aprender cada uno y hasta qué extremo. Vemos, ade-
mis, que las facultades mas estimadas le estan subordina-
das, como la estrategia, la economia, la retdrica. Y puesto
que la politica se sirve de las demas ciencias y prescribe,
ademis, qué se debe hacer y qué se debe evitar, el fin de
ella incluira los fines de las demas ciencias, de modo que
constituira el bien del hombre. Pues aunque sea el mismo
el bien del individuo y el de la ciudad, es evidente que s
mucho mis grande y més perfecto alcanzary salvaguardar
el de la ciudad; porque procurar el bien de una persona es
algo deseable, pero es mas hermoso y divino conseguirlo
para un pueblo y para ciudades.

A esto, pues, tiende nuestra investigacion, que es una
cierta disciplina politica.

3. La ciencia politica no es una ciencia exacta

Nuestra exposicién serd suficientemente satisfactoria, si
es presentada tan claramente como lo permite la mate-
ria; porque no se ha de buscar el mismo rigor en todos
los razonamientos, como tampoco en todos los trabajos
manuales. Las cosas nobles y justas que son objeto de la
politica presentan tantas diferencias y desviaciones, que
parecen existir sélo por convencion y no por naturaleza.
Una inestabilidad asi la tienen también los bienes a causa
de los perjuicios que causan a muchos; pues algunos han
perecido a causa de su riqueza, y Otros por su coraje. Ha-
blando, pues, de tales cosas y partiendo de tales premisas,
hemos de contentarnos con mostrar la verdad de un modo
tosco y esquematico. Y cuando tratamos de cosas que ocu-
rren generalmente y se parte de tales premisas, es bastante
con llegar a conclusiones semejantes. Del mismo modo se
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ha de aceptar cada uno de nuestros razonamientos; por-
que es propio del hombre instruido buscar la exactitud en
cada materia en la medida en que la admite la naturaleza
25 del asunto; evidentemente, tan absurdo serfa aceptar que
un matematico empleara la persuasién como exigir de un
ret6rico demostraciones. :
1095 Por otra parte, cada uno juzga bien aquello que conoce,
y de estas cosas es un buen juez; pues, en cada materia,
juzga bien el instruido en ella, y de una manera absoluta,
el instruido en todo. Asi, cuando se trata de la politica, el
joven no es un discipulo apropiado, ya que no tiene ex-
periencia de las acciones de la vida, y los razonamientos
5 parten de ellas y versan sobre ellas; ademds, siendo décil a
sus pasiones, aprendera en vano y sin provecho, puesto que
el fin de la politica no es el conocimiento, sino la accién.
Y poco importa si es joven en edad o de caricter juvenil;
pues el defecto no radica en el tiempo, sino en vivir y pro-
curar todas las cosas de acuerdo con la pasién. Para tales
personas, €l conocimiento resulta indtil, como para los in-
10 continentes; en cambio, para los que orientan sus afanes y
acciones segiin la razén, el saber acerca de estas cosas ser4
muy provechoso. , .
Y baste esto como introduccién sobre el discipulo,
el modo de recibir las ensefianzas y el objeto de nuestra
investigacién. .

4. Divergencias acerca de la naturaleza de la \m&.&.&&&

Puesto que todo conocimiento y toda eleccién tienden a
algin bien, volvamos de nuevo a plantearnos la cuestién:
15 cudl es la meta de la politica y cuil es el bien supremo en-
tre todos los que pueden realizarse. Sobre su nombre, casi
todo el mundo esti de acuerdo, pues tanto el vulgo como
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los cultos dicen que es la felicidad, y piensan que vivir bien
wywobrar bien es lo mismo que ser feliz. Pero sobre lo que 20
es la felicidad discuten y no lo explican del mismo modo
el vulgo y los sabios. Pues unos creen que es m_mszw de las
cosas tangibles y manifiestas como el placer, n.v._m riqueza,
o los honores; otros, otra cosa; muchas veces, En_cmo,. una
jmisma persona opina cosas distintas: si estd w:mQEP piensa
que la felicidad es la salud; si es pobre, la riqueza; los que 25
tiénen conciencia de su ignorancia admiran a los que dicen
w_mo grande y que estd por encima de ellos. w.nno m_mcﬁow
creen que, aparte de toda esta multitud de bienes, existe
otro bien en si y que es la causa de que todos aquéllos sean
bienes®. Pero quiza es imiitil examinar a fondo todas las
opiniones, y basta con examinar las predominantes o que
parecen tener alguna razén. o

No olvidemos, sin embargo, que los razonamientos 30
que parten de los principios difieren de los que oo:m*:nm: a
ellos. En efecto, también Platén suscitaba, con razén, este
problema e inquiria si la investigacion ha de partir de _.ow
principios o remontarse hacia ellos, asi como, en el estadio,

No hay duda de que se ha de empezar por las cosas mis
faciles de conocer; pero éstas lo son en dos sentidos: unas,
para nosotros; las otras, en absoluto. Debemos, pues, quiza,
empezar por-las mds ficiles de conocer para nosotros. Por
esto, para ser capaz de ser un competente discipulo de las
cosas buenas y justas y, en suma, de la politica, es menester 5
que haya sido bien conducido por sus oomEE.v.nmm. Pues el
punto de partida es el qué, y si esto estd suficientemente
claro no habra ninguna necesidad del porqué. Un hombre

¢ Alusién a las Ideas de Platén que existen por si mismas y sirven de
modelos a las cosas particulares.
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uno ha de correr desde los jueces hacia la meta o al revés. 1095p
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asi tiene ya o puede fcilmente adquirir los principios. Pero
aquel que no posee ninguna de estas cosas, escuche las pa-
labras de Hesiodo”:

El mejor de todos los hombres es el que por si mismo com-
[prende todas las cosas;
es bueno, asimismo, el que bace caso al que bien le aconseja;
pero el que ni comprende por si mismo ni lo que escucha a otro
retiene en su mente, éste, en cambio, es un hombre initil.

5. Principales modos de vida

Pero sigamos hablando desde el punto en que nos desvia-
mos. No es sin razén el que los hombres parecen entender
el bien y la felicidad partiendo de los diveros géneros de
vida. Asi el vulgo y los mas groseros los identifican con el
placer, y, por eso, aman la vida voluptuosa — los princi-
pales modos de vida son, en efecto, tres: la que acabamos
de decir, la politica y, en tercer lugar, la contemplativa—.
La generalidad de los hombres se muestran del todo ser-
viles al preferir una vida de bestias, pero su actitud tie-
ne algiin fundamento porque muchos de los que estdn en
puestos elevados comparten los gustos de Sardandpalo8.
En cambio, los mejor dotados y los activos creen que el
bien son los honores, pues tal es ordinariamente el fin de
la vida politica. Pero, sin duda, este bien'es mds superficial
que lo que buscamos, ya que parece que radica mas en los
que conceden los honores que en el honrado, y adivinamos

7 Trabajos y Dias 293 ss.

8 Monarca asirio, famoso por llevar una vida de placeres sensuales.
La Antologia Palatina (VI 325) nos ha conservado un epitafio sobre la
tumba de este rey que hace referencia a su género de vida disipada. Quiza
se trate de Asurbanipal, rey de Ninive (667-647).
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que el bien es algo propio y dificil de arrebatar. Por otra
parte, esos hombres parecen perseguir los honores para
persuadirse a si mismos de que son buenos, pues buscan
ser honrados por los hombres sensatos y por los que los
conocen, y por su virtud; es evidente, pues, que, en opinion
de estos hombres, la virtud es superior. Tal vez se podria
suponer que ésta sea el fin de la vida politica; pero salta
a la vista que es incompleta, ya que puede suceder que el
que posee la virtud esté dormido o inactivo durante toda
su vida, y, ademds, padezca grandes males y los mayores
infortunios; y nadie juzgara feliz al que viva asi, a no ser
para defender esa tesis. Y basta sobre esto, pues ya hemos
hablado suficientemente de ello en nuestros escritos enci-
clopédicos?. El tercer modo de vida es el contemplativo,
que examinaremos mds adelante. En cuanto a la vida de
negocios, es algo violento, y es evidente que la riqueza no
es el bien que buscamos, pues es util en orden a otro. Por
ello, uno podria considerar como fines los antes menciona-
dos, pues éstos se quieren por si mismos, pero es evidente
que tampoco lo son, aunque muchos argumentos han sido
formulados sobre ellos. Dejémoslos, pues.

6. Refutacion de la idea platénica del Bien

Quizé sea mejor examinar la nocion del bien universal y
preguntarnos qué quiere decir este concepto, aunque esta
investigacion nos resulte dificil por ser amigos nuestros los
que han introducido las ideas. Parece, sin embargo, que
es mejor y que debemos sacrificar incluso lo que nos es

9 No estd claro si se refiere a escritos de vulgarizacién, o bien a ver-
daderos debates filos6ficos. Quizas, la expresion tiene un alcance mas
general e indica, simplemente, que estaba en circulacién.
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ETICA NICOMAQUEA LIBRO 1

propio, cuando se trata de salvar la verdad, especialmente
15 siendo filésofos; pues, siendo ambas cosas queridas, es justo
preferir la verdad*®.

Los que introdujeron esta doctrina no formularon ideas
sobre las cosas en las que se establecia un orden de priori-
dad y posterioridad (y, por eso, no crearon una idea de los
numeros); pero el bien se dice en la sustancia y en la cuali-

20 dady en la relacién; ahora bien, lo que existe por si mismo
y es sustancia es anterior por naturaleza a la relaciéon (que
parece una ramificacién y accidente del ente), de modo que
no podra haber una idea comin a ambas.

Ademas, puesto que la palabra «bien» se emplea en tantos

25 sentidos como la palabra «ser» (pues se dice en la categoria
de sustancia, como Dios y el intelecto; en la de cualidad,
las virtudes; en la de cantidad, la justa medida; en la de
relacioén, lo 1til; en la de tiempo, la oportunidad; en la de
lugar, el habitat, y asi sucesivamente), es claro que no po-
dria haber una nocién comin universal y Ginica; porque no
podria ser usada en todas las categorias, sino sdlo en una.

30 Por otra parte, puesto que de las cosas que son segin una
sola idea hay una sola ciencia, también habria una ciencia
de todos los bienes. Ahora, en cambio, hay muchas ciencias,
incluso de los bienes que caen bajo una sola categoria; asi,

.?;mmao ya a un hombre individual; pues en cuanto rwavanw
afr nada difieren; y si es asi, tampoco en cuanto a bien. Ni
£ampoco por ser eterno seria mas bien, pues un blanco
que dura mucho tiempo no lo es mas que el que dura un s
solo dia. . e . ;

-. Los pitagoricos parece que dan una opinion mas verost-
mil-sobre esta cuestion, al colocar lo uno en la serie de los
bienes, y Espeusipo parece seguirlos'*. Pero dejemos esta
materia para otra discusion. :

.+ Se puede suscitar una duda acerca de lo dicho, porque
los argumentos (de los platénicos) no En_swg.noaom los
bienes, sino que se dicen segin una sola especie _Om. que 10
se buscan y aman por si mismos, mientras que los v._n:Wm
que los producen o los defienden de algiin modo o impi-
denr sus contrarios se dicen por referencia a éstos y de otra
manera. Es evidente, pues, que los bienes pueden decirse
de dos modos: unos por si mismos y los otros por éstos. 15
Separando, pues, de los bienes ttiles los que son bienes por

si mismos, consideremos si éstos se dicen segin csm.mo_m
idea. Pero ;qué bienes hay que colocar en la clase aa. bienes
por si mismos? ¢Acaso cuantos buscamos, incluso aislados,
como el pensar y el ver y algunos placeres y honores? Fwnm
todos éstos, aunque los busquemos por otra cosa, podrian
considerarse, con todo, como bienes por si mismos. ¢O sdlo 20

b

la ciencia de la oportunidad, en la guerra es la estrategia,

35 y en la enfermedad, la medicina; y la de la justa:medida,

en el alimento es la medicina, y en los ejercicios fisicos la
gimnasia.

Uno podria también preguntarse qué quiere decir con

1096b «cada cosa en si misma»; si, por ejemplo, la definicion de

hombre es una y la misma, ya se aplique al hombre en si

11 Algunos pitagdricos reconocian que habia diez pares de ?HEQEOm
contrarios que colocaban en dos columnas: en una las cosas consideradas
como buenas y en la otra las no tan buenas o malas. El Uno se encuentra
en la misma columna que el Bien, pero es distinto de ély msﬂnao\n. Es-
peusipo, sobrino de Platén y sucesor de él en la Academia, sostenia que
los primeros principios son indeterminados e imperfectos, y que a_\ Bien
y la Belleza aparecian en el curso de la evolucién del mundo. De ahi que,
tanto los pitagéricos como Espeusipo, estaban mds cerca del punto de
vista de Aristoteles que del de Platon.

+:1° Es de todos conocido el famoso proverbio que se encuentra en una
Vida de Aristételes: Amicus Plato, sed magis amica veritas.
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se ha de considerar como bien en si la Idea (del bien)? En
este caso las especies de bienes existirian en vano. Si, por
otra parte, aquéllos son bienes por si mismos, aparecera por
necesidad en todos ellos la misma nocién del bien, como
la nocién de la blancura en la nieve y en la cerusa. Pero las
nociones de honor, prudencia y placer son otras y diferen-
tes, precisamente, en tanto que bienes; por lo tanto, no es
el bien algo comin en virtud de una idea. Entonces, ¢en
qué manera estas cosas son llamadas bienes? Porque no se
parecen a las cosas que son homénimas por azar. ¢Acaso
por proceder de un solo bien o por tender todas al mismo
fin, o mds bien por analogia?**. Como la vista en el cuerpo,
la inteligencia en el alma, y asi sucesivamente. Pero acaso
debemos dejar esto por ahora, porque una detallada inves-
tigacion de esta cuestion seria mas propio de otra disciplina
filosofica. ,

- Y lo mismo podriamos decir acerca de la Idea, pues si
el bien predicado en comiin de varias cosas es realmente
uno, o algo separado que existe por si mismo, el hombre
no podria realizarlo ni adquirirlo; y lo que buscamos ahora
es algo de esta naturaleza. :

Pero, quizds, alguien podria pensar que conocer el bien
seria muy util para alcanzar los bienes que se pueden adqui-
rir y realizar, porque poseyendo este modelo conoceremos
también mejor nuestros bienes, y conociéndolos los logra-
remos. Este argumento tiene, sin duda, cierta verosimilitud;
pero parece estar en desacuerdo con las ciencias; todas, en

' Después de.establecer que la nocién del Bien no es un término
univoco, se pregunta si no serd un término equivoco, es decir; un término
que; bajo un mismo nombre, designa realidades distintas. Precisando mds
este concepto expuesto ya en los Tépicos, distingue Aristételes tres tipos
de equivoco que enumera sumariamente. Por «analogfa» entiende igual-
dad de relacién. (Sobre esta cuestion, véase E. E. 1.8,y VII 2.)
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efecto, aspiran a algan bien, y buscando lo que les falta
“descuidan el conocimiento del bien mismo. Y, ciertamente,

no es razonable que todos los técnicos desconozcan una
ayuda tan importante y ni siquiera la busquen. Ademas, no
es facil ver qué provecho sacarin para su arte el tejedor o el
carpintero de conocer el Bien en si, o cémo podria ser mejor
médico o mejor general el que haya contemplado esta idea.
Es evidente que el médico no considera asi la salud, sino la
salud del hombre, o, mas bien atn, la de este hombre, ya
que cura a cada individuo3. Y baste con lo dicho sobre
estas cosas. ‘

7. El bien del hombre es un fin en si mismo, perfecto
-y suficiente

Pero volvamos de nuevo al bien objeto de nuestra investi-
gacion e indaguemos qué es. Porque parece ser distinto en
cada actividad y en cada arte: uno es, en efecto, en la me-
dicina, otro en la estrategia, y asi sucesivamente. ¢Cual es,
por tanto, el bien de cada una? ¢No es aquello a causa de lo
cual se hacen las demas cosas? Esto es, en la medicina, la sa-
lud; en la estrategia, la victoria; en la arquitectura, la casa;
en otros casos, otras cosas, y en toda accién y decision es
el fin, pues es con vistas al fin como todos hacen las demas
cosas. De suerte que, si hay algiin fin de todos los actos, éste
sera el bien realizable, y si hay varios, serdn éstos. Nuestro
razonamiento, a pesar de las digresiones, vuelve al mismo
punto; pero debemos intentar aclarar més esto. Puesto que

'3 Sin negar la necesidad para el médico del concepto universal de
salud, Aristételes cree, con todo, mas necesaria la experiencia que le
proporciona el estudio de los casos particulares. Por otra parte, no niega
Aristételes el Bien transcendente, sino que sea éste una idea.y no una
substancia.

29
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parece que los fines son varios y algunos de éstos los ele-

gimos por otros, como la riqueza, las flautas y, en general,

los instrumentos, es evidente que no son todos perfectos,

pero lo mejor parece ser algo perfecto. Por consiguiente, si

hay s6lo un bien perfecto, ése sera el que buscamos, y si hay
30 varios, el mds perfecto de ellos.

Ahora bien, al que se busca por si mismo le llamamos
mas perfecto que al que se busca por otra cosa, y al que
nunca se elige por causa de otra cosa, lo consideramos més
perfecto que a los que se eligen, ya por si mismos, ya por
otra cosa. Sencillamente, llamamos perfecto lo que siempre
se elige por si mismo y nunca por otra cosa.

1097 Tal parece ser, sobre todo, la felicidad'4, pues la elegi-

mos por ella misma y nunca por otra cosa, mientras que los
honores, el placer, la inteligencia y toda virtud, los deseamos
en verdad, por si mismos (puesto que deseariamos todas
estas cosas, aunque ninguna ventaja resultara de ellas), pero
también los deseamos a causa de la felicidad, pues pensamos
5 que gracias a ellos seremos felices. En cambio, nadie busca
la felicidad por estas cosas, ni en general por ninguna otra*s.

4 Pero, sen qué consiste la felicidad, la eudaimoniag Tal es, en rigor,
el tema de la ética aristotélica. Todos, nos dice el autor, estamos de acuer-
do en que necesitamos la felicidad, pero discrepamos en cuanto al concep-
to y cudl es el mejor camino para alcanzarla. Los rasgos mas importantes
del concepto de felicidad son que la elegimos siempre por ella misma y
nunca por otra cosa y que consideramos la felicidad como algo que se
basta a si mismo y que incluye en si todo lo deseable en la vida. Segtin
el autor, la felicidad es una actividad del alma de acuerdo con la virtud
perfecta (E. N. 1102a4). La cuestién serd analizada de nuevo en el libro
X para llegar a la conclusion de que la felicidad suprema radica en la vida
contemplativa, la cual tiene.por objeto las realidades mas sublimes.

'5 El problema que se suscita aqui es el de si hay un fin que se persiga
por si mismo y no esté subordinado a otro. En este caso, serfa un fin com-
pleto frente a los otros, incompletos.

30
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: 2,16
Parece que también ocurre lo mismo con la autarquia*®,

pues el bien perfecto parece ser suficiente. Decimos suficien-

. “te no en relacién con uno mismo, con el ser que vive una

vida solitaria, sino también en relacién con los w.m&mm. hijos
y mujer, y, en general, con los amigos y nonn_:@mmwnomw
puesto que el hombre es por naturaleza un ser social 7. No 10
obstante, hay que establecer un limite en estas nn_mn_o.:om.
pues extendiéndolas a los padres, descendientes y amigos
de los amigos, se irfa hasta el infinito. _uon.o. esta cuestion la
examinaremos luego. Consideramos suficiente lo que por
si solo hace deseable la vida y no necesita nada, y creemos
que tal es la felicidad. Es lo mas deseable de todo, sin ne- 15
cesidad de afiadirle nada; pero es evidente que H..omz_nm mas
deseable, si se le anade el mds pequefio de _o”q, bienes, pues
la adicioén origina una superabundancia de bienes, y, entre
Jos bienes, el mayor es siempre mas Qnmnmv_m.. m.m manifiesto, 20
pues, que la felicidad es algo perfecto y suficiente, ya que

‘es el fin de los actos.

Decir que la felicidad es lo mejor parece ser algo unani-
memente reconocido, pero, con todo, es deseable .nwn@osﬂ.
atin con mas claridad lo que es. Acaso se conseguiria €sto,
si se lograra captar la funcion del hombre. En efecto, como 25
en el caso de un flautista, de un escultor y an. todo artesano,

y en general de los que realizan alguna ?zn_mi o mnﬂ%&mm
parece que lo bueno y el bien estan en la ?:Q.OP asi tam-
bién ocurre, sin duda, en el caso del hombre, si hay m_mmu.m
funcién que le es propia. ¢Acaso existen funciones y activi-

16 Una de las acciones centrales de la moral aristotélica. La felicidad
es el bien que, cuando lo poseemos, nos hace Emnvnm_nsnom..w.m_ hombre
es independiente cuando posee todo lo necesario para su felicidad.

17 Propiamente, «animal politico» (cf. wom:na I2,1253a2-3), €s

decir, hecho para vivir en una polis, en una ciudad. El solitario es, para
Aristételes, un desgraciado.
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dades propias del carpintero, del zapatero, pero ninguna del
30 hombre, sino que éste es por naturaleza inactivo? ;O no es
mejor admitir que asi como parece que hay alguna funcién
propia del ojo y de la mano y del pie, y en general de cada
uno de los miembros, asi también perteneceria al hombre
alguna funcién aparte de éstas? ¢Y cudl, precisamente, serd
esta funcién? El vivir, en efecto, parece también comiin a las
plantas, y aqui buscamos lo propio. Debemos, pues, dejar
1098a de lado la vida de nutricién y crecimiento. Seguiria después
la sensitiva, pero parece que también ésta es comin al ca-
ballo, al buey y a todos los animales. Resta, pues, cierta
actividad propia del ente que tiene razén. Pero aquél, por
una parte, obedece a la razén, y por otra, la posee y piensa.
Y como esta vida racional tiene dos significados, hay que
5 tomarla en sentido activo, pues parece que primordialmente
se dice en esta acepcion. Si, entonces, la funcién propia del
hombre es una actividad del alma segin la razén, o que im-
plica la razén, y si, por otra parte, decimos que esta funcion
es-especificamente propia del hombre y del hombre bueno,
como el tocar la citara es propio de un citarista y de un buen
citarista, y asi en todo afiadiéndose a la obra la excelencia
10 -queda la virtud (pues es propio de un citarista tocar la citara
y del buen citarista tocarla bien), siendo esto asi, decimos
que la funcién del hombre es una cierta vida, y ésta es una
actividad del alma y unas acciones razonables, y la del hom-
15 bre bueno estas mismas cosas bien y hermosamente, y cada
uno se realiza bien segin su propia virtud; y si esto es asi,
resulta que el bien del hombre es una actividad del alma de
acuerdo con la virtud, y si las virtudes son varias, de acuerdo
con la mejor y mas perfecta, y ademds en una vida entera,

18 E] autor excluye de la felicidad al nifio y al adolescente. Sélo la
edad adulta es capaz de poseerla con el ejercicio de las virtudes.
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. Vez,

enturoso y feliz.

H,uoBco una golondrina no hace verano, ni un solo dia, y asi
tampoco ni un solo dia ni un ins

tante (bastan) para hacer 20

Sirva lo que precede para describir el Eﬁ.r ya que, tal
se debe hacer su bosquejo antes de describirlo con deta-

lle. Parece que todos podrian continuar y completar _.o que
esta bien bosquejado, pues el tiempo es buen descubridor y

gresos de las artes, pues cada uno

Pero debemos también recordar lo que
110 buscar del mismo modo el rig

* coadyuvante en tales materias. De ahi han surgido los pro-

puede afiadir lo que-falta.
llevamos dicho y 25
or en todas las cuestiones,

sino, en cada una segin la materia que m:vaNmm a n__mm y
en un grado apropiado a la wm_dnc_mn investigacion. »wm: el
carpintero y el gebmetra buscan de distinta manera el angu-
lo. recto?: uno, en cuanto es util para su obra; el otro busca 30
qué es o qué propiedades tiene, pues aspira a n\o:nnBEmH la
verdad. Lo mismo se ha de hacer en las demas cosas y no

ha de exigir la causa por igual en todas _.mm cuestiones; pues
en algunos casos es suficiente indicar bien el hecho, como
cuando se trata de los principios, ya que el hecho es pri-
mero y principio. Y de los principios, unos se oobﬂoam._mz
por induccion, otros por percepcion, otros mediante cier-

to habito, y otros de diversa manera. Por tanto,

debemos 5

intentar presentar cada uno segun su propia .:mz.t.m_nNm y
se ha de poner la mayor diligencia en definirlos bien, pues
tienen gran importancia para lo que sigue. Parece, pues, que

el principio es més de la mitad

del todo®°, y que por él se

hacen evidentes muchas de las cuestiones que se buscan.

19 En efecto, al carpintero le basta

el uso correcto del dngulo recto,

y nada afiade a su oficio el conocimiento de la definicion y propiedades

del angulo recto.
20 Hrstopo, Trabajos y Dias 40.
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Nuestro razonamiento esta de acuerdo con _o.m que dicen 30
ola felicidad es la virtud o alguna clase n_w ,.:ncnr pues

1 .actividad conforme a la virtud es una mnS.Smmm wno.?m_

de ella. Pero quizas hay no pequeiia diferencia en poner M

| _,&,ns supremo en una posesion o en un uso, €n un modo de

8. La felicidad es una actividad de acuerdo con la virtud

10 Se ha de considerar, por tanto, la definicion (de la felicidad,)
no s6lo desde la conclusién y.las premisas, sino también a
partir de lo que se dice acerca de ella, pues con la verdad -4 do d
concuerdan todos los datos, pero con lo falso pronto discre- ‘ger o en una mnnﬁm.mm. ._uon\n_cn.o_ modo de s e
pan. Divididos, pues, los bienes en tres clases??, los llama- presente sin producir ningun bien, como cn € ¥ la activi-
dos exteriores, los del alma y los del cuerpo, decimos que o estd inactivo por .n:mEEmn otra razon, pero con riamente
los del alma son los mas importantes y los bienes por exce- dad esto no es ﬁom&\_? ya que csta mnﬁcmnm_nwono.m 2 s no sO1
lencia, y las acciones y las actividades animicas las referimos y actuard bien. Y asi como en los Juegos Olimpico son

15 al alma. Asi nuestra definicién debe ser correcta, al menos los mas hermosos ni _mvw mas fuertes los mcn\ son thno:v
en relacién con esta doctrina que es antigua y aceptada por dos, sino los que compiten (pues m\_mcDOm © mmﬁmm <_om nz mm
los filosofos. Es también correcto decir que el fin consiste en asi también en la vida los acM.mnEms .RQME\Q” ea o
ciertas acciones y actividades, pues asi se desprende de los las cosas buenas y hermosas™; y la vida de estos Mmswg al

20 bienes del alma y no de los exteriores. Concuerda también misma agradable. Porque el placer es algo nﬂun %Q_ e e
con nuestro razonamiento el que el hombre feliz vive bien alma, y para cada uno es placentero ma_co o_ y OMS los
y obra bien, pues a esto es, poco mds 0 menos, a lo que ~dice aficionado, como el caballo para e w:a. e mcw\o&om .
se llama buena vida y buena conducta. Es evidente, ade- caballos, el espectaculo para el amante de los esp Mn ma am m,
mds, que todas las condiciones requeridas para la felicidad y del mismo modo también las cosas justas para el qu ._ na

25 se encuentran en nuestra definicién. En efecto, a unos les la justicia, y en mmsamm._ las cosas virtuosas amﬂwmﬁmm a _Mnnm
parece que es la virtud, a otros la prudencia, a otros una, ama la virtud. >ronm bien, para ]la mayoria de o_m MHM *
cierta sabiduria, a otros estas mismas cosas o algunas de los placeres son objeto de disputa, porque no [0 M Bm ’a
ellas, acompafiadas de placer o sin él; otros incluyen, ade- naturaleza, mientras que las cosas que mod por na :oan
mds, la prosperidad material. De estas opiniones, unas son agradables son mm.nmmmv_mm a los que mb: 2 nmmmm :mcnnﬂn. 1s
sustentadas por muchos y antiguos; otras, por pocos, pero Tales son las acciones de acuerdo con la virtu Mw \n_ e
ilustres; y es poco razonable suponer que unos y otros se que son agradables para ellos y por si mismas. A1 2

. , i r como de una es-
han equivocado del todo, ya que al menos en algiin punto de estos hombres no necesita del place
o en la mayor parte de ellos han acertado.

pecie de afiadidura, sino que tiene el placer en si ::mwnm.

- . . ace
—_— Afiadamos que ni siquiera es vznso el que no mM noBMO c

1 Esta division de los bienes se encuentra también muchas veces en en las acciones buenas, y nadie llamara justo al que
PraTON (cf. Leyes III 697b; Eutidemo 279a-b). Por otra parte, al dividir ;
los bienes en bienes del alma y bienes del cuerpo, el autor se separa de la 2 o :
: o2 g LD : ccién, y son nuestras accio-

doctrina hilemérfica del tratado Acerca del alma, en donde habla sélo 2 22 1 4 vida humana es, ﬁnomﬂgnaa.oﬂn. a 4
de bienes del alma. : " nes las que nos hacen felices o desgraciados.
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complace en la prictica de la justicia, ni libre al que no
se goza en las acciones liberales, e igualmente en todo lo
demas. Si esto es asi, las acciones de acuerdo con la virtud
seran por si mismas agradables. Y también serdn buenas y
hermosas, y ambas cosas en sumo grado, si el hombre vir-
tuoso juzga rectamente acerca de todo esto, y juzga como
ya hemos dicho. La felicidad, por consiguiente, es lo mejor,
lo mas hermoso y lo més agradable, y estas cosas no estan
separadas como en la inscripcion de Delos:

Lo mds hermoso es lo mds justo; lo mejor, la salud; pero lo
mds agradable es lograr lo que uno ama*3,

sino que todas ellas pertenecen a las actividades mejores; y
la mejor de todas éstas decimos que es la felicidad.

Pero es evidente que la felicidad necesita también de
los bienes exteriores, como dijimos; pues es imposible o
no es facil hacer el bien cuando no se cuenta con recursos.
Muchas cosas, en efecto, se hacen por medio de los amigos
o de la riqueza o el poder politico, como si se tratase de
instrumentos; pero la carencia de algunas cosas, como la
nobleza de linaje, buenos hijos y belleza, empafian la dicha;
pues uno que fuera de semblante feisimo o mal nacido o
solo y sin hijos, no podria ser feliz del todo, y quizd menos
aun aquel cuyos hijos 0 amigos-fueran completamente ma-
los, o, siendo buenos, hubiesen'muerto. Entonces, como
hemos dicho, la felicidad parece necesitar también de tal
prosperidad, y por esta razén algunos identifican la felici-
dad con la buena suerte, mientras que otros (la identifican)
con la virtud.

23 Inscripcién que se encontraba en los propileos del templo de Leto
en Delos, y que se inserta también al principio de la Etica Eudemia.
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m La felicidad y la buena suerte 5

Un ahi surge la dificultad de si la felicidad es algo que ﬁ:o.\u
adquirirse por el estudio o por la costumbre o por m.;mc
otro ejercicio, o si sobreviene por algan momnwnw divino
incluso por suerte*4. Pues si hay alguna otra dadiva que lo
hombres reciban de los dioses, es razonable pensar que |
felicidad sea un don de los dioses, especialmente por ser | w
mejor de las cosas humanas. Pero quizas este problema seg
mds propio de otra investigacion. Con todo, aun cuando 12

felicidad no sea enviada por los dioses, sino que sobrevenggz

. . .. i
" mediante la virtud y cierto aprendizaje o ejercicio, parect

ser el ms divino de los bienes, pues el premio y el fin de I
virtud es lo mejor y, evidentemente, algo divino y venturo,
so. Ademas, es compartido por muchos hombres, pues po
medio de cierto aprendizaje y diligencia lo pueden alcanza
todos los que no estdn incapacitados para la virtud. Perc
si'es mejor que la felicidad sea alcanzada de este Eomo qu
por medio de la fortuna, es razonable que sea asi, ya qu
las cosas que existen por naturaleza se realizan siempre d¢
mejor modo posible, e igualmente las cosas que @88%5. d
un arte, o de cualquier causa y, principalmente, de la mejo
Pero confiar lo més grande y lo mas hermoso a la fortun
serfa una gran incongruencia. .

La respuesta a nuestra basqueda también es ndn._nn_
por nuestra definicion: pues hemos dicho que (la mnrn.a&:
es una cierta actividad del alma de acuerdo con la virtue
De los demis bienes, unos son necesarios, otros son pe
naturaleza auxiliares y ttiles como instrumentos. Todo es!

24 Eq definitiva, Aristételes suscita el problema de si la felicidad 1
dica en nosotros o procede de una fuente exterjor que lo mismo pued
ser los dioses que el azar.

37




30

1100a

wn

también esta de acuerdo con lo que dijimos al principio,
pues establecimos que el fin de la politica es el mejor bien, y
la politica pone el mayor cuidado en hacer a los ciudadanos
de una cierta cualidad, esto es, buenos y capaces de acciones
nobles. De acuerdo con esto, es razonable que no llamemos
feliz al buey, ni al caballo ni a ningtin otro animal, pues
ninguno de ellos es capaz de participar de tal actividad.
Por la misma causa, tampoco el nifio es feliz, pues no es
capaz todavia de tales acciones por su edad; pero algunos
de ellos son llamados felices porque se espera que lo sean
en el futuro. Pues la felicidad requiere, como dijimos, una
virtud perfecta y una vida entera, ya que muchos cambios
y azares de todo género ocurren a lo largo de la vida, y es
posible que el mas préspero sufra grandes calamidades en
su vejez, como se cuenta de Priamo en los poemas troya-
nos*%, y nadie considera feliz al que ha sido victima de tales
percances y ha acabado miserablemente.

10. La felicidad y los bienes exteriores

Entonces, ¢no hemos de considerar feliz a ningiin hombre
mientras viva, sino que serd necesario, como dice Solén, ver
el fin de su vida?*®. Y si hemos de establecer tal condicién,
¢es acaso feliz después de su muerte? Pero ¢no es esto com-
pletamente absurdo, sobre todo para nosotros que decimos
que la felicidad consiste en alguna especie de actividad?
Pero si no llamamos feliz al hombre muerto —tampoco So-

*5 El legendario rey de Troya, que tuvo que ver la muerte de muchos
de sus hijos y los sufrimientos de su pueblo y que murié a manos de
Neoptélemo, hijo de Aquiles.

26 HEréDOTO (130-33) atribuye esta frase a Solén, cuando este sabio
visité a Creso, rey de Lidia, el cual, a pesar de sus fabulosas riquezas, no
era considerado feliz por el legislador ateniense.
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16n quiere decir esto, sino que solo entonces se podria consi-
derar venturoso un hombre por estar libre ya de los males y
de los infortunios—, también eso serfa objeto de &mo:mﬂ:w
pues parece que para el hombre muerto existen también
un mal y un bien, como existen, asimismo, para el que
vive, pero no es consciente de ello, por ejemplo, honores,
deshonras, prosperidad e infortunio de sus hijos y de sus
descendientes en general. Sin embargo, esto presenta tam-
bién una dificultad, pues si un hombre ha vivido una vida
venturosa hasta la vejez y ha muerto en consonancia con
ello, muchos cambios pueden ocurrir a sus descendientes,
y asi algunos de ellos pueden ser buenos y alcanzar la vida
que merecen, y otros al contrario; porque es evidente que a
los que se apartan de sus padres les puede pasar cualquier
cosa. Seria, sin duda, absurdo si el muerto cambiara tam-
bién con sus descendientes y fuera, ya feliz, ya desgraciado;
pero también es absurdo suponer que las cosas de los hijos
en nada ni en ningtin momento interesan a los padres.
Pero volvamos a la primera dificultad, ya que quiza por
aquello podamos comprender también lo que ahora inda-
gamos. Pues si debemos ver el fin y, entonces, considerar
a cada uno venturoso no por serlo ahora, sino porque lo
fue antes, ¢como no es absurdo decir que, cuando uno es
feliz, en realidad, de verdad, no lo es por no querer declarar
felices a los que viven, a causa de la mudanza de las cosas, y
por no creer que la felicidad es algo establé, que de ninguna
manera cambia facilmente, sino que las vicisitudes de la
fortuna giran sin cesar en torno a ellos? Porque esta claro
que, si seguimos las vicisitudes de la fortuna, llamaremos
al mismo hombre tan pronto feliz como desgraciado, repre-
sentando al hombre feliz como una especie de camaleén y
sin fundamentos solidos. Pero en modo alguno seria correc-
to seguir las vicisitudes de la fortuna, porque la bondad o
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maldad de un hombre no dependen de ellas, aunque, como

10 dijimos, la vida humana las necesita; pero las actividades
de acuerdo con la virtud desempeifian el papel principal en
la felicidad, y las contrarias, el contrario.

Este razonamiento viene confirmado por lo que ahora
discutiamos. En efecto, en ninguna obra humana hay tanta
estabilidad como en las actividades virtuosas, que parecen

15 mds firmes, incluso, que las ciencias; y las mas valiosas de
ellas son mds firmes, porque los hombres virtuosos viven
sobre todo y mds continuamente de acuerdo con ellas. Y
ésta parece ser la razén por la cual no las olvidamos. Lo
que buscamos, entonces, pertenecerd al hombre feliz, y serd
feliz toda su vida; pues siempre o preferentemente hard y

20 contemplara lo que es conforme a la virtud, y soportara
las vicisitudes de la vida lo mds noblemente y con mode-
racion en toda circunstancia el que es verdaderamente bue-
no y «cuadrildtero» sin tacha??. Pero, como hay muchos
acontecimientos que ocurren por azares de fortuna y se
distinguen por su grandeza o pequeiiez, es evidente que los
de pequefia importancia, favorables o adversos, no tienen

25 mucha influencia en la vida, mientras que los grandes y
numerosos haran la vida mas venturosa (pues por su natu-
raleza afiaden orden y belleza y su uso es noble y bueno); en
cambio, si acontece lo contrario, oprimen y corrompen la
telicidad, porque traen penas e impiden muchas actividades.

30 Sin embargo, también en éstos brilla la nobleza, cuando

uno soporta con calma muchos y grandes infortunios, no
por insensibilidad, sino por ser noble y magnanimo.

Asi, si las actividades rigen la vida, como dijimos, nin-

gun hombre venturoso llegara a ser desgraciado, pues nun-

*7 Expresién sacada de un poema de SiMONIDES (fr. 4, Digni) anotada
y discutida por PLATON en Protdgoras 339a347a.
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ca haré lo que es odioso y vil. Nosotros creemos, pucs, 33
que el hombre verdaderamente bueno y prudente ‘mow.oﬁm -
dignamente todas las in.&f&mm dela ?5.:5 y actiia siem- a
pre de la mejor manera posible, en \ncwEEQ n:n:.zmﬁmnn__mu
como un buen general emplea el ejército de que dispone lo
mas eficazmente posible para la guerra, y un buen Nmmﬁm-
ro hace el mejor calzado con el cuero que se _m. da, y de a
misma manera que todos los otros m.z_m_nmm. Y si esto es asi, 5
¢l hombre feliz jamas sera anmmﬁmn_mmow aunque tampoco
venturoso, si cae en los infortunios de HvEmBmv. w@.ao no man
inconstante ni tornadizo, pues no se apartara facilmente de
la felicidad, ni por los infortunios que sobrevengan, a no ser
grandes y muchos, después de los cuales no volvera a ser 10
feliz en breve tiempo, sino, en todo caso, tras un @m:o%o
Jargo y duradero, en el que se haya hecho duefio de grandes
y hermosos bienes. . - )
¢Qué nos impide, pues, llamar m.o_m al que actua de mn:M
do con la vida perfecta y estd suficientemente provisto de 15
bienes externos no por algin periodo fortuito, sino Q:.B.:ﬁm
toda la vida? ;O hay que afiadir que ha de continuar vivien-
do de esta manera y acabar su vida de modo anilogo, pues-
to que el futuro no nos es manifiesto, y omSEnomBom que
la felicidad es fin y en todo absolutamente m@&@ngw Si esto 20
es asi, llamaremos venturosos entre los vivientes a los que
poseen y poseeran lo que hemos dicho, o sea, venturosos en
cuanto hombres. Y sobre estas cuestiones baste con lo dicho.

11. La felicidad de los muertos'y la buena o mala suerte
de los descendientes

En cuanto a que la suerte de los descendientes y de todos los
amigos no contribuya en nada a la situacién de los muertos,
parece demasiado hostil y contrario a las opiniones de los
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hombres?8, Pero, puesto que son muchas y de muy diversas
maneras las cosas que suceden, y unas nos tocan mds de cer-
ca que otras, discutir cada una de ellas serfa una tarea larga
e interminable, y quizd sea suficiente tratarlo en general y
esquemdticamente. Ahora bien, de la misma manera que de
los infortunios propios unos tienen peso e influencia en la
vida, mientras que otros parecen mds ligeros, asi también
ocurre con los de todos los amigos. Pero ya que los sufri-
mientos que afectan a los vivos difieren de los que afectan a
los muertos, mucho mds que los delitos y terribles acciones
que suceden en la escena difieren de los que se presuponen
en las tragedias, se ha de concluir que existe esta diferencia,
0 quizd, mas bien, que no se sabe si los muertos participan
de algun bien o de los contrarios. Parece, pues, segun esto,
que si algin bien o su contrario llega hasta ellos es débil o
pequefio, sea absolutamente sea con relacion a ellos; y si no,
es de tal magnitud e indole, que ni puede hacer felices a los
que no lo son ni privar de su ventura a los que son felices.
Parece, pues, que la prosperidad de los amigos afecta de al-
gun modo a los muertos, e igualmente sus desgracias, pero
en tal grado y medida que ni pueden hacer que los felices
no lo sean ni otra cosa semejante.

12. La felicidad, objeto de honor y no de alabanza

Examinadas estas cuestiones, consideremos si la felicidad es
una cosa elogiable o, mds bien, digna de honor; pues esta
claro que no es una simple facultad. Parece, en efecto, que

8 Como puede apreciar el lector, Aristételes no quiere oponerse abier-
tamente a las creencias populares acerca de la suerte de los muertos. Con
todo, el pasaje estd tefiido de un gran escepticismo, y la conclusion que se
saca del mismo es que las acciones de los amigos afectan en escasa medida
a la felicidad o desgracia del muerto.
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todo lo elogiable se elogia por ser de cierta indole y por
cener cierta referencia a algo; y asi elogiamos al justo y al
viril, v en general al bueno y a la virtud por sus acciones y
sus obras, y al robusto y al 4gil, y a cada uno de los demas
por tener cierta cualidad natural y servir para algo bueno y
virtuoso. Esto es evidente también cuando elogiamos a los
dioses, pues aparece como ridiculo asimilarlos a nosotros,
y esto sucede porque las alabanzas se refieren a algo, como
dijimos. Y si la alabanza es de tal indole, es claro que de las
cosas mejores no hay alabanza, sino algo mayor y mejor*.
Y éste parece ser el caso, pues de los dioses decimos que
son bienaventurados y felices, y a los més divinos de los
hombres los llamamos bienaventurados. Y asi también res-
pecto de los bienes, porque nadie elogia la felicidad como
elogia lo justo, sino que la ensalza como algo mas divino
y mejor.

Y parece que Eudoxo3°, con razén, sostuvo la excelencia
del placer, pues pensaba que el hecho de no ser elogiado,
siendo un bien, indicaba que era superior a las cosas elo-
giables, del mismo modo que Dios y el bien, pues las otras
cosas estan referidas también a éstas. Porque el elogio per-
tenece a la virtud, ya que por ella los hombres realizan las
nobles acciones, mientras que el encomio pertenece a las
obras tanto corporales como animicas. Pero, quiza, la pre-
cision en estas materias es mas propia de los que se dedican
a los encomios; pero, para nosotros, es evidente, por lo que

29 Hay dos clases de bienes. Unos que son fin en si mismos, y otros
que son bienes instrumentales, es decir, que buscamos a causa de otras
cosas. A éstos los alabamos, a los primeros los honramos, como a los
dioses que son fin en si mismos.

3° Discipulo de Platén que consideraba el placer como un fin en s
mismo y el més elevado bien para el hombre. AristoTELES hace una critica
de su hedonismo, supra, libro X.
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se ha dicho, que la felicidad es cosa perfecta y digna de ser
alabada. Y parece que es asi también por ser principio, ya
que, a causa de ella, todos hacemos todas las demds cosas,
y el principio y la causa de los bienes lo consideramos algo
digno de honor y divino.

13. El alma, sus partes y sus virtudes

Puesto que la felicidad es una actividad del alma de acuer-
do con la virtud perfecta, debemos ocuparnos de la virtud,
pues tal vez investigaremos mejor lo referente a la felicidad.
Y parece también que el verdadero politico se esfuerza en

- ocuparse, sobre todo, de la virtud, pues quiere hacer a los

10

20

ciudadanos buenos y sumisos a las leyes. Como ejemplo de
éstos tenemos a los legisladores de Creta y de Lacedemo-
nia y los otros semejantes que puedan haber existido. Y si
esta investigacion pertenece a la politica, es evidente que
nuestro examen estard de acuerdo con nuestra intenciéon
original. Claramente es la virtud humana3* que debemos
investigar, ya que también buscibamos el bien humano y
la felicidad humana. Llamamos virtud humana no a la del
cuerpo, sino a la del alma; y decimos que la felicidad es
una actividad del alma. Y si esto es asi, es evidente que el
politico debe conocer, en cierto modo, los atributos del
alma, como el doctor que cura los ojos debe conocer tam-

31 De esto se deduce que hay otras clases de virtud, ademds de la
humana. Asi, por ejemplo, hay virtudes del cuerpo y virtudes de los ani-
males, como las del caballo. Mds adelante (1106a19-21), nos dird Aris-
TOTELES, siguiendo a Platén, que el caballo, como cualquier otro animal,
tiene su funcién propia y su virtud propia. No obstante, hay que tener
en cuenta que el término griego areté, en muchas ocasiones, no se corres-
ponde con nuestra «virtud», sino mds bien con la-«excelencia» en tal o
cual actividad.

44

bién todo el cuerpo, y tanto mas cuanto que la politica es
mds estimable y mejor que la medicina3?. Ahora bien, los
médicos distinguidos se afanan por conocer muchas cosas
acerca del cuerpo; asi también el politico ha de considerar
el alma, pero la ha de considerar con vistas a estas cosas y
en la medida pertinente a lo que buscamos, pues una mayor
precision en nuestro examen es acaso demasiado penosa
para lo que nos proponemos.

Algunos puntos acerca del alma han sido también sufi-
cientemente estudiados en los tratados exotéricos33, y hay
que servirse de ellos; por ejemplo, que una parte del alma
es irracional y la otra tiene razén. Nada importa para esta
cuestion si éstas se distinguen como las partes del cuerpo y
todo lo divisible, o si son dos para la razén pero natural-
mente inseparables, como en la circunferencia lo convexo
y lo concavo. De lo irracional, una parte parece comun y
vegetativa, es decir, la causa de la nutricion y el crecimiento;
pues esta facultad del alma puede admitirse en todos los se-
res que se nutren y en los embriones, y ésta misma también
en los organismos perfectos, pues es mds razonable que
(admitir) cualquier otra. Es evidente, pues, que su virtud es
comiin y no humana; parece, en efecto, que en los suefios
actiia principalmente esta parte y esta facultad, y el bueno
y el malo no se distinguen durante el suefio. Por eso, se dice
que los felices y los desgraciados no se diferencian durante
media vida. Esto es normal que ocurra, pues el suefio es
una inactividad del alma en cuanto se dice buena o mala,

3% Asi como el oculista debe conocer no sélo el ojo humano sino
también el cuerpo entero, asi también el moralista que estudia la felicidad,
actividad de una parte del alma, debe conocer el alma entera.

33 Esta frase parece indicar algo asi como «extrafios a la escuela
peripatética»; en algunos casos, como aqui, parece referirse a «escritos
de la escuela académica».
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excepto cuando ciertos movimientos penetran un poco y,
en este caso, los suefios de los hombres superiores son me-
jores que los de los hombres ordinarios. Pero basta de estas
cosas, y dejemos también de lado la parte nutritiva ya que
su naturaleza no pertenece a la virtud humana.
Pero parece que hay también otra naturaleza del alma
que es irracional, pero que participa, de alguna manera,
15 de la razén. Pues elogiamos la razén y la parte del alma
que tiene razén, tanto en el hombre continente como en el
incontinente, ya que le exhorta rectamente a hacer lo que
es mejor. Pero también aparece en estos hombres algo que
por'su naturaleza viola la razén, y esta parte lucha y resiste
20 a la razén. Pues, de la misma manera que los miembros
paraliticos del cuerpo cuando queremos moverlos hacia la
derecha se van en sentido contrario hacia la izquierda, asi
ocurre también con el alma; pues los impulsos de los incon-
tinentes se mueven en sentido contrario?4. Pero, mientras
que en los cuerpos vemos lo que se desvia, en el alma no lo
vemos; mas, quizd, también en el alma debemos considerar
no menos la existencia de algo contrario a la razén, que se
le opone y resiste. (En qué sentido es distinto no interesa).
25 Pero esta parte también parece participar de la raz6n, como
dijimos, pues al menos obedece a la razén en el hombre
continente, y es, ademas, probablemente mas décil en el

1

[~}

34 R. A. GautHIER ¥ J. Y. JoLIF comentan asi este pasaje: «El término
hormé, que pertenece al vocabulario académico, es raro en la Etica Ni-
comdquea y no tiene valor técnico, sino que posee un significado muy
amplio: principio interno de cambio, tendencia o inclinacién innata, la
hormé se encuentra tanto en los seres inanimados como en los animales.
Hay en el alma dos clases de tales impulsos: unos que proceden del pen-
samiento racional, otros del deseo irracional; tanto en el continente como
en el incontinente estas dos clases de impulsos estdn en mutua contradic-
cién» (L’Ethique & Nicomaque. Introduction, traduction et commentaire,
2.* ed., Lovaina, 1970, vol. II, pag. 95).
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ombre moderado y varonil, pues todo concuerda con la
,ﬁmN@:. Asi también lo irracional parece ser %WEP pues lo
vegetativo no participa en mvmor:o. de _m._.mNoP E-wsﬁ.mm
que lo apetitivo, y en general lo desiderativo, participa e
~_algiin modo, en cuanto que la mmnzovm y obedece; y, asi,
cuando se trata del padre y de los amigos, an._omBom la
expresion «tener en cuenta», pero no en el mo_.zao de las
matematicas3’. Que la parte irracional es, en cierto Eo.n_ou
persuadida por la razon, lo indica también _m._ advertencia y
* toda censura y exhortacién. Y si hay que decir que mmnm par-
 te tiene razon, sera la parte irracional la que habré que di-
vidir en dos: una, primariamente y en si mismaj; otra, capaz 35

‘ s6lo de escuchar (a la razén), como se escucha a un .vm&.n.
 También la virtud se divide de acuerdo con esta diferen-
&? pues decimos que unas son dianoéticas y .oﬁmm ma.nmm, Y
asi, la sabiduria, la inteligencia y la _unzn_oso_.m\ son m_\mH.Sn-
ticas, mientras que la liberalidad y la moderacion son éticas.
De este modo, cuando hablamos del caréacter de un hombre,
no decimos que es sabio o inteligente, sino que es manso o
moderado; y también elogiamos al sabio por su E,omo de
ser, y llamamos virtudes a los modos de ser elogiables.

@
o

35 En matematicas, la expresién significa ser «racional» en .m_ senti-
do de conmensurable. El autor juega aqui con los diversos sentidos que
puede tener en griego la expresion I6gon échein: «pensar, obedecer, ser
capaz de dar cuenta de algo».
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LIBRO II

NATURALEZA DE LA VIRTUD ETICA

1. La virtud ética, un modo de ser de la recta accién

1103 15 Existen, pues, dos clases de virtud, la dianoética y la ética.

20

25

La dianoética se origina y crece principalmente por la ense-
fianza, y por ello requiere experiencia y tiempo; la ética, en
cambio, procede de la costumbre, como lo indica el nombre
que varia ligeramente del de «costumbre»3®. De este hecho
resulta claro que ninguna de las virtudes éticas se produce
en nosotros por naturaleza, puesto que ninguna cosa que
existe por naturaleza se modifica por costumbre. Asi la pie-
dra que se mueve por naturaleza hacia abajo, no podria ser
acostumbrada a moverse hacia arriba, aunque se intentara
acostumbrarla lanzandola hacia arriba innumerables veces;
ni el fuego, hacia abajo; ni ninguna otra cosa, de cierta
naturaleza, podria acostumbrarse a ser de otra manera. De
ahi que las virtudes no se produzcan ni por naturaleza ni

36 . , . .7 , A
%m_ el término ethikés procederia de éthos «caricter», que, a su
vez, Aristoteles relaciona con éthos «hdbito, costumbre». También Pra-
TON (Leyes VII 792¢) dice: «Toda disposicion de caricter procede de la
costumbre» (pdn éthos dia éthos).
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ontra naturaleza, sino que nuestro natural pueda recibirlas
¥y perfeccionarlas mediante la costumbre37.
"+ Ademas, de todas las disposiciones naturales, adquirimos
primero la capacidad y luego ejercemos las actividades. Esto
es evidente en el caso de los sentidos; pues no por ver mu-
chas veces u oir muchas veces adquirimos los sentidos, sino
al revés: los usamos porque los tenemos, no los tenemos por

haberlos usado. En cambio, adquirimos las virtudes como

resultado de actividades anteriores. Y éste es el caso de las
demis artes, pues lo que hay que hacer después de haber
aprendido, lo aprendemos haciéndolo. Asi nos hacemos
constructores construyendo casas, y citaristas tocando la
citara. De un modo semejante, practicando la justicia nos
hacemos justos; practicando la moderacién, moderados, y
practicando la virilidad, viriles. Esto viene confirmado por
lo-que ocurre en las ciudades: los legisladores hacen buenos
a los ciudadanos haciéndoles adquirir ciertos habitos, y ésta
es la voluntad de todo legislador; pero los legisladores que
no lo hacen bien yerran, y con esto se distingue el buen
régimen del malo.

Adermis, las mismas causas y los mismos medios produ-
cen y destruyen toda virtud, lo mismo que las artes; pues
tocando la citara se hacen tanto los buenos como los malos
citaristas, y de manera andloga los constructores de casas y
todo lo demds: pues construyendo bien serdn buenos cons-
tructores, y construyendo mal, malos. Si no fuera asi, no
habria necesidad de maestros, sino que todos serfan de naci-
miento buenos y malos. Y este es el caso también de las vir-
tudes: pues por nuestra actuacion en las transacciones con

37 La costumbre es primordial en la adquisicin de la virtud, pero
la naturaleza desempefia también su papel en la capacidad natural para
adquirir y perfeccionar las virtudes o vicios.
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15 los demds hombres nos hacemos justos o injustos, y nuestra con la materia, y en lo relativo a las acciones y a la conve-

mnﬁcmnmos en los peligros acostumbrandonos a tener miedo | giencia no hay nada establecido, como tampoco en lo que

o coraje nos hace valientes o cobardes; y lo mismo ocu- atafie a la salud. Y sital es la naturaleza de una exposicion 5
rre con los m@m.nHOm y la ira: unos se vuelven moderados y m%mnwr con mayor razén la concerniente a lo particular
mansos, otros licenciosos e iracundos, los unos por haberse ser4 menos precisa; pues ésta no cae bajo el dominio de
comportado asi en estas materias, y los otros de otro modo. ninglin arte ni precepto, sino que los que actdan deben con-

20 En una palabra, los modos de ser surgen de las operaciones ,  siderar siempre lo que es oportuno, cOmMO ocurre €n el arte
semejantes. De ahi la necesidad de efectuar cierta clase de ~ de la medicina y de la navegaci6n. Pero aun siendo nuestro 10
mQZ.immom. pues los modos de ser siguen las correspondien- ‘ resente estudio de tal naturaleza, debemos intentar ser de
tes diferencias en estas actividades. Asi, el adquirir un modo : M_mcsm_ ayuda. y
mo ser de nm_ 0 .n:m_ manera desde la juventud tiene no poca " Primeramente, entonces, hemos de observar que estd en

25 importancia, sino muchisima, o mejor, total?. la naturaleza de tales cosas el destruirse por defecto o por

' exceso, como lo observamos en el caso de la robustez y la

2. La recta accién y la moderacién “salud (debemos, en efecto, servirnos de ejemplos manifiestos
. para aclarar los oscuros)*; asi el exceso y la falta de ejerci- 15

Asi pues, @:nmmw que el presente estudio no es teérico como * cio destruyen la robustez; igualmente, cuando comemos o

_A.um otros (pues investigamos no para saber qué es la virtud, bebemos en exceso, o insuficientemente, dafiamos la salud,

Sino para sct buenos, ya que de otro modo ningiin bene- mientras que si la cantidad es proporcionada la produce,

ficio sacarlamos de ella), debemos examinar lo relativoa ' aumenta y conserva. Asi sucede también con la moderacion,

% las acciones, como hay que realizarlas, pues ellas son las  virilidad y demés virtudes: pues el que huye de todo y tiene 20
principales causas de la formacién de los diversos modos miedo y no resiste nada se vuelve cobarde; el que no teme

“ de ser, cormo hemos dicho. absolutamente a nada y se lanza a todos los peligros, teme-
\\wroB gabw que hemos de actuar de acuerdo con la recta -  rario; asimismo, €l que disfruta de todos los placeres y no
n_m zon €s comunmente aceptado y lo damos por supuesto " e abstiene de ninguno, se hace licencioso, y el que los evita
{1048 M m: MMM Mwowwvhwwmhm M_H_MWMMMMM%W_N m.onam razéony como | todos ooBmv\_Om risticos, una persona insensible. Asi pues, 25
. . F'ero convengamos, la moderacién y la virilidad se destruyen por el exceso y por
MEH.:Q.P en que todo lo que se diga de las acciones debe " el defecto, pero se conservan por el término medio.
ecirse en esquema y no con precision, pues ya dijimos al Pero no so6lo su génesis, crecimiento y destruccion pro-
principio que nuestra investigacion ha de estar de acuerdo " ceden de las mismas cosas y por las mismas, sino que las

38 , P .
ol M»Em,_,ﬂ.uemrmmw como Platén, insiste varias veces en la importancia O
e la educacié isicid 2 . i i : .
i6n para la adquisicién de las buenas costumbres (cf. II 2, : 40 figte es el llamado método dialéctico que va de lo ms conocido

1104b13; X 1, 11722321~ . . -
Mm ,ﬁw_a ) 11722 .va‘ ) a 1o menos conocido: en efecto, las cosas del cuerpo son mas conocidas
odo esto serd objeto de una larga discusién en el libro VI, que las del alma.

50 : 51




por medio de contrarios#*. Ademas, como ya dijimos antes, 20
todo modo de ser del alma tiene una naturaleza que esta
implicada y emparentada con aquellas cosas por las cuales
se hace naturalmente peor O mejor; y los hombres se hacen
malos a causa de los placeres y dolores, por perseguirlos

30 actividades dependerdn también de lo mismo; pues tal es
el caso de las otras cosas mds manifiestas, como el vigor:
se .oammcm por tomar mucho alimento y soportar muchas
fatigas, y el que mejor puede hacer esto es el vigoroso. Asi
también, ocurre con las virtudes: pues apartindonos de _om

11046 placeres nos vmnanm moderados, y una vez que lo somos, o evitarlos, o los que no se debe,.o cuando no se debe, o
podemos mejor apartarnos de ellos; y lo mismo respecto ; como no se debe, o de cualquier otra manera que pueda ser
de _ ay alenta: acostumbrados a despreciar los peligros ya | determinada por la razén en esta materia. Es por esto por 2
resistirlos, nos hacemos valientes, y una vez que lo somos, lo que algunos definen también las virtudes como un estado
seremos mas capaces de hacer frente al peligro. ,, de impasibilidad y serenidad43; pero no la definen bien,

porque se habla de un modo absoluto, sin afiadir «como es
debido», «como no es debido», «cuando» y todas las de-

3. La virtud referida a los placeres y dolores
mis circunstancias. Queda, pues, establecido que tal virtud

s MMM%MJMMMWMMWM%%M MMM MMMM_ a.o _Om.Eo&Om de ser el tiende a wmn.mn. lo que es mejor con respecto al placer y al
bstiene de 1os bl cciones: pues el hombre dolor, y el vicio hace lo contrario. .
Mm:Om HMEM es BOM%M %OWMMRMMMMNOHN_Q yse complace en Estas cuestiones se nos wc.omnn aclarar por r.u que sigue. 30
el que hace frente a los mn: @HOm wmo: Bz_m. intemperante; En mmonﬁ.o\u siendo tres los ov_mﬁom.,. de preferencia y tres los
10 se contrista. es valient M o %:o complace o, al menos, : de aversion —lo Um:o. lo nosﬁwE.m:ﬁ.n y lo agradable, y sus
10 La virtud mor ,_ ¢ 3 €l que se contrista, cobarde. contrarios, lo Vergonzoso, lo perjudicial y :.V penoso—, el
e al, en efecto, se relaciona con los placeres hombre bueno acierta en todas estas cosas, mientras el malo
Mwmﬁ“ﬁwﬂw% MM_m WMWMHMM “Mm:“n%% _nmcmw del %_mnmr y nos yerra, \mmvoam_Bn.Em respecto del wz_mnmn pues éste es comun 35
haber sido educados en cierto BOM%M. Mn ello, debemos H, SBv.ﬁ\c a los mEBm_mm y acompafia a todos _.Om objetos de
dice Platon*, para podernos alegrar omm n__o<mcmmu como : eleccion, pues SETS: lo Vm:o. y lo n.o:é:a:ﬂn parecen
debido, pues en esto radica la _usmwm m% olernos como es ” mmnm.mmv_om. \>m05mm. desde _w wz.mmsw_m.ﬁomom nos rm:.gmum 1105a
Ademds, si las virtudes estan S_mn.:omnn“o:. E:n.&o de él, y por eso es m;_n:.w:BEmH esta afeccion
s ciones y pacionce. 3 ¢l placer y ¢l dolo H_ozs as con las ac- mn_..m_mmmm en nuestra vida. También regulamos nuestras
pasién, ento :namvwg esta Swos . wndavwzm: a ﬁomm\_ f acciones, unas mas y otras menos, por el Emna.n y el dolor.
relacionada con los pl 1en l1a vir tud estara : Por eso, es necesario que estas cosas sean el o.EQo de .Sn_o 5
os placeres y dolores. Y lo indican también : nuestro estudio; pues el complacerse y contristarse bien o

los castigos que se imponen por medio de ellos: pues son

una medicina, y las medicinas por swnaturaleza actdan 42 Principio basado en la alopatia, frente a la homeopatia o curacion

por medio de lo semejante (similia similibus curantur).
43 Referencia a Espeusipo y otros platénicos, aunque el ideal ético de

4 Leyes1l 6 ;
Y y3a ,“ imperturbabilidad aparece primeramente en los estoicos.
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‘ . . . ir, en primer
mal no es de pequefia importancia para las acciones. Pero, 4 en cierta a_m_uomﬁ_oa._ _m_ rmoM__M mm. Mmmﬁwmw _,mm n_wmn por
ademads, como dice Heraclito*4, es mas dificil luchar con el gar, si sabe lo que hace; _zamnw si las rmnm con firmeza €
placer que con la ira, y de lo que es mis dificil uno puede as mismas; y, en tercer uga M_ iones no cuentan para la 11056
siempre adquirir un arte y una virtud, pues incluso lo bueno nte. Estas condie

gﬁmvnmamv_maa e o xcepto €l conocimiento mis-
. . Sy es
10 es mejor en este caso. De tal manera que todo el estudio de posesion de las demas artes,
la virtud y de la politica esta en relacién con el placer y el

) .. one
. en cambio, para la de las virtudes el conocimiento tie
dolor, puesto que el que se sirve bien de ellos, serd bueno,

in peso, mientras que las demas condiciones no
y el que se sirve mal, malo. Quede, pues, establecido que

cn
cciones se llaman justas y Bomonmmmm n:w.:ao_mo: S_mmw %m 8
an j i rlas; y e
. jerci i ; oderado podria realizarlas;
de la misma manera, y que se ejercita en las mismas cosas hombre justo y m: d N p i e ace como
que le dieron origen. v moderado no el que _mwm mnw mm_ 0 e e
: justos y moderados. , .
as hacen los just y X aue
i j as se hace uno ]
reali ones justas y modera . :
realizando accl era o i
i ; acerlas, nadie p
: do respectivamente; y St
%Bomna 1 ejerce estas c0sas,
o la mayoria no €j
llegar a ser bueno. Per erce ¢ sas
12 i ilosofar y poder,
i ose en la teoria, creen
sino que, refugiand _ pocer,
i 5 n como los enie
i rtuosos; se comporta
asi, ser hombres V1 tar ermos
‘ 16 ero no ha
ncién a los médicos, p ,
ue escuchan con atenci ; hacen
Mmmm de lo que les prescriben. Y, ast como estos pac e
no sanaran del cuerpo con tal tratamiento, tampoco aq

llos sanaran el alma con tal filosofia.

4. Naturaleza de las acciones de acuerdo con la virtud

Uno podria preguntarse como decimos que los hombres han

de hacerse justos practicando la justicia, y moderados, prac-

20 ticando la moderacién, puesto que si practican la justicia y
la moderacién son ya justos'y moderados, del mismo modo
que si practican la gramdtica y la misica son gramaticos y
musicos. Pero ni siquiera éste es el caso de las artes. Pues

es posible hacer algo gramatical, o por casualidad o por
sugerencia de otro. Asi pues, uno serd gramitico si hace
algo gramatical o gramaticalmente, es decir, de acuerdo

25 con-los conocimientos gramaticales que posee. Ademis,
no son semejantes el caso de las artes y el de las virtudes,
pues las cosas producidas por las artes tienen su bien en si
mismas; basta, en efecto, que, una vez realizadas, tengan
ciertas condiciones; en cambio, las acciones, de acuerdo con
las virtudes, no estin hechas justa o sobriamente si ellas

30 mismas son de cierta manera, sino si también el que las hace

5. La virtud como modo de ser

i é 1 on 20

Vamos ahora a investigar que €8 la <:E.m. PSMS wﬂmmwm
tres las cosas que suceden en el alma, pasiones, amnc: e 5%
modos de ser, la virtud ha de pertenecer a una ce mﬁ&m
tiendo por pasiones, apetencia, 1ra, miedo, coraje, n::mnm_v

i i6 en ge ,

i deseo, celos, compasion y,
alegria, amor, odio, , AR
fiado de placer o dolor.
todo lo que va acompan . eulta:
des, aquellas capacidades en virtud de las ns.&mm Nn QMMM M:o
e : i or ejemplo,
. os por estas pasiones, p
44 Hericlito de Efeso, fr. 85 Digs. estamos afecta dos p

54

55




por lo que somos capaces de airarnos, entristecernos o com-
padecernos; y por modos de ser, aquello en virtud de lo cual
nos comportamos bien o mal respecto de las pasiones; por
ejemplo, en cuanto a encolerizarnos, nos comportamos mal,
si nuestra actitud es desmesurada o débil, y bien, si obramos
moderadamente; y lo mismo con las demas.
30  Por tanto, ni las virtudes ni los vicios son pasiones, por-
que no se nos llama buenos o malos por nuestras pasiones,
1106a sino por nuestras virtudes y nuestros vicios; y se nos elogia
0 censura no por nuestras pasiones (pues no se elogia al que
tiene miedo ni al que se encoleriza, ni se censura al que se
encoleriza por nada, sino al que lo hace de cierta manera),
5 sino por nuestras virtudes y vicios. Ademads, nos encoleri-
zamos o tememos sin eleccion deliberada, mientras que las
virtudes son una especie de elecciones o no se adquieren sin
eleccion. Finalmente, por lo que respecta a las pasiones se
dice que nos mueven, pero en cuanto a las virtudes y vicios
se dice no que nos mueven, sino que nos disponen de cierta
manera.

Por estas razones, tampoco son facultades; pues, ni se
nos llama buenos o malos por ser simplemente capaces de
sentir las pasiones, ni se nos elogia o censura. Ademads, es
por naturaleza como tenemos esta facultad, pero no somos

10 buenos o malos por naturaleza (y hemos hablado antes de
esto). Asi pues, si las virtudes no son ni pasiones ni facul-
tades, sblo resta que sean modos de ser. Hemos expuesto,
pues, la naturaleza genérica de la virtud.

6. Naturaleza del modo de ser

Mas no sélo hemos de decir que la virtud es un modo de
15 ser, sino ademas de qué clase. Se ha de notar, pues, que toda
virtud lleva a término la buena disposicion de aquello de lo
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cual s virtud y hace que realice bien su ?dQME por M_NM
plo, la virtud del ojo hace v:m.no n._ 0jo y su J:QMN: % e
vemos bien por la virtud del o_oww._mcm_am:ﬁmu avi ddel
caballo hace bueno el caballo y util @mnm.noz.nwu. @mmm evar

el jinete y para hacer frente a los enemigos. 1 €S ovwm: &
en todos los casos, la virtud del hombre sera tam m_
modo de ser por el cual el SOBE@ mn\rmnm bueno Nﬁonrm
cual realiza bien su funcion propia. Oo.Eo mmwm es asi, mmcw_ }
dicho ya; pero s€ hara mads evidente, s1 consi mnmﬁmﬁwm,mwzm
es la naturaleza de la S:E.& En todo lo continuo y ._4_“ !

es posible tomar una cantidad mayor, 0 menor, 0 pmﬁnomw y
esto, o bien con relacién a _.m cosa misma, O a Ewmm mmnwo<
lo igual es un término medio entre el exceso y el d€ .

término medio de una cosa al que dista lo mismo de

iy a todos; y en 30

ambos extremos, y éste es unoy el mismo par
relacién con nosotros, al que ni excede ni se asm.n_m Q_ﬁﬁoN
y éste no es ni uno ni el mismo para ﬁoaom.. Por ejemplo, st
diez es mucho y dos es poco, s¢ toma el seis como término )
medio en cuanto a la cosa, pues excede y es m.xnnm&\o M:
una cantidad igual, y en esto consiste el medio segun la
rcibén aritmeética. .

WMOWM de tomarse de la misma manera, pues st pard ::M es
mucho comer diez minas de alimentos, y poco comer dos,

¢l entrenador no prescribira seis minas, pues ?ovmznaos_ﬁo.
esa cantidad serd mucho o poco para m._ que ha de tomarla:
para Milon*3, poco; para el que se inicia en _nw QM_.QQom m
corporales, mucho. Asi pues, todo nwsogaop. evita .m mxnamw

y el defecto, y busca el término medio y _m.v prefiere; pero n

el término medio de la cosa, sino el relativo a nosotros.

45 Milén de Crotona, atleta del siglo V1a. de C,, <o:na%.: varias MM
ces de los Juegos Olimpicos y famoso por su fuerza extraordinaria.—
mina, como unidad de peso, equivalfa a unos 436 grs.
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Entonces, si toda ciencia cumple bien su funcién, mi-
rando al término medio y dirigiendo hacia éste sus obras
10 (de ahi procede lo que suele decirse de las obras excelentes,
que no se les puede quitar ni afiadir nada, porque tanto el
exceso como el defecto destruyen la perfecciéon, mientras
que el término medio la conserva, y los buenos artistas,
como deciamos, trabajan con los ojos puestos en él); y si,
15 por otra parte, la virtud, como la naturaleza, es mds exacta
y mejor que todo arte, tendrd que tender al término medio.
Estoy hablando de la virtud ética, pues ésta se refiere a las
pasiones y acciones, y en ellas hay exceso, defecto y térmi-
20 no medio. Por ejemplo, cuando tenemos las pasiones de
temor, osadia, apetencia, ira, compasion, y placer y dolor
en general, caben el mas y el menos, y ninguno de los dos
esta bien; pero si tenemos estas pasiones cuando es debido,
y por aquellas cosas y hacia aquellas personas debidas, y
por el motivo y de la manera que se debe, entonces hay un
término medio y excelente; y en ello radica, precisamente,
la virtud4®. En las acciones hay también exceso y defecto y
25 término medio. Ahora, la virtud tiene que ver con pasiones
y acciones, en las cuales el exceso y el defecto yerran y son
censurados, mientras que el término medio es elogiado y
acierta; y ambas cosas son propias de la virtud. La virtud,
entonces, es un término medio, o al menos tiende al medio.
30 Ademds, se puede errar de muchas maneras (pues el mal,
como imaginaban los pitagéricos4?, pertenece a lo indeter-

46 Al unir intimamente la virtud y el término medio, Aristételes sigue
una corriente profunda del pensamiento griego que tiende a evitar todo
exceso y a mantener siempre la medida. Con todo, mds adelante nos dird
que el justo medio es, en el orden moral, un extremo (Il 6, 1107a8).

47 «Para la mayorfa de los pitagéricos, los tltimos elementos de todas
las cosas son lo Infinito y lo Finito, también llamados Par e Impar; y éstos
son andlogos a la materia y la forma, respectivamente. Pero la forma es
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minado, mientras el bien a lo determinado), wﬁmxm.n_ozmﬁ
golo es posible de una (y, por ,omo,\c.:m cosa n.m aci M:mm
otra dificil: facil errar el blanco, dificil acertar); ¥, m_ ca s
de esto, también el exceso y w_ defecto pertenecen al vicio,
pero el término medio, a la virtud:

48 35
Los hombres sélo son buenos de una manera, malos de muchas*®.

Es, por tanto, la virtud un modo de ser mo_a.n%\%, mwmsn_mo MM
término medio relativo a nosotros, maﬂn:d_cm o wo_.,mm 2
z6n y por aquello por lo que decidiria el hombre pru: osm : .
Es un medio entre dos vicios, uno por excesoy otro por de
fecto, y también por no m_nmann., en un €aso, y mo_unw_ummm_..v
en otro, lo necesario en las pasiones y acclones, B_nsﬁwm
que la virtud encuentra y elige el ﬁmnB_.E.u\B&_o. Por eso, de
acuerdo con su entidad y con la &ams._o_oz que establece su
esencia, la virtud es un término medio, pero, con respecto 5
a lo mejor y al bien, es un extremo. S |
Sin embargo, no toda accion ni toda pasion admiten e
término medio, pues hay algunas cuyo solo DOEU:.W Q:M.
plica la idea de perversidad, por 205@_9. la Bm__mzm ”_ , .
la desvergiienza, la envidia; y entre las acciones, el adulte-
rio, el robo y el homicidio. Pues ﬁo,amm estas c0sas y otras
semejantes se llaman asi por ser malas en si B_mBmmv.M_o
por sus excesos ni por sus defectos. Por tanto, no es posible
nunca acertar con ellas, siné que siempre se yerra. Y en 15

definida y la materia indefinida, y los més E:._m_,uom m._@.mo?m MR&WQQW
la bondad a lo que es definido y la maldad a _w :.aom_:am. A oBmmWo
término medio es definido y tnico, pero las %2.5\9.0;8 de él son Bwn .Wm
e infinitas; asi, alcanzar el término medio es dificil, pero errar es facil>
(H. G. ApostLE, The Nicomachean Ethics. Translated with Commentaries
and Glossary, Dordrecht, 1980, pagina 230)-

48 Verso de autor desconocido.
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relacién con estas cosas, no hay problema de si esta bien o
mal hacerlas, por ejemplo, cometer adulterio con la mujer
debida y cuando y como es debido, sino que el realizarlas
es, en absoluto, erréneo. Igualmente lo es el creer que en la
injusticia, la cobardia y el desenfreno hay término medio,
20 exceso y defecto; pues, entonces, habria un término medio
del exceso y del defecto, y un exceso del exceso y un defec-
to del defecto. Por el contrario, asi como no hay exceso ni
defecto en la moderacidn ni en la virilidad, por ser el tér-
mino medio en cierto modo un extremo, asi tampoco hay
un término medio, ni un exceso ni un defecto en los vicios
mencionados, sino que se yerra de cualquier modo que se

25 actile; pues, en general, ni existe término medio del exceso

y del defecto, ni exceso y defecto del término medio.

7. Ejemplos de virtudes como término medio entre un exceso
y un defecto

Pero nosotros debemos no sélo decirlo en general, sino tam-

30 bién aplicarlo a los casos particulares. En efecto, cuando

1107b

se trata de acciones, los principios universales tienen una
aplicacion mds amplia, pero los particulares son mas ver-
daderos, porque las acciones se refieren a lo particular y es
con esto con lo que hay que estar de acuerdo.
Consideremos, pues, estos ejemplos particulares de nues-
tra clasificacién4®: en relacién con el miedo y con la auda-
cia, el valor es el término medio; de los que se exceden, el

49 También la Etica Eudemia (1220b38, 1-12) nos ofrece un cuadro
esquematico de las virtudes y vicios, pero no coincide con esta enumera-
cién. Aparte de que es posible que existiera una lista de virtudes y vicios
en la escuela de Aristételes, sin embargo el fil6sofo continué modificando,

a lo largo del tiempo, su clasificacion original, y asi no es de extrafiar tal
discrepancia.
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lo es por carencia de temor no tiene nombre ABcnrMM
mmmsmnm y vicios no tienen nombre); @Q.M el nc_m MMnMMOM °
/ i i0. v el que se excede en €
¢ wﬁawmwwo@mnmmhﬁ:m:%n_ %on::mo de los placeres y do- 5
,W_nﬁomm ml:o mﬁ todos, y en menor mnmmo por _M que .waconm
a los dolores—, el término medio es _m mo eracl oowﬁw I
exceso, 1a intemperancia. w.onmo:mm mnm_n_o:n_am HMMMo:mm »
los placeres dificilmente existen; por m,ﬁ_f tales %&Eom
siquiera tienen nombre, paro _._m.EmH.:Om as insens! ) mﬁ&o
En relacién con el dar'y recibir dinero, el términc edio
es la liberalidad, el exceso y el ammnnﬁo son, n@Mﬁanz.MMOm gy
te, la prodigalidad y la tacaferia. En estos omswmim“. ‘
exceso y el defecto se presentan de Bmm_anm co o mma.i-
prodigo se excede en gastarlo, y se queda mc.mmm adaut
rirlo; el tacafio se excede en la adquisic1on, ¥ oc%d e
el desprendimiento. De momento hablamos esq ity
sumariamente, lo cual basta para nuestro proposito;
seran definidos con mas precision. Sosiciones:

" Respecto del dinero hay ﬁmEgm: os,mmv Hmﬂ clones:
un término medio, la esplendidez (pues w_ om mnn cms -
dido difiere del liberal: el primero maneja grandes m_m <z_”
el segundo pequefias); pw: exceso, _M Mwﬁwunﬂmm%om“w_owﬁosmm )

i n defecto, la mezquindad. \
MMMMMMM&W ﬁmw que se mmmnno_: a la liberalidad; de qué mane-
ifi ir4 mas adelante. o
- ﬁwomm_wmwwbanoz el honor y con el deshonor, el nnE.ME%
medio es la magnanimidad; al exceso se _a. ._._mEm <w=__mm:u
y al defecto v:m:m:.::.&ma. Y, asi como ?:me wzm lalk
beralidad guarda relacion con la nmﬁ_nnma.oﬁ o\wmws e
distinguia por referirse a omwﬁmmmnm pequefias, asl moien
se relaciona con la magnanimidad, ya que ésta se J 2
grandes honores, mientras que aquélla se refiere maowwmo
quefios; €s posible, en efecto, desear honor como es de u
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mads de los debido o menos, y el que se excede en sus deseos

es llamado ambicioso, el que se queda corto, hombre sip
30 ambicidn, y el medio carece de nombre; sus disposicioneg
tampoco tienen nombre, excepto la del ambicioso, que se
llama ambicién. Es por eso por lo que los extremos preten-
den obtener el término intermedio, y nosotros, también,
unas veces llamamos al intermedio ambicioso Y otras veces,
hombres sin ambicién, y unas veces elogiamos al ambicio-
S0y, otras, al hombre sin ambicién. La razén de por qué
hacemos esto se dird mas adelante; ahora hablemos de las
restantes disposiciones de la manera ya propuesta.

Respecto de la ira existe también un exceso, un defecto
y un término medio; estas disposiciones no tienen practi-
5 camente nombre; pero, ya que llamamos al término medio
apacible, llamaremos a la disposicién intermedia apacibi-
lidad; de los extremos, el que peca por exceso sea llamado
iracundo, y su vicio iracundia; y el que peca por defecto,
incapaz de ira, y el defecto, incapacidad de ira,

Hay, ademis, otras tres disposiciones intermedias que
tienen alguna semejanza entre si, pero son diferentes;
das se refieren a la comunicacién por medio de palabras
Yy acciones, pero difieren en que una de ellas se refiere a la
verdad en su dmbito, y las otras dos a lo que es agradable,
ya en el juego ya en todas las otras circunstancias de la vida.
15 Asi debemos considerarlas también, a fin de comprender

mejor que el término medio es laudable en todas las cosas,
mientras que los extremos no son nj rectos ni laudables,
sino reprensibles. La mayoria de estas disposiciones tam-
bién carecen de nombres, pero debemos intentar, como en
los demds casos, introducir nombres nosotros mismos para
mayor claridad y para que se nos siga ficilmente.

Asi pues, con respecto a la verdad, llamemos veraz al
que posee el medio, y veracidad a Ia disposici6n intermedia;

1108a

10

to- -
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. cuanto a la pretension, la exagerada, mmzmmﬁo.s.m:\m. yal 20
ue la tiene, fanfarrén; la que se subestima, &235%, y
w&EEmmoP al que la tiene. Respecto a.o_ que se comp mh_“o
divertir a los otros, el término E&\Ho es mnmn_dmom y la }
disposicion, gracia; el exceso, vzmon.o:mv .w.m\_ que la H._M:M,
pufén; y el deficiente, ristico, y su disposicion, rusticida _
cuanto al agrado en las restantes cosas de _.m Sﬁ_.m.do
ue es agradable como se debe es mﬂmv_o.. yla a._m@omw_n_o:
sntermedia, amabilidad; el excesivo, si no tiene mira alguna, .
Jbsequioso, si es por utilidad, mac_maoﬁ y el deficiente y en
odo desagradable, quisquilloso y Bm_r.:BoBao. .
También hay disposiciones intermedias en _.mm pasiones y
“respecto de ellas. Asi, la <onmmm=Nw no es una virtud, pero moo_
‘elogia también al vergonzoso; asi, se dice que uno posee .
usto medio en estas cosas; otro, que es oxmmﬂmmov.ano e )
imido que se avergiienza de todo; otro, que es mnm_nwozﬁ.o o
jue no tiene absolutamente vergiienza de nada; y el término

i ONZO0SO. .
Bw%\_% WMMMMMM&@: es el término medio entre la envidia y _M 1108b
malignidad, y éstos son sentimientos relativos al mo_w.n o m.
placer que sentimos por lo que sucede a nuestros préjimos;
pues el que se indigna se aflige por los que prosperan inme-
ecidamente; el envidioso, yendo mas m.___.m que éste, se aflige
de la prosperidad de todos, y el malicioso, se queda tan s
“corto en afligirse, que hasta se alegra. Mas estas cosas serdn
.tratadas en su momento oportuno. Z.SB rmv._mn.oamm dela
. justicia, y como este concepto no es m_nwﬁ_ﬁ &mnw:ma_noaom
~sus dos clases y diremos de cada una cémo es RHB:MM me-
"dio, y lo mismo haremos con las virtudes racionales5°.

3° En esta relacién entre la virtud y el vicio nop.nomwozn_a:ﬁnu. >M_M
' tételes ha considerado solamente el aspecto cuantitativo de la mmm:: a
humana, el grado de intensidad del defecto o del exceso en relacién con
¢l término medio.
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8. Oposicion de virtudes y vicios

Asi pues, tres son las disposiciones, y de ellas, dos vicios
—uno por exceso y otro por defecto— y una virtud, la del
término medio; y todas se oponen entre si de cierta manera;
15 pues las extremas son contrarias a la intermedia y entre si,
y la intermedia es contraria a las extremas. Pues, asi como
lo igual es mayor en relacién con lo menor y menor con
respecto a lo mayor, asi, también, en las pasiones y en las
acciones, los modos de ser intermedios son excesivos por
lo que respecta a los deficientes, y deficientes, en cuanto
20 a los excesivos, Por esta razén, el valiente parece temerario,
comparado con el cobarde, y cobarde, comparado con el
temerario; igualmente, el moderado parece intemperante, en
comparacion con el insensible, e insensible, en comparacién
con el intemperante; y el liberal parede prodigo, si se le com-
para con el tacafio, y tacafio, si se le compara con el prodigo.
25 De ahi que los extremos rechazan al medio, cada uno hacia
el otro extremo, y el cobarde llama temerario al valiente, y el
temerario cobarde, y andlogamente en los demas casos.
Puesto que hay una disposicion mutua entre estos tres
modos de ser, la oposicion entre los extremos es mayor que
respecto del medio, pues estin mds lejos entre si que del
medio, por ejemplo, lo grande dista més de lo pequefio y lo
30 pequefio de lo grande, que ambos de lo igual. Ademas, en
algunos casos uno- de los extremos parece ser semejante al
medio, como la temeridad a la valentia, y la prodigalidad a
la liberalidad, pero, en cambio, entre los extremos se da la
mdéxima desemejanza; pero, como los contrarios se definen
35 como las cosas que mas distan entre si, asi los que mas
distan son mds contrarios.
En algunos casos, al medio se opone mas el defecto, y
109 en otros el exceso; por ejemplo, a la valentia no se opone
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i i e es el
Bnﬁama, que es el exceso, SINO la cobardia, ﬁ%_.ama
> . ;
la Mon. y a la moderacion no se opone la Swm:mw i wov
m . . . 00 .
de es ww deficiencia, sino la intemperancia, que es el ex:
que

B.—mam
E anm&m por dos causas: una @aOﬁ@&@. de la cosa : 5 u
o emejante al Bm&_o uno
S Huo
@5@

de los €x
?mmmlBo
ser mas seme

A ser mas S
r estar mas cerca’y {
tremos, no es éste sino el otro contrario el que

s oponer al medio; asi, como la SBn\aama @NHMM
jante y mas préxima a la <&m59wu H\um?.v as
distante de la cobardia, preferimos contraponerie nm.ﬁwu M e

lo mas alejado del medio parece ser mas contran _w o
es, pues, la causa que procede de la cosa misma, M: e ot
mswmn de nosotros mismos, pues aquello mw @co,mnmna Tt
modo, estamos mas inclinados won\DmEnm eza _@ rece mes
contrario al medio; asi somos mQM_MMMomMMMm:MW e s

cia los placeres, y por €so con m :

wwén wow el desenfreno que por _m. mcm%:nwm. MMMMM_ MW_M
por lo que :mBmB\ommqﬂm no:ﬁm:mwhomhcm %mommsmnmbou
{as que cedemos mas faciimente, ¥ p

A io a la moderacion.
que s eXCeso, es mas contrario a

9. Reglas prdcticas pard alcanzar el término medio

Hemos tratado ya suficientemente pcn\_m ﬁ?sm mw..cm Mmm 20
mino medio, en qué sentido, y que es término medio e
dos vicios, uno por exceso y otro por defecto, <.@HMm @
virtud por apuntar al término medio en las pasiones y

nes.
e wwnn_woao ello, es tarea dificil ser bueno, .@Cmm_mw MOMMW )
las cosas es trabajoso hallar el medio; por ejemplo: mm .
el centro del circulo no es factible para todos, sino mmﬁmmﬁw
que sabe; asi también el irritarse, dar dinero y gastar On_owm
al alcance de cualquieray es facil; pero darlo a quien debe
darse y en la cantidad y en el momento oportuno yp
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35

1109b

10

razén y en la manera debidas, ya no todo el mundo pued
hacerlo y no es facil; por eso, el bien es raro, laudable y
hermoso. De acuerdo con esto, el que apunta al térming
medio debe, ante todo, apartarse de lo mas opuesto, comg
aconseja Calipso:

Mantén alejada la nave de este oleaje y de esta espumas*;;

pues de los dos extremos, el uno es mas erréneo y el otro
menos. Y puesto que es dificil alcanzar exactamente el me-

dio, debemos tomar el mal menor en la segunda navega-

cién’%, como se dice, y esto serd posible, sobre todo, de la
manera que decimos.

Debemos, por otra parte, tomar en consideracién aque-
llas cosas hacia las que somos mds inclinados (pues unos lo
somos por naturaleza hacia unas y otros hacia otras). Esto
lo conocemos por el placer y el dolor que sentimos, y enton-
ces debemos tirar de nosotros mismos en sentido contrario,
pues apartandonos lejos del error llegaremos al término
medio, como hacen los que quieren enderezar las vigas tor-
cidas. En toda ocasidn, hay que guardarse principalmente
de lo agradable y del placer, porque no lo juzgamos con
imparcialidad. Asi, respecto del placer, debemos sentir lo
que sintieron los ancianos del pueblo a la vista de Helena 53,
y repetir sus palabras en todos los casos; pues si nos aleja-
mos de él erraremos menos. Para decirlo en una palabra, si
hacemos esto, podremos alcanzar mejor el término medio.

51 Odisea XII 108-9. El consejo es de Circe, las palabras son de Uli-
ses, que se las repite al piloto.

5% Es decir, cuando hay necesidad de los remos por ausencia del
viento.

33 Iliada 1N 15 5-160: los ancianos aconsejan a Helena que regrese a
su patria y no sea, asi, motivo de més penalidades para los troyanos.
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es dificil, y especialmente en los casos
f4cil especificar cOmo, con quiénes,
debe uno irritarse;

sin duda,
pues no es .
i anto tiempo
motivos y por cu »
mos unas veces alabamos a los que se que

que son apacibles, y otras a los que se
viri i urado
an y les llamamos iriles. Sin embargo, no es cens d
v \ ie o] or exceso como
¢4 del bien un poco, tanto p
e se desvia de > i .,
defecto, pero si lo es el que se desvia mucho, pues no
H b

:bido. Ahora, no es facil determinar mediante

_desaperci ! i e
26 los limites y en que medida sea censurable, p
e Tales cosas son

ot reto sensible.
1 lo es para ningin obj 9 ‘
g0 b ‘rerio reside en la percepcion. Asi pues,

ser intermedio es en todas _m.a
sas laudable, pero debemos inclinarnos Ewmm_ <M“MM~.WH“ 25
.xceso y otras hacia el aammndo, ya que asia ca

- facilmente el término medio y el bien.

§ NOSOLIOS mis
cortos y decimos
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a propésito de ser tratado con injusticia voluntariamen
30 mm Eﬂgms evidente que ambas cosas son malas, mcmnnﬁw.

injusticia y cometerla (en efecto, lo uno es tener menos _m

otro tener mas de lo intermedio, como lo sano en Bn&M:M

y la buena disposicién fisica en gimnasia); sin embargo, LIBRO VI

3

es peor cometer una injusticia, porque el cometerla es cop
vicio y es reprensible, y este vicio es o completo y absoluto
0 poco menos (pues no todo acto involuntario estd hechg
con @cm:nmmr mientras que el ser tratado injustamente n
35 implica vicio ni injusticia. En si mismo, por consiguiente AM
.mcmn.: la injusticia es menos malo, pero, por accidente :mu%m
impide que sea el mayor mal. Esto, sin embargo, no Euﬁﬁ.mmm
138b a la teoria: ésta, en efecto, considera la pleuritis como una
wsmﬂammmm mds grave que un tropezén, aunque el caso
inverso podria acontecer por accidente, si al tropezar uno
cayera y fuera cogido, por ello, por el enemigo o muriera
. .Zoﬂma&nmamsﬁo. y por semejanza, existe, pues, una _.=m.-
ticia, no mo uno consigo mismo, sino entre ciertas partes
5 de uno mismo; y no una justicia cualquiera, sino la propia
mn,_ amo vy el siervo, o del esposo y la esposa, pues en estos
mismos términos se distingue la parte racional del alma de
la irracional; y es, ciertamente, al atender a estas partes
10 cuando parece que es posible la injusticia con uno n:mBov
pues estas partes pueden sufrir algo contra sus propios mo”
i seos de suerte que también cabe una cierta justicia reciproca
entre ellas, semejante a la que existe entre gobernantes
gobernados. ’
o 15 Quedan, pues, definidas de esta manera la justicia y las
demais virtudes morales**8,

EXAMEN DE LAS VIRTUDES INTELECTUALES

1. Las virtudes intelectuales. Determinacion de la recta razén

Puesto que hemos dicho ya més arriba que se debe elegir el
término medio, y no el exceso ni el defecto, y que el térmi-
no medio es tal cual la recta razon dice, vamos a analizar 1138020
esto. En todos los modos de ser que hemos mencionado,
como también en los demas, hay un blanco, mirando hacia
el cual, el hombre que posee la razon intensifica o afloja
su actividad, y hay un cierto limite de los términos me-
dios que decimos se encuentran entre el exceso y el defecto
y que existen en concordancia con la recta razén**?. Tal 25
afirmaci6n es, sin duda, verdadera, pero no es clara, pues
también en otras ocupaciones que son objeto de ciencia
puede decirse, en verdad, que uno no debe esforzarse ni
ser negligente en mas o en meénos, sino un término medio
y como lo establece la recta razon. Pero, con esto solo, un
hombre no conoceria mas; es COmMO si, (sobre la cuestion 30
de saber) qué remedios debemos aplicar a nuestro cuerpo,

118 Al .
gunos comentaristas quieren v i {ti ‘ , . . . .
q er aqui una critica de la teoria 119 [ 4 recta razon es la que determina el justo medio de las virtudes

i platénica de la justicia basada en la i S
ar : PR e s
y sus virtudes monia de las tres partes del alma e morales y es obra de la sabiduria practica, phronesis. Pero el limite o nor-
ma de esta recta razén es la contemplacion, obra de la filosofia, sophia.
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alguien nos dijera: «los que prescribe la medicina y de |
manera indicada por el médico». Por eso, también, con re ’
S~

pecto a las propiedades del alma, no sélo debe establecerse -
.

omﬁ\m verdad, sino, ademads, definir cudl es la recta razo
cudl su norma. ne

Al analizar las virtudes del alma, dijimos que unas eray,

11392 éticas y otras intelectuales. Hemos discutido ya las étic
de las restantes vamos a tratar a continuacion, después Mx
algunas notas preliminares sobre el alma. Dijimos ya ant .
que son dos las partes del alma: la racional y la irracion n_m
5 Umao que, ahora, debemos subdividir la parte racional mom_ .
misma manera, estableceremos que son dos las partes EQ%
:m._om". una, con la que percibimos las clases de entes cuyo
principios no pueden ser de otra manera, y otra, con la o
10 wmno&:zom los contingentes*?°; porque, nonnom_u“vs&m:mwzm
con .&m.asaom géneros de cosas, hay en el alma mgmanm:_o_mm
te distintas partes, cada una de las cuales por naturaleza
se no.ﬁomwonmo con su propio género, ya que es por cierta
semejanza y parentesco con ellos como se establece su co-
nocimiento. A la primera vamos a llamarla cientifica y a
_m‘momsnmm“ Hm.NObmmonm, ya que deliberar y razonar son lo
mismo, y nadie delibera sobre lo que no puede ser de otra
1s manera. De esta forma, la razonadora es una parte de la
racional. Hemos de averiguar, por tanto, cuél es el mejor
modo de ser de cada una de estas partes, pues ese Boao_mo

ser sera la <.:\Em de cada una y cada virtud es relativa a su
propia funcién.

120 m .
s decir, lo n i i
s ecesario y lo contingente, divisién que se corres-

ponde con la platdnica de ciencia ini6 ¢ tbli
D o y opinién (Cf. PLaton, Repiiblica V
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. Objeto de las virtudes intelectuales

ces cosas hay en el alma que rigen la accion y la verdad: 20

a sensacion, el intelecto y el deseo. De ellas, la sensacion
.o €s principio de ninguna accion, y esto €s evidente por el
‘hecho de que los animales tienen sensacion, pero no partici-

pan de accién. Lo que en el pensamiento son la afirmacion
yla negacién, son, en el deseo, la persecucion y la huida;
asi, puesto que la virtud ética es un modo de ser relativo a 25
la eleccién, y la eleccion es un deseo deliberado, el razona-
miento, por esta causa, debe ser verdadero, y el deseo recto,

si la eleccion ha de ser buena, y lo que (la razén) diga (el
deseo) debe perseguir. Esta clase de entendimiento y de ver-
dad son practicos. La bondad y la maldad del entendimien-
to teorético y no practico ni creador son, respectivamente,
la verdad y la falsedad (pues ésta es la funcién de todo lo
intelectual); pero el objeto propio de la parte intelectual y
practica, a la vez, es la verdad que estd de acuerdo con el 30
recto deseo.

El principio de la accion es, pues, la eleccion —como
fuente de movimiento y no como finalidad—'**, y el de la
eleccién es el deseo y la razon por causa de algo. De ahi que
sin intelecto y sin reflexion y sin disposicion ética no haya
eleccion, pues el bien obrar y su contrario no pueden existir
sin reflexion y caracter. La reflexion de por si nada mueve, 113%
sino la reflexion por causa de algo y préctica; pues ésta
gobierna, incluso, al intelecto creador, porque todo el que
hace una cosa la hace con vistas a algo, y la cosa hecha no
es fin absolutamente hablando (ya que es fin relativo y de

121 Gahido es que Aristoteles distingue cuatro causas, O sea, cuatro
tipos de respuesta a la pregunta de por qué: causa formal, causa material,
causa eficiente y causa final. En el terreno de la accién, actdan sélo la
eficiente y la final.
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algo), sino la accién misma, porque el hacer bien las cosag
5 es un fin y esto es lo que deseamos. Por eso, la eleccién eg
o inteligencia deseosa o deseo inteligente y tal principio eg
el hombre. Nada que haya ocurrido es objeto de eleccién
por ejemplo, nadie elige que 1lién haya sido saqueada; v@.o,
nadie delibera sobre lo pasado, sino sobre lo futuro y po-
sible, y lo pasado no puede no haber sucedido; por eso
rectamente, dice Agatén'**: ’

De una cosa sélo Dios estd privado:
10 de hacer que no se haya realizado lo que ya estd hecho.

La funcién de ambas partes intelectivas es, por tanto, la
verdad; asi pues, las disposiciones segun las cuales cada

parte alcanza principalmente la verdad, ésas son las virtudes
de ambas.

3. Enumeracién de las virtudes intelectuales.
Estudio de la ciencia

15 Empecemos, pues, por el principio y volvamos a hablar de
ellas. Establezcamos que las disposiciones por las cuales el
alma posee la verdad cuando afirma o niega algo son cinco
a saber, el arte, la ciencia, la prudencia, la sabiduria y mm
_:8_@2@;““ pues uno puede engafiarse con la suposicion

122 Poeta tragico, nacido alrededor del 450 a. C., cuyas obras se han
perdido.

#3 La terminologia aristotélica es un escollo que ha de intentar sal-
var el traductor y que se presta a varias interpretaciones. DIRLMEIER, por
o_..ma%_o (Aristoteles, Nikomachische Ethik..., pig. 331), traduce asi wmﬂmm
Q\_Mwommnmo:nm animicas: «poder préictico» (téchne), «conocimiento cien-
tifico» (epistémé), «opinién moral» (phrénesis), «sabiduria filoséfica»
(sophia), «entendimiento intuitivo» (nois).

; 160

y con la opini6én. Qué es la ciencia, es evidente a partir de
ahi —si hemos de hablar con precision y no dejarnos guiar
por semejanzas—: todos creemos que las cosas que cono-
cemos no pueden ser de otra manera; pues las cosas que 20
pueden ser de otra manera, cuando estdn fuera de nuestra
observacion, se nos escapa si existen o no. Por consiguiente,

lo que es objeto de ciencia es necesario. Luego es eterno,
ya que todo lo que es absolutamente necesario es eterno, y

lo eterno es ingénito e indestructible. Ademas, toda ciencia 25
parece ser ensefiable, y todo objeto de conocimiento, capaz
de ser aprendido. Y todas las ensefianzas parten de lo ya co-
nocido, como decimos también en los Analiticos, unas por
induccién y otras por silogismo'*#. La induccién es princi-
pio, incluso, de lo universal, mientras que el silogismo parte
de lo universal. De ahi que haya principios de los que parte 30
el silogismo que no se alcanzan mediante el silogismo, sino
que se obtienen por inducci6n. Por consiguiente, la ciencia
es un modo de ser demostrativo y a esto pueden afiadirse
las otras circunstancias dadas en los Analiticos; en efecto,
cuando uno esta convencido de algo y le son conocidos sus
principios, sabe cientificamente; pues si no los conoce mejor 35
que la conclusién, tendrd ciencia solo por accidente. Sea,
pues, especificada de esta manera la ciencia.

125

4. El arte

Entre lo que puede ser de otra manera estd el objeto pro- 1140a
ducido y la accién que lo produce. La produccién es distinta

124 [ o5 argumentos siguientes para el conocimiento cientifico se
basan en otras obras de ARISTOTELEs, principalmente, en los Analiticos
posteriores (11, 71y ss.).

125 Bp el original, téchné, que indica no el arte del artista, sino una
aptitud para producir, una «disposicion productiva», como nos dice el
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de la accién (uno puede convencerse de ello en los tratadog -

exotéricos); de modo que también el modo de ser raciong]

practico es distinto del modo de ser racional productivg,

Por ello, ambas se excluyen reciprocamente, porque nj |5
mmn&: es produccion, ni la produccidn es acciéon. Ahorg
bien, puesto que la construccion es un arte y es un modg
de ser racional para la produccién, y no hay ninguin arte
que no sea un modo de ser para la produccién, ni modo
de ser de esta clase que no sea un arte, serdn lo mismo e}
arte y el modo de ser productivo acompaiiado de la razén
verdadera. Todo arte versa sobre la génesis, y practicar un
arte es considerar como puede producirse algo de lo que
es susceptible tanto de ser como de no ser y cuyo principio
estd en quien lo produce y no en lo producido. En efecto,
no hay arte de cosas que son o llegan a ser por necesidad,
ni de cosas que se producen de acuerdo con su naturaleza,
pues éstas tienen su principio en si mismas. Dado que la
produccién y la accion son diferentes, necesariamente el
arte tiene que referirse a la produccion y no a la accién. Y,
en cierto sentido, ambos, el azar y el arte, tienen el mismo
objeto, como dice Agatén: «El arte ama al azar y el azar al
arte.» El arte, pues, como queda dicho, es un modo de ser

propio Aristételes, «<acompafiada de razén verdadera». Insistiendo en
este concepto, dicen Gauthier y Jolif: «El problema que plantea el arte
en Aristoteles es exclusivamente el problema de la produccién y de sus
relaciones con la accién moral, y en modo alguno el problema de lo
bello y de sus relaciones con el bien, que es lo que hoy esperarfamos que
se examinara en el capitulo de un tratado de moral consagrado al arte.
Pero el encuentro de la nocién de ‘arte’ y de la nocién de ‘bello’ que ha
dado nacimiento, entre nosotros, a las «bellas artes» no se habia produ-
cido todavia en la época de Aristételes, y s6lo le era licito ver en el arte el
‘oficio’ que ‘fabrica’ o ‘produce’ algo, prescindiendo de toda consideracién
estética» (R. A. Gautner-. Y. Jouir: L’Ethique & Nicomaque, Commen-
taire..., pig. 456).
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sado de razén falsa, referidas ambas a lo que puede ser de

otra manera.

5. La prudencia

~ En cuanto a la prudencia, podemos llegar a comprender su
naturaleza, considerando a qué hombres llamamos pruden-

tes. En efecto, parece propio del hombre prudente el ser ca-

‘paz de deliberar rectamente sobre lo que es bueno y conve-

niente para si mismo, no en un sentido parcial, por ejemplo,
para la salud, para la fuerza, sino para vivir bien en general.
Una seiial de ello es el hecho de que, en un dominio particu-
lar, llamamos prudentes a los que, para alcanzar algtn bien,

'~ razonan adecuadamente, incluso en materias en las que no

hay arte. Asi, un hombre que delibera rectamente puede ser
prudente en términos generales. Pero nadic delibera sobre

1o que no puede ser de otra manera, ni sobre lo que no es
_capaz de hacer. De suerte que si la ciencia va acompaiiada

de demostracion, y no puede haber demostracion de cosas
cuyos principios pueden ser de otra manera (porque todas
‘pueden ser de otra manera), ni tampoco es posible delibe-
rar sobre lo que es necesariamente, la prudencia no podra
ser ni ciencia ni arte: ciencia, porque el objeto de la accion
puede variar; arte, porque el género de la accion es distinto
del de la produccion. Resta, pues, que la prudencia es un
modo de ser racional verdadero y practico, respecto de lo
que es bueno y malo para el hombre. Porque el fin de la
produccién es distinto de ella, pero el de la accién no puede
serlo; pues una accién bien hecha es ella misma el fin. Por
eso creemos que Pericles y otros como él son prudentes,
porque pueden ver lo que es bueno para ellos y para los
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productivo acompaiiado de razén verdadera, y la falta de 20
arte, por el contrario, un modo de ser productivo acompa-
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hombres, y pensamos que ésta es una cualidad propia de Igg

administradores y de los politicos. Y es a causa de esto poy
lo que afiadimos el término «moderacion» al de «prudey.
cia», como indicando algo que salvaguarda la prudencig;
Y lo que preserva es la clase de juicio citada; porque ¢]
placer y el dolor no destruyen ni perturban toda clase de
juicio (por ejemplo, si los angulos del tridngulo valen o ngo
dos rectos), sino solo los que se refieren a la actuacién. Ey
efecto, los principios de la accion son el proposito de ests
accion; pero para el hombre corrompido por el placer o ¢]
dolor, el principio no es manifiesto, y ya no ve la necesidad
de elegirlo y hacerlo todo con vistas a tal fin: el vicio des-
truye el principio. La prudencia, entonces, es por necesidad
un modo de ser racional, verdadero y practico, respecto de
lo que es bueno para el hombre.

Ademas, existe una excelencia del arte, pero no de _m
prudencia, y en el arte el que yerra voluntariamente es pre-
ferible, pero en el caso de la prudencia no, como tampoco
en el de las virtudes. Estd claro, pues, que la prudencia es

una virtud y no un arte. Y, siendo dos las partes racionales

del alma, la prudencia sera la virtud de una de ellas, de la
que forma opiniones, pues tanto la opinién como la pruden-

cia tienen por objeto lo que puede ser de otra manera. Pero -

es s6lo un modo de ser racional, y una sefial de ello es que
tal modo de ser puede olvidarse, pero la prudencia, no.

6. El intelecto

Puesto que la ciencia es conocimiento de lo universal y de
las cosas necesarias, y hay unos principios de lo demostrable
y de toda ciencia (pues la ciencia es racional), el principio de
lo cientifico no puede ser ni ciencia, ni arte, ni prudencia;
porque lo cientifico es demostrable, mientras que el arte

164

la prudencia versan sobre cosas que pueden ser de otra
ipanera. Tampoco hay sabiduria de estos principios, pues es
ropio del sabio aportar algunas demostraciones. Si, por lo
anto, las disposiciones por las que conocemos la verdad y

junca nos engafiamos sobre lo que no puede o puede ser de

tra manera, son la ciencia, la prudencia, la sabiduria y el
ntelecto, y tres de ellos (a saber, la prudencia, la ciencia, y

‘la sabiduria) no pueden tener por objeto los principios, nos

esta el intelecto, como disposicion de estos principios.

7. La sabiduria

n las artes, asignamos la sabiduria a los hombres mas

.consumados en ellas, por ejemplo, a Fidias, como escultor,
y a Policleto, como creador de estatuas*®, no indicando
-otra cosa sino que la sabiduria es la excelencia de un arte.

Consideramos a algunos hombres como sabios en general
no en un campo particular o en alguna calificada manera,
omo dice Homero en el Margites*?7:

Los dioses no le hicieron cavador ni labrador ni sabio en
inguna otra cosd.

De suerte que es evidente que la sabiduria es la mas exacta

‘de las ciencias. Asi pues, el sabio no sélo debe conocer lo

ue sigue de los principios, sino también poseer la verdad

- ‘sobre los principios. De manera que la sabiduria serd inte-

126 [ os dos maximos representantes de la escultura del tiempo de
Pericles. Al primero le debemos, entre otras, las magnificas esculturas del

“Partenén, y el segundo se distinguid, sobre todo, en el vaciado del bronce

y en la creacién de figuras atléticas, algunas de las cuales han quedado
como modelos en su género.
*27 Poema cémico que los antiguos atribuyeron a Homero.
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La prudencia, en cambio, se refiere a cosas humanas y
o que es objeto de deliberacién. En efecto, decimos que
funcién del prudente consiste, sobre todo, en deliberar
tamente, y nadie delibera sobre lo que no puede ser de
tra manera ni sobre lo que no tiene fin, y esto es un bien
sctico. El que delibera rectamente, hablando en sentido
bsoluto, es el que es capaz de poner la mira razonable-
ente en lo practico y mejor para el hombre. Tampoco la
rudencia esta limitada sélo a lo universal, sino que debe
nocer también lo particular, porque es practica y la ac-
n tiene que ver con lo particular. Por esa razén, también
gunos sin saber, pero con experiencia en otras cosas, son
1ds précticos que otros que saben; asi, no quien sabe que
s carnes ligeras son digestivas y sanas, pero no sabe cudles
on ligeras, produciri la salud, sino, mas bien, el que sepa
é carnes de ave son ligeras y sanas. La prudencia es prac-
¢a, de modo que se deben poseer ambos conocimientos o
referentemente el de las cosas particulares. Sin embargo,
gmbién en este caso deberia haber una fundamentacion.

lecto y ciencia, una especie de ciencia capital de los obje
mas honorables. Seria absurdo considerar la politica o
prudencia como lo mis excelente, si el hombre no eg.}
mejor del cosmos. Si, en verdad, lo sano y lo bueno s,
distintos para los hombres y los peces, pero lo Em:no,w,_; ‘
recto son siempre lo mismo, todos podrin decir que lo g
bio es siempre lo mismo, pero lo prudente varia; en efect
se llama prudente al que puede examinar bien lo que
refiere a si mismo, y eso es lo que se confiara a ese homb
Por eso se dice que algunos animales son también prude
tes, aquellos que parecen tener la facultad de prevision par
su propia vida. Es evidente también que la sabiduria y I3
politica no son lo mismo, pues si por sabiduria se entiend
el conocimiento relativo a cosas ttiles para uno mismg
habra muchas sabidurias, porque no habré una sola acerca
de lo que es bueno para todos los animales, sino una dife-
rente para cada uno, a menos que se diga que también hay
una sola medicina para todos. Y nada cambia, si se dice
que el hombre es el més excelente de los animales, porque
también hay otras cosas mucho mis dignas en su natura:
leza que el hombre, como es evidente por los objetos que
constituyen el cosmos*?8. De lo dicho, entonces, esté claro
que la sabiduria es ciencia e intelecto de lo mas honorable
por naturaleza. Por eso, Anaxagoras, Tales*?? y otros como
ellos, que se ve que desconocen su propia conveniencia, son
llamados sabios, no prudentes, y se dice que saben cosas
grandes, admirables, dificiles y divinas, pero indtiles, por-
que no buscan los bienes humanos.

La prudencia vy la politica

;. politica y la prudencia tienen el mismo modo de ser,
ero su esencia no es la misma. De la prudencia relativa a
a'ciudad, una, por asi decirlo, arquitectdnica, es legislativa,
ientras que la otra, que estd en relacién con lo particu-
, tiene el nombre comiin de «prudencia politica». Esta es
ractica y deliberativa. En efecto, el decreto es lo practico
extremo; por eso, sOlo los empefiados en tales acciones
n llamados politicos, pues s6lo ellos actiian como obreros
anuales.
Pero la prudencia parece referirse especialmente a uno
ismo, o sea al individuo, y esta disposicién tiene.el nom-

128 Botos objetos son el sol, la luna y las estrellas, que ARISTOTELES
consideraba como indestructibles.y eternos (cf. Metafisica 1074a30-3 1)
29 Tales fue el primero de los Siete Sabios; Anaxdgoras perteneci6 a
una generacion posterior.
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bre comiin de «prudencia»; las restantes se llaman «econg.

como en la judicial. Habrd, por consiguiente, una form,
de conocimiento consistente en saber lo que a uno le cop.
1142a

dice Euripides®3°:

$C6mo iba yo a ser prudente, ya que fdcilmente habria
[podido,
contado como uno entre la masa del ejército, :
tener igual participacion?
5 Porque los que destacan y actiian mds que los otros...

que es esto lo que debe hacerse. De esta opinién procede la
creencia de que s6lo éstos son prudentes, aunque, quiza, no
es posible el bien de uno mismo sin administracién domés-
tica ni sin régimen politico. Ademads, como debe uno admi-
nistrar lo suyo no esté claro y necesita consideracién. Una

10

geOmetras y matemadticos, y sabios, en tales campos, pero,
en cambio, no parecen poder ser prudentes. La causa de ello
es que la prudencia tiene también por objeto lo particular,
que llega a ser familiar por la experiencia, y el joven no tie-
ne experiencia, pues la experiencia requiere mucho tiempo.
Y si uno investiga por qué un muchacho puede llegar a ser
matematico, pero no sabio, ni fisico, la respuesta es ésta: los
objetos matematicos existen por abstraccién, mientras que

15

130

a.C.

Versos de la tragedia perdida Filoctetes representada en el afio 432
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mia», «legislacién» y «politica», tanto en la ao:_ummmnﬁ,

viene (y ésta difiere mucho (de las otras)), y parece que ¢]
que sabe lo que le conviene y se ocupa en ello es prudente, -
mientras que a los politicos se les llama intrigantes. Por eso,

Pues los prudentes buscan lo que es bueno para ellos y creen

sefial de lo que se ha dicho es que los jovenes pueden ser

os principios de las otras ciencias proceden de la experien-
ia; ademds, los jévenes no tienen conviccion de estas cosas,
ino que s6lo hablan, y, en cambio, les es manifiesto el ser
de los principios. Finalmente, en la deliberacion se puede
prrar tanto en lo universal como en lo particular; y, asi,
vo%Bom equivocarnos en el hecho de que todas las aguas
gordas son malas o en que estas aguas son gordas™3*.

Es evidente que la prudencia no es ciencia, pues se re-
fiere a lo mas particular, como se ha dicho, y lo préctico es
e esta naturaleza. Se opone, de este modo, el intelecto, pues
- ¢l intelecto es de definiciones, de las cuales no hay razona-
_mientos, y la prudencia se refiere al otro extremo, a lo mas
~particular, de lo que no hay ciencia, sino percepcion sensi-
ble, no la percepcién de las propiedades sensibles, sino una
“semejante a aquella por la que vemos que la dltima figura
" en matematica es un triangulo (pues también aqui hay un
imite). Pero ésta es, mas bien, percepcién que prudencia,
ya que aquélla es de otra especie.

9. Cualidades de la buena deliberacion

'El investigar y el deliberar son diferentes, aunque la deli-
beraci6n es una especie de investigacion. Es preciso también
“averiguar la naturaleza de la buen deliberacién: si es ciencia,
‘opinién, buen tino o alguna cosa de otro género..Ciencia,
- por supuesto, no es, porque. no se investiga lo que se sabe,
y la buena deliberacién es una especie de deliberacién, y
“el que delibera investiga y calcula. Tampoco es buen tino,
porque el buen tino actda sin razonar y es rdpido, mientras

31 Propiamente, «aguas pesadas», pero esta expresion tiene hoy un

significado m4s técnico. Por ello, hemos preferido traducir por «aguas
gordas», que tiene un alcance més general y se acerca mds a la idea de
Aristételes.
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{ero término, sino por un término Bo&o falso; de Bo_ao 25
. no serd buena deliberacion ésta en SwEa de _M ncM %o
za lo que se debe, pero no por el camino anv\_ M. e-
es posible que uno alcance el objeto después de una
deliberacién, y otro rapidamente; por consiguiente,

que la deliberacién requiere mucho tiempo, y se dice Q
debemos poner en praictica rapidamente lo que se hy de
liberado, pero deliberar lentamente. También la mm:am.u , can
es distinta de la buena deliberacién: aquélla es una espeg 48,
de buen tino. Tampoco consiste la buena deliberacion ¢ rgad ) , buena deliberacion, sino que la
ninguna clase de opinién. Pero puesto que el que delibey mpoco m@%:m serd una mc idad con lo _wm: tanto con

10 mal yerra y el que delibera rectamente acierta, es eviden ctitud consiste €n una con _oHB_n_M al mano.. También
que la buena deliberacion es una especie de rectitud, que respecto al objeto, noBo% _.ﬂo : N: en sentido absoluto,
no es propia de la ciencia ni de la opinién. En efecto, ng wcn@m hablar de v:m:mm. mﬁw MHWMHENQO. la primera es la 30
puede haber rectitud de la ciencia (como tampoco error), o relativa aa:amzﬁ.o a un hin de _o fin v la mvmmcn da la que se
y la rectitud de la opinién es la verdad, y los objetos de {5 que se endereza w_B@_mbEMm st Y uerdo con ello, si el
opinién han sido ya especificados. Sin embargo, tampocg - endereza a un fin determinado. d a_mmn rudentes, la m.s@bm
es posible la buena deliberacién sin razonamiento. Resta, deliberar Honﬂma\nnﬁm es propio de mo vm o noMan._mEP
pues, la rectitud de designio; ésta, en efecto, todavia no es - deliberacion sera una rectitud Mo: o verdadero juicio.

15 afirmacidn, pues la opinidn no es investigacion, sino ya una con relacion a un fin, cuya prudencia €8
especie de afirmacidn, y el que delibera, tanto si delibera
bien como si mal, investiga y calcula. Pero la buena deli-
beracion es una especie de rectitud de la deliberacion; por
tanto, debemos averiguar primero qué es y sobre qué versa
la deliberacion.

Puesto que la rectitud tiene muchos sentidos, es claro
que no se trata de cualquiera de ellos, porque el inconti-
nente y el malo alcanzardn con el razonamiento lo que se

20 proponen hacer, y, asi, habran deliberado rectamente, pero
lo que han logrado es un gran mal; y el haber deliberado
rectamente se considera un bien, pues la buena deliberacién
es rectitud de la deliberacién que alcanza un bien. Pero es
posible también alcanzar un bien mediante un razonamiento
falso'32, y alcanzar lo que se debe hacer no a través del ver-

10. El entendimiento

El entendimiento y el buen m:ﬁm:&:dodﬁo, en virtud de 1143
los cuales decimos que los hombres son Eﬁmrmwnﬁmm 0 no_w
buena inteligencia, no son mvmo_:ﬁmammﬁm _n mismo que [a
ciencia o la opinién (pues todos serian Eﬁm:mﬁznmr ni mo_s
lo mismo que alguna de las ciencias en wmnsﬁm_mr como la
‘medicina con respecto a la salud o la geometria por lo que
se refiere a las magnitudes, porque el Q\:nza_qzosﬁo no se 5
aplica a lo eterno e inmévil, ni a un género de cosas M:n
estan en proceso de llegar a ser, SINO a COSAs que pueden
suscitar cuestiones y ser objeto de deliberacion. Por tanto,
se aplican lo mismo que la prudencia, pero no son lo mismo

istinto de lo
SN resulta necesariamente de ellas, por ser lo que son, algo distinto

iti 1 ilogi actico
antes establecido» (Analitica priora 24b18-20). Encel m:om_.m\Bo mSQ ,
enunciado u oracion, sino una

Para alcanzar un bien, uno puede servirse de medios malos, de
la misma manera que una conclusién verdadera puede deducirse de pre- i 3 .
misas falsas. Se trata aqui del silogismo practico. Por silogismo entiende "} lo que resulta por necesidad no es un
Aristételes «un discurso en el que establecidas determinadas premisas b accién (véase 1147a28).
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Jentes o tener entendimiento; porque todas estas facultades
yersan sobre lo extremo y lo particular, y en saber discernir
lo que es prudente radica el ser inteligente, buen entendedor
o comprensivo, porque la equidad es comin a todos los
hombres en sus relaciones con los demds. Ahora bien, todas
las cosas précticas son individuales y extremas, y, asi, no
s6lo ha de conocerlas el prudente, sino que el entendimiento
'y el juicio versan también sobre las cosas practicas, que son
extremas. La intuicion tiene también por objeto lo extremo
en ambas direcciones, porque tanto de los limites primeros
como de los tltimos hay intuicién y no razonamiento; la
 intuicién con respecto a las demostraciones es de los limi-
tes inmutables y primeros?34; y la de las cosas practicas lo
xtremo, lo contingente y la premisa menor. Estos son, en
efecto, los principios de la causa final, ya que es partien-
do de lo individual como se llega a lo universal. Asi pues,
‘debemos tener percepcion sensible de estos particulares, y
ésta es la intuicion.

Esta es también la razén de que estas facultades parez-
“can naturales, y de que, mientras nadie es sabio por na-
turaleza, uno tiene por naturaleza juicio, entendimiento e
intuicién. Seiial de ello es que creemos que estas facultades
acompafian a ciertas edades, y que tal edad tiene intuiciéon
'y juicio, como si la naturaleza fuera la causa de ellas. En
consecuencia, uno debe hacer caso de las aseveraciones y
opiniones de los experimentados, ancianos y prudentes no
menos que de las demostraciones, pues ellos ven rectamente
porque poseen la visién de la experiencia. Se ha dicho, pues,
qué es la prudencia y la sabiduria, y cuél es el objeto de

entendimiento y prudencia. En efecto, la prudencia es oy
mativa, pues su fin es lo que se debe hacer o no; mientrag
que el entendimiento es sdlo capaz de juzgar, pues son 18
mismo entendimiento y buen entendimiento, inteligenteg +,
dotados de buena inteligencia. El entendimiento no nosmmm.ﬂw
en tener prudencia ni en adquirirla, antes bien, asi comg
al aprender se le llama entender cuando emplea la ciencig,
w& también el entendimiento se ejercita en la opinién mm
juzgar y juzgar rectamente sobre cosas que son objeto de
prudencia cuando alguien habla acerca de ellas; pues bien y
rectamente son lo mismo. Y de ahi viene el nombre «enten:
dimiento», en virtud del cual se habla de hombres dotadog
de buena inteligencia, del entendimiento que se ejercita en

el aprender; pues al aprender lo llamamos muchas veces
«entender». .

11. Relacién de las virtudes intelectuales con la prudencia

El llamado juicio, en virtud del cual decimos de alguien que
tiene buen juicio y que es comprensivo*?3, es el discerni-
miento recto de lo equitativo. Sefial de ello es que llamamos
comprensivo, sobre todo, a lo equitativo, y equitativo a te-
ner comprension sobre algunas cosas, y juicio comprensivo
al que discierne rectamente lo equitativo, y rectamente es
estar de acuerdo con la verdad.

Todos estos modos de ser van dirigidos l6gicamente a
lo mismo. En efecto, cuando hablamos de juicios, entendi-
miento, prudencia e inteligencia, atribuimos a las mismas
personas el tener juicio o inteligencia, asi como el ser pru-

134 1 25 demostraciones son de hechos necesarios, como sucede en
matemadticas. De ahi que los principios de las demostraciones son inmu-
tables o invariables, pues si fueran variables, las conclusiones podrian no
ser verdaderas.

133 . afs s ., . s
Juego de palabras en el original, de dificil traduccién. Arist6teles
emplea los términos gnéme, eugndmaon, syggndme, es decir, partiendo de
una misma raiz, logra, mediante ciertos prefijos, ampliar su semdntica.

172 173

1143b



20

25

30

35

cada una de ellas, y que cada una es la virtud de una par
distinta del alma.

12. Utilidad de la sabiduria y la prudencia

Uno podria preguntarse, acerca de estas virtudes, cudl es g,
utilidad, puesto que la sabiduria no investiga ninguna de lag
cosas que pueden hacer feliz al hombre (pues no es propia
de ninguna generacion), y la prudencia, si bien tiene esto,
¢para qué es necesaria? Si la prudencia tiene por objeto lo
que es justo, noble y bueno para el hombre, y ésta es 13
actuacion del hombre bueno, el conocer estas cosas no nog
hard mds capaces de practicarlas, si las virtudes son modos
de ser, como tampoco nos sirve de nada conocer las cosas
sanas o las saludables que no producen la salud sino que
son consecuencia de un modo de ser. En efecto, no somos
mds capaces de practicarlas por el hecho de poseer la cien-
cia médica y la gimndéstica*35. Si, por otra parte, no debe
decirse que el hombre prudente lo es para esto, sino para
llegar a ser bueno, la prudencia de nada servira a los que
ya son buenos, pero tampoco a los que no la tienen. Por-
que no hay ninguna diferencia entre poseer ellos mismos la
prudencia u obedecer a los que la tienen, y seria suficiente
para nosotros que usiramos el mismo argumento que en el
caso de la salud; aunque queremos estar sanos, no por eso
aprendemos la medicina. Ademas de esto, podria parecer
absurdo que la prudencia, que es inferior a la sabiduria,
tuviera mds autoridad que ella, pues la prudencia, cuyo
papel es hacer, manda y ordena sobre lo hecho.

'35 Una virtud ética es andloga a la salud, en el sentido de que, asi
como el conocimiento de la salud no nos hace mas sanos, asi tampoco el
simple conocimiento de una virtud ética nos hace virtuosos.
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Estos problemas, pues, han de ser discutidos, ya que aho-
ra s6lo los hemos suscitado. Ante todo, digamos que estos

‘modos de ser han de ser necesariamente elegibles por si mis-

mos, al menos por ser cada uno de ellos la virtud de la co-
rrespondiente parte del alma, aun en el caso de no producir

‘nada ninguno de ellos. Mas, de hecho, producen algo, no

como la medicina produce la salud, sino como la produce
|a salud mismaj; es de esta manera como la sabiduria pro-
duce felicidad*36. Pues, siendo una parte de la virtud total,

- produce felicidad con su posesion y ejercicio.

Ademas, la obra del hombre se lleva a cabo por la pru-

- dencia y la virtud moral, porque la virtud hace rectos el fin

propuesto, y la prudencia los medios para este fin. Pero no
hay tal virtud de la cuarta parte del alma, es decir, de la
nutritiva, pues esta parte no puede hacer o no hacer.

En cuanto al argumento de que, a través de la pruden-
cia, no seremos mas capaces de realizar acciones nobles y
justas, tenemos que empezar un poco mas arriba y emplear
el siguiente principio: asi como decimos que no porque al-
gunos hagan lo justo son, por eso, justos, tal, por ejemplo,
los que hacen lo ordenado por las leyes involuntariamente o
por ignorancia o por alguna otra causa y no porque es justo
(aunque hacen lo que se debe hacer y lo que es necesario
que haga el hombre bueno), asi también, segiin parece, es
posible teniendo cierta disposicion, hacer todas las cosas de
suerte que se sea bueno, es decir por eleccién y por causa de

" las cosas hechas. Pues bien, la virtud hace recta la eleccién,

pero lo que se hace por naturaleza ya no es propio de la

136 1 5 sabiduria filoséfica no es la causa eficiente de la felicidad, sino

su causa final. La felicidad consiste en la virtud, segin nos ha dicho antes
Aristoteles: «el bien del hombre es una actividad del alma de acuerdo con
la virtud» (1098a16).
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virtud, sino de otra facultad. Debemos considerar y exponer |

estos asuntos con mas claridad.

Hay una facultad que llamamos destreza, y ésta es de
tal indole que es capaz de realizar los actos que conducen
al blanco propuesto y alcanzarlo; si el blanco es bueno, I3
facultad es laudable; si es malo, es astucia; por eso, tam-
bién de los prudentes decimos que son diestros y astutos,
La prudencia no es esa facultad, pero no existe sin ella, y
esta disposicion se produce por medio de este ojo del alma,
pero no sin virtud, como hemos dicho y es evidente, ya que
los razonamientos de orden practico tienen un principio,
por ejemplo: «puesto que tal es el fin, que es el mejor»
sea cual fuere (supongamos uno cualquiera a efectos del
argumento), y este fin no es aparente al hombre que no es
bueno, porque la maldad nos pervierte y hace que nos en-
gafiemos en cuanto a los principios de la accién. De modo
que es evidente que un hombre no puede ser prudente, si
no es bueno.

13. Prudencia y virtud ética

Asi pues, tenemos que volver a considerar la virtud. En
efecto, la virtud tiene su paralelo. Asi como la prudencia
esta en relacion con la destreza (que no son idénticas, sino
semejantes), asi también la virtud natural estd en relacion
con la virtud por excelencia: Se admite, realmente, que cada
uno tiene su caracter en cierto modo por naturaleza, pues
desde el nacimiento somos justos, moderados, valientes y
todo lo demads; pero, sin embargo, buscamos la bondad
suprema como algo distinto y queremos poseer esas cuali-
dades de otra manera. Los modos de ser naturales existen
también en los nifios y en los animales, pero sin la razén

10 son evidentemente daiiinos. Con todo, parece verse claro
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que lo mismo que un cuerpo robusto pero sin vision, al
ponerse en movimiento, puede resbalar fuertemente por no

tener vista, asi también en el caso que consideramos; pero -

si el hombre adquiere la razén, hay una diferencia en la
actuacién, y el modo de ser que sélo tiene una semejanza
(con la virtud), serd entonces la virtud por excelencia. Y, asi
como hay dos clases de modos de ser en la parte del alma
que opina, la destreza y la prudencia, asi también en la
parte moral hay otras dos: la virtud natural y la virtud por
excelencia, y de éstas, la virtud por excelencia no se da sin
prudencia. Por eso, algunos afirman que toda virtud es una
especie de prudencia, y Sécrates, en parte, indagaba bien y,
en parte, se equivocaba, pues se equivocaba al considerar
que toda virtud era prudencia’37. Una sefial de ello es lo si-
guiente: todos los hombres que ahora dan una definicién de
la virtud, después de indicar el objeto a que tiende, afiaden:
«segiin la recta razoén», y es recta la que estd de acuerdo con
la prudencia. Parece, pues, que todos, de alguna manera,
adivinan que tal modo de ser es virtud, es decir, la que es
conforme a la prudencia. Pero debemos avanzar un poco
mas, ya que la virtud no sélo es un modo de ser de acuerdo
con la recta razén, sino que también va acompaiiada de la
recta razén, y la recta razon, tratindose de estas cosas, es
la prudencia. Asi, Socrates creia que las virtudes eran razo-
nes (pues pensaba que toda virtud era conocimiento); pero
nosotros decimos que van acompaiiadas de razén. .
Esta claro, pues, por lo que hemos dicho, que no es posi-
ble ser bueno en sentido estricto sin prudencia, ni prudente
sin virtud moral. Esta circunstancia refutaria el argumento

137 Segiin Aristoteles, Socrates tenia razén en creer que la virtud no
puede existir sin prudencia, pero se equivocaba al creer que la virtud es
prudencia, pues la sabidurfa es una virtud, pero no es prudencia, y una
virtud ética requiere prudencia, pero no es prudencia.
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dialéctico segiin el cual las virtudes son separables unas de
otras, pues la misma persona puede no estar dotada por
naturaleza de todas las virtudes, y asi puede haber adqui-
rido ya algunas, pero otras todavia no. Esto, con respecto
a las virtudes naturales, es posible, pero no en relacién con
aquellas por las que un hombre es llamado bueno en senti-
do absoluto, pues cuando existe la prudencia todas las otrag
virtudes estdn presentes'3®, Y es claro que, aun cuando no
fuera practica, seria necesaria, porque es la virtud de esta
parte del alma, y porque no puede haber recta intencién sin
prudencia ni virtud, ya que la una determina el fin y la otra
hace realizar las acciones que conducen al fin.

Sin embargo, la prudencia no es soberana de la sabidu-
ria ni de la parte mejor, como tampoco la medicina lo es
de la salud; en efecto, no se sirve de ella, sino que ve cémo
producirla. Asi, da 6rdenes por causa de la sabiduria, pero
no a ella. Seria como decir que la politica gobierna a los
dioses porque da 6rdenes, sobre todo en lo que pertenece
a la ciudad.

138 En la doctrina aristotélica, las virtudes morales son inseparables

unas de otras, teniendo su conexién en la prudencia (0. LoTTiv, Aristote
et la connexion des vertus morales, Lovaina, 1955, pags. 343 v sigs.).
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LIBRO VII

APENDICE SOBRE LAS VIRTUDES ETICAS:
CONTINENCIA E INCONTINENCIA

1. Vicio, incontinencia, brutalidad y sus contrarios

Después de esto y estableciendo otro principio, hemos de
decir que hay tres clases de disposiciones morales que de-
ben evitarse: el vicio, la incontinencia y la brutalidad. Los
contrarios de dos de ellos son evidentes: al primero, Io lla-
mamos virtud, y al otro, continencia; para el contrario de la
brutalidad, lo que mejor se adapta es decir que es una virtud
sobrehumana, heroica y divina, como Homero hace decir a
Priamo sobre Héctor en cuanto a que era excepcionalmente
bueno «y no parecia hijo de un hombre mortal, sino de un
dios»139. De modo que si, como se dice, los hombres llegan
a ser dioses a causa de una sobreabundancia de virtud, es
claro que un tal modo de ser-se opondria al de brutal; pues,
asi como en un animal no puede haber ni vicio ni virtud,
tampoco en un dios, sino que el modo de ser de un dios es
mas honorable que la virtud, mientras que el del animal es
genéricamente diferente del vicio.

39 [liada XXIV 258-9.
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12. Aspiracion a la convivencia

i

Ahora bien, ¢no es verdad que para los amigos el convivir eg
lo mds deseable, de la misma manera que para los amanteg
el ver es lo mds precioso y prefieren este sentido a todos log
demds, porque es en virtud de esta sensacién principalmente
como el amor existe y nace? La amistad es, en efecto, una
comunidad, y la disposicién que uno tiene para consigo la
tiene también para el amigo. En cuanto a uno mismo, la sen-
sacion de que existe es amable, y asi, también, respecto del
amigo. Ahora bien, la actividad de esta sensacion surge en la
convivencia, de modo que verosimilmente los amigos aspiran
aella. Y lo que cada hombre considera que es la existencia o
aquello que él prefiere para vivir, esto es en lo que desea ocu-
parse con los amigos, y, asi, unos beben juntos, otros juegan
juntos, otros hacen ejercicios, o cazan, o filosofan juntos y,
en cada caso, los amigos pasan los dias juntos con aquellos
que mds aman en la vida; porque, queriendo convivir con los
amigos, hacen y participan en aquellas cosas que creen que
producen la convivencia. De acuerdo con ello, la amistad de
hombres malos es mala (porque, siendo inconstantes, parti-
cipan en malas acciones, y se vuelven malvados al hacerse
semejantes unos a otros); en cambio, la amistad de hombres
buenos es buena, y crece con el trato, y parece incluso que se
hacen mejores actuando y corrigiéndose mutuamente, porque
toman entre si modelo de lo que les agrada, de aqui la expre-
sion: «los hombres buenos aprenden de las cosas buenas»*23.
Referente a la amistad, baste con lo dicho. Vamos a tratar a
continuacién del placer.

223 Troanrs, 35.

LIBRO X

NATURALEZA DEL PLACER Y DE LA FELICIDAD

1. Importancia ética del placer. Diversas opiniones

Después de esto, .
cer?*4, porque parece estar intimamente asociado a nuestra

naturaleza; por eso, guiamos la educacion de ._om jovenes
por el placer y el dolor. También parece que disfrutar con
lo que se debe y odiar lo que se debe nosﬂnvfas. en gran
medida, a la virtud moral; porque esto se extiende mcnmﬁa
toda la vida, y tiene influencia para la virtud y también
para la vida feliz, ya que todos los hombres escogen de-
liberadamente lo agradable y evitan lo molesto. Y parece
que no deberfamos de niguna manera pasat por alto estas
cuestiones, especialmente cuando hay mucho desacuerdo
referente a ellas. En efecto, unos dicen que el bien es el pla-
cer, y Otros, por el contrario, dicen que el placer es del todo
malo, ya por estar, tal vez, convencidos de ello, ya porque
creen que representar el placer como un mal, aunque no lo

224 Degpués que el autor nos ha demostrado en el libro II que la vida
activa estd en intima relacién con la virtud moral, la cual nnncnﬁ:m en
la contemplacién su nivel supremo, ahora nos va a mostrar HmBEg que
la verdadera vida de placer radica en la propia vida nonn.maw_wcé que
constituye a la vez la cumbre de la vida virtuosa y de la vida placentera.
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Estos argumentos convencen mas por la 15

sea, ti i . . A
e , n_ozo\=M Jm_ow omowﬁo para nuestra vida, por juzgar que B s el bien sin més
mayoria de los hombres estan incli i ; )
i . . :
nclinados hacia los place. excelencia de su carédcter que por ellos mismos; pues Eu-
' doxo era considerado como un ser de excepcional sobrie-

res y son esclavos de ellos, y por eso es preciso guiarlo
sentido n.osﬂmao. para poder llegar, asi, al término Enw.m o
_uonow quiza, se diga esto sin razén, porque los argume o :
relativos a las pasiones y a las acciones son menos nObE.om ..
35 centes que los hechos, y asi, cuando estin en mowmnzo,\%.
con _o. que perciben por los sentidos, son despreciados M .
ump acreditan a la verdad. En efecto, el que censura el wm o
pero, a veces, s le ve inclinado a él, da la impresion Mo noﬂ.
se deja .__n.ﬂ: siempre por él, pues no es propio del Smﬁm
saber distinguir. Asi pues, los verdaderos argumentos. “
recen set .ﬁ_n gran utilidad no sélo para el noso&BmQMmu
5 sino también para la vida, porque, estando en armonia ¢ 0.,
@om Ar.ooromv son convincentes, y asi exhortan a los homb o
inteligentes a vivir de acuerdo con ellos. Pero de esto o
ha hablado suficientemente. Vamos a hablar ahora %m_mn
opiniones sobre el placer. =

por ser amigo
to. Pensaba
punto de

- dad, y asi se creia que decia estas cosas no
del placer, sino porque tal era la verdad del asun
trina no era menos evidente desde el
pues el dolor es en sf mismo evitado por 20
igualmente preferible. Por otra parte,
¢l sostenia que el objeto deseable en el mis alto grado es el
que no se prefiere por causa de otra cosa ni por amor de
otra cosa, y todos estin de acuerdo en que el placer es de
tal indole; porque nadie pregunta con qué fin goza, como si 25
el placer fuera elegible por si mismo. Y cuando el placer se
afiade a cualquiera de los bienes, por ejemplo, a una accion
justa o moderada, lo hace mas apetecible y, asi, el bien es
acrecentado por otro bien.
Este argumento parece demostrar que el placer es uno
de los bienes y no mds que otro cualquiera, pues todo bien
es mas digno de ser elegido afiadido a otro bien, que por si
solo. Con tal argumento, Platén?2é refuta la opinién de que
el bien es un placer; en efecto, la vida agradable es mas ape- 30
tecible con prudencia que sin ella, y si la mezcla es mejor,
el placer no es el bien, porque no hay nada que, afiadido al
bien, pueda hacerlo mas deseable. Es evidente que ninguna
cosa puede ser el bien, si la adicion de algo que es bueno
por si mismo hace la combinacién mas deseable. Entonces,
¢qué hay de tal naturaleza, de lo cual también participamos
nosotros? Esto, precisamente, €s lo que buscamos. 35
Los que objetan que no €s un bien aquello a lo que todos
tienden, dicen un desatino. En efecto, lo que todo el mundo 1173a
cree decimos que es asi, ¥ el que rechaza esta conviccién no

que esta doc
vista del contrario;
todos, y su contrario,

2. Refutacion de la opinion de que el placer es el bien
supremo :

10 _wz\moxo.p& pensaba que el placer es el bien supremo porque
veia que todos los seres, racionales e irracionales, mm %ms
aél, y que en todos es deseable lo bueno y lo Eww,nxnﬂ_o:-
ﬁow..on wo:.m_m:mnsno. el que todos fueran atraidos hacia lo
mismo indicaba que para todos el placer era el mayor bien
Gozw:o todo ser encuentra su propio bien como encuentra
su alimento), y que el bien de todos y al que todos aspiran

225§ m Q .
it udoxo de Cnido Qn\uo-uAu a. C.) es conocido; sobre todo, como
mo, pero fue también matemdtico y filésofo, y perteneci6 a |
Academia de Platén. , o

226 5, ef didlogo Filebo (20e-22€; 60a-61b).
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encontrara otra mds convincente. Pues si s6lo los inseng

tos mo.mmmnmc estas cosas, podria tener sentido lo que % -
pero si también aspiran a ello los inteligentes, ¢cémo -
Sw_nn_o.v Y, quizd, aun en los malos, hay Ewn_umns d% ot

s mas fuerte que ellos mismos, que tiende (a la reali En ;
de su propio bien. . et
El argumento referente a lo contrario del placer no e

ce tampoco acertado. Dicen, pues, que si el dolor es ::vm...?
no se sigue de ello que el placer sea un bien, ya que s:Ewr.
se puede oponer a otro mal y ambos pueden oponerse S_m |
que 10 es ninguno de ellos (y, diciendo esto, no hablan :w _@.
pero estos juicios no son verdaderos en el caso de que ,w ‘
10 EmBm.u.m. En efecto, si ambos fueran malos, ambos mmv@ o
ser nsnmmo? y si ninguno fuera malo, ninguno seria niﬁ_wmn,
0 _o\ma:m por igual; pero ahora es evidente que al uno se _M
H&\Ev& como a un mal, y al otro se le elige como un bien; y
asi, son opuestos el uno al otro. Y

3. Sigue el examen de otros argumentos sobre el placer

Ta :
. mpoco el hecho m.m que el placer no sea una cualidad
Mm razén _@mnm excluirlo de que sea un bien; en efecto
ampoco las actividades de la vi i v
ng a virtud son ¢ i
fampoce ualidades, ni la
. Algunos pensadores??? dicen que el bien se puede deter-
E:_Eﬁ pero el placer es indeterminado, porque admite el m4s
. . C ) .
wc menos. >ronm.gn:, si juzgan asi partiendo del placer
que mmseaor lo mismo ocurriria con la justicia y las demads
virtudes, de acuerdo con las cuales se dice EmamomSEgmm

227 Hu g
ara Aristételes, la felicidad i
no es una cualid i ivi
dad conforme a la virtud. . sino una aceive

228 .
Espeusipo, Jendcrates y, también, PLaton en el Filebo (24e-252)
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bargo,
 misma en todas las cosas, ni una sola proporcion se da en
la misma cosa, sino que,
cierto punto y puede variar en graduaci
también el caso del placer. Por otra parte, afirmando que

mas O menos, 20

e existen determinadas personas y obras,
tos y mas fuer-

egtin las mismas; pues hay hombres mas jus

es, y es posible practicar la justicia y ser mas O menos

moderados. Pero si juzgan por los placeres, es posible que
' o digan la verdadera causa, si unos placeres son puros y
- otros mezclados. Ademés, ¢qué impide que el placer sea 23
- como la salud, que, siendo AQQB.E»QN, admite, sin em-

el més y el menos? En efecto, la proporcion no es la

incluso remitiendo, persiste hasta
6n. Y tal puede ser

el bien es perfecto, pero que los movimientos y las genera- 30
ciones son impetfectos, intentan demostrar que el placer es

un movimiento y una generacion. Pero no parecen hablar

bien, ni aun en decir que es un movimiento. Pues la rapidez

y la lentitud parecen ser propias de todo movimiento, si.no
por si mismo, como en el caso del movimiento del univer-
so, si en relacion con otra c0sa; pero estas cualidades no
pertenecen al placer. En efecto, uno puede sentir un gozo 1173
rapidamente o enfurecerse, pero 1o €s posible estar gozan-
do rapidamente, ni siquiera con relacion a otros. Pero si se
puede pasear, crecer, O cualquier otra cosa semejante, ra-
pidamente. Por consiguiente, €s posible entrar en un estado
de placer répida o lentamente, pero no €s posible estar en
actividad con respecto al placer de una manera-rapida 0 5
lenta, es decir, gozar.
Ademas, ;cémo podria ser una generacion?**?. En efec-

to, una cosa engendrada no se considera que es engendrada

2 s . ¥ .
229 {Jna generacion requiere no solamente una materia a partit dela

cual se produce, sino también un término al que viene a parar, y ni-una ni
otro se encuentran en el placer. APOSTLE interpreta asi este dificil pasaje:
«En una generacién hay un sujeto que permanece el mismo y que pierde
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dispuestos, no se ha de considerar, por €so, que son agra-
dables, excepto para ellos, como tampoco consideramos
sanas, dulces o amargas las cosas que se lo parecen a los 25
enfermos, ni blancas las que se lo parecen a los que padecen
oftalmia). O uno podria decir que los placeres son desea-
bles, pero no a base de estos medios, como es deseable el
enriquecerse, pero no a costa de una traicién, o el disfrutar
de salud, pero no a cambio de comer cualquier cosa. O
también uno podria replicar que hay distintas especies de
placeres, unos que proceden de nobles acciones y otros, de
vergonzosas, y que no €s posible obtener el placer de un
hombre justo, si no se es justo, ni de un musico, no siendo 30
miisico, y de manera semejante con los otros. La diferencia
entre un amigo y un adulador parece también poner de
manifiesto que el placer no es un bien, o que hay placeres
de diferente especie; pues se considera que la compaiifa del
amigo es por causa del bien, mientras que la del adulador es
por causa del placer, y al uno se le censura y, en cambio, al
otro se le alaba puesto que se comporta con otros fines. Y
nadie elegirfa vivir toda la vida con la inteligencia del nifio, 1174
aunque fuera disfrutando de los mayores placeres de que
un nifio es capaz, ni complacerse en hacer algo vergonzoso
aun cuando no experimentara dolor alguno. Y hay muchas
cosas que nos esforzariamos en hacerlas aun cuando no nos
trajeran ningyin placer, como ver, recordar, saber, poseer las
" virtudes. Y nada importa si estas actividades van seguidas 5
necesariamente de placer, pues las elegirfamos aun cuando
de ellas no se originara placer. Parece claro, entonces, que
ni el placer es un bien ni todo placer deseable, y que algunos
son deseables por si mismos, difiriendo por la indole de los
otros o porque proceden de distintas fuentes. Es suficiente 10
lo dicho respecto del placer y del dolor.

de otra cualquiera, sino que es engendrada de aquello dengy,
de lo cual puede disolverse, y el dolor seria la destruc Yl
de aquello de lo cual el placer es la génesis. o
Dicen, también, que el dolor es la privacién de lo que _
conforme a la naturaleza, y el placer, el cumplimiento wmﬂ
10 estas afecciones son corporales. Asi pues, si el ﬁ_mooa.am -
cumplimiento de lo que es conforme a la naturaleza, a h_ ;
llo en lo que hay cumplimiento serd también lo que mw mMnM.w
y esto es el cuerpo. Pero no es esto lo que se cree. Lue m
tampoco el cumplimiento es placer, si bien uno puede maw..,
tir placer cuando tiene lugar el cumplimiento, como mnE:_.
ﬁ_.o_oH. cuando es operado. Esta opinién parece haber m:?,
15 gido de los dolores y placeres de la nutricién. Pues cuando
se presenta la necesidad de alimento produce dolor, pero,
después, se experimenta placer al satisfacerla. Pero n.m.”o Ew
ocurre en todos los placeres; pues el placer de aprender;
¥, con respecto a las sensaciones, los del olfato y Bsnrom
sonidos y vistas, y también recuerdos y esperanzas, no van
precedidos de dolor. Entonces, ¢de qué serdn mgnmmomosom
20 estos placeres? Porque no ha habido necesidad de ninguna
cosa de la cual ellos puedan ser el cumplimiento.
Contra los que aducen®3° que los placeres merecen re-
v.nogo podria decirse que ésos no son placeres (en efecto;
si algunas cosas resultan agradables a los que estdn Bmw

una .mo-.Bm y gana otra. Si el placer es una generacién —supongamos que
el meﬁo es un animal o un cuerpo—, ¢cudles serian las dos formas corres-
ﬁoaa_wzgmm El animal o el ¢uerpo no ganan una nueva forma, sino sélo
un atributo, y ninguna forma es destrozada, ya que el animal m el cuerpo
tienen todavia la forma de un animal. Si el dolor es una aownncnn&ﬂ
entonces el cuerpo o el animal necesariamente.serian destrozados al msmm
del dolor; y esto es falso, pues un animal puede permanecer tal al final del
Eow.wm% del dolor» (The Nicomamachean Ethics..., pig. 343).
Como Socrates en el didlogo platdnico Gorgias (494¢-495a).
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4. Opinidn del autor sobre la naturaleza del placer

OF.E es el placer y de qué naturaleza podria llegar a ser m3g
ow_mo:nm. si volviéramos a tomar la discusién desde el prin-
15 cipio. La visi6n parece ser perfecta en cualquier intervalo de

tiempo; no tiene necesidad de nada que, produciéndose lue--

80, perfeccione su forma. En esto se le parece el placer, que

es un todo, y en ninglin momento podria tomarse un @Mwnﬂ.

que, después de un intervalo mas largo, se perfeccionase en

20 cuanto a su forma. Por eso, el placer no es movimiento, ya

que no&.o movimiento trascurre en el tiempo y es por nmucmm

MM WM MM_“_ MMM M__o%“.ﬂm. la n&mmmn&:, y es noEv_aﬂ.o cuan-

. pretendia, ya sea en la totalidad de]

tiempo o en un momento determinado. Pero en sus partes

y en Mn_.a_ma_uow todos son imperfectos, y los movimientos
parciales son diferentes unos de otros y del total. Asi, la

colocacién de las piedras es distinta de la estriacion mm la

columna, y éstas son diferentes de la construccion del tem-

25 plo; y la construccién del templo es completa (pues nada
_m @_8 para el fin propuesto), pero la construccién de los
cimientos o la de los triglifos es incompleta, porque ambas
son parciales*3*. Por eso, difieren en general, y no es posible
encontrar en cualquier intervalo.de tiempo un movimiento
w.onmnnﬂo en cuanto a la forma, a no ser en la totalidad del

30 tiempo. E, igualmente, con el paso y los demas movimien-
tos. Pero si la locomocién es un movimiento de un _=mm.n a
otro, hay distintas formas de locomocién: el vuelo, el paseo
1w4b el salto, etc. Y no'sélo de ella, sino de la misma Emmowm“ U:@m

231 oA z . ,
Aristételes estd pensando en la construccién de un templo de

Mme_o m.m:._no. Sabido es que, en este estilo, el entablamento se compone
n_o wn.nc_:mvﬁ que descansa directamente sobre el capitel de la columna,

e friso y de cornisa, y que el friso se compone, a su vez, de metopas y
triglifos.
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el punto de partida y la meta no son los mismos en todo
el recorrido que en una parte de él, ni en una parte que en
otra, ni es lo mismo pasar esta raya que aquélla, pues no se
atraviesa s6lo una raya, sino una raya que estd en un lugar,
y ésta en distinto lugar que aquélla. Del movimiento hemos
hablado en otro lugar con exactitud*32, y parece que no hay
movimiento completo en cada intervalo de tiempo, sino s
en la mayoria son incompletos y diferentes en forma, si en
verdad el punto de partida y el adénde causan diferencia en
estos movimientos. La forma del placer, por otra parte, es
completa en cada intervalo de tiempo. Por tanto, es evidente
que el placer y el movimiento son genéricamente diferentes,
y que el placer es del niimero de las cosas enteras y comple-
tas. Esto podria deducirse también del hecho de que no es
posible moverse, sino en el tiempo, pero si es posible gozar,
porque lo que ocurre en el presente es un todo.:

De estas consideraciones resulta también claro que no
tienen razén los que dicen que el placer es un movimiento
0 una generacion, ya que estas cualidades se predican no
de todas las cosas, sino sé6lo de las divisibles y que no son
un todo; en efecto, ni hay generacion de la vision, ni del
punto, ni de la unidad, ni de ninguna de estas cosas hay
movimiento ni génesis; luego tampoco los hay del placer,
porque es un todo.

Puesto que toda facultad de sensacion ejerce su actividad 15
hacia un objeto sensible y que tal facultad, cuando esta
bien dispuesta, actia perfectamente sobre la mas excelente
de las sensaciones (pues tal parece ser, principalmente, la
actividad perfecta, y no hay diferencia si consideramos la
facultad misma o el 6rgano en que reside), se sigue que la
mejor actividad de cada facultad es la que estd mejor dis-

10

3% En la Fisica (200b-202b).
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puesta hacia el objeto mas excelente que le corr :
y esta actividad serd la mas perfecta y la mds a M.
20 Pues toda sensacion implica placer (y esto vale, i Brodab
para el pensamiento y para la nosﬁnaw_mnamv si bi
mds mmamﬂmzn la mds perfecta, y la mds vnlnnwm e __mza.
6rgano bien dispuesto hacia el mejor de los ov.oﬂm h
placer wo.&onnmozm la actividad. Pero el placer no _ ammu &
na _m actividad de la misma manera que lo rmnnb_uo_n nw.n_e
sensible y la sensacion, aunque ambos son buenos o
25 tampoco la salud y el médico son, del mismo mod v
del estar sano*33, ’ o

B

Es evidente que el placer surge con respecto a toda mﬁ,.a :

sacion, anm.moQBow de vistas y sonidos que son agrada:

bles. Y es evidente también que estas actividades moms i

mmm&.&»znm cuando el sentido es mds excelente y va diri B% X

hacia un objeto semejante. Y si ambos, el que ﬂgg_m_ _o

que se siente, son de tal naturaleza habra siempre U_mwow

. mﬁ_u: _S_ de que estén presentes el elemento activo y el _umm?o,.

placer perfecciona la actividad, no como una disposici6

que reside en el agente, sino como un fin que mog.nin:@.no y

mo la flor de la vida en la edad oportuna. Por nosmmm:wmbﬂo 1

m_@_EwR que el objeto que se piensa o siente sea como mnvnm

L Wmm m\om,_ igualmente, _.m .mmnz_ﬁma que juzga o contempla,
rd placer en la actividad; pues, siendo el a

. gente y el

Wm“mﬁn semejantes y estando referido el uno al otro de la

st MEHMw:Q.P el resultado producido serd, por naturaleza,

. :wMMBou nsﬂovbnomv nadie esta mogzmo continuamente,

S Cansamos? En efecto, todas las actividades humanas

son incapaces de actuar constantemente y, en consecuencia,

233 Bl médi .
o n“ médico es la causa eficiente que hace que uno se encuentre bien
y la salud es la causa final con vistas a la cual el médico actiia ’
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mpoco se produce placer, pues éste sigue a la acuviaad.

bor la misma razon, algunas cosas nos deleitan cuando
son nuevas, pero luego no de la misma manera, porque, al
nln&?og la mente es atraida y su actividad hacia ellas es
intensa, como en el caso de la vision cuando los hombres
miran atentamente un objeto, pero, después, la actividad
ya no es la misma, sino que pierde su fuerza, y de ahi que 10

¢l placer se desvanezca.
Podria pensarse que to

porque todos desean vivir;

actividad 'y cada uno orienta

y con las facultades que prefiere;

en escuchar melodias, el estudioso

jetos teoréticos v, de igual modo, tod

el placer perfecciona las actividades,

todos desean. Es razonable, entonces, que aspiren también

al placer, puesto que perfeccionan la vida que cada uno ha

escogido. Dejemos de lado, por el momento, la cuestion de

si deseamos la vida por causa del placer o el placer por cau-

sa de la vida. Pues ambas cosas parecen encontrarse unidas

y no admiten separacion, ya que sin actividad no hay placer 20

y el placer perfecciona toda actividad.

dos los hombres aspiran al placer,
pues la vida es una especie de
sus actividades hacia las cosas

si, el musico se complace
ocupa la mente con ob-

os los demas; y como 15
también el vivir, que

5. Diferencias especificas de los placeres

también parece que existen especies
las cosas especifica-
sas distintas. (En
osas naturales

Porla misma razoén,
diversas de placer, ya que creemos que
mente distintas-son perfeccionadas por o
efecto, ésta es la manera en que, tanto las ¢
como las que son producto del arte, parecen ser perfec-
cionadas; por ejemplo, animales, arboles, pinturas, esta- 25
tuas, casas, mobiliario.) Asimismo, también las actividades
especificamente distintas son perfeccionadas por c0sas de
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especie distinta. Asi, las actividades intelectuales difieren de
las actividades de los sentidos, y éstas difieren entre si espe-
cificamente; luego, también, los placeres que perfeccionan
estas actividades.

Esto también podria parecer deducirse del hecho de que
cada placer reside en la actividad que perfecciona. En efecto,
cada actividad es incrementada con el placer que le es pro-
pio, v, asi, los que se ejercitan con placer en las cosas juzgan
mejor y hablan con més exactitud de ellas; por ejemplo,
llegan a ser gedmetras y comprenden mejor la geometria los
que se deleitan en el pensamiento geométrico, y, asimismo,
los que aman la musica o la construccion se entregan a la
obra que les es propia por encontrar placer en ellas. Asi
pues, los placeres intensifican las actividades que les son
propias; pero a actividades especificamente diferentes deben
corresponder placeres especificamente diferentes.

Esto resulta todavia mds evidente a partir del hecho de
que las actividades son obstaculizadas por los placeres de
otras actividades. Asi, los aficionados a la flauta son inca-
paces de prestar atencién a una conversacién cuando oyen
atentamente a un flautista, porque disfrutan escuchando la
flauta mas que en la actividad de la conversacion; y, de ese
modo, el placer de la flauta destruye la actividad de la con-
versacion. Y lo mismo ocurre en los demds casos, siempre
que nos ejercitemos en dos cosas al mismo tiempo: la mas
agradable expulsa a la otra, tanto mds cuanto mds difieren
en placer, de tal manera que no podemos ocuparnos de la
otra actividad. Por esta razén, cuando disfrutamos mucho
de algo, no hacemos de ningiin modo otra cosa, y nos po-
nemos, en cambio, a hacer otra cuando nos gusta poco la
que hacemos; asi, los que comen golosinas en los teatros lo
hacen, sobre todo, cuando los actores son malos. Y puesto
que el placer propio de las actividades las hace mas precisas,
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duraderas y mejores, mientras que los placeres ajenos las
deterioran, es evidente que distan mucho unos de otros. En
efecto, los placeres ajenos hacen casi el mismo efecto que los
dolores propios, ya que éstos destruyen las actividades; por
ejemplo, si a uno escribir o calcular le es desagradable o pe-
noso, no escribe o calcula, porque esa actividad le es peno-
sa. Luego los efectos de una actividad que surgen de los pla-
ceres y dolores son contrarios (y son propios los que surgen
de una actividad en virtud de su propia naturaleza), mien-
tras que los placeres que son ajenos a una actividad, como
hemos dicho, producen un efecto muy semejante al dolor,
pues destruyen la actividad, aunque no de la misma manera.

Puesto que las actividades difieren por su bondad o mal-
dad, y unas son dignas de ser buscadas, otras evitadas, y
otras indiferentes, lo mismo ocurre con los placeres, pues
a cada actividad le corresponde su propio placer. Asi, el
placer propio de la actividad honesta serd bueno, y eldela
mala, perverso, asi como el apetito de las nobles acciones es
laudable, y el de las vergonzosas, censurable. Sin embargo,
los placeres son mds propios de las actividades que de los
deseos, ya que éstos estan separados de ellas por el tiempo
y por la naturaleza, mientras que los placeres estin mas
préximos y son tan poco distinguibles de ellas, que se dis-
cute si es lo mismo la actividad que el placer. No obstante,
el placer no se parece al pensamiento ni a la sensacién (esto
seria absurdo); pero parecen ser los mismo porque no pue-
den separarse. Por consiguiente, como las actividades son
distintas, lo son también los placeres. La vista difiere del
tacto en pureza, y el oido y el olfato del gusto; asi los co-
rrespondientes placeres difieren del mismo modo, y de éstos,
los del pensamiento, y dentro de cada grupo, unos de otros.

Parece también que cada animal tiene un placer propio,
asi como una funcién propia, pues tiene un placer conforme
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asu m._naS.mmn_. Esto aparecera asi, si consideramos cad
especie animal. Porque el placer de un caballo, de un per .
y de un hombre son diferenres. Como dice mnnwozmpwﬁ
«los asnos prefieren la paja al oro», porque el pasto es m4 ;
mmwmn_mzn que el oro para los asnos. Asi, los placeres Mm
10 animales diferentes son diferentes en mmsonw yes HmNocmEo
pensar que los placeres dentro de cada om_um,own no difiere ;
En los hombres, los placeres varian no poco, pues las EMH
mas cosas agradan a unos y molestan a otros, y las ha
molestas y odiosas para unos, y agradables y m:“wzom mnw
otros. Esto ocurre en el caso de las cosas dulces @:M :m
parecen lo mismo al que tiene fiebre y al que am&,mm:o. %
15 lo nmrw:ﬁo parece lo mismo al enfermo que al que estd Eum:_
ylo mismo ocurre en todo lo demas. Pero, en tales casos mm
Monmamnm que lo verdadero es lo que se lo parece al roEan
b MMMMW wmm“ MUMMmom n__mwﬁo, como parece, y la medida de cada
; y el hombre bueno como tal, entonces se-
ran placeres los que se lo parezcan a €, y agradable aquellas
20 cosas en que se complazca. Y si las cosas que le molestan le
parecen agradables a alguien, no es sorprendente, pues en
los rwB?.om hay muchas corrupciones y vicios, y Sv_om cosas
wo: mw_o agradables a éstas personas y a ,oﬁ.mm,nzo estan en
as mismas condiciones. Asi, estos placeres, unanimemente
considerados como vergonzosos, no deben ser considerados
como placeres, excepto por los que son corrompidos. Pero
n_m los: placeres considerados como buenos, ¢cuil o m.o ue
25 género hemos de decir que es el propio am_ hombre? ..wé.o
estd claro a partir de las correspondientes mnmin—mmomw Hmznm
los c._mnonm.m acompaiian a las actividades. Por oo:wpwzmn:-
te, tanto si es una como si son muchas las actividades del
hombre perfecto. y feliz, los placeres que perfeccionan estas

234 D, fr. 9.
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actividades seran llamados legitimamente placeres propios
del hombre, y los demas, en un sentido secundario y deri-
vado, asi como las correspondientes actividades.

6. Contenido de la felicidad

Después de haber tratado acerca de las virtudes, la amistad 30
y los placeres, nos resta una discusién sumaria en torno a
la felicidad, puesto que la colocamos como fin de todo lo
humano. Nuestra discusion serd mas breve, si resumimos

"lo que hemos dicho.

Dijimos, pues, que la felicidad no es un modo de ser,
pues de otra manera podria pertenecer también al hombre 3
que pasara la vida durmiendo o viviera como una planta,

o al hombre que sufriera las mayores desgracias. Ya que 1176b
esto no es satisfactorio, sino que la felicidad ha de ser con-
siderada, mas bien, como hemos dicho antes, y si, de las
actividades, unas son necesarias y se €scogen pot causa de
otras, mientras que otras s¢ escogen por si mismas, €s evi-
dente que la felicidad se ha de colocar entre las cosas por
si mismas deseables y no por causa de otra cosa, porque la
felicidad no necesita de nada, sino que se basta a si misma, 5
y las actividades que se escogen por si mismas son aquellas
de las cuales no se busca nada fuera de la misma actividad.
Tales parecen ser las acciones de acuerdo con la virtud. Pues
el hacer lo que es noble y bueno es algo deseado por si mis-
mo. Asimismo, las diversiones que son agradables, ya que
no se buscan por causa de otra cosa; pues los hombres son 16
perjudicados més que beneficiados por ellas, al descuidar
sus cuerpos y sus bienes. Sin embargo, la mayor parte de los
que son considerados felices recurren a tales pasatiempos Y
ésta es la razon por la que los hombres ingeniosos son muy
favorecidos por los tiranos, porque ofrecen los placeres que 15

281




e FaS S

20

30

35

los tiranos desean y, por eso, tienen necesidad de ellos. A, -

3

estos pasatiempos parecen contribuir a la felicidad, porque
es en ellos donde los hombres de poder pasan sus o%osw.
Pero, quizd, la aparente felicidad de tales hombres no -
mo.mm_ de que sean realmente felices. En efecto, ni la inﬁm
ni el entendimiento, de los que proceden las buenas activi.
dades, radican en el poder, y el hecho de que tales hombre :
por no haber buscado un placer puro y libre, recurran a _Mu
placeres del cuerpo no es razén para considerarlos ?.omnnm
bles, pues también los nifios creen que lo que ellos omaEmm
es lo mejor. Es logico, pues, que, asi como para los nifios y
los hombres son diferentes las cosas valiosas, asi también
para los .Bm_ow y para los buenos. Por consiguiente, como
hemos dicho muchas veces, las cosas valiosas y agradables
son aquellas que le aparecen como tales al hombre bueno

La actividad mds preferible para cada hombre serd onﬁozh
ces, la que estd de acuerdo con su propio modo a.o ser, y
para el hombre bueno sera la actividad de acuerdo oong_m
virtud*35. Por tanto, la felicidad no estd en la diversién

pues seria absurdo que el fin del hombre fuera la &ﬁwnm&_“
y que el hombre se afanara y padeciera toda la vida por
causa de la diversion. Pues todas las cosas, por asi decir

las elegimos por causa de otra, excepto la felicidad, ya QCM
n_._m E.mmEm es el fin. Ocuparse y trabajar por causa de la
diversion parece necio y muy pueril; en cambio, divertirse
para afanarse después parece, como dice Anacarsis?3, estar

35 Otro de los pensamientos basicos de la ética aristotélica (cf. IX
1166a12 ss). La pregunta de si el placer es bueno o malo serd contestada
en el sentido de que sélo el placer del hombre ético es plac
tal, bueno. pracety, come

\Nwm Principe escita de principios del siglo vi a. C. Recorrié los paises
helénicos y se relacioné con los grandes personajes de su tiempo (cf. Hero-
porto, IV 76). A pesar de ser extranjero, fue contado entre los Siete .mmEom.

282

bien; porque la diversion es como un descanso, y como los
hombres no pueden estar trabajando continuamente, nece-
sitan descanso. El descanso, por tanto, no es un fin, porque 1177a
tiene lugar por causa de la actividad.

La vida feliz, por otra parte, se considera que es la vida
conforme a la virtud, y esta vida tiene lugar en el esfuerzo,
no en la diversién. Y decimos que son mejores las cosas se-
rias que las que provocan risa y son divertidas, y mds seria
la actividad de la parte mejor del hombre y del mejor hom-
bre, y la actividad del mejor es siempre superior y hace a s
uno mis feliz. Y cualquier hombre, el esclavo no menos que
¢l mejor hombre, puede disfrutar de los placeres del cuerpo;
pero nadie concederia felicidad al esclavo, a no ser que le
atribuya también a él vida humana. Porque la felicidad no 10
est4 en tales pasatiempos, sino en las actividades conforme
a la virtud, como se ha dicho antes.

7. La felicidad perfecta

S la felicidad es una actividad de acuerdo con la virtud, es
razonable (que sea una actividad) de acuerdo con la virtud
mis excelsa, y ésta serd una actividad de la parte mejor del
hombre. Ya sea, pues, el intelecto ya otra cosa lo que, por 15
naturaleza, parece mandar y dirigir y poseer el conocimien-
to de los objetos nobles y divinos, siendo esto mismo divino
o la parte mis divina que hay en nosotros, su actividad de
acuerdo con la virtud propia serd la felicidad perfecta. Y
esta actividad es contemplativa, como ya hemos dicho.
Esto parece estar de acuerdo con lo que hemos dicho
y con la verdad. En efecto, esta actividad es la mds excelente 20

Nwﬂ

237 Aristoteles nos ha mostrado ya en el libro I las caracteristicas
de la felicidad: es una actividad de la virtud mds excelente, es continua,
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(pues el intelecto es lo mejor de lo que hay en nosotros y-

esta en relacién con lo mejor de los objetos cognoscibles);
bl

también es la mds continua, pues somos més capaces de

contemplar continuamente que de realizar cualquier otrg
actividad. Y pensamos que el placer debe estar mezclado
con la felicidad, y todo el mundo estd de acuerdo en que
la mas agradable de nuestras actividades virtuosas es la
actividad en concordancia con la sabiduria. Ciertamente;
se considera que la filosofia posee placeres admirables Q“
pureza y en firmeza, y es razonable que los hombres qué
.mmvo:, pasen su tiempo més agradablemente que los que
investigan. Ademds, la dicha autarquia se aplicara, sobre

todo, a la actividad contemplativa, aunque el sabio y el jus--

to necesiten, como los demas, de las cosas necesarias para
la vida; pero, a pesar de estar suficientemente provistos de
ellas, el justo necesita de otras personas hacia las cuales y
con las cuales practica la justicia, y lo mismo el hombre mo-
derado, el valiente y todos los demds; en cambio, el sabio,
aun estando sblo, puede teorizar, y cuanto mas sabio, mas;
quiza sea mejor para él tener colegas, pero, con todo, es el
que mds se basta a si mismo.

. Esta actividad es la Gnica que parece ser amada por si
misma, pues nada se saca de ella excepto la contemplacién,
mientras que de las actividades précticas obtenemos, mas
0 menos, otras cosas, ademas de la accién misma. Se cree,
también, que la felicidad radica en el ocio, pues trabajamos
para tener ocio y hacemos la guerra para tener paz. Ahora
bien, la actividad de las virtudes practicas se ejercita en la
politica o en las acciones militares, y las acciones relativas

agradable, independiente y buscada por si misma. Ahora afiade una sexta
caracteristica: la felicidad radica en el ocio, y sélo se realiza plenamente
en la contemplacién.
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a estas materias se consideran penosas; las guerreras, en ab-
soluto (pues nadie elige el guerrear por el guerrear mismo, 10
ni se prepara sin més para la guerra; pues un hombre que
hiciera enemigos de sus amigos para que hubiera batallas y
matanzas, seria considerado un completo asesino); también
es penosa la actividad de politico y, aparte de la propia
actividad, aspira a algo més, o sea, a poderes y honores, o
en todo caso, a su propia felicidad o a la de los ciudadanos,
que es distinta de la actividad politica y que es claramente
buscada como una actividad distinta. Si, pues, entre'las 15
acciones virtuosas sobresalen las politicas y guerreras por
su gloria y grandeza, y, siendo penosas, aspiran a algin
fin y no se eligen por si mismas, mientras que la actividad
de la mente, que es contemplativa, parece ser superior en
seriedad, y no aspira a otro fin que a si misma y a tener su
propio placer (que aumenta la actividad), entonces la autar- 20
quia, el ocio y la ausencia de fatiga, humanamente posibles,
y todas las demds cosas que se atribuyen al hombre dichoso,
parecen existir, evidentemente, en esta actividad. Esta, en-
tonces, serd la perfecta felicidad del hombre, si ocupa todo 25
el espacio de su vida, porque ninguno de los atributos de la
felicidad es incompleto.

Tal vida, sin embargo, serfa superior a la de un hombre,
pues el hombre viviria de esta manera no en cuanto hom-
bre, sino en cuanto que hay algo divino en él; y la actividad
de esta parte divina del alma es tan superior al compuesto
humano. Si, pues, la mente es divina respecto del hombre, 30
también la vida segun ella serd divina respecto de la vida
humana. Pero no hemos de seguir los consejos de algu-
nos23® que dicen que, siendo hombres, debemos pensar s6lo

238 Entre otros, los poetas Simoénides, Pindaro, los tres tragicos, Es-
quilo, Séfocles, Euripides.
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humanamente y, siendo mortales, ocuparnos sélo de las co.
sas mortales, sino que debemos, en la medida de lo posible. .
le,

u78a inmortalizarnos y hacer todo esfuerzo para vivir de acuerdg
con lo mis excelente que hay en nosotros; pues, aun cuando
esta parte sea pequefia en volumen, sobrepasa a todas las
otras en poder y dignidad. Y pareceria, también, que todo
hombre es esta parte, si, en verdad, ésta es la parte domi-
nante y la mejor; por consiguiente, seria absurdo que un
rwﬂ?& no eligiera su propia vida, sino la de otro. Y lo que

5 dijimos antes es apropiado también ahora: lo que es propie
de cada uno por naturaleza es lo mejor y lo mas agradable
para cada uno. Asi, para el hombre, lo serd la vida confor-
me a la mente, si, en verdad, un hombre es primariamente
su mente. Y esta vida serd también la mas feliz.

8. Argumentos sobre la supremacia de la vida contemplativa

La vida de acuerdo con la otra especie de virtud es feliz de
10 una manera secundaria, ya que las actividades conforme a
esta virtud son humanas. En efecto, la justicia, la valentia
y las demads virtudes las practicamos reciprocamente en los
contratos, servicios y acciones de todas clases, observando
en cada caso lo que conviene con respecto a nuestras pasio-
nes. Y es evidente que todas esas cosas son humanas. Al-
gunas de ellas parece que incluso proceden del cuerpo, y la
virtud ética estd de muchas maneras asociada intimamente
15 con las pasiones. También la prudencia estd unida a la vir-
tud ética, y ésta a la prudencia, si, en verdad, los principios
de la prudencia estin de acuerdo con las virtudes éticas, y
la rectitud de la virtud ética con la prudencia. Puesto que
estas virtudes éticas estdn también unidas a las pasiones,
omaz..wnu asimismo, en relacién con el compuesto humano, y
las virtudes de este compuesto son humanas; y, asi, la vida
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y la felicidad de acuerdo con estas virtudes sern también 20

humanas.

La virtud de la mente, por otra parte, estd separada, y
baste con lo dicho a propésito de esto, ya que una detallada
investigacion iria ms alld de nuestro propdsito. Pareceria,
con todo, que esta virtud requiriese recursos €xternos solo
en pequeiia medida o menos que la virtud ética. Conceda-
mos que ambas virtudes requieran por igual las cosas nece-
sarias, aun cuando el politico se afane mas por las cosas del
cuerpo y otras tales cosas (pues poco difieren estas cosas);
pero hay mucha diferencia en lo que ataiic a las actividades.
En efecto, el hombre liberal necesita riqueza para ejercer su
liberalidad, y el justo para poder corresponder a los servi-
cios (porque los deseos no son visibles y aun los injustos
fingen querer obrar justamente), y el valiente necesita fuer-
zas, si es que ha de realizar alguna accién de acuerdo con
la virtud, y el hombre moderado necesita los medios, ¢pues
c6mo podrd manifestar que lo es o que es diferente de los
otros? Se discute si lo més importante de la virtud es la
eleccién o las acciones, ya que la virtud depende de ambas.
Ciertamente, la perfeccion de la virtud radica en ambas,
y para las acciones se necesitan muchas cosas, y cuanto
mis grandes y mas hermosas sean mas se requieren. Pero el
hombre contemplativo no tiene necesidad de nada de ello,
al menos para su actividad, y se podria decir que incluso
estas cosas son un.obstaculo para la contemplacién; pero en
cuanto que es hombre y vive con muchos otros, elige actuar
de acuerdo con la virtud, y por consiguiente necesitard de
tales cosas para vivir como hombre.

Que la felicidad perfecta es una actividad contemplativa
ser4 evidente también por lo siguiente. Consideramos que
los dioses son en grado sumo bienaventurados y felices,
pero ¢qué género de acciones hemos de atribuirles? ¢Acaso
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las acciones justas? ¢No parecera ridiculo ver a los dioses
haciendo contratos, devolviendo depésitos y otras cosas
semejantes? ¢O deben ser contemplados afrontando peli-
gros, arriesgando su vida para algo noble? ;O acciones ge-
nerosas? Pero, ¢a quién dardn? Seria absurdo que también
ellos tuvieran dinero o algo semejante. Y ¢cudles serian sus
acciones moderadas? ¢No serd esto una alabanza vulgar,
puesto que los dioses no tienen deseos malos? Aunque re-
curriéramos a todas estas virtudes, todas las alabanzas re-
lativas a las acciones nos parecerian pequeiias e indignas de
los dioses. Sin embargo, todos creemos que los dioses viven
y que ejercen alguna actividad, no que duermen, como En-
dimi6n?32. Pues bien, si a un ser vivo se le quita la accién
y, aun mas, la produccién, ¢qué le queda, sino la contem-
placion? De suerte que la actividad divina que sobrepasa
a todas las actividades en beatitud, serd contemplativa, vy,
en consecuencia, la actividad humana que estd mas intima-
mente unida a esta actividad, serd la mas feliz. Una sefial
de ello es también el hecho de que los demds animales no
participan de la felicidad por estar del todo privados de tal
actividad. Pues, mientras toda la vida de los dioses es feliz,
la de los hombres lo es en cuanto que existe una cierta se-
mejanza con la actividad divina; pero ninguno de los demds
seres vivos es feliz, porque no participan, en modo alguno,
de la contemplacién. Por consiguiente, hasta donde se ex-
tiende la contemplacion, también la felicidad, y aquellos
que pueden contemplar mas son también m4s felices no por
accidente, sino en virtud de la contemplacién. Pues ésta es
por naturaleza honorable. De suerte que la felicidad sera
una especie de contemplacion.

2 3 f
39 Segtin una leyenda, este pastor fue amado por la diosa Selene, que
le asegurd una perfecta belleza juvenil, pero en perpetuo suefio.
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Sin embargo, siendo humano, el hombre contemplativo
necesitara del bienestar externo, ya que nuestra naturaleza
no se basta a si misma para la contemplacién, sino que
necesita de la salud corporal, del alimento y de los demas
cuidados. Por cierto, no debemos pensar que el hombre
para ser feliz necesitara muchos y grandes bienes externos,
si no puede ser bienaventurado sin ellos, pues la autarquia y
la accién no dependen de una superabundancia de estos bie-
nes, y sin dominar el mar y la tierra se pueden hacer acciones
nobles, ya que uno puede actuar de acuerdo con la virtud
aun con recursos moderados. Esto puede verse claramente
por el hecho de que los particulares, no menos que los po-
derosos, pueden realizar acciones honrosas y ain mas; asi
es bastante, si uno dispone de tales recursos, ya que la vida
feliz serd la del que actiie de acuerdo con la virtud. Quiza,
también Solén#4° se expresaba bien cuando decia que, a su
juicio, el hombre feliz era aquel que, provisto moderada-
mente de bienes exteriores, hubiera realizado las mas nobles
acciones y hubiera vivido una vida moderada, pues es posi-
ble practicar lo que se debe con bienes moderados. También
parece que Anaxagoras** no atribufa al hombre feliz ni
riqueza ni poder, al decir que no le extrafiaria que el hom-
bre feliz pareciera un extravagante al vulgo, pues éste juzga
por los signos externos, que son los tinicos que percibe. Las
opiniones de los sabios, entonces, parecen estar en armonia
con nuestros argumentos. Pefo, mientras estas opiniones
merecen crédito, la verdad es que, en los asuntos practicos,
se juzga por los hechos y por la vida, ya que en éstos son lo

249 HrréDOTO, €n su Historia (1 30-32), nos cuenta que Solén, en su
conversacién con Creso, rey de Lidia, dijo que el ateniense Telo habia sido
¢l hombre mis feliz por haber tenido una vida préspera, haber visto a los
hijos de sus hijos y haber muerto gloriosamente en una batalla.

241 Kranz-DieLs, 46 A 30.
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principal. Asi debemos examinar lo dicho refiriéndolo a log
hechos y a la vida, y aceptarlo, si armoniza con los hechos
pero considerdndolo como simple teoria, si choca con n__om.v

Ademds, el que procede en sus actividades de mocmam
con su intelecto y lo cultiva, parece ser el mejor dispuesto y
el mds querido de los dioses. En efecto, si los dioses tienen
algiin cuidado de las cosas humanas, como se cree, sera tam-
bién razonable que se complazcan en lo mejor y maés afin a
ellos (y esto seria el intelecto), y que recompensen a los que
Em\_.m lo aman y honran, como si ellos se preocuparan de sus
amigos y actuaran recta y noblemente. Es manifiesto que to-
das estas actividades pertenecen al hombre sabio principal-
mente; y, asi, serd el mds amado de los dioses y es verosimil
que sea también el mds feliz. De modo que, considerado de
este modo, el sabio serd el mas feliz de todos los hombres.

9. Necesidad de la prictica de la virtud.
Transicion de la ética a la politica

Por consiguiente, si hemos discutido ya suficientemente en
términos generales sobre estas materias, y sobre las virtudes,
y también sobre la amistad y el placer, ¢hemos de creer que
concluimos lo que nos habiamos propuesto, o, como suele
decirse, en las cosas précticas el fin no radica en contemplar
y conocer todas las cosas, sino, mds bien, en realizarlas? En-
tonces, con respecto a la virtud no basta con conocerla, sino
que hemos de procurar tenerla y practicarla, o intentar lle-
gar a ser buenos de alguna otra manera. Ciertamente, si los
razonamientos solos fueran bastante para hacernos buenos,
seria justo, de acuerdo con Teognis*4*, que nos reporta-

Nﬁ., Elegias 432-434: «Si la divinidad hubiera concedido a los hijos de
Asclepio la curacién del vicio y de los sentimientos perversos de los hom-
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ran muchos y grandes beneficios, y convendria obtenerlos.
De hecho, sin embargo, tales razonamientos parecen tencr
fuerza para exhortar y estimular a los jovenes generosos,
y para que los que son de caracter noble y aman verdade-
ramente la bondad, puedan estar poseidos de virtud, pero,
en cambio, son incapaces de excitar al vulgo a las acciones
buenas y nobles, pues es natural, en éste, obedecer no por
pudor, sino por miedo, y abstenerse de lo que es vil no por
vergiienza, sino por temor al castigo. Los hombres que vi-
ven una vida de pasién persiguen los placeres correspon-
dientes y los medios que a ellos conducen, pero huyen de
los dolores contrarios, no teniendo ninguna idea de lo que
es noble y verdaderamente agradable, ya que nunca lo han
probado. ¢Qué razonamientos, entonces, podrian reformar
a tales hombres? No es posible o no es facil trasformar con
la razén un habito antiguo profundamente arraigado en el
cardcter. Asi, cuando todos los medios a través de los cuales
podemos llegar a ser buenos son asequibles, quizd debamos
darnos por satisfechos, si logramos participar de la virtud.
Algunos creen que los hombres llegan a ser buenos por
naturaleza, otros por el habito, otros por la ensefianza.
Ahora bien, esta claro que la parte de la naturaleza no esta
en nuestras manos, sino que estd presente en aquellos que
son verdaderamente afortunados por alguna causa divina.
El razonamiento y la ensefianza no tienen, quiza, fuerza en
todos los casos, sino que el alma del discipulo, como tierra
que ha de nutrir la semilla, debe primero ser cultivada por
los habitos para deleitarse u odiar las cosas propiamente,
pues el que vive segin sus pasiones no escuchara la razén
que intente disuadirlo ni la comprendera, y si él estd asi dis-

bres, muchas y grandes ganancias obtendrian» (E. RODRIGUEZ-ADRADOS,
Liricos griegos, vol. II, Barcelona, 1959, pag. 198).
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puesto, ¢c6mo puede ser persuadido a cambiar? En general
la pasién parece ceder no al argumento sino a la fuerza; mm_w

30 el caricter debe estar de alguna manera predispuesto mm_..m
la virtud amando lo que es noble y teniendo aversién a lo
VErgonzoso.

Pero es dificil encontrar desde joven la direccién recta
hacia la virtud, si uno no se ha educado bajo tales leyes
porque la vida moderada y dura no le resulta agradable mm

35 vulgo, y principalmente a los jévenes. Por esta razén, la
educacidn y las costumbres de los jovenes deben ser -.o,mz,.
ladas por las leyes, pues cuando son habituales no se hacen

180 penosas. Y, quiza, no sea suficiente haber recibido una recta
educacién y cuidados adecuados en la juventud, sino que
desde esta edad, los hombres deben practicar y mnomEB”
brarse a estas cosas también en la edad adulta, y también

5 para ello necesitamos leyes y, en general, para toda la vida
porque la mayor parte de los hombres obedecen mas a _m
necesidad que a la razén, y a los castigos mas que a la bon-
dad. En vista de esto, algunos creen que los legisladores
deben fomentar y exhortar a las practicas de la virtud por
causa del bien, esperando que los que estidn bien dispues-
tos en sus buenos hibitos seguiran sus consejos; que deben
imponer castigos y correcciones a los desobedientes y de
inferior naturaleza; y que deben desterrar permanentemente

10 a los que son incurables; pues creen que el hombre bueno
¥ que vive orientado hacia lo noble obedecerai a la razén
mientras que el hombre vil que desea los placeres debe mom
nmmﬂmmmo con el dolor, como un animal de yugo. Por eso
dicen también que las penas a infligir han de ser tales que
sean lo mds contrario posible a los placeres que aman.

15 Pues bien, si, como se ha dicho, el hombre que ha de ser
rmobo.ﬁoco ser bien educado y adquirir los habitos apro-
piados, de tal manera que pueda vivir en buenas ocupa-

292

ciones, y no hacer ni voluntaria ni involuntariamente lo
que es malo, esto serd alcanzado por aquellos que viven de
acuerdo con cierta inteligencia y orden recto y que tengan
fuerza. Ahora bien, las 6rdenes del padre no tienen fuerza 20
ni obligatoriedad, ni en general las de un simple hombre,
a menos que sea rey o alguien semejante; en cambio, la ley
tiene fuerza obligatoria, y es la expresion de cierta pru-
dencia e inteligencia. Y mientras los hombres suelen odiar
a los que se oponen a sus impulsos, aun cuando lo hagan
rectamente, la ley, sin embargo, no es-odiada al ordenar a
hacer el bien. : .

S6lo en la ciudad de Esparta, o pocas mds, parece el 25
legislador haberse preocupado de la educacion y de las ocu-
paciones de los ciudadanos; en la mayor parte de las ciuda-
des, tales materias han sido descuidadas, y cada uno vive
como quiere, legislando sobre sus hijos y su mujer, como los
Ciclopes*#43. Ahora bien, lo mejor es que la ciudad se ocupe 30
de estas cosas piiblica y rectamente; pero si publicamente
se descuidan, parece que cada ciudadano debe ayudar a sus
hijos y amigos hacia la virtud o, al menos, deliberadamente
proponerse hacer algo sobre la educacion.

De lo que hemos dicho parece que esto puede hacerse
mejor si se es legislador, pues es evidente que los asuntos 35
piiblicos son administrados por leyes, y son bien adminis-
trados por buenas leyes; y parece ser indiferente que sean O 1180b
no sean escritas, o que sean para la educacion de una-perso-
na o de muchas, como es el caso de la misica, la gimnasia
y las demas disciplinas. Porque, asi como en las ciudades
tienen fuerza las leyes y las costumbres, asi también en la s
casa prevalecen las palabras y las costumbres del padre,

y mds aiin a causa del parentesco y de los servicios, pues

243 Yomero, Odisea IX 112-115.
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los hijos por naturaleza estin predispuestos al amor y a I3
obediencia a los padres. Ademads, la educacidén particular
es superior a la pablica, como en el caso del tratamiento
médico: en general, al que tiene fiebre le conviene el reposo
10 y la dieta, pero quiza a alguien no le convenga, y el maestro
de boxeo, sin duda, no propone el mismo modo de lucha a
todos sus discipulos. Parece, pues, que una mayor exactitud
en el detalle se alcanza si cada persona es atendida priva-
damente, pues de esta manera cada uno encuentra mejor
lo que le conviene. :
~ Pero tratard mejor un caso individual el médico, el gim-
15 nasta o cualquier otro de los que sepan, en general, qué
conviene a todos los hombres o a los que rednen tales o
cuales condiciones (pues se dice que las ciencias son de lo
comin y lo son); sin embargo, tal vez nada impida, aun
tratindose de un ignorante, cuidar bien a un individuo, si
él ha examinado cuidadosamente a través de la experiencia
lo que le ocurre, como algunos que parecen ser médicos
20 excelentes de si mismos, pero son incapaces de ayudar en
nada a otros. Mas si uno desea llegar a ser un artista o un
contemplativo, parece que no menos ha de ir a lo general
y conocerlo en la medida de lo posible, pues, como se ha
dicho, las ciencias se refieren a lo universal.

Quiza, también, el que desea hacer a los hombres, mu-
25 chos o pocos, mejores mediante su cuidado, ha de intentar
llegar a ser legislador, si es mediante las leyes como nos
hacemos buenos; porque no es propio de una persona cual-
quiera estar bien dispuesto hacia el primero con quien se
tropieza, sino que, si esto es propio de alguien, lo serd del
que sabe, como en la medicina y en las demds artes que
emplean diligencia y prudencia.

Ahora bien, ¢hemos de investigar ahora dénde y cémo

3 puede uno llegar a ser legislador, o, como en los otros ca-
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s0s, se ha de acudir a los politicos? ¢O no hay semejanza
entre la politica y las demds ciencias y facultades? Pues, en
las otras, las mismas personas parecen impartir estas facul-
tades y practicarlas, como los médicos y pintores, mientras
que en los asuntos politicos los sofistas profesan ensefiarlos,
pero ninguno los practica, sino los gobernantes, los cuales
parecen hacerlo en virtud de cierta capacidad y experien-
cia, mas que por reflexion; pues no vemos ni que escriban
ni que hablen de tales materias (aunque, quizé, seria mas
noble que hacer discursos en tribunales o asambleas), ni
que hayan hecho politicos a sus hijos 0 a alguno de sus ami-
gos*44. Sin embargo, seria razonable hacerlo si pudieran,
pues no podrian legar nada mejor a sus ciudades, ni habrian
deliberadamente escogido para si mismos o para sus seres
mis queridos otra cosa mejor que esta facultad. En todo
caso, la experiencia parece contribuir no poco a ello; pues,
de otra manera, los hombres no llegarian a ser politicos con
la familiaridad politica, y por esta razén parece que los que
aspiran a saber de politica necesitan también experiencia.
Asi, los sofistas que profesan conocer la politica, estan,
evidentemente, muy lejos de ensefarla. En efecto, en gene-
ral no saben de qué indole es ni de qué materia trata; si lo
supieran, no la colocarian como siendo lo mismo que la
retoérica®45, ni inferior a ella, ni creerian que es facil legislar
reuniendo las leyes mas reputadas. Asi dicen que es posible
seleccionar las mejores leyes, como si la seleccion no requi-
riera inteligencia y el juzgar bien no fuera una gran cosa,
como en el caso de la musica. Pues, mientras los hombres
de experiencia juzgan rectamente de las obras de su campo

244 Circunstancia ya sefialada también por PLaton (Protdgoras 319¢,
y Menén 92b), que cita a Temistocles y Pericles. .

245 | 4 retbrica es el arte de la persuasion. En cambio, la politica tiene
como finalidad la felicidad de los ciudadanos de la pélis.
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y entienden por qué medios y de qué manera se llevan
cabo, y también qué combinaciones de ellos armonizan,
los hombres inexpertos deben contentarse con que no se
les escape si la obra estd bien o mal hecha, como en la
pintura. Pero las leyes son como obras de la politica. Por
consiguiente, ¢cOmo podria uno, a partir de ellas, hacerse
legislador o juzgar cudles son las mejores? Pues los médi-
cos no se hacen, evidentemente, mediante los trabajos de
medicina. Es verdad que hay quienes intentan decir no sélo
los tratamientos, sino cémo uno puede ser curado y c6mo
debe ser cuidado, distinguiendo las diferentes disposiciones
naturales; pero todo esto parece ser de utilidad a los que
tienen experiencia e iniitil a los que carecen de la ciencia
médica. Asi también, sin duda, las colecciones de leyes y de
constituciones politicas seran de gran utilidad para los que
pueden teorizar y juzgar lo que esté bien o mal dispuesto y
qué género de leyes o constituciones sean apropiadas a una
situacion dada; pero aquellos que acuden a tales coleccio-
nes, sin habito alguno, no pueden formar un buen juicio, a
no ser casualmente, si bien pueden adquirir mas compren-
sién de estas materias.

Pues bien, como nuestros antecesores dejaron sin inves-
tigar lo relativo a la legislacién, quiza sera mejor que lo
examinemos nosotros, y en general la materia concerniente
a las constituciones®4%, a fin de que podamos completar, en
la medida de lo posible, la-filosofia de las cosas humanas.
Ante todo, pues, intentemos recorrer aquellas partes que
han sido bien tratadas por nuestros predecesores; luego,
partiendo de las constituciones que hemos coleccionado,

246 A ristoteles habia reunido, con ayuda de sus alumnos, una colec-
cién de 158 constituciones de ciudades griegas. De todo ello, s6lo nos
resta la Constitucién de los atenienses.
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intentemos ver qué cosas salvan o destruyen las ciudades,
y cuales a cada uno de los regimenes, y por qué causas unas
ciudades son bien gobernadas y otras al contrario. Umm.@ﬁmm
de haber investigado estas cosas, tal vez estemos en mejores
condiciones para percibir qué forma de gobierno es mejor,
y cémo ha de ser ordenada cada una, y qué leyes y costum-
bres ha de usar. Empecemos, pues, a hablar de esto*47.

20

247 A, este tltimo capitulo de la Etica puede considerarse como una

introduccién a su curso de politica.
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