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DE LA COMPRENSION DEL BIEN
A LA VOLUNTAD DE AMOR A DIOS
(Evolucidon de la doctrina agustiniana sobre felicidad y virtud)

OsvALDO GUARIGEIA *

“Hay un gozo, en efecto, que no se da o los tmpios,
sino a los gue Te stroen por lu gracia, cuyo gozo eres
T mismo. ¥V la misma vida feliz no es obra que go-
zar de T, para TE y por Ti esa misma es y no hay
ninguna ofra”

Agustin, Conf., X, 22

§ 1. De Ia felicidad terrena a la ultraterrena. Como ha sido frecuente-
mente sefalado, en Ia ética antigua existid un completo acuerdo sobre 1o que
constituia el fin dltimo de nuestra existencia, a saber: la obtencidn de una
vida feliz * Los profundos desacuerdos se mostraban cuando se trataba de es-
tablecer qué clase de vida era aquella que nos conducia con més certidum-
bre al bien 1ltimo. En apariencia, existe una continuidad entre esta
conviceidn compartida por los clisicos y una afirmacion como la siguiente,
que encontramos en Agustin de Hipona

"Todos queremos, por cierto, vivir felizmente (beate vivere), y no hay nadie en
el género de los hombres que no asienta a esta proposicion antes de completar
todo su enunciado. Pero, a mi juicio, no puede decirse ‘feliz’ el que no posee lo
que ama, sea esto lo que fuere, ni tampoco quien posee lo que ama, si esto [que
ama} es nocivo; ni el que no ama lo que tiene, aungue sea muy bueno. [...] En
ninguno de estos estados estd el alma libre de miseria; y como la miseria y la
felicidad no pueden estar juntas a la vez en el hombre, ninguno de ellos, en
consecuencia, es feliz. Sélo queda tnha cuarta solucién en la gque se puede encon-
trar la vida feliz (ubi beata vite inwveniri quent), a saber: cuando se anie y se
posea aquello que es el bien supremo para el hombre” (De moribus eccl. 1, 3, 4).

Como Agustin mismo nos lo ha transmitido, el tépico del anhelo por la

* Universidad de Buenos Aires y CONICET.

! “Est enim gaudium quod non dabur impiis sed eis, qui te gratis colunt, quoram
gaudium tu ipse es. Bt ipsa est beata vita, gaudere de t«, ad te, propter te: ipsa est et non
est altera”.

® Véase ahora Guariglia, 2002, 7-11.

* La cuestion de la felicidad en Agustin ha sido sumamente debatida en la bibliogra-
fia especializada. Cito a continuacidn las obras en las gue tanto el desarrolio del pensa-
miento de Agustin al respecto como 1a relacidn con las fuentes latinas que influyeron en
é1 han sido ampliamente tratados: Gilson, f929, 1 ss., 1952, 206-313, Holle, 1862, 193
ss., Markus, 1967, 380-394, Pohlenz, 1970% 1, 451-460, Sciuto, 1895, 13-59, Rist, {990,
92.202, Kent, 2001, 208.233,
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buena vida, a cuyo unidnime deseo debia serle ajustado un fin preciso, esta-
bleciendo la meta de lo que se quiere y la clase de objetos que deberian ¢ no
ser parte de aquélla, habia sido ampliamente desarrollado por los filésofos
clasicos, en especial por Cicerdn en varios didlogos, y particilarmente en ¢l
Hortensio, hoy perdido, del cual €1 mismo reproduce algunos pasajes claves
en De beata vite {1 10; cp. Cicerdn, Tusc. V, 28). Siguiendo esa misma estra-
tegia discursiva en esta temprana obra, escrita poco después de su conver-
sién hacia 386 en el retiro de Cassiciacum, Agustin pretende demostrar
mediante recursos dialécticos similares a ios de sus modelos cldsicos, en es-
pecial de los estoicos, que el fin Gltimo del hombre no es otro que la pose-
sién de Dios (De beata vite 111 17), pues, quien “hace lo que Dios quiere, vive
bien”, ya que no otra cosa es “vivir bien” que llevar a cabo lo que agrada a
Dios (De beata viia HI 18). Tampoco este ditimo topico, a saber, la identifi-
cacidén de la “buena vida” con la obediencia a la norma divina, es nuevo en
la Hiteratura filoséfica clédsica, pues se encuentra ya casi literalmente en el
Himmno a Zews del estoico Cleantes (s. IV - I a. C.):

“Perc T sabes como enderezar las cosas forcidas y ordenar el desorden, y Te
son caras las cosas no queridas. En efecto, en una sola unidn has combinado las
cosas nobles y las bajas, de modo que todas participan de la misma razon eter-
na. Bsta es rehuida y desatendida por los viles de entre los martales, desdicha-
dos, que ansian stempre la posesion de bienes pero no ven ni escuchan (g ley
comun de Dios, mediante cuya obediencie acompaiieda del entendimiento
tendiian wne buena vida. Ellos, en cambio, insensates, persiguen un mal tras
del otro, los unos buscando con esfuerzo una dificultosa fama, los otros codi-
ciando sin decoro la ganancia, otros, por {in, el ccio y los placeres corporales.
<Pero todo lo que obtienen son males>, yendo de un tado para otro y ardiendo
por obtener lo contrario” (LS 54, I = SVF' 1, 537, 18 - 31).

IEsta obediencia a la ley divina se convierte en entera sumision a la vo-
luntad de Dios en ¢l estoicismo del Imperio, especialmente en Epicteto {IV,
7, 20): “pues considere mejor lo que Dios quiere que fo que yo quiero: me
guiaré por El como un sirviente y un discipulo de El: mi impetu y mi deseo
son uno con los de El. Simplemente, mi voluntad es Su voluntad” *. De la
misma manera que el sabio estoico, el sabio cristiano sélo aspira a aguello
que colma su alma y la libra de carencias, es decir, la posesion de Dios,

*pues no nos afligivdn las cosas necesarias al cuerpo del sabio, puesto que su
alma, en la que estd asentada la vida feliz, no carece de nada, Esta, en efec-
Lo, es perfecta, y nada perfecto carece de alge, y aquello gue parece necesario
para el cuerpo, el sabio lo tomar4, si lo tiene a mano, y si no lo tuviese, 1a falta
de estas cosas no lo abalird” (De beuata vita II1 25).

De este modo, Agustin se apropia también de la controvertida separa-
cién entre unos bienes auténticos y los ‘bienes de fortuna’, que los estoicos
sostuvieron contra todas las demas escuelas y especiaimente contra los aca-
démicos y peripatéticos, para adjudicdrsela al sabio cristiano, También para

* Sobre la actitud de Epictete frente a la divinidad, cp. Bonhoffer, 1894, 19-26 y 50,
n 10y 1t
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éste, los ‘bienes’ necesarios para el cuerpo y los considerados de modo mas
amplio como ‘bienes externos’ ~honor, poder, eteétera~ no pertenecen mas
a la categoria de bienes en sentido moral, pues solamente cuentan como tales
aquellos fines que se fija a s{ misma la propia voluntad:

*;Como sera infeliz a quien nada le acontece contra su voluntad? Pues aquello
que é] ve que no puede sucederle, no lo puede tampoco querer. Tiene, entonces,
una veluniad de cosas absclutamente determinadas; es decir que, sea lo que
fuere lo gue hiclere, no lo hard si no es a partir de algtin precepto de la virtud
y de la ley divina de la sabiduria, de las cuales nada puede apartario™ (De bea-
ta vita 111 25).

El sabie cristiano, de acuerdo con la propuesta aqui sostenida por
Agustin y sus otros acompafiantes —entre los cuales se contaba su madre
Ménica y su hijo, Adeodato-, logra la tranquilidad del alma mediante Ia cer-
tidumbre de que no hay poder ni fuerza exterior que pueda arrebatarle ese
bien propio tan preciado. ;e qué voluniad se trata en este pasaje? Sin duda,
de la misma de cuya firmeza se alaba el sabio estoico, cuya insustituible fun-
cién es expuesta del siguiente modo por Séneca:

“La accidn no serd recta, si ne fuese recta la voluntad: la accién, en efecto, pro-
viene de ella. A su vez, la voluntad no serd recta, si no fuese recto el hdbilo del
alma, pues de éste proviene la voluntad. A su turno, el hdbito del alma ho es-
tard en Optime estado, a menos que haya recogido en si las leyes de la vida
entera y haya reglado qué debe juzgarse de cada cosa, es decir, a menos que
haya colocadoe en su verdadero sitio cada cosa. Alcanzan, pues, la tranguilidad
[del aima] solamente quienes hayan desarrollado un juicio certero e inmutable”
(Ep. 95, 5T,

La concepcion estoica de la voluntad que estd en el trasfondo de este
parrafo proviene de la que habia elaborado Crisipo unos tres siglos atrds y
esta expuesta por Séneca en ofro pasaje de las Epistolas sucintamente asf:

“Todo animatl racional no actia a menos que no haya sido previamente estimu-
lado por la visién (species) de alguna cosa, a continuacién recibe un impulso
(fmpetus), después e} asentimiento (zdsensio) confirma este impulso. Diré
ahora qué es el asentimiento: debo caminar, entonces de inmediato camino
después de que me lo he dicho a mf misme y he aprobado esta epinion mia® (Ep.
113, 18).

El intelectualismo socrético que retrotraia el origen de toda accién a una
decision de la razén es retomado por los estoicos y llevado a sus tltimas
consecuencias. Comoe muestra esta tiltima cita, el asentimiento es una forma
de silogismo practico aristotélico, pero aqui se ha convertido en una conti-
nuidad sin brecha con el impulso, de modo que ambos son dos partes cons-
titutivas del mismo {dgos. La nocién aristotélica de “razon prdctica” es llevada
a su exfremo: ya no es la combinacidn de un “deseo imbuido de deliberacion”
o “una deliberacién acorapafada de deseo”, como la define el Estagirita, sino
la identificacion de una misma razén en tres momentos distintos, que son de
por si causa de la accién: visién {pavraoio, species), impulso (dpu7,
impeltus), asentimiento (Gvvkardfesis, adsensio), y, como resultado, accidén
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(meaéig, actio)® A diferencia de las denominaciones griegas, que mantenian
separadas cada una de las operaciones designadas por un término distinto
(pavraciae, dpur, covkardfecigy, 1a lengua latina las reunié a todas bajo el
alcance de una misma capacidad psiquica: voluntas. La concepcidn de la
voluntad expuesta por Séneca constituye, pues, el primer punto de partida de
la nocidn filoséfica de “voluntad” como fendémeno Unico gue dominari en el
pensamiento occidental hasta la fecha ®.

Retomando la tesis de Séneca, antes citada {(Ep. 95, 57), la accidn recta
es, pues, aguella que parte de un impulse racional, convertido en habito, que
es la virtud, la cual le permite al sabio actuar de acuerdo con principios y
leyes generales, que €l no sdlo sigue precisamente porque es virtuoso, sino
que estd en condiciones de atribuir mediante sus juicios a cada uno de los
actos particulares de su vida, entendida como una unidad y un conjunto. De
esta manera, la conexién de las pasiones, los habitos de accidn, el asenti-
miento y la decision de actuar siguiendo los principios generales de la razon
aplicada a los fines morales, constituyen las manifestaciones externas de ia
virtud moral, cuya capacidad de juzgar “certera e inmutablernente” determina
la voluntad e infunde la tranquilidad del alma, que es la tnica felicidad en
este mundo.

;Qué otra cosa nos ofrece en este primer tratado Agustin? En realidad,
muy poce mds, ya que aquelio que ha cambiado es exclusivamente el conte-
nido de los preceptos divinos: ya no sun las leyes inmutables que gobiernan
de modo inmanente el cosmos y la vida del sabio, como en el estoicismo, sino
los diez mandamientos de la ley mosaica y los dos mandamientos centrales
del Nuevo Testamento: “ama a Dios por sobre todas las cosas” y “ama a tu
projimo como a ti mismo” (Mt., 22, 34 - 40; Mc,, 12, 28 - 34). Imbuido de estos
dos mandatos divinos, el sabio cristianc alcanza toda la sabiduria que le es
necesaria para no carecer de nada en esta vida y alcanzar, de la misma ma-
nera gue el sabio estoico, la felicidad como certidumbre del alma y contem-
placidn de Dios (De beata vita V, 33 - 36).

Hacia el final de su vida (427), Agustin revisé su larga carrera como es-
critor desde la perspectiva que le procuraba su amplia experiencia como
obispo y tedlogo. En la madurez de su pensamiento, €l fulmina fa concepeidn
de la felicidad expresada en esa obra primeriza con las siguientes palabras:

“En este libro [De beata vita] me disgusta [...] que yo haya mencionado repeti-
das veces a la fortuna, que yo haya diche que en el tiempo de esta vida la vida
feliz habita solamente el alma del sabio, sea como guiera que se encuentre su
cuerpo. [Estas afirmaciones, en efecto, estan en contracliccién con el hecho de
quej el Apdéstol [Pablo de Tarso] afirme que la dnice esperanza de tener un

* La teorfa estoica de la “voluntad” es compleja y ha sido muy influyente en ia pos-
teridad, especialmente en Agustin, cp. Pohienz, 1970% 1, 91-82, Gauthier, 19707, 244-261,
Dilile, 1982, 58 ss,, Kahn, 19488, 234-250. La relacion que Séneca presenta entre volun-
tad, virtnd y concepeidn filoséfica de la vida en Ep. 95, 57 ha side bien analizada por
Annas, 7993, 105-107.

¢ Este punto ha sido bien desarroliado por Gauthier, 19704, 256-258 y Kahn, 1988,
251-255.
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congcimiento perfeclo de DHos, es decir, un conocimiento tal que no puede
paber olro superior para ¢l hombre, gstd en la vida fulura, que es la dnica
wida que debe ser Hamada feliz, en la gue el cuerpo incorruptible e inmorial
serd sometido a su espiritu sin resistencig nt molestia algunae” (Retract. 1, 2).

En los cuarenta afios transcurridos entre la obra de juventud y esta con-
dena emitida por el viejo obispo, Agustin se ha desprendido de su herencia
latina y pagana y ha elaborade su propio pensamiento teoldgico, que serd
determinante para toda la tradicidn posterior. Durante ese largo recorrido, la
concepceién clasica de la “vida feliz” ha sufrido una irreversible conversion:
ha emigrado de la vida terrenal a la vida ultraterrena ’.

§ 2. La voluntad, el pecado y la gracia. En La ciudad de Dios, Agustin
dedica una larga discusion en el comienzo del libro XIX a las teorias filosé-
ficas del sumo bien, extraidas fundamentalmente de un libro, hoy perdido, de
Varrén y del De finibus de Cicerén. Luego de exponer una clasificacion de
las diversas teorfas de acuerdo con el fin Gltimo que proponian como bien
supremo, Agustin les opone la concepcién cristiana de la buena vida, que &
presenta asi:

“Si, por tanto, se me pregunta qué responde la ciudad de Dios {...] y qué cree
sobre los fines de los bienes y de los males, responderd que la vida eterna es
ol supremo bien y la mueric eterna, en cambio, el supremo mal, y que, por lo
tanto, a fin de adguiriv aquélla y evitar ésta es necesaric vivir rectamente.
Por esta razén esti escrito, ‘El justo vive de la fe' [Rom. 1, 17, Gal, 3, 11},
porque nosolros no vemos nuestro bien, de donde se hace necesario que lo
busquemos por medio de la fe. Tampoce nos es posible vivir rectamente por
ROSOLrOS IS0, 0 MeR0s que, 81 creemos y oramos, nos ayude guien nos ha
dado esta misma fe, por la cual creemos que somos aptos pura ser ayudados
por El. Los filésofos, en cambio, que han pensado que en esta vida se encuen-
tran los fines de los bienes y de los males, poniendo el bien supremo ya sea en
el cuerpo, ya sea en el alma o ya en ambos (o, para decirlo més claramente, ya
sea en el placer, ya sea en la virtud, ya en ambos) [...}, ellos quisieron ser feli-
ces por sf mismos aqui y ahora, lievados por una asombrosa vanidad” (De civ.
Dei, XIX 4).

El atague que sigue a continuacién contra las diversas corrientes de la
ética antigua se mueve por unh sendero ya trazado por estas mismas en sus
permanentes disputas, es decir, buscando desacreditar cada una de las pro-
puestas, tanto de estoicos como de epicirens o peripatéticos, vy mostrando
sus intrinsecas inconsistencias o la imposihilidad de conciliar las doctrinas
sostenidas por los filésofos con las funestas realidades de la vida terrena.
Esta se aparece como irremediablemente miserable, expuesta a indecibles
males del cuerpo y del espirity, come enfermedades lacerantes, que defor-
man el cuerpo v destruyen mediante inextinguibles dolores la vida, o pérdi-
das desgarradoras, como la muerte de los seres queridos, que perturban para

" Brown, 2000, especialmente 131-175, presenta, como parte de la biografia mdas
completa sobre Agustin hasta el presente, una narracién exhaustiva del crucial perfodo
que va desde su cenversion hasta su ungimiento como obispe de Hipona.
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siempre la tranquilidad y el reposo del alma. Todo el repertorio del infortu-
nio que acecha a los mortales tras cada recodo de la vida, es utilizado aqui
por Agustin para probar la imposibilidad de la vida feliz, la inutilidad de la
virtud y la fragilidad del placer. ;Qué otra conclusién se puede extraer, por
Gltimo, de esta acumulacién de calamidades, sino que solamente una ciega
vanidad pudo impulsar a los pensadores antiguos a creer que bastaba la sola
razdn para sev feliz?

Como Agustin mismo lo ha referido detalladamente en su famosa auto-
biografia, l1a lectura de la Biblia y, en especial, de los escritos del apéstol
Pablo transforimé profundamente su vision del mundo y del sentido de su
existencia (Conf., Vi, 21). Allf mismo, en paginas inspiradas, nos revela en
gué direccidén lo llevd esta experiencia decisiva: el Frangelio y el mensaje
paulino vinieron a sustituir la cosmovisién filoséfica gque habia hecho suya a
partir del estudio del platonismo, transmitido principalmente por las obras
de Plotino y Porfirio, y a colmar, por fin, su ansia de respuestas. Ahora bien,
el mensaje de Pablo tiene, sin duda, diversos y complejos sentidos, a partir
de las distintas perspectivas desde las que se lo enfoque ~histérica, doctrinal,
moral o teoldgica— que resultan extremadamente dificiles de separar, inclu-
sive en su influencia sobre Agustin. Sin embargo, para el interés de la presen-
te cuestidn resulta sélo una de estas perspectivas claramente relevante, a
saber, la vision teoldgica de la vida en este mundo y su determinacion por la
fe ® En efecto, el hombre, segiin Pablo, tiene una existencia terrena caida,
por lo que vive y piensa en el pecado, del cual, ademds, se jacta, situacion
existencial que el apéstol sintetiza con el siguiente término: “la vanagloria de
la carne” (xobynpo 1fic cupkdg, £v oupkl, etcétera: efr. I Cor 1, 29), Tal ha
sido el grave error y la afrenta de los paganos frente a Dios, quienes creye-
ron poder comprender el mundo por si mismos y poder guiar sus vidas con-
fiados exclusivamente en sus fuerzas y en su razén (Rom. 1, 18 s5.). De este
modo los hombres desconocen la justicia de Dios y colocan en su lugar ia
justicia propia, lo cual involucra también a los judios que creen haberse
apoderado por siempre de la Ley (Rom. 10, 3). Esta existencia caida trans-
forma al ser humano en una entidad internamente fracturada: “sabemos, en
efecto, que la ley es espiritu, pero yo soy de carne {(céprivic), sometido
como un esclavo bajo el pecado” (Rom. 7, 14). La existencia humana limita-
da por la carne, la vida terrena tras la expulsion de Addn, estd entregada sin
reinision a la muerte, pues el propio pecado, introducido por el hombre, se
convierte en su destine mortal (Rom. 5, 12 - 14), Contrastada con esta situa-
¢ién de intrinseca indigencia y desolacion del ser humano, la palabra de
Pablo revela el mensaje oculto del Evangelio:

# Para la interpretacion del riicleo teolégico en la prédica paulina sigo principalmen-
te a Bultmann, 1957-71953, 1, 187 ss, en especial 227-305, 1967, I, 188-213, III, 134, y
1892, 29 ss. Una exhaustiva presentacion de las mds recientes interpretaciones de la
doctrina de Pable desde diversos puntes de vista (filolégico, histdrico, doctrinal, teols-
gico, etcétera) se encontrard ahora en Theobald, 2000, con el foco puesto en la Episto-
la a los romanos,




DI LA COMPRENSION DEL BIEN A LA VOLUNTAD DE AMOR A DIOS 95

“Pero tampoco es el don de la gracia del mismo modo como fue la transgresion
[de Adan]. En efecto, si por la transgresién de uno mueren todos, la gracia de
Dios y el don por la gracia de un solo hombre, Jesucristo, supera en mucho el
benelicio para todos. Tampoce es el don como fue la transgresién de uno solo:
en efecto, el juicio que pertenecia a uno solo se convirtié en condenacidn {de
todos], el don por la gracia, en cambio, lleva desde muchas transgresiones a la
absolucidn, Si, pues, por la transgresién de uno solo, esto es, por chra de uno
solo reind la muetrte, los que reciben en exceso la gracia y el don de 1a justicia
por obra de uno solo, Jesucristo, reinardn mucho mds en la vida. Por consi-
guiente, asi como por una transgresion de uno solo se impuisd a todos los seres
humanos a la conrdena [de la muerte], del mismo modo por la absolucion de unc
solo llega a todos los seres humanos la liberacidn de la vida. Pues, como por
la desobediencia de wno muchos fueron los pecadores, asi también por la obe-
diencia de uno muchos serdn hechos justos™ (Bom. b, 15 - 19).

En este escueto pasaje estin reunidos y sintetizados los temas sobresa-
lientes de la prédica paulina: el hombre tiene conciencia de su existencia fi-
nita mediante la reflexién sobre el pecado original que o ha condenado ala
experiencie extrema de la muerte, cuyo inico escape proviene de la gracia
divina por intermedio de la muerte y resurreccion de Jestis. Asf como el pe-
cado de Adan era el origen oculio de nuestro destino mortal, la redencién por
obra de Jesus es la devolucién de la esperanza en una vida mds alld de la
muerte, en la que la justicia de Dios nos habra de alcanzar. El nicleo de esta
revelacion permanece oculio para el simple mortal, hasta que al creyente se
le hace manifiesto por la gracia divina mediante la fe, “porque la justicia de
Dios se revela en &l por la fe para la fe, como estd escrito: ‘el justo se sal-
vara por la fe'” (Rom. 1, 17).

Como ha sefialado con su habitual agudeza $. Kierkegaard, con el men-
saje del Evangelio en general y de Pablo en especial se produce un despla-
zamiento en la oposicién que dominaba toda la ética antigua. En efecto, el
contrario del pecado (dpoptia) ha dejado de ser la virtud y ha pasado a ser
la fe (Rom. 14, 13)" Rehuir el pecado, entonces, sélo es posible mediante
una decisicn tal que estremezca toda la existencia, la humille frente a Dios
¥ Ia disponga a recibir la palabra revelada como revelada. En ese sentido, fa
decision es obediencia y sometimiento de nuestra voluntad a la voluntad
de Dios'. Ahora bien, con este cambtio de la comprension a la obediencia y
el sometimiento, de la virtud y el error a la fe y el pecado, se produce de
modo paralelo una transformacion de la facultad que organizaba y dirigia
tanto la seleccion de la meta como de los medios de la accién. Ya no se trata
del simple hecho de entender correctamente el fin bueno para obrar en con-
secuencia, sino que ahora es necesario un acto previo para poder estar en
condiciones de entender y decidir. Es necesario elegir y decidirse primero
por la verdad revelada, para poder luego comprender y actuar . Pues bien,
si para poder comprender, elegir y decidirse ya no basta la mera razén, en-

® Cp. Kierkegaard, KzT, 2° parte, cap. I, 81 ss.
9 Cp. Bultmann, 7961, 111, 23; I, 203 ss.
1 Cp. Kierkegaard, KzT, 2* parte, cap. 2, 87 ss; y Kahn, 988, 255 ss.
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tonces en esa resolucién previa que condiciona todas las demds elecciones
y decisiones estd en juego algo que no depende (o al menos no exclusivamen-
te) de cada ser humano, sino que se trata de una contienda que se libra en su
interior entre dos tendencias enfrentadas de su propia voluntad. Tal es el
sentido del famoso pasaje de Pablo sobre ia “debilidad de ia voluntad”, cuya
influencia en la concepcidon agustiniana es notoria:

"Sabemos, en efecto, que ia Ley es espiritu, pero yo soy de carne, sometido
como un esclave bajo el pecado. Pues no sé io que hago, porque hago aguello
que no quiero, mientras que aguello que odio, es o que hago. Si, por tanto, hago
lo que no guiero, admito [por ese mismo acto] que la Ley es correcta. Tampo-
co soy vo quien lleva a cabo aquelio [que adic] sino el pecado que habita en mi.
Sé, en efecto, que el bien no habita en mi, esto es, en ia carne de mi mismao,
porque Lo capacidad de guerer el bien esti en mi, pero no la cupacidad de lle-
varlo a cabo. En efecto, no hago el bien que quiero, sino el mal gue no quiero”
{(Rom. 7, 14 - 19}

Agustin reinterpreta su propia experiencia anterior a la conversién a la
luz de esta doctrina paulina, especialmente para oponerla a la tesis maniquea
que sostenia la existencia de dos naturalezas opuestas, las cuales se dispu-
taban de modo incesante el dominio de la voluntad humana. Contrariamen-
te a ello, las dos voluntades que se enfrentan en el interior del alma son
inescindibles y, pese a su fuerte contraste, pertenecen al mismo Yo, es decir,
conforman una tnica identidad.

*Cuando yo deliberaba sobre consagrarme al servicio del Sefior, mi Iios, como
hacfa ya muche tiempo que lo habia dispuesto, era yo el que queria, yo el que
no queria, yo, yo mismo era. Ni queria plenamente ni plenamente no gueria. Por
eso contendia conmigo y me destrozaba a mi mismo, y este mismo desgarro
tenfa lugar en i a pesar de mi, pero no exponia sin embargo la naturaleza de
una mente ajena, sino la condena de l2 mia. Y por eso no era yo et que ponia en
obra aquel desgarramiento {de la voluntad] sino el pecado que habitaba en mi
como eastigo de otre pecado mas libre, puesto que yo era hijo de Adin” (Conf,
VIII 10, 22).

Existe, pues, en este punto un claro enfrentamiento de Agustin con
tesis estoica de la voluntad. Para éstos, la voluntad esta guiada por la razén
y el asentimiento, de modo que no hay voluntad del mal, ya que solamente
se actla bien a sabiendas y mediante el conocimiento, mientras que la mala
accidn procede s6lo del error (SVF IIT, 511). Por ello mismo, la nocidn de
akrasia, es decir, de falta de voluntad, es reordenada por Crisipo como una
especie de la depravacién (dxodaoia), la que a su vez es definida como “ig-
norancia” de lo bueno y de lo malo (SVF I1I, 262 y 265) 7. En consecuencia,
el sabio solamente puede obrar el bien, mientras el insensato estd expuesto
a actuar mal contrariamente a su voluntad, es decir, por ignorancia de lo
mgjor. Por cterto, Crisipo reconoce la existencia de obstaculos por parte de

= Para la interpretacion de este crucial pasaje, Rom. 7, 13-23, en la concepcion
aniropologica de Pablo, véase ahora Theobald, 2000, 165-167.

¥ Cp. la discusion que ofrece Alesse, 2000, 249-262, de la recepcidn que hicieron
los estoicos de la tesis socratica con respecto a la inmoralidad como ignorancia.
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las pasiones a los mandatos de la razén, pero estas resistencias no provienen
de una parte irracional del alma que se enfrenta a aquélla, sino que se deben
a estados de atonia o asienia del alma, debido a un exceso del impulso que
el sabio no convalida y el insensato si (SVF I, 473) . Completamente opues-
ta es la concepcidn agustiniana de la psicologia moral del hombre: éste se
halla sumido en una existencia caida como consecuencia del pecado original,
por lo gue su estado natural es el de estar sometido a todas las tentaciones
de la carne, a todas las pasiones e impulsos irracionales que agitan la vida
humana llenandola de desasosiego, dolor y temor (Conf. X, 28, 39). Agustin
ha denominado de modo general este estado de indefensién ante los emba-
tes de nuestros impulsos interiores, “concupiscencia” (concupiscentia), una
situacién de la que ningdn ser humano, ni el mismoe apdstol Pablo, ha podi-
do escapar hasta el final de su vida'™. A modo de ejemplo y lanzando sobre
s{ una profunda mirada introspectiva, Agustin nos expone crudamente su
propio combate en suefios contra la atraccién del sexo, siendo ya todo un
obispo:

“Ciertarnente ti mandas que me contenga de la concupiscencia de la carne, de
la. concupiscencia de los ojos y de la ambicidn del mundo. Mandaste que me
abstuviese del conciibito y aun respecto del matrimonio mismo, que concedis-
te, aconsejaste un estado mejor [el celibato]. Y puesto que ti lo otorgaste se
hizo {...]. Pero atn viven en mi memoria [...] las imdgenes de tales placeres que
mis habitos pasados habian fijado allf; y cuando estas imédgenes me salen al
encueniro, estando yo despierto, carecen de fuerza, pero cuando se me apare-
cen en suefios, llegan no solamente & provocarme el placer de antafio sino tam-
bién el consentimiento al placer, de un modo semejante en todoe al acto real. Y
tanto puede la ilusion de aquella imagen en mi alma y en mi carne, que estas
falsas visiones llegan a persuadirme, estando dormido, de lo que estando des-
pierto no logran ias cosas verdaderas. ;jAcaso entonces, Sefior Dios mio, yo no
soy yo?” (Conf. X, 30, 41).

De este entrecruzamiento de perspectivas teoldgicas, experiencias inte-
riores y antropologia filoséfica cldsica surge una teoria psicoldgica de la
voluntad que constituye el controvertido soporte sobre el que se sostiene la
élica agustiniana del amor o la caridad . Una sucinta definicién de lo que
Agustin enfiende por “voluntad” puede tomarse del libro XIV de la Ciudad de
Dios:

“La voluntad estd en todos estos [movimientos del hombre}; o mas bien todos
estos movimientos 1no son otra cosa que voluntades. Pues, jqué es el deseo y Ia
alegria sino una voluntad en e} asentimiento a aquello que queremos? ;Y qué es
el temor o la tristeza sino una voluntad que nos aparta de aguello que no que-
remos? Pues cuando consentimos con la apelencia de aquello que queremos, se
lo llama ‘deseo’. Cnando, en cambio, consentimos con el gozo de aquelio que

" Véase al respecto la exposicién de las pasiones en el estoicismo de LS, I, 416-423,

" Cp. Rist, 1996, 135-139.

¥ En los siguientes trabajos se puede encontrar una visién amplia de las distintas
interpretaciones de la concepcién agustiniana de la voluntad, del amor y de la “libertad”
{0 “responsabilidad”, liberwm arbitrium), Gilson, 1929, 162 ss., Holte, 1962, 221 ss.,
Markus, 1967, 382 ss., Dihie, 19582, 123-144, Kahn, 1988, 255 ss. y Rist, 1996, 173 ss.
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queremos, se 1o llama ‘alegria’. Del mismo modo, cuando rechazamos aqguello
que no queremos gque ocurra, una voluntad tal es el miedo; cuando, en cambio,
rechazamos aquello que ocurre no queriéndolo nosotros, lamamos a una tal
voluntad ‘tristeza’. En general, la voluntad del hombre es atraida o repelida de
acuerdo con la variedad de las cosas que la atraen o la rechazan, de modo que
ella se vuelve y cambia ya hacia una afeccidn ya hacia otra. Por lo.cual es ne-
cesario que el hombre que vive seglin Dios y no segtn el hombre sea amante del
bien, de donde se sigue que odie el mal” (De civ. Dei, X1V, 6).

“Por lo tanto, la voluntad recta es un amor bueno y la voluntad perversa un
amor malo. En consecuencia, el amor que aspira a poseer ko que ama, es el
deseo; el amor, en cambio, que posee lo que desea y goza de ello, es la alegria.
Cuando este amor huye de lo que lo hostiga, es temor, y si siente que ocurre lo
que ieme, se vuelve tristeza. Por tanio, estos sentimientos son malos, st el amor
es malo, son buenos, si el amor es bueno” (Ibid., XIV, 7).

La imagen del hombre que surge de esta concepcion psicolégica de la
voluntad estd en el polo opuesto de la que ofrecia la filosofia moral clasica,
ya que el orden jerdrquico intrinseco entre la capacidad racional de delibe-
racién vy decision, por un lado, v las facultades irracionales del alma, de las
que provienen nuestros apetitos naturales, deseos y odios, por el otro, sos-
tenido desde Platén hasta los estoicos, es sustituido por esta carencia de un
orden inherente a ias facultades psiquicas como tales, de modo que la atrac-
cién o el amor, como lo denomina Agustin, puede ser provocado por las
cosas mds sublimes o mas viles de modo indiferenciado y con la misma in-
tensidad. El ser humano caido por el pecado original no puede por si mismo
elevarse por encima de esta situacion de extremo relativismo con respecto
a sus fines y a sus pasiones. Gomo sefiala con acierto un destacado historia-
dor del pensamiento antiguo, “Aristételes piensa que algunos de nosotros
somos acrdticos algunas veces y que unos pocos pueden ser acrdticos todas
las veces, mientras que la posicidn de Agustin, en cambio, es la de sostener
que todos nosotros somos acrdticos todo el tiempo” . Esta concepcion del
hembre como un ser movido sélo por sus pasiones y encadenado a ellas por
a repeticién de sus habitos, los que se convierten en una segunda naturale-
za de la que resulta casi imposible escapar (Conf., VIII, L1, 26; X, 40, 65),
vendrd a sustituir a la elaborada por la ética antigua y se convertira en la
dominante en la cultura occidental hasta nuestros mismos dias,

:Es que estamos, entonces, destinados a permanecer por siempre en
este estado de concupiscencia, como lo denomina Agustin, sin poder impo-
nerles a nuestros irrefrenables impulsos ninglGn proyecto que nos permita
darle una direccion méds o menos estable a nuestra vida y, por ende, un sen-
tido? Tal es la suerte de los hombres y de las mujeres entregados a sus pro-
pias fuerzas, segin esta visién extremadamente pesimista de la existencia
humana; es por ello que no hay perspectiva ninguna de lograr la felicidad en
esta vida y que todas las propuestas de los filosofos paganos para obtenerla
eran vanas ilusiones (De civ. Dei, XIX 4). Desde Ia vision teoldgica agustinia-
na, no hay otra posibilidad para el ser humano de introducir un orden y un

' Rist, 1996, 184.
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sentido en su vida, amando aquello que debe ser amado y odiando aquello
que debe ser odiado, que la que nos ofrece Dios mismo por medio de la gracia
y de la redencidén. Como afirma rotundamente, la voluntad humana sola no
basta ni alcanza para ser una buena voluntad si no estd predispuesta y acom-
paftada por la misericordia divina: “ipsa voluntas, sicut scriptum est, a Do-
mino praeparatur” (“la voluntad misma, como esta escrito, es predispuesta
por Dios”, E'nch., XXXI1 9). En efecto, como a continuacion explica,

“La buena voluntad del hombre precede a muchos de los dones de Dios, pero no
a todos; y entre aguellos a los que no precede se encuentra ella misma. Ambas
cosas se leen en las sagradas Escrituras: Me prevendrd con su misericordia,
y: Su misericordia me acomparia. Al que no quiere, previene para que guiera,
y al que quiere, acompaiia para que no quiera en vano. [...] ;Por qué se nos
manda pedir para gue recibamos, sino para que haga lo que pedimos, aquel que
ha hecho que pidamos?” (Ench., XXX1I, 9) {Trad. de A. Centeno).

La gracia divina es, por lo tanto, la que predispone al hombre de modo
tal que acoja en si el mandato de Dics y oriente su amor hacia El: “Confér-
tame para que pueda; da lo que ordenas y ordena lo que quieres” {(Conf., X,
31, 45). Tras las huellas del apdstol Pablo, Agustin concibe la relacion de la
voluntad humana con la divina como un encuentro decisivo, que se lleva a
cabo apartado de la razdn y donde sélo cuenta el esfuerzo del trabajo inte-
rior del creyente y su disposicién a recibir el don de Dios (Conf. VIII, 8, 19:
“Levantanse los indoctos y arrebatan el cielo, y nosotros, con todo nuestro
saber, faltos de corazon, ved que nos revolcamos en la carne y en la sangre”).
Este don que abre el camino para la voluntad del bien en el ser humano, para
el amor mas elevado, es la caridad.

§ 3. La nnidad de las virtudes como obra de ]a caridad. En el Protdgo-
ras, Platén puso en boca de Sécrates la cuestién que desde entonces desve-
16 a los filésofos morales de la Antigliedad, a saber, la de la unidad de las
diversas virtudes (Prot. 329 ¢-d). Como es sabido, Sécrates dio no solamente
una respuesta afirmativa sino que avanzé una tesis fuerte sobre el tema, que
se convirtio, mis tarde, en Ia consigna distintiva del estoicismo: todas las vir-
tudes son otras tantas especies de una misma ciencia (Prot. 361 a-d). En es-
pecial el interrogante estaba centrado en las cuatro virtudes que desde Platon
se consideraron candnicas: prudenciz (ppdvnoig), valentia (&vdpsix), tempe-
rancia (coppocivy) ¥ justicia (Sixooobvn). Evidentemente, el problema
podia dar lugar a dos respuestas distintas que constituian otras tantas tesis
diferentes, una mis débil, aceptada por Aristételes y sus discipulos, que sos-
tenia la intercomunicacion de las virtudes, ya que no se podia poseer ni la
valentfa, ni la temperancia o la justicia sin poseer al mismo tiempo la pruden-
cia como guia intelectual de aquéllas (EN VI, 13) ¥ y una tesis mds fuerte,
que algunos autores atribuyen directamente a Zenon, el fundador de la Stoa,
y otros a su discipulo heterodoxo, Ariston de Quios, la que afirmaba que las
demas virtudes son solamente otros tantos nombres que se le dan a la pru-

¥ He discutido extensamente este texto en Guariglia, 1997, 301 ss. )
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dencia. De este modo sostenian que “la valentfa es prudencia en asuntos que
requieren firmeza, la temperancia es prudencia en asuntos que requieren
eleccidn, la prudencia en sentido propio es prudencia en asuntos que requie-
ren accion y la justicia es prudencia en asuntos gue requieren distribucién”
(Plutarco, Sioic. repuy 1034 ¢-d = LS 61 C).

Ahora bien, la segunda tesis conducia de modo directo a unas conse-
cuencias bastante paradéjicas, como por ejempio a sostener que quien actia
de acuerdo con una de las virtudes, actia de acuerdo con todas ellas, de
modo que si uno se ha comportado moderadamente también io ha hecho de
modo valiente, justo, etcétera (Plutarco, Stoic. repug. 1046 e-f = LS61 F). A
su vez, si se admite una tesis como ésta, entonces no resulta extrafio que se
extraiga de ella una consecuencia que nos parece intuitivamente chocante,
a saber, gue “del mismo modo que un hombre en el mar se ahoga si estd a un
codo o a guinientas brazas de la superficie”, as{ también quien yerra o se
aparta un poco de la virtud no difiere en nada de quien es completamente de-
pravado (Plutarce, De comm. not. 1063 a-b = LS G1 T). En efecto, lo que estd
en juego aquid es el concepto de, llamémoslo asi, “progreso moral”, entendien-
do por ello el pasaje paulatino de un estado de ausencia de virfud al opues-
to, ya que los estoicos sostenian, consisteniemente con lo anterior, gue no
podia haber estados intermedios entre uno y otro extremo, de modo tal que
si el ignorante, moralmente reprochable, pasaba a sabio, moralmente virtuo-
so, 1o hacia en un solo instante y casi sin advertirlo ™

Agustin conocia en detaile las teorias fllosoflcas sobre la virtud, espe-
cialmente la estoica, a la que remite criticamente en diversas oportunidades
(por ejemplo, Ep. 167, 4, que consideraremos luego). Su propia concepcién
del fundamento de la virtud conserva, de hecho, algunos de los rasgos mas
distintivos de la doctrina estoica, pero en un contexto profundanente trans-
formado, de lo que es un claro ejemplo la definicion que ofrece en el siguien-
te pasaje:

*Como la virtud es el camino que conduce 2 la verdadera felicidad, su definicién

ne es otra que un perfecto amor g Dios. Su cuddruple division no expresa mas

gue varios afectos de un mismo amor, y es por o que no dudo en definir estas
cualro virtudes {...] como distintas funciones del amor. La templanza

(temperantic) es el amor que totalmente se enirega al objeto amade; ia forta-

leza (fortitudo) es el amor que todo lo soporta por el objeta de sus amores; ia

justicia es el amor que sirve sélo a su amado y que ejerce, por lo tanto, el do-
minio rectamente; y, por 1itimo, la prudencia es el amor que elige sagazmente
entre aquetlo por lo que es promovido y aguello otro por 1o que es impedido.

Este amor no es de un objeto cualquiera, sino de Dios, es decir, del sumo hien,

de Ia suma sabiduria y de la suma concordia. Por esta razdn, podemos definir

la templanza diciendo que es el amor que se conserva integro e incorrupto para

Dios; 1a forialeza, que es el amor que todo lo stfre sin esfuerzo a causa de Dios,

la justicia, que es el amor que no sirve mis que a Dios, por lo que gobierna bien

sobre todos los demds que estan sometidos al poder del hombre; ¥ 1a pruden-

¥ Una precisa discusion de esta doctrina estoica con los textos pertinentes, en L§,
1, 383-386.
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cia, que es el amor que sabe discernir lo que es Gtil para ir a Dios de lo que
puede ser obstaculo para ello” {De morib. ecl. XV, 25) (Trad. de T. Prieto, reto-

cada}.

Sin duda es notable Ia similitud entre las definiciones que da Agustin de
las cuatro virtudes y sus similares dadas por los estoicos, puesto que si uno
sustituye la “recta razén” por “el amor de Dios” obtenemos un resultado se-
mejante: fograr la unidad de las virtudes, disolviendo sus diferencias. A pesar
de ello un abismo separa la concepcidn estoica de la agustiniana, pues para
los primeros la perfeccién que corona la unidad de las virtudes es asequible
al ser humano mediante el ejercicio de su propia razén, aun cuando ellos
concediesen que era tan raro de hallar el sabio moral como el ave Fénix .
Agustin sostiene, por oposicién tanto contra los filésofos antiguos como
contra sus contelnporaneos pelagianos, que por mucho que se esfuerce el ser
humano en alcanzar a través de la caridad la perfeccién de la virtud, tal meta
es inalcanzable para cualquier ser mortal, incluidos los apdstoles, mientras
viva en este mundo {Retract. I, 7, 4 — 5).

Pese a este pesimismo extremo con respecto a la capacidad humana
para poder lograr por si misma una vida moralmente buena, Agustin no ad-
mite la tesis inversa, sostenida en especial por los estoicos, segin la cual
quien yerra con respecto a una de las virtudes, yerra con respecto a todas. En
una Epistola dirigida a Jerénimo en el afio 415, Agustin somete a éste su
propia interpretacién de un oscuro pasaje en la Epistola de Jacobo (Santia-
g0), en el que se encuentra la siguiente sentencia: “Quien observare toda la
ley, pero la infringiere en un solo precepto, se hace culpable de todos” (fac.
2, 10). En efecto, st se acepta esta afirmacion en sentido lato, Ia consecuen-
cia que inevitablemente se sigue es la tesis estoica de que “quien tiene una
virtud, las tiene todas, y quien carece de una, carece de todas” (Ep. 167, 4).
Ahora bien, admitido esto, jsiguese de alli que todos los pecados son igua-
les? Esta es, como recordamos, una de las consecuencias paradéjicas que
habian extraido los estoicos de su doctrina de la virtud, que Agustin expre-
samente desecha. La tesis que desea probar es, por tanto, 1a siguiente:

“voy a esforzarme en declarar cémo puede darse que la igualdad de las virtudes
sea verdadera, sin que nos veamos obligados a conceder la igualdad de todos
los pecados” (Ep. 167, 4}.

Agustin escoge como punto de partida de su demostracidn otra senten-
cia del Nuevo Testamento, en este caso de una Epistola del apéstol Juan, que
afirma, “si dijéremos que carecemos de pecado, nos engafiamos a nosotros
mismos y no hay verdad en nosotros” (I Io. 1, 8). Se trata de la misma doc-
trina que ya hemos encontrado en Pablo y que Agustin ha abrazado a partir
de su madurez; el dilema que se le abre ahora es, sin embargo, de gran peso,
pues si se admiten como dos premisas de un mismo argumento las dos sen-

% Para la concepcién de la virtud en Agustin, véase Markus, 1967, 380-394, Langan,
1979, 81-95, Torchia, 1990, 1-17, especialmente 13-17, Rist, 1996, 148-202, especialmen-
te 168 ss., y Kent, 2001, 226 ss.
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tencias, la de Jacobo y la de Juan, no hay escape para la conclusién: “dado
que toda persona tiene algidn pecado y todo pecado es contrario a una virtud,
v dado que quien carece de una virtud, carece de todas ellas, todos carecen
de todas las virtudes”"'. La salida que Agustin encuentra para este dilema lo
conduce, a su vez, 4 una posicidén extrema con respecto a las virtudes mora-
les. En efecto, tomando como ejemplo las virtudes conyugales del varén y de
la mujer piadosos, que se guardan fidelidad el uno al otro, muestra que estas
formas de vida, indudablemente existentes en la comunidad religiosa, no
traen consigo todas las demds virtudes. Por tanto, es claro que la virtud
puede cohabitar con el pecado en la misma persona.

“Gudrdese todo fiel cristiano de afirmar que tantos miles de siervos de Cristo
que con verdad afirman que tienen pecado, para no engafarse a si mismos y
para gue la verdad esié con eilos, no tienen ninguna virtud; la virtud es una gran
sabiduria, y la misma sabiduria dijo al hombre: He aqui la piedad y la sabidu-
a. [..]. (Qué es la pledad sino el culto de Dios? ;Y cémo se le da culto sino por
la curidad? Grande y auténtica virtud es, pues, la caridad, proveniente de un
corazén pure, de una conciencia buena y de una fe no fingida, presto que ella
es el fin del precepto {...]. JPor qué no decimos que quien tiene esta virtud las
tiene todas, stendo asi que la plendiud de la ley es la caridad? ;Acaso cuan-
to mayor abundancia tiene el hombre de caridad tanto mas dotado estd de
virtud, y cuanto menos abundancia de caridad tiene, menos virtud posee, pues
ella es virtud, y asi, cuanto menos virtud tiene, tanto mas vicio posee? Por tanto,
allf donde ia caridad sea plena y perfecta, no quedard nada del vicio» (Ep. 167,
11) (Trad. de L. Cilleruelo, retocada).

Partiendo, pues, de la identidad de las virtudes con la caridad, Agustin
estd en condicicones de ofrecer una respuesta consistente al dilema plantea-
do por la Epistola de Jacobo, ya que ningin ser humano puede poseer nunca
en este mundo toda la caridad, sinc que estd siempre en un progresivo cami-
no de perfeccién, que sabe que es inevitablemente incompleto, pese a lo cual
deberd persistir en él. Ahora bien, quien peca contra algunoc de los manda-
mientos, peca contra la caridad, ya que de ésta dependen enteramente aqué-
Hos (Fp. 167, 16). A pesar de eso, no todos los pecados serdn iguales, pues
variaran en peso e importancia en la medida en que disminuyan la caridad,
“porgue quien peca més gravemente obra més en contra de la caridad, y quien
s levemente, obra menos” (Ep. 167, 17). De este modo, Agustin concibe la
vida moral al mismo tiempo, por un Jado, como un unico conjunto, determi-
nado por el amor a Dios, tinica fuente de donde puede surgir la excelencia
de los actos, siempre que se los emprenda no por los actos mismos sino por
una conviccion interior, cuyo fin estd dictado exclusivamente por ese amor,
¥, por el otro, como un estado indefinido, en el que la especificidad exterior
de esos actos, anteriormente fijada por cada una de las virtudes, se desvane-
ce ante la imprevisibilidad tanto de nuestras propias pasiones como de nues-
tras respuestas conscientes frente a las cambiantes circunstancias. No es, por

* El andlisis detallade de todo el argumento se encontrard en Langan, 1979, 89-91.
La sumaria exposicion de la concepcién agustintana de la virtud que ofrezco en este pa-
régrafo es ampliamente dewdora de Ia brillante exégesis hecha por Langan en ese articulo.
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tanto, extrafio que dentro de esta concepeién teoldgica, en la que la vida
humana se ha hecho ajena al hombre mismo, Agustin termine por negar de
modo terminante la validez de las virtudes candnicas, basadas en el dominio
del alma sobre ef cuerpo y de la razén sobre las pasiones, que habia sido
concebido y desarrollado como un poderoso ideal de la vida por la filosofia
moral clasica. En efecto, sin sombra de vacilacion sostiene en La ciudad de
Dios:
“:De qué cuerpo y de cudles vicios puede ser la dominadora un alma que des-
conoce al verdadero [Dios v que no estd sometida a su imperio, sino gue estd
prostituida por demonios corruptores y suimamente viciosos? Asi, las virtudes
que ella cree poseer, por medio de las cuales domina al cuerpo y a los vicios, tal
que ella puede alcanzar y retener cualquier bien gue se proponga, si éstas no
estin referidas a Dios, ellas mismas son mds bien vicios que virtudes. Algu-
nos, en efecto, consideran que se trata de virtudes nobles y verdaderas, cuan-
do en realidad se remiten a si mismas y nc son requeridas en vista de ningin
otro fin. Sin embargo, estén henchidas de soberbia, y por tanio deben ser juz-
gadas mds bien como vicies que como virtudes” (De civ. Dei, XIX, 25).

La concepcién agustiniana de las virtudes asi reducidas a meras mani-
festaciones externas de un Unice sentimiento, la caridad o amor de Dios, esta
claramente sintetizada en un pasaje de uno de sus tratados antipelagianos,
escrito en el 421 =, Alli Agustin argumenta contra Juliano, obispo de Eclano,
sobre la validez de las virtudes, consideradas, desde la perspectiva ya vista,
como actos exteriores por parte del agente. A fin de quitarles valor por si
mismas, Agustin recurre a ia distincién estoica entre el objetivo externo de
la accién y el fin Gltimo de la misma ¥, con una diferencia importante. En
efecto, a la distincién de los estoicos entre el intento de la aceién, que con-
siste en llevar a cabo un acto virtuoso de acuerdo con la recta razén, y el
proposito, entendido como su resultado externo que puede quedar frustrado,
él opone otra, a saber, entre el acto virtuoso mismo, correctamente realiza-
do, y el fin wltimo por el que se lo debe realizar, el cual no puede ser otro que
“servir a Dios, por quien las virtudes son dadas a los seres humanos”. Si, por
tanto, alguien lleva a cabo una accién conforme a la virtud pere no la reali-
za con el fin de servir a Dios, “la accidn es buela en tanto que es correcta,
pero es un pecado en tanto que su fin no es el correcto” 2.

La concepcidén teologica de la moral que Agustin ha finalmente desarro-
Hado se cierra de este modo sobre si misma. El hombre caido que vive en la
concupiscencia y, por ende, estd expuesto siempre a actuar cediendo al pe-

# Cp. Langan, 1979, 94, quien es el que ha llamado Ia atencién sobre este irportante
texto, proveyendo ademads una traduccién del mismo. La decisiva influencia que la polé-
mica contra Pelagio y sus seguidores tuvo para la tltima etapa de la teclogia agustinia-
na ha sido ampliamente expuesta por Brown, 2000, 367-399. Como sefala este autor, Ia
posicion de Pelagio se asentaba, en dltitna instancia, en los cimientos que habia echade
Ia ética antigua, especialmente la del estoicismo.

# Véase mi discusion de este punto con la bibliografia pertinente en Guariglia, 2002,
30-34.

* Condra Julianum Eclanwm, 4, 21, citado por Langan, 1979, 94.
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cado, es incapaz de desarrollar a partir de su propia capacidad, tanto intelec-
tual como emocional, alguna formsa de buena vida. Las virtudes, que a partir
de la filosofia socratica constituyeron el nicleo de la vida moral, quedan
ahora diluidas en una relacién de sometimiento de la voluntad humana al
mandato divino, que exige sustituir el propio juicio por el llamado del cora-
z6n proveniente de la caridad. Kl fin mismo de los actos morales se despla-
za del mero entendimiente del agente, que incluia aun para los estoicos la
intencion del propio actor, hacia otro fin interior, al mismo tiempo ajeno y
superior al ser humano, como es el amor de Dios que incluye la obediencia
a sus mandatos, sin alcanzar nunca la certeza de haberios podido cumplir
fehacientemente. Para ello, como sefialamos més arriba (§ 2), es una condi-
cidn absolutamente indispensable haberse convertido a la fe cristiana, una
decisién que sobrepasa nuestra capacidad cognitiva y solamente es posible
mediante la humilde aceptacién de la gracia de Dios. Quien no asume esta
decision a ciegas o no ha tenido la oportunidad de hacerlo, queda excluido
del inico camino que nos es accesible a la felicidad en la otra vida después
de la muerte.
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ABSTRACT

By the end of his life, Augustine condemns kis earlier conception of happiness in his
work of youth, De beata wita, with the following words: “In this book it dislikes me that
I mentioned repeatedly the Fortune and that 1 said that in the time of this life the happy
{ife dwells in the wise's soul”. Against this view, he asserts now that “the oniy true happy life
is the future life” (Retrac. 1, 2). During the forty years between both works, Augustine
gave away his classical heritage, creating his own theological thought, in which “happy
or good life” of the classical thinkers shifts from this life to the future one. This new turn
in the ethical thought brought weighty consequences upon the ancient moral of virtues.



