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DE LA COMPRENSIÓN DEL BIEN 
A LA VOLUNTAD DE AMOR A DIOS 

(Evolución de la doctrina agustiniana sobre felicidad y virtud) 

ÜSVALDO GUAR!GLIA * 

"Ha.y ztn gozo, en r~fecto, que no se (fo a, los i.mpíos, 
sino a, los que Te sirven por tu gra,cia, cuyo gozo eres 
Tú n1.ismo. Y ü.i misma 'vida feliz no es otra qu.e go
zar de Ti, para Ti !J por Ti: esa rnúnna es y no hay 
ninuuna otnr" 1• 

Agustín, Conf, X, 22 

§ 1. De la felicidad terrena a la ultraterrena. Como ha sido frecuente
mente señalado, en la ética antigua exístíó un completo acuerdo sobre lo que 
constituía el fin último de nuestra existencia, a saber: la obtención de una 
vida feliz ". Los profundos desacuerdos se mostraban cuando se trataba de es
tablecer qué clase de vida era aquella que nos conducía con más certidum
bre al bien último. En apariencia, existe una continuidad entre esta 
convicción compartida por los clítsicos y una afirmación como la siguiente, 
que encontrarnos en Agustín de Htpona '1: 

"Todos queremos, por cierto, vivir felizmente (beate vi-uere), y no hay nadie en 
el gt'nero de los hombres que no asienta a esta proposición antes de completar 
todo su enunciado. Pero, a mi juicio, no puede decirse 'felíz' el qtw no posee lo 
que .irna, sea esto lo que fuere, ni tampoco quien posee lo que arna, si esto [que 
ama] es nocivo; ni el que no ama lo que tiene, aunque sea muy bueno. [ ... ] En 
ninguno de estos estados está el alma libre de rniseria; y como la miseria y la 
felicidad no pueden estar _juntas a la vez en el hombre, ninguno de ellos, en 
consecuencía, es feliz. Sólo queda una cuarta solución en la q1.1e se puede encon
trar la vida feliz (u/¡ i beata vila hweni.ri queul), a saber: cuando se ame y se 
posea aquello que es el bien supremo para el hombre" (De nwri/Jus eccl. I, 3, 4). 

Como Agustín mismo nos lo ha transmitido, el tópico del anhelo por la 

' 1' Universidad dP Buenos Aires v CONICET. 
1 "Est enim gaudiurn quod non.dalur impiis sNI eis, qui te gratis co!unt, quonun 

gaudiurn (u ipse es. Et ipsa est beata vita, gaudere dre t,,, ad te, propter te; ipsa est et non 
est alts,ra". 

"Véase ahora Guariglia, 2002, 7-11. 
'1 La nwstión de la felicidad en Agustín ha sido stwrnmente debatida en la bibliogra

fia especializada. Cito a continuación las obras en las que tanto d desarrollo del pensa
miento de Agnstín al respecto corno la rehción con las fuentes latinas que influyeron en 
él han siclo amplianwntl' tratados: Gilson, J!J2fJ. l ss., JD!í2, 2flG-:31:3, HoH.e, 1.962, H);J 
ss., Markus, I9U7, :380-3~14, Pohlenz, l.970\ I, 451-460, Sciuto, I.9.9éi, 13-59, Rist, J.99(i, 
92-202, Kent, 2001, 205-2:33. 
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buena vida, a cuyo unánime deseo debía serle ajustado un fin preciso, esta
bleciendo la meta de lo que se quiere y la clase de objetos que deberían o no 
ser parte de aquélla, había sido ampliamente desarrollado por los filósofos 
clásicos, en especial por Cicerón en varios diálogos, y particularmente en el 
Hortensia, hoy perdido, del cual él mismo reproduce algunos pasajes claves 
en De beata vitu (I 10; cp. Cicerón, Tusc. V, 28). Siguiendo esa misma cstrn
tegia discursiva en esta temprana obra, escrita poco después de su conver
sión hacia :38{i en Pl retiro de Cassiciacum, Agustín pretende demostrar 
mediante recursos dialécticos similares a los de sus modelos clásicos, en es
pecial de los estoicos, que el fin último del hombre no es otro que la pose
sión de Dios (De beata vita III 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 vita III 18). Tampoco este último tópico, a saber, la identifi
cación de la "buena vida" con la obediencia a la norma divina, es nuevo en 
la literatura filosófica clásica, pues se encuentra ya casi lih·rnlrnente en el 
Himno a Zcus del estoico Cleantes (s. IV - III a. C.): 

"Pero Tú sabes cómo enden·zar las cosas torcidas y ord('t1ar el desorden, y Te 
son caras las cosas no queridas, En efecto, en una sola unión has combinado las 
cosas nobles y las bajas, ele modo que tocias participan ele la misma razón eter
na. Ésta es rehuida y desatendida por los viles de entre los mortales, desdicha
dos, que ansían siempre la posesión ele bienes pero no ven ni escuchan la ley 
común de Dios, mediante cuya o!Jediendo ucompa1iacla del e11/endimiento 
/emlrfo.·11. una /.Ja('na liirla, Ellos, en cambio, insensatos, persiguen un mal tras 
del otro, los unos buscando con esfuerzo una dificultosa fama, los otros codi
ciando sin decoro la g:mancia, otros, por fin, el odo y los JllaC('rcs corporales. 
<I'No todo lo que obti<'nen son males>, yendo de un lado para otro y ardiendo 
por obtener lo contrario" (LS G4, I = S\lF I, G~H, 18 - 31). 

Esta obediencia a la ley divina se convierte en entera sumisión a lavo
luntad ele Dios en el estoiclsmo del Imperio, cspedalmente en Epicteto (IV, 
7, 20): "pues considero mejor lo que Dios quiere que lo que yo quiero: me 
guiaré por Él corno un sirvi,·nte y un discípulo de Él: mi ímpetu y mi deseo 
son uno con los de Él. Simplemente, mi voluntad es Su voluntad" '1• De la 
misma mmwra que el sabio estoico, el sabio cristiano sólo aspira a aquello 
que colma su alma y la libra de carencias, es decir, la posesión de Dios, 

"pues no nos a!ligirún las cosas necesarias al cuerpo del sabio., puesto que :c:11 
alma, en la que e.s/d a,;enlacla. la vida. .feliz, 110 ca.rece de ·nada. Esta, en efec
to, es perfecta, y nada perfecto carece de algo, y aquello que parece necesario 
parn el cuerpo, el sabio lo tornará, si lo tiene a mano, y si no Jo tuviese, la falta 
de estas cosas no lo abatlni" (De hea.ta. 'Oila III 25). 

De este modo, Agustín se apropia también de la controvertida separa• 
ciún entre unos bienes auténticos y los 'bienes de fortuna', que los estoicos 
sostuvieron contra todas las demás escuelas y especialmente contra los aca
démicos y peripatéticos, para adjudieúrsela al sabio cristiano. También para 

·1 Sobre la actitud de Epicteto frente a la divinidad, cp. Bonbüffor, J8U4, U),20 y GO, 
n. lOy lL 
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éste, los 'bienes' necesarios para el cuerpo y los considerados de modo más 
amplio como 'bienes externos' -honor, poder, etcétera- no pertenecen más 
a la categoría de bienes en sentido moral, pues solamente cuentan corno tales 
aquellos fines que se ftia a sí misma la propia voluntad: 

"¿Cómo será infeliz a quien nada le acontece contra su voluntad? Pues aquello 
que él ve que no puede sucederle, no lo puede tampoco querer. Tiene, entonces, 
una 'VOlunt.a.d de cosas absolutamente determinadas; es decir que, sea lo que 
fuere Jo que hiciere, no lo hará si no es a partir de algün precepto de la virtud 
y de la ley divina de la sabiduría, de las cuales nada puede apartarlo" (De bea
ta 1Jüa III 25). 

El sabio cristiano, de acuerdo con la propuesta aquí sostenida por 
Agustín y sus otros acompañantes -entre los cuales se contaba su madre 
Mónica y su hijo, Adeodato-, logra la tranquilidad del alma mediante la cer
tidumbre de que no hay poder ni fuerza exterior que pueda arrebatarle ese 
bien propio tan preciado. ¿De qué voluntad se trata en este pasaje? Sin duda, 
de la misma de cuya firmeza se alaba el sabio estoico, cuya insustituible fun
ción es expuesta del siguiente modo por Séneca: 

"La acción no será recta, si no fuese recta la 'voluntad: la acción, en efecto, pro
viene de! ella. A su vez, la voluntad no será recta, si no fuese recto el luibüo del. 
alm.a, pues de éste proviene la voluntad. A su turno, el hábito del alma no es
tará en óptimo estado, a menos que haya recogido en sí las leyes de la vida 
entera y haya reglado qué debe juzgarse de cada cosa, es decir, a menos que 
haya colocado en su verdadero sitio cada cosa. Alcanzan, pues, la tranquilidad 
[del alma] solamente quienes hayan desarrollado un juicio certero e inmutable" 
(Ep. 05, 57). 

La concepción estoica de la voluntad que está en el trasfondo de este 
párrafo proviene de la que había elaborado Crisipo unos tres siglos atrás y 
está expuesta por Séneca en otro pasaje de las Epístolas sucintamente así: 

"Todo animal racional no actúa a menos que no haya sido previamente estimu
lado por la visión (species) ele algtma cosa, a continuación recibe un impulso 
(hnpetus), después el asentimiento (adsensio) confirma este impulso. Diré 
ahora qué es el asentimiento: debo caminar, entonces ele inmediato camino 
después de que me lo he dicho a mí mismo y he aprobado esta opinión mía" (Ep. 
113, 18). 

El intelectualismo socrático que retrotraía el origen de toda acción a una 
decisión de la razón es retomado por los estoicos y llevado a sus últimas 
consecuencias. Como muestra esta última cita, el asentimiento es una forma 
de silogismo práctico aristotélico, pero aquí se ha convertido en una conti
nuidad sin brecha con el impulso, de modo que ambos son dos partes cons
titutivas del mismo lógos. La noción aristotélica de "razón práctica" es llevada 
a su extremo: ya no es la combinación de un "deseo imbuido de deliberación" 
o "una deliberación acompañada de deseo", como la define el Estagirita, sino 
la idm1tificación de una misma razón en tres mornc:ntos distintos, que son de 
por sí causa de Ja acción: visión (<pavraaía, species), impulso (óp¡d, 
impetus), asentimiento (cJVv1<aráBEau;, a.dscnsio), y, como resultado, acción 
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(trpri~u;, actio) ". A diferencia de las denominaciones griegas, que mantenían 
separadas cada una de las operaciones designadas por un término distinto 
(rpavmaio:, óp;uj, crvi'Kará0cmq), la lengua latina las reunió a todas bajo el 
alcance de una misma capacidad psíquica: voluntas. La concepción de la 
voluntad expuesta pm Séneca constituye, pues, el primer punto de partida de 
la noción filosófica de "voluntad" corno fenómeno único que dominará en el 
pensamiento occidental hasta la fecha.- .. 

Retomando la tesis de Séneca, antes citada (J<,J.J, %, 57), la acción recta 
es, pues, aquella que parte de un impulso racional, convertido en hábito, que 
es la virtud, la cual le perrnitt" al sabio actuar de acuerdo con principios y 
leyes generales, que él no sólo sigue precisamente porque es virtuoso, sino 
que está en condiciones de atribuir mediante sus juicios a cada uno de los 
actos particulares de su vida, ent<ccmclida corno una unidad y un conjunto. De 
esta manera, la conexión ck\ las pasiones, los hábitos de acción, el asenti
miento y la decisión de actuar siguiendo los principios generales de la razón 
aplicada a los fines mondes, constituyen las manifestaciones externas de la 
virtud moral, cuya capaclclacl de juzgar "certera e inmutablemente" determina 
la voluntad e infundé; la tranquilidad del alma, que es la única felicidad en 
este mundo. 

¿,Qué otra cosa nos ofrece en este primer tratado Agustín? En realidad, 
muy poco más, ya que aquello que ha cambiado es exclusivamente el conte
nido de los preceptos divinos: ya no , un las leyes inmutables que gobiernan 
de modo imnanC'nte el cosmos y la vida dC'l 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 
prójimo como a ti mismo" (Mt., 22, ;34 - 40; Me., 12, 28 • 34). Imbuido de estos 
dos mandatos divinos, el sabio cristiano alcanza toda la sabiduría que le es 
necesaria para no carecer de nada en esta vida y alcanzar, de la misma rna
nera que el sabio estoico, la felicidad corno certidumbre del alma y contem
plación de Dios (De beata vita V, 33 - 3G} 

Hacia el final de su vida (427), Agustín revisó su larga carrera como es
critor desde la perspectiva que le procuraba su amplia experiencia como 
obispo y teólogo. En la madurez de su pensarnienlo, él fulmina la concepción 
de la felicidad expresada en esa obra primeriza con las siguientes palabras: 

"1':n este libro [De /Jea/a vi/a] me disgusta[ ... ] que yo haya mencionado repeti
das veces a la fortuna, que yo haya clic'ho que en el tiempo de esta ¡,,fria la vida 
feliz habita solamente el alma del sabio, sea como quiera que se encLtentre su 
cuerpo. [Estas afirmaciones, en efecto, están en contradic:cJón con el hecho de 
que] el Apóstol [Pablo de Tarso] afinne qu¡, la única esperanza de tener un 

' La teoría estoica de la "voluntad" es compleja y ha sido muy influyente en la pos
teridad, <"Spt,cialnwnte en Agustín, ,p. Pohlt:nz, W7O 1, l, 91-fJ:::, Gauthier, J,970", 244-201, 
Dihk, 1 .98:J, 53 ss,, Kahn, 1 [)88, 2:J,l-251l La relación que S6neca presenta entre vol un, 
tod, virtud y concepción fi!osófka de la vida en Ep, D5, 57 ha sido bien analiwda por 
Annas, 1.9!).'.], 105-107. 

"Esle punto ha sido bi'-'ll desarrollado por Gauthier, }Dí'(/', 25(Vi'.58 y Kahn, 1988, 
251-255. 
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conorináento p<n:feclo de Dios, es decir, un conocimiento tal que no puede 
haber otro superior para el hmnbre, está en la. vida Jútura, que es la ún,ica 
·vida que debe ser llmnada Jeliz, en la. que el cuenw incorr'upti///e e inmortal 
será sometido a su espiritu sin resistencúi. ni 1rwles/Ja alguna" (Rclrar:t. I, 2). 

En los cuarenta afios transcurridos entre la obra de juventud y esta con· 
dena emitida por el viejo obispo, Agustín se ha desprendido de su herencia 
latina y pagana y ha elaborado su propio pensarniEinto teológico, que será 
determinante para toda la tradición posterior. Durante ese largo recorrido, la 
concepción clásica de la "vida feliz" ha sufrido una irreversible conversión: 
ha emigrado de la vida terrenal a la vida ultraterrena 7. 

§ 2. La voluntad, el pecado y la gracia. En La ciuclad 1ie Dios, Agustín 
dedica una larga discusión en el comienzo del libro XIX a las teorías filosó
ficas del sumo bien, extraídas fundamentalmente de un libro, hoy perdido, de 
Varrón y del De finibus de Cicerón. Luego de exponer una clasificación de 
las diversas teorías de acuerdo con el fin último que proponían corno bien 
supremo, Agustín les opone la concepción cristiana de la buena vida, que él 
presenta así: 

"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., responderá que la vida eterna es 
el supremo bien y la 11werle eterna, en cambio, el supremo mal, :1/ qu.e, poi· lo 
ta.nto, a fin de ad1puirir aquélla. y evitar (is/.a es necesario viuir rect.a.nu,n/.c. 
Por esta razón está escrito, 'El justo vive de la fe' [Rorn. l., 17., Gal., 3, lll, 
porque ·nosotros no 'vemos nuestro l!'ien, de donde se ha.ce necesario que lo 
lru.squemos por meclfo de la je. Tampoco nos es posi/J/c vivir rec/.a.rnente poi' 
nosotros -rnism.os, a '11-W'IWS qu.e, sI creemos y orc1.1nos, nos ayude quien nos Jm 
ciado esta misma. fe, por la cual creernos que somos aptos parn. ser ayudados 
por }}l. Los filósofos, en cambio, que han pensado que en esta vida se encuen
tran los fines ele 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 más claramente, ya 
sea en el placer, ya sea en la virtud., ya en ambos) [ ... ], ellos quisieron ser feli
ces por sí mismos aquí y ahora, llevados por una asombrosa vanidad" (De civ. 
Dei, XIX 4). 

El ataque que sigue a continuación contra las diversas corrientes de la 
ética antigua se mueve por un sendero ya trazado por l,stas mismas en sus 
permanentes disputas, es decir, buscando desacreditar cada una de las pro
puestas, tanto de estoicos como de epicúreos o peripatéticos, y mostrando 
sus intrínsecas inconsistencias o la imposibilidad de conciliar las doctrinas 
sostenidas por los filósofos con las funestas realidades de la vida terrena. 
Ésta se aparece corno irremediablemente miserable, expuesta a indecibles 
males del cuerpo y del espíritu, como enfermedades lacerantes, que defor
man el cuerpo y destruyen mediante inextinguibles dolores la vida, o pérdi
das desgarradoras, como la nrnerte ele los seres queridos, que perturban pura 

'Brown, 2000, cspecialm0nte l:Jl-175, prnsenta, corno parte de la biografía más 
completa sobre Agustín hasta el presente, una narración exhaustiva del crucial período 
que va desde su conversión hasta su ungimiento corno obispo el(, Hipona, 
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siempre la tranquilidad y el reposo del alma. Todo el repertorio del inf ortu
n'io que acecha a los mortales tras cada recodo de la vida, es utilizado aquí 
por Agustín para probar la imposibilidad de la vida feliz, la inutilidad de la 
virtud y la fragilidad del placer. ¿Qué otra conclusión se puede extraer, por 
último, de esta acumulación de calamidades, sino que solamente una ciega 
vanidad pudo impulsar a los pensadores antiguos a creer que bastaba la sola 
razón para serfeliz? 

Como Agustín mismo lo ha referido detalladamente en su famosa auto
biografía, la lectura de la Biblia y, en especial, de los escritos del apóstol 
Pablo transformó profundamente su visión del mundo y del sentido de su 
existencia (Conf, VII, 21). Allí mismo, en páginas inspiradas, nos revela en 
qué dirección lo llevó esta experiencia decisiva: el Evangelio y el mensaje 
paulino vinieron a sustituir la cosmovisión filosófica que había 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 -histórica, doctrinal, 
moral o teológica- que resultan extremadamente difíciles de separar, inclu
sive en su influencia sobre Agustín. Sin embargo, para el interés de la presen
te cuestión resulta sólo una de estas perspectivas claramente relevante, a 
saber, la visión teológica de la vida en este mundo y su detenninación por la 
fe 8• En efecto, el hombre, según Pablo, tiene una exlstencia terrena caída, 
por lo que vive y piensa en el pecado, del cual, además, se jacta, situación 
existencial que el apóstol sintetiza con el siguiente término: "la vanagloria de 
la came" (Kaúx,iµo: ,:fii; O'CXpKói;, ev O'<XpKi, etcétera: cfr. I Cm: 1, 29). Tal ha 
siclo el grave error y la afrenta de los paganos frente a Dios, quienes creye
ron poder comprender el mundo por sí mismos y poder guiar sus vidas con
fiados exclusivamente en sus fuerzas y en su razón (Rom. 1, 18 ss.). De este 
modo los hombres desconocen la justicia de Dios y colocan en su lugar la 
justicia propia, lo cual involucra también a los judíos que creen haberse 
apoderado por siempre de la Ley (Rom. 10, 3). Esta existencia caída trans
forma al ser humano en una entidad internamente fracturada: "sabemos, en 
efecto, que la ley es espíritu, pero yo soy de carne (crápKwós.), sometido 
como un esclavo bajo el pecado" (Rom. 7, 14). La existencia humana limita
da por la carne, la vida terrena tras la expulsión de Adán, está entregada sin 
remisión 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
ción de intrínseca indigencia y desolación del ser humano, la palabra de 
Pablo revela el mensaje oculto del Evangelio: 

" Para la interpretación del núcleo teológico en la prédica paulina sigo principalmen
te a Bultmann, 1951-1953, I, 187 ss, en especial 227-305, J.961, I, 188-213, III, 1-34, y 
19.92, 29 ss. Una exhaustiva presentación de las más recientes interpretaciones de la 
doctrina de Pablo desde diversos puntos de vista (filológico, histórico, doctrinal, teoló
gico, etcétera) se encontrará ahom en Theobald, 2000, con el foco puesto en la Ep-ísto
la a los romanos. 
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"Pero tampoco es el don de la gracia del mismo modo como fue la transgresión 
[de Adán]. En efecto, si por la transgresión de uno mueren todos, la gracia de 
Dios y el don por la gracia de un solo hombre, Jesucristo, supera en mucho el 
beneficio para todos. Tampoco es el don corno fue la transgresión de uno solo: 
en efecto, el juicio que pertenecía a uno solo se convirtió en condenación [de 
todos], el don por la gracia, en cambio, lleva desde muchas transgresiones a la 
absolución. Si, pues, por la transgresión de uno solo, esto es, por obra de uno 
solo reinó la n,uerte, los que reciben en exceso la gracia y el don de la justicia 
por obra de uno solo, Jesucristo, reinarán mw:ho más en la vida. Por consi
guiente, así como por una transgresión de uno solo se impulsó a todos los seres 
humanos a la condena [de la muerte], del mismo 1nodo por la absolución de uno 
solo llega a todos los seres humanos la liberación de la vida. Pues, como por 
la desobediencia de uno muchos fueron los pecadores, así también por la obe
cl-1:encia ele uno muchos serán hechos justos" (Rmn. 5, 15 - Hl). 

En este escueto pasaje están reunidos y sintetizados los temas sobresa
lientes de la prédica paulina: el hombre tiene conciencia de su existencia fi
nita mediante la reflexión sobre el pecado original que lo ha condenado a la 
experienc-ia extrema ele la. ·mirerte, cuyo único escape proviene de la gracia 
divina por intermedio de la muerte y resurrección de Jesús. Así corno el pe
cado de Adán era el origen oculto de nuestro destino mortal, la redención por 
obra de Jesús es la devolución de la esperanza en u.na vúia 1nds allá de la 
muerte, en la que lajustieia de Díos nos habrá de alcanzar. El núeleo de esta 
revelación permanece oculto para el simple mortal, hasta que al creyente se 
le hace manifiesto por la grada divina mediante laj'e, "porque la:fusti.ci.a de 
fríos se revela en él por la fe para la je, corno está escrito: 'el justo se sal
vará por la fe'" (Rorn. l, 17). 

Como ha señalado con su habitual agudeza S. Kierkegaard, con el men
saje del Evangelio en gt~neral y de Pablo en especial se produce un despla
zamiento en la oposición que dominaba toda la étiea antigua. En efecto, el 
contrario del pecado (á~w.pi:í.a) ha dejado de ser la virtud y ha pasado a ser 
laje (Rorn. 14, 13) n_ Rehuir el pecado, entonces, sólo es posible mediante 
una decis-i.ón tal que estremezca toda la existencia, la humille frente a Dios 
y la disponga a recibir la palabra ·revelada cmno revelada. En ese sentido, la 
decisión es obedienda ;y sometim-iento de nuestra ·uoluntcul a la voluntad 
de Dios rn. Ahora bien, con este cambio de la comprensión a la obediencia y 
el sometimiento, de la virtud y el error a la fe y el pecado, se produce de 
modo paralelo una transformación de la facultad que organizaba y dirigía 
tanto la selección de la meta corno de los medios de la acción. 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 11• Pues bien, 
si para poder comprender, elegir y decidirse ya no basta la mera razón, en• 

"Cp. Kierkegaard, I<-zT, 2" parte, cap. 1, 81 ss. 
"'Cp. Bultmann, 19Gl, III, 2:3; I, 203 ss. 
11 Cp. Kierkegaarct, KzT, 2" parte, cap, 2, 87 ss; y Kahn, 1988, 255 ss. 
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tonces en esa resolución previa que condíciona todas las demás elecciones 
y decisiones está 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 t>nfrentadas de su propia voluntad. Tal es el 
sentido del famoso pasaje de Pablo sobre la "debilidad de la voluntad", cuya 
iní1uencia en la concepción agustiniana es notoria: 

"Sabemos, en efrctu, que la Ley c·s espíritu, pero yo soy de carne, sometido 
como un escbvu bajo el pecado. Pues no sé lo qlw hago, porque hago aquello 
que no quiero, mientras que aquello que oclio, es lo que hago. Si, por tanto, hago 
lo que no qui0ro, admito [por ese mismo acto] que la Ley es correcta. Tampo
co soy yo qui0n llcva a cabo aquello [que ndio] sino el pecado que habita en mí. 
Sé, en t'fecto, que ,,I bien no habita en mí, esto es, en la carne de mí mismo., 
porque la ca¡mcillacl de Ir11rncr el bien está en nií, pero no la ca¡mcúincl de llc
oarlo <1 caho. En efecto, no hago el bien que qnú,ro, sino el mal que no q11ieru" 12 

(Rom. 7, 14 - 19). 

Agustín re interpreta su propia experümcía anterior a la conversión a l::i 
luz de esta doctrina panlina, especialmente para oponerla a la tesis maniquea 
que sostenía la existencía de dos naturalezas opuestas, las cuales se dispu
taban de modo incesantt> el dominio de la voluntad humana. Contrariamen
te a ello, las dos voluntades que se enfrnntan en el interior del alma son 
inesc:indibles y, pese a su fuerte contrast~-., pertenecen al mismo Yo, es decir, 
conforman una única identidad. 

"Cuando yo delibPraba sobre consagrarme al servicio del Señor, mi Dios, corno 
hacía ya nrnclw tiempo que lo había dispuesto., ern yu el que quería, yo el que 
no quería, yo, yo mismo era. Ni quería plenamente ni plenamente no quería. Por 
eso contendía conmigo y me destrozaba a mí mismo, y este mismo desgarro 
tenía lugar en mí n pesar de mí, pero no exponía sin embargo la naturaleza de 
una mente ajena, sino la condena de la mía. Y por eso no era yo el que ponía en 
obra aquel desgarramiento [de la voluntad] sino el pecrido que habi.ta.ba en ·mí 
corno castigo ele otro pecado más libre, puesto que yo era hijo cl0 Aclún" (C'o11J 
VIII 10, 22). 

Existe, pues, en este punto un claro enfrentamiento de Agustín con la 
tesis estoica de la voluntad. Para éstos, la voluntad está guiada por la razón 
y el asentimiento, dP modo que no hay voluntad ciel inal., ya que solamente 
se actúa bien a sabiendas y mediante el conocimiento, mientras que la ·1nala 
accüín procede sólo del error (SVF III, 511). Por ello mismo, la noción de 
akrasfo, es decir, de falta de voluntad, es reordenada por Crisipo como una 
especie de la depravación (Ó:K0Áa0ía), la que a su vez es definida corno "ig
norancia" de lo bueno y de lo malo (8VF III, 262 y 205) 1'1• En consecuencia, 
el sabio solamente puede obrar el bien, mientras el insensato está expuesto 
a actuar mal contrariamente a su voluntad, es decir, por ignorancia de lo 
mejor. Por cierto, Crisipo reconoce la existencia de obstáculos por parte de 

'" Para la interpretación de este cn1cial pasaje, Rom. 7, 1:3-2:1, en la concepción 
antropológiea de Pablo, véase ahora Theobulcl, 2000, 165-lll7. 

"' Cp. la disensión q1w ofrece Alesse, 2000, 248~202, de la recepción qne hicií,ron 
los estoicos de la tesis socrútica con respecto a la inmoralidad como ignoranda. 
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las pasiones a los mandatos de la razón, pero estas resistencias no provienen 
de una parte irracional del alma que se enfrenta a aquélla, sino que se deben 
a estados de atonía o astenia del alma, debido a un exceso del impulso que 
el sabio no convalida y el insensato sí (SVP III, 473) t4_ Completamente opues
ta es la concepción agustiniana de la psicología moral del hombre: éste se 
halla sumido en una existencia caída como consecuencia del pecado original, 
por lo que 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 llenándola de desasosiego, dolor y temor (Conf X, 28, 39). Agustín 
ha denominado de modo general este estado de indefensión ante los emba
tes ele nuestros impulsos interiores, "concupiscencia" (concup-iscent'ia), una 
situación de la que ningún ser humano, ni el mismo apóstol Pablo, ha podi
do escapar hasta e1 final de su vida 1". A modo de ejemplo y lanzando sobre 
sí una profunda mirada introspectiva, Agustín nos expone crudamente su 
propio combate en sueños contra la atracción del sexo, siendo ya todo un 
obispo: 

"Ciertamente tú mandas que me contenga de la concu.piscencio de la carne, de 
fo concupiscencia de los ojos y de la a:mbi.C'ión del mundo. JVlandaste que me 
abstuviese del concúbito y mm respecto del matrimonio .mismo, que concedis
te, aconsejaste un estado mejor [el celibato]. Y puesto que tú lo otorgaste se 
hizo( ... ]. Pero aún viven en mi memoria[ ... ] las imágenes ele tales placeres que 
mis hábitos pasados habían fijado allí; y cuando estas imágenes me salen al 
encuentro, estando yo despierto, carecen de fuerza, pern cuando se me apare
cen en sueños, llegan no solamente a provocarme el placer de antaño sino tam
bién el consentimiento al placer, de un modo semejante en todo al acto real. Y 
tanto puede la ilusión de aquella imagen en mi alma y en mi carne, que estas 
falsas visiones llegan a persuadirme, estando dormído, de lo que estando des
pierto no logran las cosas verdaderas. ¿Acaso entonces, Señor Dios mío, yo no 
soy yo?" (Con/ X, 30, 41). 

De este entrecruzamiento de perspectivas teológicas, experiencias inte
riores y antropología filosófica clásica surge una teoría psicológica de la 
voluntad que constituye e1 controvertido soportP sobre el que se sostiene la 
ética agustiniana del amor o la caridad H\ Una sucinta definición de lo que 
Agustín entiende por "voluntad" puede tomarse del libro XIV de la Ciudad de 
Dios: 

"La voluntad está en todos estos [movimientos del hombre]; o más bien todos 
estos movimientos no son otra cosa que voluntades. Pues, ¿qué es el deseo y la 
alegría sino una voluntad en el asentimiento a aquello que querernos? ¿Y qué es 
el temor o la tristeza sino una voluntad que nos aparta ele aquello que no que
rernos'1 Pues cuando consentimos con la apetencia ele aquello que querernos, se 
lo llama 'deseo'. Cuando, en cambio, consentimos con el gozo de aquello que 

11 Véase al respecto la exposición de las pasiones en el estoicismo de LS, I, 419-423. 
'" Cp. Rist, 1996, 135-13fJ, 
'" En los siguientes trabajos se puede encontrar una visión amplia de las distintas 

interpretaciones de la concepción agustiniana de la voluntad, del amor y de la "libertad" 
(o "responsabilidad", li/Jerum arbilrium), Gilson, 192D, 162 ss., Holte, 1962, 221 ss., 
Markus, 1967, 382 ss., Dihle, 1982, 123-1'14, Kahn, 1D88, 255 ss. y Rist, JDD6, 173 ss. 
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querernos, se lo llama 'alegría'. Del mismo modo, cuando rechazamos aquello 
que no queremos que ocurra, una voluntad tal es el miedo; cuando, en cambio, 
rechazamos aquello que ocurre no queriéndolo nosotros, llamamos a una tal 
voluntad 'tristeza'. En general, la voluntad del hombre es atraída 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 afección ya hacia otra. Por lo cual es ne
cesario que el hombre que vive según Dios y no según el hombre sea amante del 
bien, de donde se sigue que odie el maln (De ch!. Deí, XIV, 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 lo que ama, es el 
deseo; el amor, en cambio, que posee lo que desea y goza de ello, es la alegría. 
Cuando este amor huye de lo que lo hostiga, es temor, y si siente que ocurre lo 
que teme, se vuelve tristeza. Por tanto, estos sentimientos son malos, si el amor 
es malo, son buenos, si el amor es bueno" (//Ji<l., XIV, 7). 

La imagen del hombre que surge de esta concepción psicológica de la 
voluntad está en el polo opuesto de la que ofrecía la filosofía moral clásica, 
ya que el orden jerárquico intrínseco entre la capacidad racional de delibe
ración y decisión, por un lado, y las facultades irracionales del alma, de las 
que provienen nuestros apetitos naturales, deseos y odios, por el otro, sos
tenido desde Platón hasta los estoicos, es sustituido por esta carencia de un 
orden inherente a las facultades psíquica., como tales, de modo que la atrac
ción o el amor, como lo denomina Agustín, puede ser provocado por las 
cosas más sublimes o más viles de modo indiferenciado y con la misma in
tensidad. El ser humano caído por el pecado original no puede por sí mismo 
elevarse por encima de esta situación de extremo relativismo con respecto 
a sus fines y a sus pasiones. Como señala con acierto un destacado historia
dor del pensamiento antiguo, "Aristóteles piensa que algunos de nosotros 
somos a.crá.t'i.cos algunas veces y que unos pocos pueden ser acrá.tfoos todas 
las veces, mientras que la posición de Agustín, en cambio, es la de sostener 
que todos nosotros somos acrá.tfoos todo el tiempo" 17• Esta concepción del 
hombre como un ser movido sólo por sus pasiones y encadenado a ellas por 
la repetición de sus hábitos, los que se convierten en una segunda naturale
za de la que resulta casi imposible escapar (Conf, VIII, 11, 26; X, 40, 65), 
vendrá a sustituir a la elaborada por la ética antigua y se convertirá en la 
dominante en la cultura occidental hasta nuestros mismos días. 

¿Es que estamos, entonces, destinados a permanecer por siempre en 
este estado de concupiscencia, corno lo denomina Agustín, sin poder impo
nerles a nuestros irrefrenables impulsos ningún proyecto que nos permita 
darle una dirección más o menos estable a nuestra vida y, por ende, un sen
tído? Tal es la suerte de los hombres y de las mujeres entregados a sus pro
pias fuerzas, según esta visión extremadamente pesimísta de la existencia 
humana; es por ello que no hay perspectiva ninguna de lograr la felicidad en 
esta vida y que todas la.."> propuestas de los filósofos paganos para obtenerla 
eran vanas ilusiones (De civ. Dei, XIX 4). Desde la visión teológica agustinia
na, no hay otra posibilidad para el ser humano de introducir un orden y un 

' 7 Ríst, 19%, 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 redención. Corno afirma rotundamente 1 la voluntad humana sola no 
basta ni alcanza para ser una buena voluntad si no está predispuesta y acom
pañada por la misericordia divina: "ipsa voliintas, s-icut scri..ptuni est, a Do
mino praeparatur" ("la voluntad misma, como está escrito, es predispuesta 
por Dios", Ench., XXXII 9). En efecto, corno a continuación explica, 

"La buena voluntad del hombre precede a muchos de los dones de Dios, pero no 
a todos; y entre aquellos a los que no precede se encuentra ella misma. Ambas 
cosas se leen en las sagradas Escrituras: Me prevendrá con su misericordia, 
y: Su mfaericorclia rne acompafia. Al que no quiere, previene para que quiera; 
y al que quiere, acompaña para que no quiera en vano. [ ... ] ¿Por qué se nos 
manda pedir para que recibamos, sino para que haga lo que pedimos, aquel que 
ha hecho que pidamos?" (Ench., XXXII, 9) (Trad. de A. Centeno). 

La gracía divina es, por lo tanto, la que predispone al hombre de modo 
tal que acoja en sí el mandato de Dios y oriente su amor hacia Él: "Confór
tame para que pueda; da lo que ordenas y ordena lo que quieres" ( Corz{, X, 
31, 45). Tras las huellas del apóstol Pablo, Agustín concíbe la relación de la 
voluntad humana con la divina corno un encuentro decisivo, que se lleva a 
cabo apartado de la razón y donde sólo cuenta el esfuerzo del trabajo inte
rior del creyente y su disposición a recibir el don de Dios (Conf VIII, 8, 19: 
"Levántanse los indoctos y arrebatan el cielo, y nosotros, con todo nuestro 
saber, faltos de corazón, 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 más elevado, es la carüiad. 

§ 3. La unidad de las virtudes como obra de la caridad. En el Protágo
ras, Platón puso en boca de Sócrates la cuestión que desde entonces desve
ló a los filósofos morales de la Antigüedad, a saber, la de la uniclad de las 
diversas virtudes (Prot. 329 c-d). Corno es sabido, Sócrates dio no solamente 
una respuesta afirmativa sino que avanzó una tesis fuerte sobre el tema, que 
se convirtió, más tarde, en la 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 Platón 
se consideraron canónicas: prudencia (qipóvwrn;), valentía (i:ivópcia.), tempe
rancia (crW1ppocruvT]) y justicia (óticmocrúvr1). Evidentemente, el problema 
podía dar lugar a dos respuestas distintas que constituían otras tantas tesis 
diferentes, una más débil, aceptada por Aristóteles y sus discípulos, que sos
tenía la intercmnnnicación de las virtudes, ya que no se podía poseer ni la 
valentía, ni la temperancia o la justicia sin poseer al mismo tiempo la pruden
cia corno guía intelectual ele aquéllas (EN VI, 13) 18, y una tesis más fuerte, 
que algunos autores atribuyen directamente a Zenón, el fundador de la Stoa, 
y otros a su discípulo heterodoxo, Aristón de Quíos, la que afirmaba que las 
demás virtudes son solamente otros tantos nombres que se le dan a la pru-

JB He discutido extensamente est.e texto en Guariglia, 1997, 301 ss. 
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dencia. De este modo sostenían que "la valentía es prudencia en asuntos que 
requieren firmeza, la temperancia es prudencia en asuntos que requieren 
elección, la prudencia en sentido propio es prudencia en asuntos que requie
ren acción y la justicia es prucleneia en asuntos que requieren distribución'' 
(Plutarco, Sto'ic. mpug 1034 c-d "' LS 61 C). 

Ahora bien, la segunda tesis conducía de modo directo a unas conse
cuencias bastante paradójicas, como pm ejemplo a sostener que quien actúa 
d,: acuerdo con una ele las virtudes, actúa de acuerdo con todas ellas, de 
modo que si uno se ha comportado moderadarnc,nte también lo ha hecho de 
modo valiente, justo, etcétera (Plutarco, Sloic. repug. 10,:lG e-f = LS CH F). A 
su vez, si se admite una tesis corno ésta, entonces no resulta extrafio que se 
extraiga de ella una consecuencia que nos parece intuitivamente chocante, 
a saber, que "del mismo modo que un hombre en el mar se ahoga si está a un 
codo o a quinientas brazas de la superficie", así también quien yerra o se 
aparta un poco de la virtud no difiere en nada de quien es completamente de
pravado (Plutarco, De comm. not. 1063 a-b = LS Gl T). En efecto, lo que está 
en juego aquí es el concepto de, !lamérnoslo así, "progreso moral", entendien
do por ello el pasaje paulatino ele un estado de ausencia ele virtud al opues
to, ya que los estoicos sostenían, consistentemente con lo anterior, que no 
podía haber estados intermedios entre uno y otro extremo, de modo tal que 
si el ignorante, moralmente reprochable, pasaba a sabio, moralmente virtuo
so, lo hacía en un solo instante y casi sin advertirlo Ji,. 

Agustín conocía en detalle las teorías filosóficas sobre la virtud, espe
cialmente la estoica, a la que remite críticamente en diversas oportunidades 
(por ejemplo, E'p. 107, 4, que consideraremos luego). Su propia concepción 
del fundamento de la virtud conserva, de hecho, algunos de los rasgos más 
distintivos de la doctrina estoica, pero en un contexto profundamente trans
formado, ele lo que es un claro ejemplo la definición que ofrece en el siguien
te pasaje: 

"Como la virtncl es el camino que conduce a la verdadera felicidad, su definición 
no es otra que un perfecto amor a Dios. Su cuádruple división no expresa más 
que varios afectos de un mismo amor, y es por lo que no eludo en definir estas 
cuatro virtudes [, .. j como distintas funciones del amor. La templanza 
(temperanlia) 0s el amor que totalmente se entn:'ga al objeto amado; la forta
leza (forNt.udo) es el amor que todo lo soporta por el objeto de sus amores; la 
justicia es el amor que sirve sólo a su amado y que ejerce, por lo tanto, el do
minio rectarné'nte; y, por último, la prudencia es el amor que elige sagazmente 
entre aquello por lo que es promovido y aquello otro por lo que es impedido, 
Este amor no es de un objeto cualquiera, sino de Dios, es decir, del sumo bien, 
de la süma subicluría y de la suma concordia. Por esta razón, pmlé'n1os definir 
la templanza diciendo qlle e;; el amor que se conserva íntegro e incorrupto para 
Dios; la fortaleza, que es el amor que todo lo sufre sin esfuerzo a causa de Dios, 
la justicia, que es el amor que no sirve más que a Dios, por lo que gobierna bien 
sobre todos los demús que están sometidos al poder del hombre; y la prurl('n·-

"' Una precisa discusión de ('Sta doctrina estoica con los tE•xtos pertlnent;:•s, en L8, 
I, ~lS:J-:JSG. 
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cia, que es el amor que sabe discernir lo que es útil para ir a Dios de lo que 
puede ser obstáculo para ello" (De nwdb. ecl. XV, 25) (Trad. de T. Prieto, reto
cada). 

Sin duda es notable la similitud entre las definiciones que da Agustín de 
las cuatro virtudes y sus similares dadas por los estoicos, puesto que si uno 
sustituye la "recta razón" por "el amor de Dios" obtenernos un resultado se
mejante: lograr la unidad de las virtudes, disolviendo sus diferencias. A pesar 
de ello un abismo separa la concepción estoica de la agustiniana, pues para 
los primeros la perfección que corona la unidad de las virtudes es a5equible 
al ser humano mediante el ejercicio de su propia razón, aun cuando ellos 
concediesen que era tan raro de hallar el sabio moral como el ave Fénix iD_ 

Agustín sostiene, p-or oposición tanto contra los filósofos antiguos como 
contra sus contemporáneos pelagianos, que por mucho que se esfuerce el ser 
humano en alcanzar a través de la caridad la perfección de la virtud, tal meta 
es inalcanzable para cualquier ser mortal, incluidos los apóstoles, 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 sí misma una vida moralmente buena, Agustín no ad
nüte la tesis inversa, sostenida en especial por los estoicos, según la cual 
quien yerra con respecto a una de las virtudes, yerra con respecto a todas. En 
una Epístola dirigida a Jerónimo en el año 415, Agustín somete a éste su 
propia interpretación de un oscuro pasaje en la Epístola de Jacobo (Santia
go), 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" (Iac. 
2, 10). En efecto, si se acepta esta afirmación en sentido lato, la 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, ¿síguese de allí que todos los pecados son igua
les? Ésta es, como recordamos, una de las consecuencias paradójicas que 
habían extraído los estoicos de su doctrina de la virtud, que Agustín expre
samente desecha. La tesis que desea probar es, por tanto, la siguiente: 

"voy a esforzarme en declarar cómo puede darse que la igualdad de las vírtucles 
sea verdadera, sin que nos veamos obligados a conceder la igualdad de todos 
los peca.dos" (E'p. 167, 4). 

Agustín escoge como punto de partida de su demostración otra senten
cia del Nuevo Testamento, en este caso de una Epístola del apóstol Juan, que 
afirma, "si dijéremos que carecemos de pecado, nos engañamos a nosotros 
mismos y no hay verdad en nosotros" (I Jo. l, 8). Se trata de la misma doc
trina que ya hemos encontrado en Pablo y que Agustín 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-

"º Para la concepción de la virtud en Agustín, véase Markus, 1967, 380-394, Langan, 
1979, 81-95, Torchia, 1990, 1-17, especialmente 13-17, Rist, 19,96, 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 conclusión: "dado 
que toda persona tiene algún pecado y todo pecado es contrario a una virtud, 
y dado que quien carece de una virtud, carece de todas ellas, todos carecen 
de todas las virtudes" 21 • La salida que Agustín encuentra para este dilema lo 
conduce, a su vez, a una posición extrema con respecto a las virtudes mora
les. En efecto, tomando como ejemplo las virtudes conyugales del varón 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 demás virtudes. Por tanto, es claro que la virtud 
puede cohabitar con el pecado en la misma persona. 

"Guárdese todo fiel cristiano de afirmar que tantos miles de siervos de Cristo 
que con verdad afirman que tienen pecado, para no engañarse a sí mismos y 
para que la verdad esté con ellos, no tienen ninguna virtud; la virtud es una gran 
sabiduría, y la misma sabiduría dijo al hombre: He a.quí la piedad y la sabidu
?'fa. [ ... ]. ¿Qué es la piedad sino el culto ele Dios'? ¿Y cómo se le da culto sino por 
la. caridad? Grande y auténtica virtud es, pues, la caridad, proveniente de un 
corazón puro, de una conciencia buena y de una fe no fingida, puesto que ella 
es el fin del precepto[ .. ,]. ¿Por qué no decünos que quien tiene esta vfrlud las 
tiene todas, siendo asf que la plen'itud de la ley es la ca.rielad? ¿Acaso cuan
to mayor abundancia tiene el hombre de caridad tanto más dotado está de 
virtud, y cuanto menos abundancia de caridad tiene, menos virtud posee, pues 
ella es virtud, y así, cuanto menos virtud tiene, tanto más vicio posee? Por tanto., 
allí donde la caridad sea plena y perfecta, no quedará nada del vicio» (Ep. 167, 
11) (Trad. de L. Cilleruelo, retocada). 

Partiendo, pues, de la identidad de las vírtudes con la caridad, Agustín 
está en condiciones de ofrecer una respuesta consistente al dilema plantea
do por la Epístola. de Jacobo, ya que ningún ser humano puede poseer nunca 
en este mundo toda la caridad, sino que está siempre en un progresivo cami
no de perfección, que sabe que es inevitablemente incompleto, pese a lo cual 
deberá persistir en él. Ahora bien, quien peca contra alguno de los manda
mientos, peca contra ]a caridad, ya que de ésta dependen enteramente aqué
llos (Ep. 167, 16). A pesar de eso, no todos los pecados serán iguales, pues 
variarán en peso e importancia en la medida en que dísminuyan la caridad, 
"porque quien peca más gravemente obra más en contra de la caridad, y quien 
más levemente, obra menos" (Ep. 167, 17). De este modo, Agustín concibe la 
vida moral al mismo tiempo, por un lado, corno un único conjunto, determi
nado por el amor a Dios, única fuente de donde puede surgir la excelencia 
de los actos, siempre que se los emprenda no por los actos mismos sino por 
una convicción interior, cuyo fin está dictado exclusivamente por ese amor, 
y, por el otro, como un estacl0 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 análisis detallado de todo el argumento se encontrará en Langan, 1.979, 89-91. 
La sumaria exposición de la concepción agustiniana de la virtud que ofrezco en estepa
rágrafo es ampliamente deudora de la brillante exégesis lwcha por Langan en ese artículo. 
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tanto, extraño que dentro de esta concepción teológica, en la que la vida 
humana se ha hecho ajena al hombre mismo, Agustín termine por negar de 
modo terminante la valídez de las virtudes canónicas, basadas en el dominio 
del alma sobre el cuerpo y de la razón sobre las pasiones, que había sido 
concebido y desarrollado como un poderoso ideal de la vida por la filosofía 
moral clásica. En efecto, sin sombra de vacilación sostiene en La ciudrut ¡te 
Dios: 

"¿De qué cuerpo y de cuáltés vicios puede ser la dominadora un alma que des
conoce al verdadero Dios y que no cstú sometida a su imperio, sino que estú 
prostituida por demonios corruptores y sumamente viciosos? Así, las virtudes 
qne ella cree poseer, por !lledio de ]as cuales domina al cuerpo y a los vicios, tal 
que ella puede alcanzar y retener cualquier bien que se proponga, si éstas no 
están referidas a Dios, ellas misn1as son ·1nás /Jfon ·uicios que ·virtzules. Algu
nos, en efecto, consideran que se trata de virtudes nobles y verdaderas, cuan
do en realidad se remiten a sí mismas y no son requeridas en vista de ningún 
otro fin. Sin embargo, están henchidas ele soberbia, y por tanto deben ser juz
gadas más bien corno vicios que como virtudes" (De dv. Dei, XIX, 25). 

La concepción agustiniana de las virtudes así reducidas a meras mani
fesL'1ciones externas de un único sentimiento, la caridad o amor de Dios, está 
claramente sintetizada en un pasaje de uno de sus tratados antipelagianos, 
escrito en el 421 2". Allí Agustín argumenta contra Juliano, obispo de Eclano, 
sobre la validez de las virtudes, consideradas, desde la perspectiva ya vista, 
corno actos exteriores por parte del agente. A fin de quitarles valor por sí 
mismas, Agustín recurre a la distinción estoica entre el objetivo externo ele 
la acción y el fin último de la misma 1'\ con una diferencia importante. En 
efecto, a la distinción de los estoicos entre el intento de la acción, que con
siste en llevar a cabo un acto virtuoso de acuerdo con la recta razón, y el 
propósito, entendido como su resultado externo que puede quedar frustrado, 
él opone otra, a saber, entre el acto virtuoso mismo, correctamente realiza
do, y elfin último 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 acción conforme a la virtud pero no la reali
za con el fin de servir a Dios, "la acción es bueu1 en tanto que es correcta, 
pero es un pecado en tanto que su fin no es d correcto" 2•1• 

La concepción teológica de la moral que Agustín ha finalmente desarro
llado se cierra de este modo sobre sí misma. El hombre caído que vive en la 
concupiscencia y, por ende, está expuesto siempre a actuar cediendo al pe-

"' Cp. Langan, 1.97.9, 94, quien es el que ha llamado lü atención sobre este importmlte 
texto, proveyendo además una traducción del mismo. La decisiva influencla que la polé
mica contra Pelagio y sus seguidores tuvo para la última etapa de la teología agustinia
na ha sido ampliamente expuesta por Brown, 2000, 367-309. Como señala este autor, la 
posición de Pelagio se asentaba, en última instancia .. en los cirnim1tos que había echado 
la ética antigua, especialmente la del estoicismo. 

"'' Véase mi discusión de este punto con la bibliografía pertírwnte en Guaríglia, 2002, 
:30~84. 

2·1 Con/.ra ,htlfonuni. l?clanum, 4, 21, citado por Langan, 1 D 79, 94. 
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cado, es incapaz ele desarrollar a partir de su propia capacidad, tanto intelec
tual como emocional, alguna forma de buena vida. Las virtudes, que a partir 
de la filosofía socrática constituyeron el núcleo ele la vida moral, quedan 
ahora diluidas en una relación ele sometimiento de la voluntad humana al 
mandato divino, que exige sustituir el propio juicio por el llamado del cora
zón proveniente de la caridad. El fin mismo ele los actos morales se despla
za del mero entendimiento del agente, que incluía aun para los estoícos la 
intención 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 haberlos podido cumplir 
fehacientemente. Para ello, como señalarnos más arriba (§ 2), es una condi
ción absolutamente indispensable haberse convertido a la fe cristiana, una 
decisión que sobrepasa nuestra capacidad cognitiva y solamente es posible 
mediante la humilde aceptación de la gracia de Dios. Quien no asume esta 
decisión a ciegas o no ha tenido la oportunidad de hacerlo 1 queda excluido 
de] único 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 condenms his earlier conception of happiness in his 
work of youth, De beata vita, with the following words: "In this book it cllslikes me that 
I mentionecl repeatedly the Fortune ancl that I said that in t.he time of t.his lifo the happy 
life dwells in the wise's soul". Against. tlüs view, he asserts now that "the only true liappy life 
is the future life" (Retrnc. I, 2). During the forty ycars between both works, AugusUne 
gave away his classical heritage, creating his own theological thought, in which "happy 
or good lífe" of the classicaJ thinkers shi!'ts frorn this life to the future one. This new turn 
in the ethical thought brought weighLy consequenees upon the ancient moral of virtnes. 


