La Doctrina Antropolégico-[)olitica

de San Agustin!

Jamme Ruiz pE SaxTIAco
Profesor del Departamente de Filosofia de Ia
Universidad 1beroamericana.

[. BREVE BGSQUEJO BIOGRAFICO,

La opra agustiniava refleja siempre a su autor. Los lemas tratados, las
soluciones sefialadas ¥ las expresiones usadas son incomprensibles sin el
conocimiento de las circunstancias historicas en las cuales nacleron. Es
por ello conveniente establecer algunos dalos de caracter biografico que
permitiran una comprensién mas adecuada de la doctrina sostenida con
relacién al Estado.

Nacid Agustin el 13 de noviembre de 354 en Tagaste, pequefic pueblo
de la Numidia, en el Africa proconsular. La familia de Aurelio Acustin
era honorable mas no rica. Su padre, Palricio, era un pagano que iraba-

1 Las citas que se realizan en el presente trabajo estin tomadas de las Ohras de
San Agustin publicadas por 1la BAC.

Las abreviaturas u=adas corresponden a los siguientes libros:

Conf.: Confesiones

Contra Faust.: Countra Fausto

e Civ. Dei: Lo Cindad de Dios.

De Lib. Avh.: Del Libre Albedrio.

En. in ps.: Comentarios a los Salmos.

De div. quaest.: Sobre diversas cuestiones.

Enchir.: Enguiridién.

D¢ nat. boni: De la naturaleza del bien.

Retract.: Retractaciones.

Die Ordine: Del orden.

Contra Jul.: Contra Juliano.

De bono coni-: Del bien del matrimonio.

Quaest. evang.: Cuestiones de los evangelios.
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jaba come curial de la ciudad y que posteriormente, a causa de las ad-
mirables virtudes de su esposa Moénica, se convirtié a la religién cristiana.
La educacién de Aurelio fue cristiana, y aunque de peguefio fue marcado
con €l signo de la cruz (sphragis) e inscrito como cateciimeno, sin em-
bargo no recibié el bautismo.?

Su primera educacién la recibié en la misma ciudad de Tagaste, pero
pronto fue enviado a continuar Jos estudios a la ciudad de Madaura, si-
tuada a unos 30 km de la ciudad natal. Ahi estudié gramatica, historia,
geografia, arte métrica para la versificacion latina, misica v mitologia,
De esa época data el gran amor hacia la obra de VIRGILIO, misma que
desperté en AcusTin la imaginacién y las facultades creadoras. El aprecio
hacia el autor latino permanecié siempre vivo en AcuUsTiN. Puede también
afirmarse que en esa época tuvo estrecho contacto con los grandes auto-
res latinos, cuya ligura y pensamiento aparecera constantemente en su propia
obra: CicErRON, SarLusTio, APULEYO, VARRON, TERENCIO, QUINTILIANO, etc.

De autores griegos conocio a HOMERO, y poco a PLATON y ARISTOTELES-

El éxito en los estudios fue causa de que su padre Patricio hiciera
grandes sacrificios para enviar a su hijo a Cartago, en donde podria pre-
pararse para la carrera del fore. Por desgracia fue necesario esperar para
reunir los medios econdmicos necesarios, y csto provocd que AGUSTIN pasase
en Tagaste un tiempo ocioso que fue ruinoso para su virtud. La naturaleza
fogosa y ardiente de Aurelio AcUsTIN dejé sentir sus exigencias. Eso ex-
plica que al llegar finalmente a Cartago a fines de 370 todo sedujese al
joven africano. La splendidissima Carthago era famosa por sus cursos de
retérica y sus profesores de elocuencia, por su lujo vy comercio, pero tam-
bién por sus costumbres licenciosas, sus especticulos en extremo excitantes
y su profundo paganismo.

Tal ciudad sedujo al joven estudioso, en el que se despertd el deseo de
ser en todo el primero. incluso en el mal. Pronto tuvo que confesar a
Ménica una relacidn culpable con una mujer de la cual tuvo un hijo (372)
¥ con la cual permanecera unido a lo large de guince afios.

Pero si el teatro lo atrajo siempre, no por ello descuidd AcusTin su
formacién intelectual. Leia mucho y asimilaba prodigiosamente la cultura
de su época. Cuando tenia cerca de veinte afios leyé vy comprendié sin
ayuda de maestros las Cetegories de ARISTOTELES v una obra de Cicerdw,
el Hortensius, que produjo en su mente una impresién en extremo pro-
funda. Gracias a esta Ultima obra se desperté en él un vehemente deseo
por la sabiduria y la percepcion de que la felicidad no radica en la satis-
faccion de los sentidos, ni en la posesion de las riguezas, sino en el noble

2 Conf, 1.1, ¢ XI, n. 17,
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deleite que proporciona la contemplacion de la verdad. “De repente apa-
recid a mis ojos vil loda esperanza vana, y con increible ardor suspiraba
por la inmeortalidad de la sabiduria, v comencé a levantarme para volver
a 11”3 De este mode en Cartago sintid el corazdén de AcusTiv la atraccién
de los placeres mundanos y, poco después, el deseo inmenso de la sabiduria
que le hizo abandonar sus estudios de retdrica para entregarse a los de
filosolfa.

Fue entonces (373) cuando, en compahia de su amigo Honorato, cayé
en los lazos de la doctrina maniquea, en la que permanecié durante nueve
afos. JA qué se debid esto? A Jos deseos sinceros que experimentaba so
inteligencia y su corazdn de encontrar una explicacion racienal y total del
mundo. Mas tarde reflexiond él mismo sobre las causas que le levaron a
aceptar el dualismo grosero de Manes (215-276), introducido en Africa
hacia mas o menos cincuenta afios. Tales razones {ueron el orgullo, por el
que se dejd atraer por las promesas de una filosofia libre, sin los frenos
de la fe; las contradicciones que se dejaban sentir en las Fscrituras; la es-
peranza de hallar una explicacién ‘cientifica’ de la naturaleza v de sus
misteriosos fenémenos; el deseo de encontrar una solucién al problema del
mal y el mismo materialismo sostenido por los maniqueos el que expli-
caba todo por una oposicién existente entre la luz y las tinieblas. La auste-
ridad aparente y las virtudes afectadas de los *“elegidos” o “perfectos”,
que hacian gala de abstinencia y castidad perfectas, lo acabaron de per-
suadir. Por otra parte fue poderoso influjo la negacién de la libertad, que
provocaba la irresponsabilidad moral y atribuia las faltas a un principio
exterior, “Pareclame no ser nosotros los que pecamos, sino ofra no se
qué naturaleza que peca en nosotros, v halagaba mi soberbia al estar yo
fuera de culpa”.t

Convencido por la doctrina maniquea, AcusTiN se dedicé a propagarla
v a atacar a aquella sostenida por los cristianos. Su fogosidad gand a su
mecenas de Tagaste, al romano Alipio, amigo de su padre, cuya fortuna
estaba al servicio de sus estudios.

Los principios maniqueos fueron ensefiados por el joven profesor cuan-
do éste retornd a Tagaste, al que abandond como consecuencia de la muer-
te de un amige muy querido. Continué sus ensefianzas de retérica en Car-
tago, a donde le habian seguido sus alumnos. En una ocasién gand un con-
curso poético y el procénsul Vindicianus coloed sobre su cabeza, en pleno
teatro, la ‘corona agonistica’. En esa época compuso su primera obra so-
bre estética, hoy perdida, De pulchro et epio.

8 Op. cit, 1. IIT, e. IV, n. 7.
2 Op. cit, 1. V, . X, n. 18.
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No obstante conlinuaba reflexionando sobre la doctrina maniquea, la
que suscitaba en su espiritu dudas y problemas cada vez mas frecuentes.
Ha de subrayarse que siempre permanecié en la secta como ‘auditor’ y
nunca lleg al grado ‘perfecto’. Los misterios de la naturaleza y, sobre
todo, ¢l problema del mal causaban en ¢l angustias cada vez mis profun-
das. Y asi, poco a poco, fue separandose de la doctrina maniquea,

Los motivos que le llevaron a ello han sido por él mismo sefialados:
ante todo el vacio provocado por la filosofia maniguea, su inferioridad en
la polémica con los cristianos, su inmoralidad que contrastaba fuertemente
con una afectada virtud, y, sobre todo, el no encontrar en ella la clencia,
el conocimiento de la naturaleza y sus fenémenos.

Finalmente se produjo un encuentro decisivo: Fausto de Milevo, cé-
lebre obispo maniquco, llegé a Cartago y con €l se entrevisté Aurelio
AcusTiN quien le plantcé todas las cuestiones que le preocupaban. El re-
sultado nos ha sido guardade en pocas pero expresivas lineas: “Teodo
aquel empeno mio que habia puesto en progresar en la secta, se me acabd
totalmenie apenas conoci a aquel hombre”.5

Poco después Acustin abandoné Cartago y se trasladé a Roma, en don-
de abrid una escuela de elocuencia. Pero la fortura no parecia ayudarlo:
si los alumnos de Cartago se daban al desorden y a los pleitos, los de Roma
simplemente no pagaban, Por ello, habiendo lograde el maestro de elo-
cuencia el titulo oficial del Prefecto Simmaco, optd por abandonar Roma
y se dirigié (384) a la ciudad de Milan.

FEn esa ciudad del norte de Italia fue entusiasmado por la doctrina neo-
platénica, la que le volvié a dar la esperanza de descubrir la verdad. Los
lazos del materialismo inspirados por el maniqueismo iban lentamente su-
perandose. Por la misma época volvid nuevamente a leer las Escrituras,
que encontraron en su mente una tierra mas preparada para una humilde
aceptacién de la revelacién cristiana,

Fue en septiembre de 386, en un jardin de Milan, que escuchd la mis-
teriosa voz que le ordenaba: “Toma v lee, toma y lee” y que le movid a
abrir las Escrituras y a dejarse penetrar por la fe: “No quise leer mas, ni
era necesario tampoco, pues al punto que di fin a la sentencia, como si se
hubiera infiltrado en mi corazdn una luz de seguridad, se disiparon todas
las tinieblas de mis dudas”.®

Poco después renuncié a su catedra de Milin y se fue, con su madre
Ménica y su hijo Adeodato, a la quinta de un amigo llamado Verecundo,

5 Op. cit, 1. V, c. VII, n. 13.
% Op. cit, 1. VIII, ¢. X1I, n, 30
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para dedicarse a la verdadera filosofia, que seri inscparable del cristia-
nismo,

Es de ese tiempo del que datan algunas famosas obras —v. gr. De wita
beata, De ordine, Contra academicos— que nos permiten conocer los deli-
ciosos didlogos rcalizados por AGUsSTIN ¥y sus amigos v que les llevaban a
precisar nociones lan basicas como las de la verdad, la certeza, el orden del
mundo y el problema del mal, etc.

La conversién filos6fica iba preparando a aquella hacia el cristianismo,
la que se realizd en la Pascua de 387, fecha en que, acompafiado por su
hijo Adeodato y su amigo Alipio, fue bautizado en Milin por San Am-
brosio,

En otono del misme aio su madre Ménica murio. Ll libre IX de las
Confesiones encierra a este respecto paginas vibrantes de filial afecto y de
dolor cristiano.

Tras la muerte de su madre, AcUSTIN permanecié algin ticmpo en Ro-
ma, después pasd a Cartago y por fin llegd de nuevo a Tagaste, su ciudad
natal. En ese lugar vendio sus bienes, repartié el dinero cntre los pobres y
se retiré con algunos amigos a vivir en comiln en la pobreza, dedicandose
por entero a la oracién y al estudio. Compuso en esa época el De magistro,
De vera religione y De genesi contra manicheos.

A principios de 391, cuando se encontraba orando en la iglesia de IHi-
pona a donde habia ido por solicitud de un amigo, fue siibitamente acla-
mado por el pueblo que pedia al obispe Valerio lo elevara al sacerdocio
magisterial. A pesar de sus lagrimas y resislencias, tuvo que ceder y asi
quedéd investido del sacerdocio.

Esto fue una razén mas para vivir mas profundamente su vida reli-
giosa de Tagaste, pero ahora en una de las dependencias de la iglesia de
Hipona que Valerio le habia otorgado.

A lo largo de cinco afios AcusTiy se dedicé a la predicacion, al com-
bate de las herejias y al cuidado de las almas. Profunda actividad que nos
ha quedado reflejada en Ja gran cantidad de obras producidas en esa €po-
ca: Contra Fortunatum, De utilitate credendi, De duwabus animabus, De
libero arbitrio, elc.

En 395 o 396 Valerio, aquejado por las enfermedades, logré que Acus-
TiN fuese consagrado como su coadjutor, con lo cual aseguré a Hipona su
ilustre sucesor. AGUSTIN contaba con 42 afios y debia permanecer como pas-
tor de Hipona durante 34 afios.

La fundacién monastica fue abandonada por la residencia episcopal, pero
este palacio fue transformedo en monaslerio que sirvié para continuar
una vida comin con sus sacerdotes. Nos ha quedado una descripcién de
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Possidio en donde sc relata la vida de extrema pobreza, simplicidad, auste-
ridad y caridad que reinaba en tal Ingar,

Pero quizd lo mas importante sea la accién doctrinal que supo realizar:
en la predicacién o en la correspondencia, en la direccién dada a concilios
o en el combate a las herejias de su época, en todo ello brilla un pensa-
miento celoso del honor a Dios, pensamiento que se traduce en argumen-
los sutiles, armoniosamente presentados y que saben traducir de manera
accesible la doctrina cristiana frente a los peligros que se presentan,

El combate contra el donatismo y el maniqueismo no conocié tregua.
Los avisos para no dejarse seducir por tales herejias eran frecuentes: “;Oh
Iglesia catélica, verdadera Esposa del verdadero Cristo! Guirdate mucho,
como ya lo haces, de la impiedad maniquea. Ella me arrancé en otro tiem-
po de tu seno; después yo pude huir, instruido por una experiencia que
no debiera haber tenido. Sin el socorro de tu fiel Esposo, de cuyo costado
procedes y me rescatd con su sangre, me hubiera sumido en el abismo del
error, siendo devorado irrevocablemente por la serpiente. No te dejes en-
ganar por esta palabra: Verdad. Solo ti la posees en tu leche y en tu pan;
los maniqueos tienen inicamente el vocablo. Ciertamente puedes estar se-
gura de tus hijos mayores, pero tiemblo por los pequefios, mis hermanos,
mis hijos, mis sefiores; por esos parvulos que tii calientas, como polluelos,
bajo tus alas ansiosas y nutres con tu leche. ;Oh ti, fecunda y siempre
pura, oh Virgen Madre!”.?

Igualmente la lucha contra el pelagianismo ocupé en ese tiempo al
obispo de Hipona.

En 426, fecha en la cual ya habia terminado su obra monumental, el
De Civitate Dei, AcUSTIN nombré como sucesor a Heraclio y puso en
sus manos la administracion exterior de su didcesis.

Durante treinta afios habia eserito numerosas obras de gran contenido
doctrinal: las Confesiones, De Trinitate, De natura boni, De fide et operi-
bus, De natura et gratie contra Pelagium, De gratia Christi, De nuptiis et
concupiscentia, De gratia et libero arbitrio, elc.

Parecia que finalmente el obispo iba a poder disfrutar de un poco de
reposo, esperanza que fue disipada por la infiltracién arriana que entonces
se efectué en Africa. AGUSTIN tomé nuevamente la pluma y la dirigié en
esta ocasién contra Maximino, obispo arriano.

Mientiras la ciudad se encontraba asediada, Aurelio AcUSTIN sintid cer-
cana la muerte, y tras algunos meses de sufrimientos soportados con pa-
ciencia y fervorosas preces, murié el 28 de agosto de 430, a los setenta y
seis afios de edad.

7 Contra Faust.,, XV, 3.
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Tras de si dejaba una obra considerable: mas de 113 tratados —algn-
nos de extensién muy considerable—, 218 cartas y mis de 500 sermones
conservados. También legaba a la posteridad un pensamiento portentoso y
sobre todo un profunde amor a la Iglesia, en cuyo seno supo encontrar
y vivir la verdad.

Tl. CARACTERES GENERALES DEL PENSAMIENTO POLITICO AGUSTINIANO.

Lo primero que es necesario marcar al abordar el estudio de las tesis
agustinianas relativas al problema politico, es que 5. Acustiv fue ante todo
un tedlogo cristiano y su obra es fundamentalmente de caracter teoldgico.
¥sto significa que, aundue es posible encontrar en su exposicién toda una
doctrina filescfica, sin embargo, ésta no se halla sino rodeada de una serie
de tesis teolégicas en medio de las cuales os necesario descubrirla.

Por otra parte vale la pena notar gue este escritor, cuyo corazdn estd
presente a todo lo largo de su obra, estd lejos de ser sistemitico. Esto afiade
una fuerte dificultad a la ya anotada, pues si en otros escritores es posible
enconirar faci'mente su pensamiento moral y politico —v. gr.: PLATON en
las Leyes y en La Repitblicn, ARISTOTELES en sus diversas Eticas v en la Poli-
tioa, Sto. Tomas en la segunda parte de la Suma Teoligica v en sus co-
mentarios a ARISTOTELES de caracter ético, asi como en diversos opusculos—
esto no sucede con el doctor de Hipona, el que se refiere a los ya mencio-
nados temas en una gran diversidad de obras y con ocasién de los mas di-
versos temas.

Quizi esto sea mas faicilmente comprensible si se recuerda que para
Sax Acustin, todos los problemas se resuelven finalmente en el conocimiento
del hombre v en el conocimiento de Ddios. Todos los temas estan tratades
en funcién del hombre vy de Dios, y por ello puede afirmarse que su doctri-
na no constituye un sistema cerrado, sino por el contrarie, un conjunto de
proposiciones siempre abiertas en las que la reflexién sobre nuevos temas
da ocasién para volver a asentar doctrinas ya expuestas y ampliarlas con
las nuevas adquisiciones.

La doctrina politica que se sostiene —de manera principal; mas no ex-
clusiva en el famoso libro XIX de la Ciuded de Dios— es incomprensible
sin la referencia a la doctrina antropoldgica y teolbgica que se afirma,

Fl centro del pensamiento es el drama que ha alravesado al ser hu-
mano: ser creado y elevado per la gracia divina, caido y lacerado por la
tragedia original y cuya naturaleza, aunque restaurada por la obra reden-
tora, todavia lleva las marcas dejadas por un pecado que asedia al hombre
y se le presenta como constante tentacién. Es el tema de la conversion el
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centro de todas las reflexiones, tanto del hombre individual come de la
sociedad humana. La historia de cada hombre encuentra su ampliacién
en la historia de lIa humanidad, y por ello se puede afirmar que la doctrina
en torno a la historia se presenta en SaN AGUSTIN mas como teoldgica que
como filosdfica. Y esto es comprensible si se reflexiona que una comprension
méas cabal y completa relativa al hombre y los acontecimientos que éste ha
realizado en el correr de los Hiempos no puede sino requerir la visién teolégica.
En el drama humano. la divinidad se encuentra presente.

Por esta razén se ha podido asentar, y con razén, que “San AcusTin
reduce la historia del mundo a la del pecado y la gracia, porque piensa el
drama cosmico en funcién del drama que se ha desarroilado en su alma;
en la descripcién de la naturaleza y del hombre que nos presenta, se deja
siempre guiar por una experiencia personal decisiva, aquella de su propia
conversién™.®

Debido a esto, para poder comprender las tesis generales de cardcter
politico, es necesario proceder con orden y reflexionar primeramente en
torno a la concepcion que del hombre se guarda.

III. BEATITUD Y SABIDURIA

La docirina agustiniana, como ya se ha podido sospechar, no consiste
en un puro esfuerzo desinteresado de tipo especulativo, sino que mis bien es
un anhelante interrogatoric en torno al hombre y su destino. Por ello
se ha podide decir que su pensamiento es “existencialista”, en la medida en
que se plantea las interrogantes relativas al origen, sentido y {finalidad
de la existencia humana. Se trata, en consecuencia, de un saber que pueda
conducir al logro de su destino y a la obtencion de esa realidad a la que
el hombre tiende de manera original e innata: la felicidad. Es, en conse-
cuencia, una investigacién por la felicidad, pero siempre realizada en com-
paiiia de la verdad.

Fl Hortensius de CicErON despertéd en San AGUSTIN el deseo de la sabi-
duria y ésta va a confundirse con la felicidad. Lo que se anhela es un bien
cuya posesion satisfaga todo deseo y de la paz.

El objeto asi deseado debe caracterizarse por ser permanente e inde-
pendiente de los avatares de la fortuna. La verdadera felicidad requiere un
estado continuo y constante. En consecuencia se afirma que, si sélo Dios
es eterno, solo él puede dar al hombre una completa felicidad.

Y esta felicidad, que es Dios mismo, se identifica con la sabiduria, pues

8 E. Gl.sos, Introduction & Pétude de saint Augustin, ed. Vrin. Parls, 1949, pig, 316.
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como dice S. Panro,® el hijo de Dies. que es la Sabiduria de Dios, no es
sino la Verdad, puesto que €l mismo seiialé: “Yo soy la Verdad”1?

De este modo se afirma que la sabiduria reside en el logro del ‘bien
beatifico™: es un bien a lograr, un bien a poseer v no sélo una verdad a
conocer. Esto significa que la sabiduria no sdlo requiere una inteligencia
que contemple, sino sobre todo y principalmente, una voluntad que ame y
se dirija a su objelo —en este caso Dios mismo— a fin de ser transfor-
mado v asimilado por EL Es asi como se pucde decir que quien ama lo
malerial y perecedero, se materializa v se condena a perecer, en tanto que
quien ama lo eterno, esta llamado a eternizarse.

El conocimiento de la verdad resulta asi condicién de la [felicidad per-
fecta, pero ésta reside formalmente en la posesion amorosa del bien su-
premo. En esta concepcién el conocimiento prepara la fruicion de Dios,
alegria en la cual se realiza la perfecta beatitud: “Beatus est qui fruitur
summo bono”, 1

Con esto el objelo de la sabiduria se encuentra localizado mas alla de
las fuerzas naturales del hombre y mas alla de esta vida: la sabiduria re-
quiere la misma posesién de Dios.

La especulacién racional viene asi a preparar al alma a la contem
placién mistica, la cual viene a ser un esbozo de la felicidad eterna. Tode
se ordena a la union perfecta del alma con Dios, lo que requerira la pre-
sencia de la caridad y la preparacién que en esta vida sea posible, para
realizar en la otra la plena consumacion,

2 Qué relacién guarda Dios con el mundo en la doclrina agustiniana?
La respuesta estd fuertemente influenciada por el pensamiento neg-platé-
nico: Dios, que se caracteriza por una incomprensible simplicidad en el
ser, en el saber, en el amor y en el vivir, juega, con relacién al mundo,
un triple papel: ante todo Dios aparece como fuente del ser de lus cosas:
es su creador; en segundo lugar, es fuente de la verdad de las cosas: es su
luz intelectual; en tercer lugar, es fuente de la bondad de los scres. Dios
aparece como Creador, en el que el Ser, la Verdad y el Bien se confunden.

El triple papel sefialado, que guarda analogia con la Trinidad existen-
te en Dios, hace referencia a la existencia de una cosa, a su naturaleza y
a su bondad o maldad: Dios aparece como causa eficiente, ejemplar y final
de todo el universo.

Y, ;cnél es la ley que rige al universo en su totalidad, tanto scnsible
como espiritual? La respuesta es de grandes consecuencias: esa ley es el

% 1 Cor. 1, 24.
0 Jn 14, 6.
1 De Lib. Arb., 11, 13, 36.
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peso —pondus. “El peso es cierlo impulse o conato entrafiado en cada ser,
con ¢l que se csfuerza por ocupar eu propio lugar. Tomas una piedra en la
mano, sientes su peso, te hace presién en ella, porque apetece volver a su
centro. ;Quieres saber lo que busca? Suéltala de la mano: cae en tierra,
v alli descansa; ha llegado a donde tendia, halld su propio lugar. Otras
cosas hay que se dirigen bacia arriba, porque si derramas agua sobre el
aceite, por su peso se precipita abajo. Busca su lugar, quierc ordenarse,
pues cosa fuera del orden es el agua sobre el aceite. Luego hasta que lo-
gra su orden y lugar es inguietud y movimiento. Al contrario, quiebra
una ampolla de aceite debajo del agua. Como el agua derramada sobre el
aceite busca su lugar sumergiéndose, ¢l aceite soltado debajo del agua su-
be arriba. ; A dénde tienden igualmente ¢l fuego y el agua? Ll fuego se dirige
arriba, buscando su centro, y los liquidos buscan también el suyo con el
peso. Y lo mismo las piedras, las maderas, las columnas y la tierra con
que ecsta edificada esta iglesia”. 12

El peso marca las gravitaciones propias de los seres y establece el or-
den entre los seres. El pese es ordenador porque conduce a cada cosa a su
centro de descanso. Y asi existe relacién entre peso y orden: el uno causa
o produce al otro.

¢En qué consiste el orden? “El orden es la disposicién que asigna a
las cosas diferentes y a las iguales el lugar que les corresponde” 3

Puede asi establecerse la siguiente equivalencia: orde = dispositio
Ftrum.

Esta debida disposicién de las cosas en el lugar que les corresponde
hace nacer naturalmente la paz, es decir la armonia de las partes, su
equilibrio en el conjunto. Aparece asi una segunda equivalencia: pex =
tranquillitas ordinis, “Asi, la paz del cuerpo es la ordenada complexién
de sus partes; y la del alma irracional, la ordenada calma de sus apeten-
cias. La paz del alma racional es la ordenada armonia entre el conocimiento y
la accion, y la paz del cuerpo y del alma, la vida bien ordenada y la salud
del ser viviente. La paz cntre el hombre mortal y Dios es la obediencia
ordenada por la fe bajo la ley eterna. Y la paz de los hombres entre si, su
ordena concordia. La paz de la casa es la ordenada concordia entre los
ciudadanos que gobiernan y los gobernados. La paz de la cindad celestial
es la unién ordenadisima y concordisima para gozar de Dios vy a la vez
en Dios. Y la paz de todas las cosas, la tranguilidad del orden™* Tene-

1?2 En. in ps. 29, X.
13 De Civ. Dei, XIX, XIII, 1.
4 Tdem.
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mos aqui la muy famosa definicién dada por San Acrstiy de la paz: “Pex
omnium rerum (est) tranquillitas ordinis”.

Fsta concepcion del orden permile unir a S. AcustiN con la mis pura
linea de la tradicidn {ilos6fica griega: orden afirmado por los pilagdricos,
por HERACLITO y su concepeion del logos eterno, por ANAXAGORAS y su nous
ordenador, por PraTdN cuyas /deas lienen como vértice la de Bien, por
ARISTOTELES cuyo Primer Molor ¢s también la causa final ordenadora de
lodo el universo, por los estdicos v en general por todos los grandes pensa-
dores de la anligiiedad.

El orden, que implica siempre alguna concordia o amistad entre los
seres ordenados, fortifica la integridad de las cosas y da unidad y hermeo-
sura al universo, “porque a Dios se debe todo ornamento, hermosura y
conveniencia de las partes, la cnal. si se destruye totalmenle en las cosas
sin dejar huella, no quedard mis que la nada”?5

Surge en este momento el acuciante problema planteado por la exis
tencia del mal. Esta consideracién eleva el pensamiento agustiniano a un
nivel metafisico.

Dios aparece como bien soberano, inmutable e incorruplible, elerno v
perfecto, que no se identifica con sus eriaturas, marcadas por la contin-
gencia vy el cambio. De este mode la creatura participa del ser, pero tam-
bién del no ser. Este caracter explica la necesidad que la creatura tiene
de adquirir y de cambiar. “Y miré las demés cosas que ecstan por deba-
jo de Ti. y vi que ni son en absoluto ni absolutamente no son. Son cierta-
mente, porque proceden de Ti; mas no son, porque no son lo que Ta cres, v
s0lo es verdaderamente lo que permanece inmutablemente”® El proble-
ma reside en establecer en cada caso concreto la relacion que existe entre
el ser v el no ser.

En todo caso, cada cosa ha recibide de Dios medida, forma y orden,
gue si son grandes, constituiran a esa realidad en un gran bien, y =i son
pequefas, haran que la creatura sca un pequefio bien, y si se¢ encuentran
totalmente ausentes, la creatura carecera de bien. En cualquier situacion,
la naturaleza cs propercional al bien, de modo que la ausencia de bien,
ausencia de naturaleza, equivale a la nada. Puede alirmarse, con razén,
que teda naturaleza es buena por definicidn.

¢ Qué serd, en esta perspectiva, €l mal? Solo puede ser la privacion de
alguna de las perfecciones que competen a una naturaleza. Si la medida,
la forma o el orden se encuentran corrompidos, la naturaleza serd mala en
ol mismo grado que la corrupcién. Pero incluso corrompida, la naturaleza,

13 De div. quaest. 83, ¢q. 68.
16 Conl., ¥. VII, c. XI, n. 17,
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en lanta que tal. permancce buena y solo es mala en la medida en que se
corrompe. Fl mal es una privacién, he ahi la definicién mas precisa del
mal. La carencia de una perfecciéon que una naturaleza deberia poseer, la
ausenvia de aquello que deberia ser. una pura nada que se inserta en el
seno de una naturaleza. “El mal no es mas que privacién del bien hasta
llegar a la misma nada™" “Todo ser es, pues, un bien, un gran bien si
no puede corromperse, uno pequeiio si lo puede. Negar que sea un hien
es absolulamente imposible, salvo para un insensale o un ignorante. Si la
corrupcion lo aniquila, ella misma no durard. en la ausencia de un ser
que le permita subsistir. En consecuencia, lo que se llama mal no existe
si no exixle ningiin bien. Pero un bien exento de todo mal es un bien per-
fecto. en tanto que aquél que cncierra algin mal es un bien viciado o vi-
cioso. Es decir que no podria nunca existir algim mal ahi donde no existiese
algtn bien. Se llega pues a este resultado sorprendente: que todo ser en
tanto que tal, es bueno, diciendo que un ser vicioso es un ser malo, con
lo que z¢ parece decir en suma que aguello que es buenc es malo y que
no hay malo sino aquello que es bueno. Pues todo ser es bueno, y no exis-
tiria cosa mala si esta cosa mala no fuera un ser”, 8

Con eslo es posible explicar la presencia del mal en el mundo. Al ma-
nifestar su natoraleza totalmente privativa, se libera a Dios del reproche
de haberlas creado, pues aquello que no es, no pudo haber sido creado, y
se prucba al mismo tiempo que con la creacion, el mal era inevitable, pues
si crear cs sacar de la nada. aquello que viene de la nada necesariamente
es corruptible. Queda sin embargo por resolver un problema: si la creacion
‘ex nihilo’ implica forzosamente el mal, ;no habria sido mas conveniente
el no haber creado? La respuesta a la interrogante requiere el distinguir
entre el mal natural v el mal moral. Surgen entonees dos problemas: el uno
relativo a la creacidn de naturalezas corruptibles v el otro referente a vo-
luntades falibles.

Respeclo del primero es necesario subrayar que las cosas, en tanto que
existen, son buenas. En verdad nacen y se corrompen, son objeto de des-
trucciones constantes, v en algunos casos esta destruccién va acompafiada de
frecuentes dolores v sufrimientos. Pero no debe olvidarse que con cada ser
que aparece para reemplazar a otro, aparece un cierto bien, y que mis
bien el mundo estid constituido por una inmensa gama de bienes que se
suceden. Esta sucesién implica una clerta belleza, una cierta armonia que
se desarrolla ent el tiempo y que en ocasiones no percibimos por ser actores
de ta] sucesidn. “Cuando, pereciende unos seres, nacen otros para ocupar los

1 Op. eit, 1. M1, c. VI, n. 12,
18 Enchir. TV, 12-13.
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lugares que les correspondian a aqucllos, y los inferiores sucumben ante
los superiores, y lo$ vencidos se tornan en vencedores, entonces se da el
orden de los seres transitorios. La hermosura de este orden no nos deleita
precisamenle, porque, cnmarcados por nuestra condicién mortal en una zona
de él, no podemos sentir el universo entero, al que se acoplan con conve
niencia y armonia sumas las pequeiias partes que nos ofenden”.'® “Dentro
del orden temporal hay una cierta helleza relativa en los seres, que apa-
recen ¥ desaparecen. Asi, los gue perecen ¢ dejan de ser no desfiguran o
perturhan el modo, la belleza y orden del conjunto universal. Sucede aqui
lo mismo que en un discurso bien compuesto y elegante, cuya belleza re-
sulta de Ia sucesién armoniosa de las silabas v de los sonidos que se pro-
ducen y =e desvanecen”.*®

Pero el mal moral plantea una dificultad un poco mas dificil de re-
golver. Si las acciones del hombre no siempre son lo que deberian ser, no
puede haber otro responsable sino su propia voluntad. Es por su voluntad
que ¢l hombre decide libremente hacer el bien o el mal. Mas entonces,
scomo se puede explicar la creacion de una libertad falible?

La respuesta requiere el recordar que tal libertad, en su naturaleza
propia, no puede ser sino un hien. Lo malo no es su naturaleza, sino mas
bien el uso que el hombre hace de ella. Y si se sehala que tal libertad
implica un inmenso peligro, se debe responder que, aunque esto es cierto,
también es verdad que tal es la condicidn que nos hace posible el mayor
de los bienecs: la felicidad, la beatitud.

Asi la libertad aparece como un bien, mas no un bien absoluto, sino
un bien medio, cuya naturaleza es positiva, pero cuyo efecto puede ser
positivo o negativo, dependiendo en esto del uso que de efla se haga. “He-
mos dicho, en efecto, que todos los bienes proceden de Dies, los grandes,
los medios y los menores; entre los bienes medios, se encuentra el libre
arbitrio de la voluntad, porque nosotres nos podemos servir mal de €él; sin
embargo es tal que sin é! no podemos hacer el bien. Su buen uso es va la
virtud, quc figura enlre los grandes bienes de los cuales no es posible usar
mal, Y porque lodos los bienes, asi como ya se ha diche, los grandes, los
medios y los menorcs, proceden de Dios, se sigue que de Dios procede igual-
mente el buen uso de la libre voluntad, es decir la virtud gque se cuenta
entre los grandes bienes”*! Es de la voluntad de la que depende el uso
que se haga de la libertad.

18 De Civ. Dei, X1, TV.
*0 De nat. beni, B.
21 Retract. T, 9,
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Ademas la posibilidad fatidica que implica la libertad era la condicién
de la felicidad gue su buen uso implica, y cuando se une al hien inmutable
y universal, para gozar de él, nuestra voluntad posee la vida bienaventu-
rada, que es el bien supremo del hombre.

Sélo cuando el hombre se adhiere libremente a una misma Verdad, a
una misma Sabiduria, se obtiene una misma Felicidad. Pero en la mano
del hombre se encuentra el alejarse de la verdad, de la sabiduria, de Dios,
v centrar su atencién en los bienes contingentes vy sensibles, que alejan al
hombre de su verdadera Felicidad. No en otra cosa consiste el pecado.
“Malum sit aversio eius ab incommutabili bono, et conversio ad mutabilia
bona”. 2

Y si se pregunta por la causa que empuja a una voluntad a optar
por los bienes sensibles y alejarse asi del bien perfecto, se ha de responder
que ésto constituye finalmente un profundo misterio. En todo caso la cau-
sa del pecado no puede tener una causa eficiente, sino més bien una causa
deficiente que introduce el desorden en la voluniud. Buscar la causa de
una ausencia, de un delecto en ¢l ser, es buscar una causa positiva del
silencio o de las tinieblas. El silencio no es otra cosa sino la ausencia de
sonide, del mismo modo que las tinieblas se constituyen por la ausencia
de luz. “Nadie busque, pues, la causa eficiente de la mala voluntad. Tal
causa no es eficiente, sino deficiente, porque la mala voluntad no es efec-
ci6én, sino defeccidn. Declinar de lo que es en sumo grado a lo que es menos,
es comenzar a tener mala voluntad. Empefiarse, por tanto, en buscar las
causas de estos defectos, no siendo eficientes, sino, como he dicho, deficien-
tes, es igual que pretender ver las tinieblas u oir el silencio. Y, sin embargo,
estas dos cosas nos son conocidas, una, por los ojos, y otra, por los oidos,
Pere mo en su especie, sino en la privacion de la misma. En consecuencia,
que nadie se prometa aprender de mi lo que sé que no lo s&, sino que
espere aprender a no saber lo que debe saberse que es imposible saberlo. En
efecto, las cosas que se conocen no en su especie, sino en la privacion de
la misma, si se puede hablar asi, se conocen, en clerto moedo, no conocién-
dolas, y no se conocen conociéndolas. Cuando la penetracién del ojo cor-
poral se proyecta sobre las especies corporales, solo ve las tinieblas cuando
comienza a no ver. lgualmente, el sentir el silencio pertenece a los oidos y
no a otro sentido, y solamente se siente no oyendo. Asi, nuestra mente
contempla con el entendimiento las especies inteligibles, pero, cuando fal-

tan, las coaprehende no conociéndolas”??

2 De Lib. Arb., II, 19, 53.
23 De Civ. Dei, XII, VII.
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Y para rcparar este desorden es que Dios viere a nuestro socorro: le
da la mano al hombre vy lo levanta de los abismos en que libre v misierio-
samenie habia caido.

¢ En qué momento se inicié esa etapa de caida? La respucsia se impone
con claridad: en el instante en que Adan pecd. Antes de esta caida Adan
amaba a Dios sin esfuerzo, no estaba sometido a ningin mal. ¢ra incorrup-
tible e inmortal, poseia el don de la clencia ¥ de la sabiduria y de este
modo era totalmente feliz. Asi fue creada, histdoricamente, la naluraleza
humana por Dios. Sax Acustin, vale la pena notarlo, no se preocupa por
definir la esencia metafisica del hombre, sino que se coloca en una pura
dimensién histérica o fictica. Por ello puede sostener que tal naturaleza,
después del pecado original, se encontré “corrompida’/?*

1?4+ Este es uno de los punlos que siglos més tarde cncontrardn una expresidn mas
adecuada v pulida en Sto, Touis. En efecte, para el Aquinate el pecado original ne
corrompi6 la esencia metafisica del hombre, sino que tan s6lo le quitd los denes gra-
tuitos —sobrenaturales ¥ preternaturales-—~ con los cuales hablu <ide rreado y que le
permitian participar del orden <obrenatural. Se trataba en verdad de los dones sobre-
naturales dados por la gracia santificante, cuya esencia era la misma que la nuestra,
y que convertian al hombre cn un hijo adoptivo en el que habitaban las Personas
divinas. La gracia santificante —~que no cra dada por Cristo, ni siquiera por anlicipacion
en razon de la Cruz futuru— aseguraba el dominio del alma sobre el cuerpo, de la
razim sobre las pasiones ¥ del hombre sobre el mundo, Ademis la misma gracia des-
plegaba virtualidades que alora dormitan en la naturaleza y transfiguraba, en cierto
sentido, el estado de camino o peregrinacién sobre esta tierra.

Y todo esto se perdid con la caida original: la maturaleza humana no se encontrd
corrompida o destruida, sino tan 0lo herida o debilitada en su tendencia hacia el
bien. Con gran claridad lo senala Sto. Tomis pE Aquing: “Podemos hablar en tres wen-
tidos del bien de la naturaleza. Primeramenic se aplica ese nombre a los principios
intrinsecos ¢ue la comstituyen y a las propiedades que de ella brotan, como =on las
potencias del alma y cosas semejantes. En segundo Iugar, como el hombre estd incli-
nado a la virtud por su propia naturaleza, esa inclinacién es un bien de la naturaleza.
Y en tercer lngar se aplica el nombre de bien de naturaleza al don de la justicia ori-
ginal, que fue dado a toda la naturaleza humana en €l primer hombre™.

Sto. TomAs contintia mrecisando de qué modo afectd el pecade original al “bien
de la naturaleza™: “El primer bhien de la naturaleza no es disminvido ni destruide por
el pecado. El tercer bien de lu naturaleza desaparece totalmentc por el pecado de los
primeros padres. Y ese bien intermedio, que es la inclinacidn mnatural a la virtud, es
disminuido a causa del pecado. {...) Como el pecado es contrario a la virtud, por

el mismo hecho de pecar se disminuye el bien de la naturaleza, o sex la inclinacién
a la virtud” (ST, LTI, q. 85, a. 1).

De este modo se afirma una naturaleza humana que es el fundamente metafisico de
un orden matural auténomo. Sin embargoe la perspeetiva agustiniana es diferente. Como
lo dice Girson: “La naturaleza que analiza San Acustin y de [n que trata expresa-
mente no es mas que ¢l despojo histérico del orden divino corrempide per el pecado.
Mientras Ia naturaleza explorada por Sto. ToMis e AQUINO es una esencia metafisica-
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¢ Cudles son, en estas perspectivas, las consecuencias de la falta origi-
nal? S. Acustin lo repite con frecuencia: la concupiscencia y la ignoran-
cia. Brevemente: de la naturaleza buena creada por Dios no queda tras el
pecado sino una naturaleza viciada y viciosa. Pero no se crea que la natu-
raleza primera, creada por Dios, haya sido totalmente destruida por la fal-
ta adamica: como ella era un don divine, no quedaria nada de ella si Dios

le retirara lo que le ha otorgado. “No existe vivir tan contrario a la natu-
q g

raleza que borre los vestigios Gltimos de la misma”.®

;Cuales son, en este caso. los extrema vestigia que han quedado?
Ademas de una vida de orden animal. que le permite al ser humano mul-
tiplicar su descendencia, queda una inteligencia, débil en verdad, pero que
puede todavia conocer lo verdadero, amar lo bueno, y adquirir lenta y
dificultosamente, las artes, las ciencias y las virtudes. 2¢

Fste tltimo punto es de importancia: en el estado de naturaleza caida,
ésta es todavia capaz de virtudes naturales, que son realmente virtudes meo-
rales pero que carecen de todo valor sobrenatlural. Pero incluso estas vir-

menie indestructible, cuya necesidad intrinseca resiste la cerrupcién del pecado eriginal,
para na abandonarle sino las gracias de las cuales la despoja y los poderes que dis-
ninuye o suprime, Acustin describe bajo el nombre de naturaleza el estado de hecho
determinado por el pecado y aquello que, en este estado, permite la esperanza de que
el hombre lo jmeda abandonar” (Op. cit., pag. 315).

2% De Civ. Dei XIX, XII, 2,

26 L situarién de la naturaleza caida y la descripcidn de las grandes realidades
gue restan -—y que nos dan una muy débil idea de lo que el hombre habia original-
mente recibido— es descrite en De Civ, Dei, XXII, XXIV, Se sefiala que a pesar del
pecado criginal, queda en el hombre “una centella de razén que hace aparecer la ima-
zen de Dios” (XXII, XX1IV, 2Z). Al presente Dios, “por la accién que obra hasta ahora,
hace que las semillas desplieguen sus nimeros y salgan de sus pliegues latentes e in-
vizibles para exponer & nuestros ojos las hellezas visibles que admiramos, El sélo upe
de un mode maravilleso la naturaleza corpérea y la incorpérea, una para mandar y
otra para obedecer, y hace el ser animal. Esta obra es tan admirable y tan estupenda,
que no sélo el hombre, que es un animal racienal, y, por consiguiente, mis excelente
y nohle que tedos los demés animales terrestres, sino hasta la mas diminuta mosquilla
no puede ser atentamente considerada sin sorprender la mente ¥ moverla a alabar
al Creador.

“El es quien dio al alma humana esa mente en la que la razon y la inteligencia
extdn como dormidas en el infante, como si no existieran, para despertar y ejercitarse
ron la edad. Entonces se capacitara para adquirir la eiencia y la doctrina y se ha.
bilitard para la percepcién de la verdad y para el amor del bien. Con esa capacidad
lograrda Ja sabiduria y adquirira las virtudes, la prudencia, la fortaleza, la templanza
y la justicia, para combatir Ins errores y los demas vicios maturales. Los vencera tni-
camente con el deseo del Bien inmutable ¥ sumo. Y aunque esa capacidad no consiga
sus efectos, iquién podra expresar o solamente concebir la grandeza del bien ence.
rrado en esta maravillosa obra del Omnipetente?” (XXIH, XXIV, 23).
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tudes naturales son un don de Dios, pues El es quien da el ser v la opera-
cién a la naturaleza, El es quien da al hombre €] buen uso del libre arbi-
trio, v por ello si el hombre se atribuye a si solo el mérito y la gloria de
haberlas oblenido, tales virtudes se convierten fatalmente en vicios.

Es en esta perspectiva donde aparece el gran valor de la gracia, pues
ella implica al conjunto de dones gratuitos dados por Dios y cuya finalidad
es posibilitar al hombre caido la salvacion. La gracia restablece la obra de
Dios v le enlrega al hombre la salvacién,

Como se comprende, al considerar 5. AcusTiN a la naturaleza humana
en su orden histérico o faclico, siente muy vivamenle la radical insufi-
clencia de la naturaleza humana, tanto en el orden intelectual ¢como en el
moral. Ello le hace unir estrechamente el conocimiento con Ja revelacion,
la accién con la gracia, con lo cual sc presenta una fuerte tendencia a
borrar la aulonomia de las realidades creadas y ahsorher a éstas en lo
sobrenatural.

IV. EL PROBLEMA DE LA LEY ETERNA Y DE LA LEY NATURAL.

Aparejado al concepto de orden aparece el de ley, pues el primero no
es ofra cosa sino la realizacion de la segunda: la ley es asi un principio
ordenador que unilica los diversos clementos y constituye con ellos una
totalidad. Quien dice multiplicidad unificada, pluralidad ordenada, supone
siempre un principio unificador y ordenador: tal principio es la Ley.

Con este tema la reflexion ugustiniana se incorpora a la rica tradi-
ciom de la filosofia griega, pues ésta tuvo siempre como idea central la afir-
macién de un principio que unifica a la naturaleza y la permite ver como
una totalidad armoniosamente ordenada, s decir, como un “cosmos™.

Que sea €l agua de TaLEs de MiLETo, el apeiron (indeterminado) de
ANAXIMANDRO o el aire de ANaximMuNEes, el papel que se le atribuye siempre
a dicho principio es Invariablemente el mismo: ese principio —de natura-
leza ‘divina’
y los hace inteligibles,

es el que unifica a los diversos elementos de la naturaleza

Se trate. al final de cuentas, de un cierto logos o nous que introduce
el orden en el universo. Asi precisamente lo llaman ANaxicoras y HericLiTo
de Efeso. Este altimo es de importancia porque su doctrina fue recogida y
enriquecida por loda la corriente eslbica y de ahi pasé a las concepciones
Tomanas.

Para HericLito el logos divino hace que los cuerpos celestes perma-
nezcan en sus Orbitas y regula la vida vegetal y animal, al mismo tiempo
que da a los hombres la norma de su obrar, que aunque no es por todos
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reconocida, es sin embargo por todos obedecida. De 1al loges toman su
fuerza las leyes positivas humanas, las que no vienen a ser sino participa-
ciones o manifestaciones del primero.

Semejante concepeidn pasa a los esldicos, para los cuales el hombre es
parte de un todo organico que se encuentra regide por leyes fijas y nece
sarias.

Al hombre corresponde vivir segin su naturaleza, que en el fondo no
es sino una participacion de la naturaleza universal,

Las leyes del universo emanan del Prewma, que es cl alma del mundo
v que coincide con la divinidad. Ahora bien, como Dios es el logos su-
premo, las leyes v el orden del mundo se caracterizan per su perfeccion,

Para los estoicos el universo es admirable v guien ha llegado a captar
la armonia del orden universal debe vivir en constante admiracion. De este
modo se considera que lo que ocurre, al provenir de Dios, es lo mejor
que puede ocurrir.

Esto explica ¢l por qué la filosofia moral estdica esté impregnada de
determinismo y fatalidad. Si el hombre esta llamado a conseguir la feli-
cidad, ésta no puede consistir sino en la aceptacién racional y plena de
lo que ocurre, pues ello expresa el querer de la divinidad. Aparece enton-
ces la virtud del sabio que es la “ataraxia™ o indiferencia, virtud suprema
por la que el hombre acepta lo que le ocurre. Es ella la que lleva a vencer
toda sensibilidad v a aconsejar al sabio estdico: “No maldigas la muerte:
dale una buena acogida, puesto que es una cosa querida por la naturaleza.
La disolucién de nuestro ser es un hecho tan natural come la juventud,
la vejez, el crecimiento, la plena madurez o la aparicion de los dientes. Le es
conveniente al sabio no testimoniar temor, ni indignacidén, ni desdén, en lo
que se refiere a ]la muerte, sino mis bien el esperarla como una de las ope-
raciones de la naturaleza”.*7

Nada debe afectar al estbico, nada debe provocar en él la afliccién ni la
rebeldia, pues se encuentra convencide de que nada cambiara su destino:
llorar por la muerte de un ser querido no lo resucitara, gemir por alguna
enfermedad padecida no la remediari. El sabio cstéico ve en todas las
cosas la realizacién del logos divino, del cual no se comprenden todas sus
modalidades, pero del que se sabe finalmente que es perfecto.

Mas quizda lo mdis interesante sea la alta conciencia que el estdico tiene
de la dignidad humana. La naturaleza cs buena. Realizar su naturaleza para
el hombre equivale a tomar su sitio en el conjunto del ‘cosmos’. La natu-
raleza requiere que respete al hombre, que es una porcién del ‘cosmos’ y
de Dies, Todos los hombres comunican asi en una misma naturaleza y de-

27 Marco Avrkilo, Pensamientos, 1. 9, n, 3.
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ben obedecer fundamentalmente a una misma ley. La anica esclavitud que
en verdad existe es aquella por la cual se reniega de la propia naturaleza.

Esta concepcion se encuentra en el “De Legibus” de CicERON cuando
escribe: “La ley no es una invencion del espiritu humano ni un decreto
de los pueblos, sino mas bicn algo eterno que gobierna al mundo entero,
mostrando lo que es sabio preseribir o prohibir. Esta ley, a la vez la pri-
mera y fltima, es el espiritn de Dios que promulga obligaciones vy prohibi-
ciones igualmente racionales”®® Y mis adelante precisa que esta “ley ver-
dadera y primitiva, que posee ¢f poder de obligar y prohibir, es la recta
razéon de Japiter soberano™.®

Gracias a Lactaxcio ha llegado hasta nosotros un parrafo que expresa
el sentir de CicERON acerca de este punto: “La recta razén es verdadera ley
conforme con la naturaleza, inmutable, eterna, que llama al hombre al bien
con sus mandatos, v le separa del mal con sus amenazas... No es posible
debilitarla con otras leyes, ni derogar ningiin precepto suyo, ni menos aiin
abrogarla por completo; ni el Senado ni el pueblo pueden lihertarnos de
su imperio; no necesita intérprete que la explique; no habri una en Roma.
otra en Atenas, una hoy y otra pasado un siglo, sino que una misma ley,
eterna e inmuiable, rige a la vez todos los pueblos en todos los tiempos;
] universo entero estd sometido a un solo sefior, 2 un solo rey supremo, al
Dios omnipotente gque ha concebido, meditado y sancionado esta ley: el que
no la obedece huye de si mismo, desprecia la naturaleza del hombre, v por
ello experimentara ferribles castigos, aunque escape a los que imponen los
hombres” 0

Y en el neo-platonisme existen consideraciones semejantes. Vale la pena
recordar la doctrina de ProTiNo, para el cual en la cumbre de la jerarquia
ontoldgica se encuentra el Uno, ser necesario y perfecto, cuya existencia se
impone como fuente de toda realidad. Es el Uno el que hace inteligible al
universo. El Uno, padre de los dioses y rey de reyes, se caracteriza por su
trascendencia y simplicidad. El es pensamiento sustancial e intuitivo, querer
puramente inmanente, acto libre subsistente cuya vida es Ia misma bienaven-
turanza. Por ser la perfeccién suprema es también el principio mas fecundo.
Por ello produce una realidad que le es diferente, la Inteligencia, que emana
de su substancia a la vez libre v necesariamente.

La Inteligencia, Nous o Logos, existe desde toda cternidad, aunque es
un verdadero efecto del Uno. El Nous implica cierta dualidad y no es pura
intuicion, sino ante todo contemplacién de otre, que es Dios: “Es pensando

28 11, 4.
29 Tdem.
30 De Rep. IT, cit. por Lactancie en Instit, div. VI, 8,
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al Bien, que sc pienza a si mismo”.?! Se fragmenia ademas en una multi-
plicidad de ideas y esta menor unidad implica una menor bondad.

A su vez el Nous, en la medida de su perfeccion, es también fecundo y
por ello, siguiendo el proceso de emanacion fatal, produce un tercer efecto
al que se le llama Alma del Mundo, que es también eterna, pero inferior a
la Inteligencia que lo produce. Su unidad es menor, porque implica una
multiplicidad de principios gracias a los cuales, el Alma esta inmediatamente
dispuesta a entrar en contacto con el mundo sensible; de igual modo su
verdad es inferior, pues requiere del razonamiento para conoccer las Ideas;
por altimo, su bondad es menor, por ser de naturaleza hibrida y por marcar
la frontera entre el espiritu y la materia,

Es asi como se estructura el ‘cosmos’ plotiniano, en el cual todas las
partes se encuentran debidamente ordenadas por el alma, que “gobierna el
universo segtin la razén; es comparable con el principio que en cada animal
da forma a las partes de este animal y las coordina con el conjunto del que
son partes”.® Existe en este ‘cosmos’ una ley universal y eterna que es
innata en cada uno de los elementos singulares, y “llegado el momento, su
voluntad se manifiesta por obra de las almas individuales que en si la llevan;
esas mismas almas son las que cumplen la ley, porque la tienen interior-
mente; tienen fuerza para hacerlo, porque esta ley, inscrita en ellas, pesa,
en cierto modo, sobre ellas y les da el deseo doloroso de ir adonde interior-
mente debe ir”. 3

Todas estas ideas eran perfectamente conciliables con la doctrina judeo-
cristiana, para la cual la Sabiduria creé y mantiene ordenado al universo.
La relacién entre la razén v la ley que gobierna el universo es la manifes-
tada por FiLoN de Alejandria cuando escribe: “He aqui este fin que fue
celebrado entre los filbsofos de doctrina eminente: vivir conforme a la
naturaleza. Ahora bien, esta vida se realiza cuando el intelecto, habiendo
entrado en el sendero de la virtud, marcha sobre los rastros de la recta
razén y sigue a su Dios, fijando en él el recuerdo de sus intervenciones y
afirmando a todas ellas, siempre y en todas partes, de acto y de palabra”.

La alabanza de la ley eterna, que se manifiesta en la ley natural, fue
constante entre los padres de la Iglesia: San Justino, Clemente de Alejandria,
San Ireneo. etc. Y en San Ambrosio las relaciones entre ley eterna y ley na-
tural alcanzan ya una sistematizacion asombrosa,

31 En. V, . V.

32 En. IT, e, JIL

3 En IV, ¢ IIL

34 La migracién d’Abraham, cap. 5, n. 128, Col. Sources chrétiennes n. 47, Parls;
1957, pag. 58.
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Todos éstos son factores que explican la profunda visién de SAN AcusTi~
en torno a estos termas, Yeamos primero lo referente a la ley elerna. ;En
qué consiste ésta? La ley eterna se caracleriza por ser una ley, que en Dios
se identifica con El mismo, vy a la cual todo lo que no es El se encuentra
sometide. Su contenido consiste en la prescripeién de la razon divina, o de
la voluntad de Dios, que ordena conservar el orden natural y prohibe tur-
barlo. Esta ley ilumina nuestra conciencia del mismo modo que la luz divina
ilumina nuestra inteligencia. Existe una analogia entre los primeros prin-
cipios del conocimiento y los primeros principios de la moral: lo que son
los primeros en nuestra razén respecto de la ciencia, son los segundos en
nuestra conciencia respecto de la accién. Existe asi en nosotros una especie
de ley, formada por las prescripciones imperativas de nuestra conciencia,
cuyas reglas conslituyen evidencias primeras y a la que se designa con el
nombre de ley natural. Su cvidencia se deriva del hecho de no ser mis que
un reflejo, en nosotros, de aquella ley eterna que subsiste en Dios. “Esta
disciplina es la misma ley de Dios, que, permaneciendo siempre fija e
incocusa en El en cierto modo se imprime en las almas de los sabios; de
modo que tanto mejor saben vivir y con tanta mayor elevacién, cuanto mas
perfectamente la contemplan con su inteligencia y la guardan con su vida”,

Ts asi como todos los ordenamientos particulares de nueslra conciencia
moral, todas las legislaciones que rigen a los pueblos, brotan finalmente de
una misma ley, que se adapia sin cesar a las miltiples y cambiantes cir-
cunstancias, permaneciendo ella misma inalterable. Todo lo que existe de
legitimo v honesto en el individuo y en la ciudad se deriva de ella, pues
ella es en verdad la ley de leyes.

Esta ley suprema imprime al universo en general y al hombre en par-
ticular la exigencia de que todo se encuentre ordenado. “Segln esto, para
dar verbalmente, y en cuanto me es posible, una nocién breve de la ley
eterna, que llevamos impresa en nuestra alma, diré que es aquella en virtud
de la cual es justo que todas las cosas estén perfectamente ordenadas”
{omnia sint ordinatissima)®® Y lo que requiere siempre y en todas partes
es que lo inferior se encuentre sometido a lo superier. “Es claro que no
hay buen orden, ni siquiera puede decirse que haya orden, alli donde lo
mis digno se halla subordinado a Jo menos digno”. 37 Queda entonces por
averiguar qué es aquello gue se pucde considerar natural en el hombre:
“El hombre, en efecto, esti compuesto de alma y cuerpo, y también el

35 De Ordine 11, 8, 25.
36 De Lib. Arb. 1, 6, 15.
37 Op. cit., T, 8, 18.
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animal. Pero nadie niega que, segin el orden natural, el alma debe ser pre-
ferida al cuerpoe. Ahora bien, el alma del hombre posee la razon, que falta
en la del animal. En consecuencia, como el alma debe ser preferida al
cuerpo, del mismo modo, segiin la ley de la naturaleza, la razén del alma
dehe ser preferida a todas las otras partes que son comunes con los anima-
les; ¥, en la misma razon, que es en parte contemplativa y en parte activa,
es evidentemente la contemplacién la que méis importa”, ¥8

Como se ve el tema de la iluminacién es también central en la moral
agustiniana, pues es ella la que da las reglas de la aceién que ponen a
nuestra conciencia bajo la ley natural y es ella la que nos da los medios
para poner en priclica esas reglas. Asi de nuevo aparece en esle pensa-
miento una verdadera analogia entre las ciencias y las virtudes. Al igual
que nuesira verdad es una participacién de la Verdad y que nuestra Bea-
titud es una participacién de la Beatitud, de igual modo cada hombre lle-
ga a ser virtuoso solo al conformar su alma a las reglas inmutables y a las
luces de las Virtudes, que viven eternamente en la Verdad y en la Sabiduria
comin a todos los hombres. Es luminoso a este respecto el texto siguiente:
“Cuando la voluntad, que es un bien intermedio, se une al bien inmutable
¥ comun a todos, no propio de cada uno, como es aquella verdad de la
que hemos hablado largamente, sin que hayamos diche nada digno de ella,
entonces posee el hombre la vida bienaventurada, y esta vida bienaventurada,
es decir, los sentimientos afectuosos del alma, unida al bien inmutable, es el
bien propio y principal del hombre. En él estin contenidas también las
virtudes, de las cuales nadie puede hacer mal uso. Aunque éstos sean los bie-
nes mis grandes en el hombre y los primeros, ya se comprende que son_no
obstante, propios de cada hombre y no comunes. He aqui, pues, cémo la
verdad y la sabiduria, que son comunes a todos los hombres, nos hacen a
todos sabios y bienaventurados: uniéndonos a ella,

“Pero la bienaventuranza de un hombre no hace bienaventurado a otro,
porque, cuando lo imita para legar a serlo, desea serlo por los mismos
medios que ve que lo es el otro, es decir, por medio de la unién a la verdad
inmutable, bien comin a todos.

“Ni por la prudencia de un hombre se hace prudente otro hombre, ni
fuerte por la fortaleza de otro, ni moderado por la templanza ajena, ni justo
por la justicia de nadie, sino que llegara a serlo conformando su alma a
aqueilas inmutables normas y luces de las virtudes que viven inalterable-
mente en la misma verdad y sabiduria, comin a todos, y a las cuales con-
formé su alma y en las cuales se fijé aquel a quien él se ha propuesto imitar

498 Contra Fanst. XXIT, 27.
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como modelo de dichas virludes”. ®® Y los vicios tienen también como co-
miin origen €l movimiento de la voluntad que, desdefiando las realidades
inteligibles, se orienta hacia los seres corporales para tomar posesidén de ellos.

Es con estas reflexiones que la doctrina relativa a la iluminacién alcanza
sus mas plenas proporciones. Dios es la vida misma del alma, y con mayor
precision se debe decir que Dios, al darle las virtudes al alma, le da la vida.

Y es gracias a las virtudes que existe orden en el alma, completindose
asi el orden del ‘cosmos’,

Pero el orden ‘cosmico’ se realiza de diversas maneras: el orden divino
somete necesariamente a la naturaleza, y de este orden natural participa el
hombre en tanto que forma parte de la naturaleza. Pero la diferencia apa-
rece respecto de aquellas acciones que brotan de la voluntad libre del hom-
bre, pues ellas no “padecen” el orden divino sino que mis bien debe querer
colaborar en su cumplimiento. El hombre conoce la regla v le corresponde
realizarla libremente. Nuevamente aparece el papel propio de la libertad
humana, la cual toma su decisién de acuerdo con el “peso” que existe en
la voluntad.

Ya se vio como el papel del “peso” es determinante para el orden gue
existe en el universo: es el peso el principio ordenador que conduce a cada
cosa a su centro de descanso, de modo tal que introduce el orden en la
realidad.

El peso que mueve a la voluntad humana recibe con propiedad el nom-
bre de amor. “El cuerpo, por su peso, tiende a su lugar. El peso no sblo
impulsa hacia abajo, sino al lugar de cada cosa. El fuego tira hacia arriba,
la piedra hacia abajo. Cada unc es movido por su peso y tiende a su lugar.
{...) Las cosas menos ordenadas se hallan inquietas: se ordenan y descan-
san. Mi peso es mi amor; é me Heva doquiera soy Vevado” (Pondus meum
amor meus; eo feror quocumpe feror).*® “En realidad no se llama, con
razon, ‘hombre bueno’ al que sabe qué es bueno, sino al que ama lo bueno.
{(...)Y, si {uéramos piedras, agua, viento, fuego o algo por €l estilo, sin
sentido y sin vida, no nos faltaria una especie de tendencia a nuestros
propios lugares y 6rdenes. Las tendencias de los pesos son como los amores
de los cuerpos, bien busquen por su peso lo bajo, bien con su ligereza lo
alto, pues asi como el cuerpo es conducide por su peso, asi el dnimo es
llevado por el amor doquiera que vaya”. *

De esto aparece evidente que si el amor es el motor intimo de la volun-
tad, y si la voluntad es lo que caracteriza al hombre, puede decirse con razén

39 De Lib. Arb. T4, 19, 52
40 Conf, 1. XIII, e IX, 10.
41 De Civ. Dei XI, XXVIIL
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que el hombre es movido por su amor. El amor no es algo accidental al
hombre, sino que es una fuerza interior a su esencia que le lleva a su
centro, Kl amor es asi dindmico, ez un élan rvitel que leva al hombre a
preferir a Dios sobre todas las cosas —-preduciendo actos buenos—, o por
el contrario lo conduce a preferir a todas las cosas sobre Dios, produciendo
actos pecaminosos.

Resultado de esto es que la problematica moral no gira acerca de si es
0 no necesario amar. sino mas bien qué es aguello que se debe amar. Y la
virtud puede definirse como el querer lo que debemos querer, es decir amar
lo que debemos amar.

El valor de la voluntad y de los actos que ejecuta se mide por el valor
del amor que mueve a la voluntad: si el amor es bueno, la voluntad y las
acciones serdn buenas asi como seran malas en caso contrario. “El querer
recto es el amor bueno, y el querer perverso, el amor malo. Y asi, el amor
dvido de poseer el objeto amado es el deseo; la pasién y el disfrute de ese
objeto es la alegria; el huir lo que es adverso es el temor, y el sentir lo
lo adverso, si sucediere, es la tristeza. Iistas pasiones, pues, son malas, si
es malo el amor, y buenas, si es bueno”, **

Puede asi afirmarse que tal es ¢l amor, tal es la voluntad y tal el acto
por ella preducido. Las pasiones son indiferentes y su calificacién moral es
dada por el amor que las inspira.

Estamos en uno de los puntos centrales de la ética agustiniana. E. GiL-
sON hace a este respecto consideraciones lacidas y definitivas: “De igual
modo es un error creer que existan objetos buenos en si y otros malos;
todos pueden ser la ocasién de voluntades buenas o malas y en consecuencia
también de actos dignos de alabanza o vituperio, No es la culpa del oro, sl
la avaricia es mala, sino del hombre que ama al oro con un amor perverso
y viola el orden, prefiriendo un pedazo de materia a la justicia que le es
incomparablemente superior. La lujuria no es un vicio imputable a la be-
Neza de los cuerpos, sino al alma que, vacia de templanza, prefiere perver-
samente Jas voluptuosidades corporales a las realidades espirituales de las
cuales la belleza es méas duradera y el gozo més puro. La jactancia no puede
ser reprochada a la gloria ni el orgullo al poder, sino al amor de una ala-
banza adquirida contra el testimonio de la conciencia, o de un poder que
se eleva por encima de un poder mas legitimo. La malicia del acto no de-
pende nunca de aquello que su objeto posee de bueno, sino a la perversion
de nuestro amor por ese bien; nuestro error, en caso semejante, no consiste
en amar al bien, sino méas bien en violar el orden al no preferir lo me-

42 Op. cit, XIV, VII, 2.
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jor”. * Kl comentario del autor se cifie estreehamente a un texto de la
Ciudad de Dios. #

En estas perspectivas se comprende el auténtico sentido de la caridad,
realidad andloga al peso de los cuerpos naturales que los conduce a su lugar
de descanso. v gracias a la cual se ama aquello que :e debe amar. La ca-
ridad, que ¢s el amor hacia Dios, que es una persona, es lo Gnice que puede
dar a la vida moral su cumplimiento. Y la caridad requiere que el hombre
se olvide a si mismo, que olvide su propia conveniencia v se entregue total
e integramente a Dios. En este caso perder el alma es precisamente salvarla
y adquirir la mas plena lihertad, pues poseer al Bien absoluto equivale a
posecr toda Ia realidad.

El amor que se da a Dios sin reservas, que asegura la posexidn del Bien
supremo, es la caridad, la coal es extremadamente dura y exigente. Sax Acgus-
Tix lo seflalaba bellamente a su grey: “Interrogéos bien voszotros mismos,
hermanos mios, escrutad los secretos repliegues de vuestros corazones; pesad
cuidadosamente aquello que tenéis de caridad vy, aquello que encontréis,
aumentadlo. Tened cuidado con tal tesoro, pues constituye vuesira rigueza
interior. De todas las olras cosas de gran precio, nosotros derimos que nos
son queridas, y se ticne razdn, Pero ;cudl cs el sentido de estas expresiones
[amiliares: ésto me es méas querido que aquello?, ;qué quiere decir ‘mas
querido’ sino ‘més precioso’? Pero si es lo mis preciose lo mis querido,
qué hay de mas precioso que la caridad, hermanos mios? ;Cudl serd, por
ejemplo, su valor? ;En dénde se encontrari con qué pagarla? El precio
del trigo es vuestra moneda; el precio de una lierra, es vuestro dincro; el
precio de una perla, es voestro oro; pero el precio de la caridad, sois vos-
otros mismos. Cuando buscdis con qué adquirir una tierra o una perla,
busciiis ¥ encontrais sobre vosotros el precio necesario; pero si es la cari-
dad To que queréis adquirir, es a vosotros mismos que es necesario buscar,
sois vosolros mismos que es mecesario encontrar. Y ;por qué temeriais da-
ros? Quiza tenéis miedo de perderos al daros; pero es justamente no dan-
doos que es perderiais. La misma Caridad lo ensefia por boca de la Sabi-
duria: “Hijo mio, dame tu corazén” (Prov. 23, 26}. “Dame”, nos dice; y
cqué cosa? “Hijo mio, tn corazén”. Toedo iba mal cuandoe ese corazdn de-
pendia de ti y cuando te pertenceia; i lo dejabas conducirse poer vanida-
des, por amores lascivos y perniciosos. Quitalo de ahi. Pero, ;a donde lle-
varlo? “Dame tu corazdén”, nos dice la Sabiduria; que esté en mi y no lo
perderds. Ved ahora si consiente a dejaros. no fuera sino para amaros a

43 Op. cit, pag. 176
44 De Civ, Dei XII, VIIL
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vosotros mismos. Aquél que dice: “T0 amards al Sefior tu Dios con todo
tu corazén y con toda tu alma y con todo tu pensamiento”. ;Qué le que-
daria a ese corazén para amarse a si mismo? ;Qué te queda de tu alma?
; Qué te queda de tu pensamiento? ‘Ex toto’, nos dice Dios. Es todo entero
lo que Aquel que ie ha hecho te exige”. **

Es la caridad la que habla: Totum exigit te, qui fecit te. Es de este
modo como la caridad no forma parte de la vida moral sino que es la
misma vida moral. Se trata, es verdad, de un ideal por el cual el hombre
debe siempre luchar, a fin de vencer la concupiscencia v ser impregnado
por la caridad.

Como Dios es caridad v la vida moral es también caridad, puede con-
cluirse legitimamente que finalmente se trata de gue Dios sea en nosotros,
que circule por todo nuestro ser y que sea el agua viva de la gue broten
virtudes v actos,

Mas esta doctrina, magnifica en verdad, no deja de plantear algunos
problemas, referentes a la situacion de aguellos hombres que han vivido en
la ausencia de la revelacion y que por ello no han recibido el auxilio de la
gracia.

Ya se dijo con anterioridad que en esa situacién el hombre puede pro-
ducir algunas virtudes, que a pesar de ser realmente virtudes, sélo pueden
llegar a poseer la apariencia de ser virtudes cristianas: Dios ha permitido
que los paganos las posean para invitarnos a conquistar las virtudes verda-
deras y para alejar de nosotros el deseo de glorificarnos en caso de que
ya las poseyamos.

Tales virtudes paganas carecen de todo valor sobrenatural y en conse-
cuencia son incapaces de dar la salvacién a sus autores, En este punto SaN
Acustin se ve obligado a tener una posicién sumamente extrema y rigida.
Parece ser que fue la polémica contra los pelagianos la que le lleve a tales
excesos. Entre los textos més significativos puede citarse el siguiente: “To-
dos aquellos que son justos por lz ley natural o que agradan a Dios, no le
agradan mas que & condicién de poseer la fe, pues sin ella es imposible
agradarle. Y ;qué fe los hace agradables si no es la fe de Jesucristo, segiin
aquellas palabras de las Actas de los Apdstoles: “Dios ha dado a todos la
fe en Jesucristo resucitindolo de entre los muertos™? Si pues se dice de
esos hombres que, sin ley, han realizado naturalmente las prescripciones
de la ley, es porque han venido al Evangelio saliendo de la gentilidad y
no de la circuncisién a la cual la ley fue impuesta; y, finalmente, si es
naturalmente que han realizado la ley, es porque la gracia de Dios ha corre-

45 Sermén 34, 1V, 7.
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gido en ellos la naturaleza para traerlos a la fe. Esos hombres, en conse-
cuencia, no pucden ser de ningln socorro para probar que los infieles pue-
den poseer virtudes naturales, pues recibicron la fe. O bien, si no ticnen la
fe en Jesucristo, no son justos y no agradan a Dios, puesto que no podrian
agradarle sin la fe. Sin cmbargo, en el dia del juicio, enconiraran en sus
pensamientos una especie de justificacién que disminuira sus lormentos por-
que habran cumplido naturaimente las prescripciones de la ley, y mos-
trado que la obra de la ley estaba escrita en su corazdn y les inspiraba el no
hacer a otro aquello que no deseaban les hiciesen a ellos mismos. Sin em-
barge, no dejaban de ser culpables porque, al rechazar los datos de la fe,
no imprimian a sus obras el fin que habrian podido darles. Iis asi como
Fabricio sera menos casligado que Catilina, no porque el primero haya
sido bueno, sino en el sentido de que el filtimo era mds malo; Fabricio era
menos impio que Catilina, no que haya poseido verdaderas virludes. sino
porque se alejaba menos de esas virtudes”.*S

Como se ve, la posicion agustiniana es extrema. Parece estar condicio-
nada por el dilema aut caritas qut cupiditas, que el fragor de la polémica
antipclagiana le hizo llevar hasta sus Gltimas consecuencias, Una accidn
moralmente buena requiere estar inspirada por la caridad o amor a Dios.
Si esto no sucede, tal virtud sélo tiene las apariencias de tal v no es en el
fondo sino orgulle o amor propio.

De cualquier manera quiza lo mis imporlante y lo que mis sc deba des-
tacar es el hecho de que, a pesar de la falta de articulacién sislemitica y
de precision en los conceptos, a pesar de todas las deficiencias que sea
posible descubrir, no es menos cierto que la aportacién agustiniana puede
ser vista como decisiva en el horizonte patristico y que es verdaderamente
genial al dar al orden moral un peso antes desconocido, lo que se mani-
fiesta en el alcance que se le da al pecado, el cual es visto como la accién, la
palabra o el deseo que constituye una verdadera infraccién a la ley eterna.
Al mismo tiempo la consideracion de la libertad le da toda su trascendencia
a la responsabilidad humana. Y al fundar la ley natural en la ley eterna se
pone en conexion al orden moral natural con la totalidad del orden cos-
mico, del cual ¢l primero es una parte. A pesar de que Sax Acrstin experi-
menta la tendencia a diluir lo natural en lo sobrenatural, {inalmente sabe
distinguirlos y crear una formulacién adecuada de la teorfa cristiana de la
ley eterna y la ley natural, que servira como firme cimiento para que los
grandes doctores posteriores la prolonguen, corrijan y lleven a su perfec-
cién mas acabada.

6 Contra Jul. 1V, 4, 25.
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V. ORIGEN Y JUSTIFICACION DEL ESTADO.

“Invadida por los godos capitaneados por su rey Alarico, Roma fue
lomada y devastada, Los adoradores de dioses tan falsos como numerosos,
a quienes llamamos paganos. hacian responsable de esie desastre a la reli-
gion cristiana. y muy pronto se deshicieron en blasfemias mas acres y amar-
gas que de costumbre contra el verdadero Dios. Un ardiente celo por la
casa del Sefior me inspird entonces escribir, contra sus blasfemias y sus
crrores, mis libros de La Ciudad de Dios. De los veintidds libros que com-
ponen esta obra. los doce dltimos estdn consagrados principalmente a dise-
iiar la historia de las *dos ciudades, una de las cuales es la de Dios, y la
otra la dil mundo”, desde su nacimiento hasta el fin que todavia les espe-
fiar la historia de las ‘dos civdades, una de las cuales es la de Dios, y la
otra la del munde’, desde su nacimiento hasta el fin que todavia les espe-
fue impulsado a eseribir La Ciudad de Dios, la que realizd entre 413 y 426.
En ella el autor tienc oportunidad de reflexionar acerca del origen de la
ciudad, repiblica o reino (lo que aclualmente es mas conocido con el
nombre de Estado, nomenclatura que vamos a usar frecuentemente) .

Kl problema =¢ plantea con relacion al origen que tiene el Estado, para
averiguar cuiles son las relaciones que guarda con el pecado original. ; Aca-
so considera el Doctor de Hipona que el Estado es una consecuencia del
pecado original, o mas bien su existencia es independiente de ella? Las
posturas de los estudiosos suelen dividirse en torno a esta interrogante,
que por lo mismo merece el ser analizada con cuidado.

La interpretacién que prevalecié durante el sigle XIX, vy que puede
cousiderarse como pesimista, afirma que una de las consecuencias directas
del pecado original es la soctedad politica, que implica la subordinacién de
unos hombres a otros y que rompe con la igualdad natural que hubiera exis-
tido en caso de que Adan no hubiese pecado. Tal inlerpretacion —sostenida
entre otros por (). von GIERKE y G. JELLINEK-— conduce a mirar con des-
confianza no sélo la ciudad en que transcurre la existencia temporal del
hombre, sino también todas las realidades terrcstres que éste produce. Se
considera asi que la subordinacién de uno a otro hombre, y la propiedad,
=on consecuencia de la falta adanica.

G. JELLINEK escribe de este modo: “Al oponer AGusTiN a la civitas dei
fa civitas terrena —que, si bien no es idéntica al Estado histéricamente
dado, lleva, sin embargo, inequivocamente sus rasgos—, y al ver en este
Istado terrestre una consecuencia necesaria de la caida del primer hombre,
cl Estado aparece como una obra del espiritu maligno, y al fin de los tiem-

47 Retract, T, 43, 2.



La Doctrina Amropoldgico—Politica de San Agustin 535

pos recibird el premio del pecado. No es divino, sino diabdlico, este Estado
terreno, y con ello, la teoria de la institucién divina del poder parece haber-
se convertido en su contrario”. *® Y el mismo Jorge del VEccHIO comparte
csta interprelacion cuando afirma que “San Acustiv dibuja un contraste
absoluto entre Iglesia y Esltado, considerando al segundo no como nece-
sidad natural, siro como electo del pecado, como un mal derivado de la
culpa original...”. *® Parece que esta peculiar interprelacion tiene sus rai-
ces en la interpretacién dada por los reformadores protestantes a la doctrina
del pecado original, el cual, pensaron ellos, habria corrompido total y abso-
lutamente la naturaleza humana, de modo tal que nada bueno podria espe-
rarse de ella,

Sin embargo, esta interpretacion comenzd poco a poco a ser discutida.
En Oxford A. J. CarLyLE y en Tubinga, Ernest TroeLTScH han conside-
rade que ¢l Estado para Sax AGUSTIN es una consecuencia del pecado, pero, a
la vez, un remedio contra el mismo. El primero sefiala que: *...Ireno y,
con él, todos los Padres, consideran perfectamente claro que la institucidén
del gobierno se deriva directamente de la institucién por Dios mismo. Sin
duda alguna, son las pasiones pecaminosas de los hombres las que dan lugar
a la ambicién de poseer autoridad; pero, por otra parte, Dios se ha servido
de esta ambicion pecaminosa, que estd en la naturaleza humana, para crear
cierto sisiema de orden y de disciplina en la sociedad, que permita restringir
los victos mis graves de los hombres, si no pueden ser totalmente extir-
pados. Lo que es verdad de los Padres en general, es también verdad de
SaN AcusTin”, #

Eista misma interpretacién es la sostenida por Luis REcasENs SICHES
cuando escribe: “Después de haber estudiado detenidamente este problema,
he Hegado a la misma conclusién que sostiene el eminente profesor inglés
de Oxford A. J. CaRLYLE, el cual pone de manifiesio con gran claridad,
que aungue ¢l Estado sea para SAN AcGUSTIN una consecuencia de la culpa,
no por esto constituye un mal o un aborto del infierno, sino un orden que-
rido por Dies. Dice Sax AcUsTIN en su obra De Civitate Dei, que Dios
no cred al hombre racional “con la facultad de someler a sus préjimos, sino
solamente con el poder de dominar a los brutos” (19, 15} ; pero de todo

48 Aligemeine Staatslehre, Berlin, 1929, pp. 187 y == Cit. por A. Truvor, EI De-
reche v el Estado en San Agustin, Kd. Revista de Derecho Privado, Madrid, 1944, pag. 115.

W Filosofta del Derecho, Barcelona, 1942, pag, 75, Cit. por A, TruvoLn, op. cit,
pag. 135,

50 81, Augustine and the City of God, II, en The Social and Political Ideas of
some Great Mediageval Thinkers, edit, por F. J. Hiarnsmaw, Londres, 1923, pag. 47.
Ci. por A. Truvyor, op. cit., pp. 116117,
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el contexto se desprende que, corrompida la naturaleza humana, Dios quiso
que existiera una autoridad coactiva que garantizara el orden social”,

Y esta dltima interpretacion es la que actualmente prevalece entre los
grandes estudicsos del tema.®®

De esta manera puede considerarse que para SaN AcusTiN, el Estado es
una sociedad politica que es el resultade de una tendencia natural del hom-
bre. Tal tendencia habria existido incluse en el estado de inocencia original.
Con ésto el Doctor de Hipona vuelve nuevamente a colocarse en la inmensa
tradicién que se alimenta en la docirina moral y politica griega, aunque es
natural que su experiencia propia y su pertenencia al Cristianismo, le per-
mitan y le obliguen a ir mas adelante y senalar que en esta obra de la
naturaleza se encuentra también presente el pecado. El Estado no sera, en
consecuencia, una realidad divina ni una realidad diabdlica, sino un resul-
tado de la inclinacién natural del ser humano, resultado en el que el pecado
original ha puesto su marca, pero también que merece la atencién de la
misericordia divina,

Vale la pena mencionar diferentes textos relativos a la naturaleza social
del hombre, que datan de fechas muy diferentes: el primero se encuentra
en el De Ordine (386), el segundo en el De Bono Coniugali (101) y el
altimo del De Civitate Dei (413-426). Dice el primero: “Por un vinculo
natural estd ligado el hombre a vivir en sociedad con los que fienen comin
la razén”; % el segundo: “Como quiera que cada hombre en concreto es
una porcién del género humano y la misma naturaleza humana es de con-
dicién sociable, se sigue de ello una gran excelencia natural, como es el
vinculo solidario de la amistad entre todos los hombres”. ¥ El De Civitate
Dei nota: “Entre los animales terrenos ocupa el primer puesto el hombre,
hecho por Dios a su imagen, y hecho umo, pero no solo (...}. No hay
anima! alguno tan lleno de discordia por vicio v lan social por naturaleza
como éste”; % “;Cuinto mis es arrasirado el hombre por las leyes de su
naturaleza a formar sociedad con todos los hombres v a lograr la paz en
cuanto esté de su parte!”. %8

Es claro que a este respecto el pensamiento agustiniano es constante: la
sociabilidad se funda en la propia naturaleza humana. Esto se armoniza

51 g Filosofia del Derecho de Francisco SuArgz, con un estudio previo sobre sus
antecedentes en la Patristica v en la Escoldstica, México, ed. Jus, 1947, pég. 37

52 V. pr. J. MausBach, Otio ScuwiLning, E. Grisow, A, Demrr, E. BAUMCARTNER,
Gunther Horstein, A. TRUYOL, ete.

53 II, 12, 35.

84T, 1

55 XII, XXVII, 1.

56 XIX, XII, 2.
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perfectamente con la concepcién ordenada y arménica que del cosmos se
tiene, pues la sociabilidad humana no es sino una concretizacién del gran
orden universal: “Dios. creador sapientisimo v ordenador justisimo de todas
las naturalezas, puso come remate y colofén de su obra creadora en la tie-
rra al hombre, y nos dic ciertos bienes convenientes a esta vida, a saber:
la paz temporal segin la capacidad de la vida mortal para su conservaciom,
incolumidad y sociabilidad con los de su especie”, 57

Y no solo se afirma la naturaleza social del hombre. sino que sostiene
que el género humano constituye una sola familia. La idea que el estoicis-
mo habia afirmado a este respecto es plenamente acogida y recibe una
fundamentacién eristiana: “Y esta es la razén por la cual le agradé a ThHos
el que de un hombre dimanaran todos los demds hombres, a fin de que s
mantuviesen en la sociedad por ellos constituida no sélo aglutinados por
la semejanza de la naturaleza, sino también y principalmente por los lazos
del parentesco™. 58

El hombre se une a los demas hombres por razones de naturaleza pero
también por razones de parentesco: existe una inmensa familia humana que
tiene un origen corniin y en la que debe brillar la phyladelphya es decir, e
amor fraterno: Dios cre6 solo al hombre, “no para privarle de la socicdad
humana, sino para encarecerle mas y mas la unidad soctal v el vinculo de
la concordia. Esla creceria si los hombres se unieran entre si no sélo por la
semejanza de naturaleza, sino también por los lazos de parentesco. Y es tan
verdad ésto, que no quiso crear a la mujer que habia de unirse al hombre
como al varén, sino que la formé de él, para que todo el género humano
se propagara de un solo hombre”.®®

En la vida humana secial lo que importa destacar es que ésta no es
obra de instintos, sino que refleja la naturaleza racional del hombre, La
razon, que eleva al hombre sobre todas las demas criaturas, es el instru-
mento gracias al cual el hombre conoce a su Creador, distingue lo hueno
de lo malo, lo justo de lo injusto y ordena la convivencia con sus seme-
iantes mediante instituciones administrativas, constituciones, leyes y artes.
Pero en esta unién de seres racionales existen problemas y separaciones:
la primera tiene como origen la diversidad de lenguas, que aleja infinita-
mente a los hombres entre si. “El primer foco de separacién entre los hom-
bres es la diversidad de lenguas. Supongamos que en un viaje sc encuentran
un par de personas, ignorando una la lengua de la otra, y que la nccesidad

37 De Civ. Dei XTX, XIII, 3.
58 De bono coni, 1.
59 De Civ. Dei XIX, XXIL
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les obliga a caminar juntas un largo trecho. Los animales, mudos, aunque
scan de diversa especie, se asocian mds ficilmente que estos dos, con ser
hombres, Y cuando tinicamente por la diversidad de lenguas los hombres no
pueden comunicar entre si sus sentimientos, de nada sirve para asociarlos
la mas pura semejanza de naturaleza. Esto es tan verdad, que el hombre
en tal caso estd de mejor gana con su perro que con un hombre extrafio” 89

¢ Cudles son las sociedades en las que el hombre naturalmente aparece?
Son tres, la familia. la civdad y el mundo. “Después de la ciudad o la
urbe viene el orbe de la tierra, tercer grade de la sociedad humana, que
sigue estos pasos: caza, urbe y orbe”. % Vale la pena detenerse en cllas. La
primera sociedad natural que el hombre funda es la familia, que se origina
en el matrimonio, SAN AGUSTIN ¢s claro a este respecto: la {amilia no es con-
secuencia del pecade. “No nos cabe la menor duda que el crecer, multipli-
carse y llenar la tierra, segin la hendicién de Dios, es un don del matri-
monio, instituido por Dios desde el principio antes del pecado, al crear un
hombre y una mujer. El sexo, evidentemente, supone algo carnal. Y a esta
obra de Dios siguié inmediatamente su bendicién. {...) Como aparece
clarisimamente en los cuerpos de diverso sexo, el hombre y la mujer fueron
creados con el fin de que, por la generacién de la prole, crecieran, se multi-
plicaran y llenaran la tierra. Ser refractaric a éslo, seria un absurdo
notable”. ®

Muy lejos de la doetrina agustiniana —y de la cristiana— esta el ma-
niqueismo respecto de la carne: ésta no puede ser considerada como un
principio malo v negativo, pues fue creada y bendecida por Dios. San Acus-
TiN escribe: “En el fondo, los que dicen que. de no haber pecado, no hu-
bieran ni cohabitado ni engendrado, afirman que el pecado del hombre fue
nccesario para completar el catalogo de los santos. Y se fundan en que, si
no pecando sélo existirian ellos, ya que, por supueslo, si no hubieran pe-
cado, no habrian podido engendrar, es indudable que fue necesario el pe-
cado para que no existieran solo dos hombres justos, sino muchos, Como
creer esto es un absurdo, debe creerse mas bien que los santos suficientes
para cubrir las plazas de la Ciudad bicnaventurada se reducirian, aungque
no hubiera pecado nadie, a los que ahora va reclutando la gracia de Dios
enire fa multitud de los pecadores, mientras los hijos de este siglo engendran
y son engendrados.

“Por consiguiente, sin el pecado, estos matrimonios dignos de la felici-

8> Op. eit.,, XIX, VIL
81 Idem.
82 Op, cit., XIV, XXII,
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dad del paraiso serian fecundos en amables frutos y estarian exentos de
toda libido vergonzosa™. %

Parece evidente que a lo largo de la historia la doctrina agustiniana ha
sido deformada, pues no es raro encontrar obras que sostienen que para
el Doctor de Hipona, probablemente por herencia maniquea, todo lo rela-
tivo al sexo v a la procreacidn era malo. Sélo pueden recordarse las pala-
bras va ciladas: “Creer ésto es un absurdo”.

Y cuando la familia crece ¥ se desarrolla aparece la ciudad, “multitud
de hombres unida por cierto vinculo de sociedad”, ® “multitud de seres ra-
cionales vinculada por la sociedad de una ley™.

Las relaciones que existen entre familias v ciudad son las de la parte
al todo: “La ecasa (domus) debe ser el principio y el fundamento de la
ciudad (eivitatis). Todo principio dice relacién a su fin_ y toda parte a su
todo. Por eso es claro v 16gico que la paz doméstica debe redundar en pro-
vecho de la paz civica; es decir, que la ordenada concordia entre los que
mandan v los que obedecen en casa, debe relacionarse con la ordenada
concordia entre los ciudadancs que mandan y los que obedecen. De donde
se sipue gque el padre de familia debe gular su casa por las leyes de la ciu-
dud, de tal forma que se acomode a la paz de la misma™, %8

Pero no se picnse que la cindad sea simplemente una familia mas grande,
sino que posee rasgos especificos distintivos. Quizd el mds importante sea
la dimension pablica que es una consecuencia de Ja mavor complejidad de
su fin, el que es comin a una multitud de hombres. Esto es claro en la
misma palabra de “repiblica”. que se refiere a aquello que cs comin a
todos los ciudadanos,

A su vez la ciudad forma parte de una sociedad mayvor: ¢l orbe. Es
la sociedad que se extiende a todo el linaje humano y que nos permite ver
a un hombre como {formando parte de la humanidad.

Eni este momento hace su aparicién una nocién central: la de paz, que
es o buscado por todos los hombres v que, como yu se vio, es la tranqui-
lidad del orden, asi como el orden es la disposicién de cesas semejantes o
diferentes que atribuye a cada una el lugar correspondiente. “Quienguiera
que repare en las cosas humanas y en la naturaleza de las mismas, recono-
cerd conmigo que, asi como no hay nadie que no quiera gozar, asi no hay
nadie que no quiera tener paz. En efeclo, los mismos amantes de la guerra
no desean mas que vencer, v, por consiguiente, ansian llegar guerreando a

63 Op. eit. XTIV, XXTIT, 1.2,
64 Op. cir., XV, VIIT, 2.
62 Quaest. evane. 11, 46.
86 De Civ. Dei XTX, XVH.
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una paz gloriosa. Y ;qué es la victoria sino la sujecién de los rebeldes?
Logrado este efecto, llega la paz. La paz es, pues, también el fin perseguido
por quienes se afanan en poner a prueba su valor guerrero presentando
guerra para imperar y Juchar, De donde se sigae que el verdadero fin de
la guerra es la paz. El hombre, con la guerra, busca la paz; pero nadie
busca la guerra con la paz. Aun los que perturban la paz de intento, no
odian la paz, sino que ansian cambiarla a su capricho.

“Su voluntad no es que haya paz, sino que la paz sea seglin su voluntad.
Y si llegan a separarse de otros por alguna sedicién, no ejecutan su intento
i no tienen con sus complices una especie de paz. Por eso los bandoleros
procuran estar en paz entre si, para alterar con mads violencia y seguridad
la paz de los demas. Y si hay algun salteador tan forzudo y enemigo de
compafias que no se confic v saltee y mate y se dé al pillaje él solo, al
menos tiene una especie de paz, sea cual fuere, con aquellos a quicnes no
puede matar y a quienes quiere ocultar lo que hace. En su casa procura
vivir en paz con su esposa, con los hijos, con los domeésticos, si los tiene, y
se deleita en gue sin chistar obedezcan a su voluntad. Y si no se le obe-
dece. se indigna, rifie y castiga, vy si la necesidad lo exige, compone la paz
familiar con crueldad. El ve que la paz no puede existir en la {amilia si
los miembros no se someten a la cabeza, que es €l en su casa.

“(...) Los malos combaten por la paz de los suyos, y quieren someter,
si es posible, a todos, para que todos sirvan a uno solo. ;Por qué? Porque
desean estar en paz con él, sea por miedo, sea por amor. Asi, la soberbia
imita perversamenie a Dios. (dia bajo él la igualdad con sus compaferos,
pero desea imponer su sefiorio en lugar de €k Odia la paz justa de Dios v
ama su injusta paz propia. Es imposible que no ame la paz, sea cua! fuere”.%7

Y asi la paz en la ciudad, que es “la ordenada concordia entre los
ciudadanos que gobiernan y los gobernados™, ® implica naturalmente la
autoridad,

Y con esto nuevamente ¢l problema se plantea: ;acaso la autoridad es
una consecuencia del pecade? Si se ha seguido lo anteriormente expuesto
es claro que la respuesta es negativa. La ciudad sigue a una inclinacién na-
tural al ser humano e implica en su definicion las relaciones de los subor-
dinados a una autoridad. Esto habria existido aun sin el pecado original.
4 Cudl es, entonces, el papel que éste Oltimo reviste? Lo que hace el pecado
original es afectar las relaciones subordinados-autoridad y volverlas difici-
les y, con frecuencia, violentas. El hombre se resiste a obedecer, y la auto-
ridad siente la tentacién de usar injustamente de su poder. El hombre se

57 Op. cit,, XIX, XTI, 1.2.
9 Op. cit., XTX, XIII



La Doctrina Antropolégico—Politica de San Agustin 541

resiste a obedecer la ley que se le impone y a desobedecerla con violencia.
A causa de esto aparece la coaccidén, que no hubiese existido en el estado
de inocencia original.

El estado de inocencia se hace un poco presente cuando se contempla
un gobierno justo en el cual los que mandan lo hacen con el espiritu de
servir, donde la autoridad no usa despiticamente de sus prerrogativas; sino
que busca en todos vy cada uno de sus actos el bien de Ja multitud, donde
¢l pueblo se somete con docilidad a las leyes precisamenle porque estas
son justas y en donde, [inalmente, existe una justa paz.

Lo gue sale de las caracteristicas. descritas es consecuencia del pecado,
el que no cred las relaciones en la ciudad sino que mas bien introdujo en
cllas el desorden y la perversion. El orden instaurado tan magnificamente
por Dios en su creacion, fue roto por la falta original. A causa de ella apa-
recié la autoridad tiranica, la obediencia obligada, la resistencia hostil, la
coacelon violenta, etc.

Y ésto, que vale para las relaciones sociales, es también aplicable a todas
las actividades que constituyen la cultura humana: sus condiciones fueron
modificadas por el pecado original, pero éste no fue causa de tales acti-
vidades.

I.a nocién en torno a la cual giran todas las concepciones no es otra
sino la de orden, la que hace aparecer los temas de disposicién y paz entre
lus parles. Como es {acil de entender, para SaN AcusTiN el Estado estd encar-
gado de asecgurar una paz limitada e inestable, pues sélo Dios puede ase-
gurar la Gnica paz verdadera y duradera,

La paz temporal se subordina a la paz cristiana: “Fsta dltima es la
paz verdadera, la finica digna de ser y de decirse paz de la criatura ra-
cional, a saber, la unién ordenadisima y concordisima para gozar de Dios
v a la vez en Dios. En llegando 2 esta meta, la vida ya no serd mortal, sino
plenamente vital”, o

En la sociedad humana, sea familiar o civil, existen siempre defectos e
imperfecciones: sélo en la citdad de Dios éstas seran suprimidas cuando
alcance su plena manifestacién.

De cualquier modo vuelve y aparece en este tema la idea basica de
orden, por el cual el individuo se subordina a la familia, ésta al Estado y
éste finalmente a Dios. El Estado no es una realidad definitiva ni di-
vina, y para asegurar plenamente su eficacia, debe inscribirse en un orden
cristiane.

Vuelve a aparecer, pero ahora ya en terrenos pricticos, la tendencia a
absorber las realidades naturales en las sobrenaturales, planteando una serie

69 Op. cit., XIX, XVIL
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de consecuencias que seran logicamente deducidas por todos aquellos pen-
sadores y regimenes que se inscriban en la linea politica de inspiracion
agustiniana.

VI LA CIUDAD TERRENA Y LA CIUDAI DE DIOS.

El primer problema que se presenta se refiere a la misma naturaleza
de ciudad o de repiblica. Para tratar de dar una adecuada concepcion se
recurre a CICERON, quien en su obra Sobre la repiblice define a esta dltima
como siendo la cosa del pueblo: Est res publica res populi.™ Y el pueblo
se concibe como una soctedad fundada sobre derechos reconocidos y sobre
la comunidad de intereses, Como dice SAN AcusTin, CrcERON explica el sen-
tido de los ‘derechos reconocidos’ y afirma que la repiiblica, para ser tal,
requiere ser gobernada con justicia.

Es en el dliimo punto donde comienzan a surgir las dificnltades, pues
Iégicamente se concluye que “donde no hay verdadera justicia no puede
darse verdadero derecho. Come lo que se hace con derecho se hace justa-
mente, es imposible que se haga con derecho lo que se hace injustamente”.*?

La base del derecho no es otra sino la justicia, y donde ésta se encuentra
ausente es imposible que haya una comunidad de hombres fundada sobre
derechos reconocidos, v, en consecuencia, es imposible que exista pueblo, de
acuerdo con la definicién ciceroniana. Y al no haber pueblo, desaparecerd
la ‘cosa del pueblo’, y mas bien habra la de una multitud reunida que no
merece €l nombre de pueblo. Por ello, si la repiiblica implica la cosa del
pueblo y éste implica el consentimiento del derecho, v es imposible que
haya derecho donde no existe justicia, se concluye facilmente que en la
ausencia de justicia no puede existir republica.

Pero, ;qué es la justicia? Es la virtud por la cual se da a cada uno lo
que es suyo. Y SAN AGUSTIN se pregunta: “;Qué justicia es ésta que aparta
al hombre del Dios verdadero y lo somete a los inmundos demonios? jEs
esto acaso dar a cada uno lo suye? ;0 es gue quien quita la heredad a
quien la compré y la da a quien no tiene derecho a ella, es injusto; y quien
se quita a sl mismo al Dios dominador y creador suyo v sirve a los espi-
ritus malignos, es justo?” @ Lo grave del caso es que ésto altimo es lo que
ocurre en general en los Estados o repiblicas paganas, en las que el verda-
dero Dios no es conocido y no le es tributado el culto que en justicia me-
rece. Debe afirmarse, como se sigue necesariamente, que “si esta definicién

7 De Repablica 1, 28.
71 De Civ. Dei XIX, XXI, 1.
72 Idem.
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es verdadera, no ha existido nunca la republica romana, porque no ha sido
nunca cosa del pueblo, que es la definicion de repiblica™. ™

Ante consccuencia tan grave, el autor se ve obligado a dar otra defi-
nicion de repiiblica v de pueblo, en la que no haga su aparicion la justicia
v que permita dar a Roma, Atenas ete., el nombre de repiblicas.

Es entonces cuando aparece otra concepcién de pueblo verdaderumente
importante: “El pueblo es un conjunto de seres racionales asociados por
la concorde comunidad de objetos amados™, 7

Esta definicion resuelve el problema y soluciona las dificultades: “El
pueblo romano es un pueblo, v su gobicrno, una repiblica. (...} Yo no
diria que no es un puebloe o que su gohierno no es repablica, mientras
subsista un conjunto de seres racionales unidos por la comunion concorde
de objetos amados. Lo dicho de este pueblo v de esta reptblica, higase
extensivo al pueblo de los alenicnses o de otros griegos, al de los egipcios,
a la primera Babilonia de los asirios, cuando en sus reptblicas sosluvieron
imperios grandes o pequefios, ¥ de cualesquiera otras naciones”. ™

Como se ve la segunda definicién gue se da de pueblo parece ser mas
adecuada, pues no excluye, como la primera, a Roma, Babilonia, etc., cu-
yos gobiernos, con la dltima definicidn dada, pueden =er concebidos como
repiblicas.

Pero la definicién es importante porque sirve a SAN AGUSTIN para estruc-
turar su concepcion relativa a la Cindad terrestre y a la Cindad de Dios,

Sabemos por el momento que al conjunto de hombres que viven en una
ciudad se le conoce con el nombre de pueblo, Si se da el nombre de ciudad
al conjunto de hombres unidos por su amor hacia un objeto comin. se sabe
con ¢cllo lo que es un pueblo: asociacidn de una multitud de seres racionales
que se encuentran asociados por la voluntad y la posesion comiin de agque-
llo que aman.

(Que los seres integrantes de un pueblo deban scr seres racionales, pa-
rece evidente, pues de otra manera no podrian conocer al mismo objcle y
darse cuenta de la comunidad de so ameor. El origen de toda sociedad no
es otro sino la posesién comin de un mismo objeto amado,

Por otra parte, ya se vio que cn el hombre su movimiento voluntario es
explicable por su peso, es decir, por el amor que le hace dindmico: el
hombre, deciamos, vale por el amor que le mueve. Esto es perfectamente
aplicable a los pueblog, en los cuales el amor es el lazo constitutivo de la
ciudad. Por esto se puede afirmar que basta conocer lo que un pueblo ama

73 Idem.
™ Qp. cit., XIX, XXTV.
7 Idem,
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para saber aquello que el pueblo es. “Sea cual fuere su amor, si es un con-
junte no de bestias, sino de seres racionales, y estan ligados por la concor-
de comunién de objetos amados, puede llamarse, sin absurdo ningune, pue-
blo. Cierto que sera tanto mejor cuanto mas nobles sean los intereses que
los ligan, y tanto peor cuanto menos nobles sean”, ™

Y al igual que en el hombre existen dos posibles amores —el amor de
si mismo hasta e] olvido de Dios v cl amor de Dios hasta el olvido de si
mismo-—-, asi existen dos posibles ciudades, a las que pueden reducirse todas
las demas. Al conjunto de hombres que viven segiin el hombre viejo y te-
rreno, y que se encuentran unidos por su comin amor hacia las cosas tem-
porales, sc le da el nombre de “Ciudad terrestre”; al conjunto de hombres
que viven segin el hombre nuevo y espiritual, y que estin unidos por el
lazo del amor divino, se le designa como *“Ciudad de Dios”. “Dos amores
fundaron, pues, dos ciudades, a saber: el amor propio hasta el desprecio
de Dios, la terrena, y el amor de Dios hasta el desprecio de si mismo, la
celestial”. ™

Existe, entre otros, un elemento comin a ambas ciudades: la basqueda
de la paz, aunque ésta signifique para ambas, realidades totalmente dife-
rentes: “De aqui que, siendo tantos y tan grandes los pueblos diseminados
por todo el orbe de la tierra, tan diversos en ritos y en costumbres y tan
variados en lengua, en armas y en vestidos, no forman mas que dos géneros
de sociedad humana, que podemos llamar, conformindonos con nuestras
Escrituras, dos ciudades. Una es la de los hombres que quieren vivir segin
la carne, y otra la de los que quieren vivir segiin el espiritu, cada una en su
paz propia. Y la paz de cada una de ellas consiste en ver colmados todos
sus anhelos™.?®

Como lo hemos ya dicho todos los hombres, por proceder de Adén, tienen
lazos de parentesco, de modo que son naturalmente hermanos. A pesar de
ello ya desde los principios de la historia humana aparecen dos clases de hom-
bres: Cain y Abel. Hermanos de descendientes de un mismo padre que se
distinguen por la clase del amor que mueve sus voluntades: cada uno de ellos
representa la posibilidad de una ciudad totalmente diferente. Segiin que si-
gan a uno o a otro, los hombres se dividiran en dos sociedades distintas.
Aquellos que siguen a Cain y al mal fundan la ciudad terrestre; los que
siguen a Abel y al bien fundan la Ciudad de Dios. En el tiempo la historia
universal se va haciendo por las relaciones que hacen ambas ciudades, dis-
tribuidas en diferentes pueblos y grupos.

¢ Idem,
77 Op. cit., XIV, XXVIL
78 Jdem.
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Con ello se precisa que ambas ciudades tienen un sentido figurado o
“mistico”. Ambas ciudades s¢ excluyen radicalmente; pero en el liempo
coexisten: se encuentran juntas en la ciudad terrestre. Esto significa que se
debe evitar el malentendido de creer que la cindad “terrena”, que tiene a
Cain como {fundador. se confunda con la ciudad terrestre, que constituye
mis bien el ambito donde las dos ciudades misticas se reunen: estas dos
ciudades representadas con nombres simbélicos: Jernsalén (Visién de paz)
y Babilonia (Babel, confusion). En ocasiones SaN AcusTin las designa con
otros nombres: “La ciudad de Dios ¥ la ciudad del diable”, “la ciudad de
Cristo y la ciudad del diablo™, “la sociedad de los hombres piadosos y la
sociedad de los impios”, “el pueblo de los fieles v el pueblo de los infie-
tes™, etc.

El Estado terreno no se confunde, de derecho, con la ciudad “del diablo”,
aunque de hecho pueda haber mis o menos coineidencia. Del mismo modo
la Iglesia no se confunde con la Ciudad de Dios: en la Iglesia pueden no
encontrarse hombres que algin dia gozaran de Dios, del mismo modo que en
ella pueden no estar hombres que estin destinados 2 la bienaventuranza
elerna,

Pueden decirse que de hecho algunos Estados terrenos —por su voluntad
dominante— se incorporan a la ciudad “del diablo”, del mismo modo que
la Iglesia encarna de heche —por su voluntad dominante— la Ciudad de
Dios. Pero de derecho son realidades gue no deben confundirse.

Como ya se dijo, los habitantes de la Ciudad de Dios v aquellos de la
Cindad terrena se encuentran en esta existencia aparentemente confundidos:
ambos participan del mismo orden civil de la paz que el Estado procura,
de las ventajas que da y de las responsabilidades que impone. A pesar de
estos rasgos comunes, ambas cindades se distinguen nitidamente, pucs si
los ciudadanos de la ciudad celeste viven con los otros, sin embargo no vi-
ve como los otros, al realizar su existencia y las tareas que ésta implica
con un espiritu iotalmente diferente. Para Jos que viven segln la carne, los
bienes de csie mundo tienen categoria de fines v en ellos se deleitan; para
los que viven segin el hombre nuevo, los bienes de este mundo son sélo me-
dios nsados para alcanzar el Gnico fin verdadero, es decir, Dios.

Fsto bace que en la ciudad terrestre v en la de Dios existan dos ér-
denes diferentes y, por ellos, des realizaciones de la paz distintas. Los
impios, que viven segin la carne, se organizan para disfrutar lo mas posible
de las cosas materiales, de modo que el orden que se establece no viene a
ser ¢ino una imitacidén del orden verdadero y que, considerando bien las
cosas, mis bien se deba decir que viven en una rebeldia permanente, y que
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la paz que logran es una falsa paz, verdaderamente irrisoria si sc le compara
con la paz que da el gozo de Dios.

Se ha dicho que en la ciudad de los impios existe un orden. En realidad
lo que existe son apariencias de orden, pues el tirano que somete a todos
a su dominio lo que intenta es usurpar el sitio de Dios. En la ciudad ce-
leste, por el contrario, se asegura a todos los ciudadanos la libertad cris-
tiana, es decir el uso de las cosas que conduce al gozo de Dios.

Si se quiere hablar con toda verdad se debe afirmar que la paz verdadera
exige el orden verdadero, tnico que constituye a un verdadero pueblo que
integra a una verdadera ciudad.

Estas distinciones implican numerosos problemas, entre otros el que pa-
rece que solo se deba hablar de una ciudad: la de Dios. Sélo ésta es ciudad
porque solo ella es lo que una ciudad debe ser.

También aparecen serios problemas cuando se analizan las relaciones
entre lo espiritual y lo temporal. Veamos dos de ellos que son de particular
interés.

El primero se refiere al derecho de propiedad. Sefiala nuestro autor
que existen dos concepciones que deben evitarse: creer que toda propiedad
es impia, mala y en contradiccion con el Evangelio, o bien creer gue la pro-
piedad es un fin que consiste en gozarse con las riquezas obtenidas. Ambas
actitudes son errdncas, pues se puede poseer con legitimidad: todo depende
de la manera de poseer.

Quienes gozan de los bienes temporales como si fuesen fines, se olvidan
de la relacién gue tales bienes tienen, por ser creaturas, con Dios: sélo a
Dios le pertenece en verdad lo que ha creado. Por esto, creer que la pro-
piedad se funda solo en los derechos del hombre, es una especie de usur-
pacion. Y si analizamos las relaciones interthumanas podemos afirmar que en
ellas existen diversos modos de legitima propiedad: la compra, el cambio, el
don, la herencia, etc. Tomar por otros caminos el bien ajeno es robo y
usurpacion.

Con esto nos damos cuenta que SaN AGUSTIN no piensa que la propiedad
humana sea ilegitima, ni tampoco aconseja su desaparicién. Pero si se con-
sideran las relaciones hombre-Dios, aparece que los bienes temporales legi-
timamente poseidos pueden ser ilegitimos en el orden espiritual. Para ello
bastard que lo poseido sea mal usado. Usar mal de un bien, es poseerlo
mal y poseerlo mal es no poseerlo. De derecho las cosas pertenecen a
quienes las usan en orden a la beatitud, y sélo esta ordenacién puede legi-
timar su posesion. Quiza alguien viese necesaria una re-distribucién de los
bienes actualmente existentes, pero esto no parece posible ni deseable. Mas
vale que por el momento Ias cosas contintien como estin, tolerando la iniqui-
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dad y recurriendo al derecho civil para que estos bienes ilegitimamente
poseidos, no sean usades para causar mal a los demas. S6le en la vida futura
se restableceran las exigencias profundas de la justicia v los justos posceran
lo que saben usar, y lo usaran como se debe de usar.

Para SaN AcUSTIN el orden de la ciudad de Dios, que es absoluto, no coin-
cide con el orden que existe en el Estado, que es un orden relativo. En oca-
slones ambos Ordenes se oponen, pues lo que la ley temporal prescribe sirve
para asegurar el orden y la paz social, mientras gue aquello que manda
la ley eterna cs el someter lo temporal a lo eterno,

El segundo problema que interesa analizar es el referente a la autoridad.
La cuestidn aparece cuando se inquiere por aquello que el Estado puede
esperar de los ciudadanos de Jerusalén. San Acustin responde que el Estado
no debe temer nada de su parte, pues los principios que norman la vida
cristiana hacen mas eficaces las normas que gobiernan al Estado. Estas dl-
timas se ordenan a procurar la concordia y la paz, mismas realidades que
son buscadas por la Ciudad de Dios.

Evidentemente todo ird bien entre el Estado y los miembros de fa Ciudad
de Dios, mientras el primero no se aparte de la justicia y desprecie las
leyes rectas.

Las leyes justas son consideradas como medios necesarios para alcanzar
la Ciudad de Dios por los miembros de esla dltima y gracias a ésto reciben
un peso del cual carecen entre las ciudades terrestres.

Lo problematico de la situacién aparece cuando surgen confliclos entre
el Estado y la Iglesia. Las relaciones entre ambas sociedades han sido esta-
blecidas por el mismo Cristo: Dad al César lo que es del César v u Dios lo
que es de Dios. Esto no significa otra cosa sino que cuando el Estado pide
al cristianismo lo que es debido, éste dltimo se lo debe dar, aun cuando su
actitud esta llena de nobleza porque se lo da no por amor al Esiado sino
por amor a Dios. Pero si el Estado pide algo que no es debido, el cristiano
debe rehusarse nuevamenle por amor a Dios. Y si es castigado, el cris-
tiano seguira predicando en medio de sus castigos la caridad para con todos
los hombres.

San AcusTiN nunca ha sefialado sus preferencias por alguna forma especial
de gobierno civil, pero lo que si realiza en razén misma de su doctrina, es
un desliz cada vez méas fuerte que le lleva a confundir dos Grdenes que en un
principio se habian visto diferentes vy heterogéneos. Asi, poco a poco el
mejor Fstado scra aquel en el cual la Iglesia sea reconocida, en el cual la
unidad doctrinal de ésta sea defendida, en el cual la Iglesia pueda realizar
facilmente sus fines, en el cual los cristianos sean favorecidos: en una pa-
labra, el Estadoe que se coloque al servicio de la Iglesia.
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La confusion de lo natural y de lo sobrenatural se hace entonces patente.
SAx Acustin admite la conveniencia del recurso al “brazo secular” en contra
de los herejes e impone al Estado el deber de subordinarse a los fines de la
Iulesia. A este respecio es de interés especial la Carta 93, escrita el afio 408
a Vicente rogatista. En esta misiva se encuentran parrafos como los si-
guientes: *;Oh =i pudiese mostrarte cuantos, aun de los mismos circunceliones,
lenemos ya converlidos en catélicos manifiestos! Condenan su antigua con-
ducta v el miserable error en que se imaginaban hacer por la Iglesia de
Dios todo lo que con inquicta temeridad hacian. Todos esos no hubiesen Ile-
gado a curarse si no se hubiesen sentido como atados con las leyes que a
ti te desagradan. (...) ;No se les debia inquietar saludablemente con ese
aguijon de las molestias temporales, para que saliesen de esa especie de suefio
letargico y se despertasen a la salud de la unidad?”.™ “Cuando al terror atil
se le anade la doctrina saludable, ia luz de la verdad desvanece las tinieblas
del error; pero ademas, la fuerza del temor rompe los lazos de las malas
costumhres™ 50

Entre la persecucidn realizada por una causa justa y aquella hecha por
una injusta. cxisle una diferencia radical: “Lo cierto es que en todo tiempo
los malos han perseguido a los buenos y los buenos han perseguido a los
malos. Los unos, dahando por injusticia; los otros, beneficiando por dis-
ciplina; los unos, cruclmente; los otros, templadamente; los unos, al servicio
del apetito; los otros, al de la caridad. Porque el que asesina no mira como
tortura, pero el que cura mira como saja; el uno persigue la salud, el otro
la gangrena, Mataron los impios a los profetas, mataron los profetas a los
impios, Los hombres entregaron a los apdstoles a las auntoridades humanas;
los apostoles entregaron a los hombres a la potestad de Satanas. ;Qué es lo
que se atiende en todos estos casos, sino quién padece por la verdad y quién
por la iniquidad, quién para dafiar y quién para curar?” .81

De este modo “no hay que considerar el que se obligue a alguien. Lo
que hay que saber es si es bueno o malo aquello a que se le obliga. No
digo que se pueda ser bueno a la fuerza, sino que el que teme padecer lo
que no quiere, abandona el obsticulo de su animosidad o se ve impelido a
conocer la verdad ignorada. Por su temor rechaza la falsedad que antes
defendia, o busca la verdad que ignoraba, y asi llega a querer mantener
o que antes no queria”. %

S5aN Acustin declara que es ante los hechos que ha llegado a esta doctrina:

™7, 2
80 I, 3.
8117, 4.
82 Y. 16.
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“Mi primera sentencia era que nadie debia ser obligado a aceptar la uni-
dad de Cristo; que habia que obrar de palabra, luchar en {u disputa, (riun-
far con la razdn para no converlir en catdlicos fingidos a lo: que conoclamos
como herejes declarados. Mas csta opinion mia ha sido derrotada, no por
las palabras de mis competidores, sino por cslos cjemplos evidentes. Se
me hizo ver en primer término quc mi propia ciudad natal, que pertenecia
entera al partido de Donalo, se  convirtié a la unidad catdlica por temor
a las leyes imperiales. Ahora la vemos detestar los prejuicios que causa
vuesira animosidad, de tal manera que da la impresion de que jamis estuvo
de vuesira parte, Ahora se me han ido citando neminalmente otras muchas
cindades pura que comprobase yo por los hechos, que también en esla con-
tienda puede aplicarse con razén lo que estd escrilo: “Da la ocasion al sabio
y se hard mas sabio”. jCudntos hay, v me consta con cerleza, que ya antes
querian ser catdlicos, porque estaban conmovidos por la verdad patente! Cada
dia diferian el serlo de hecho porque temian a los suyos™. %3

Piarrafos como el siguiente hablan de ser cxplotados por el agustinismo
posterior: “Por el contrario, sitvan a Cristo los reyes de la tierra, pues
también se le sirve haciendo leyes en fuvor de Cristo” 84

Lo que es necesario subrayar ecs gue SaN Acustiv nunca confundid Ia
Ciudad de Dios con un determinado régimen leocritico. que nunca definid
como ideal una sociedad civil sometida a la autoridad dc la lglesia. Sin em-
bargo, ¢l pensamiento pelitico posterior habria de sacar estas consecuencias.
Las frases agustinianas permitian que una nueva era nacicra.

¥I. CONCLUSIONES

1. La doctrina antropologico-politica de SAN AcusTin forma unidad aun-
que en ocasiones es dificil de precisar. El autor escribe movido por las eir-
cunstancias historicas experimentadas y raramente tiene preocupaciones sis-
tematicas,

2. El hombre es considerado en una perspectiva leologica, gracias a la
cual se afirma que la siluacion actual del ser humane es incomprensible si
no se tiene en cuenta el drama del pecado original que afecté profundamente
su naturaleza vy la obra salviliea de Jesucristo que la restaurd.

3. La dindmica exislencial humana se orienta hacia la beatitud defini-

liva, quc consiste en la posesion elerna de Dios. A este fin se orienta el

By 17
84 V.19
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hombre por ese peso que es su amor, el cual introduce el orden en todas
las actividades humanas,

4. El orden existe en toda la naturaleza, pues se encuentra ésta gober-
nada por la Razén divina y eterna. El mal carece de naturaleza positiva y
es concebido tan sile como privacién. El mal moral tiene como raiz una li-
bertad falible y [linita que opta por las creaturas y contra su Creador.

5. La ley eterna. manifestaciéon de la Razén divina, ordena al universo
(ley natural) v al ser humano (imperativos de la conciencia), aunque a éste
iltimo lo mueve tomando en cuenta su libertad.

6. El hombre cumple con las exigencias de la Ley eterna y alcanza la
beatitud en la medida en que se encuentra movido por el peso de la caridad.
Es el amor que mueve al hombre quien constituye su definicién y lo arrastra
a la perdicién o hien lo conduce a su perfeccion.

7. La [amilia, el Estado vy el orbe, constiluyen tres sociedades diferentes
que responden a una inclinacién emanada de la naturaleza humana. Es asi
como el Estado no cs una consecuencia del pecado original, aunque éste
explica el que las relaciones ahi existentes sean tensas y en ocasiones des-
poticas y violenlas.

8. 5ax AGUsTiN rechaza la definicidn ciceroniana de depiblica, pues esta
definicion, que implica la presencia de la justicia, restringe la aplicacién del
concepto de manera excesiva. Por ello opta por una definicién diferente, en
la cual el pueblo —la ciudad— es definido como el conjunto de seres ra-
cionales reunidos por la comunidad de objetos amados.

9. Sobre csta definicién Sa¥ Acustin basa la distincion entre la ciudad
terrestre (Babilonia) y la ciudad de Dios (Jerusalén), sociedades misticas
que no se confunden de derecho con el Estado y con la Iglesia, respectiva-
mente. Ambas socicdades estin compuestas por ciudadanos que en esta
existencia suelen vivir reunidos en los mismos Estados, aunque en actitudes
totalmente diferentes. Los ciudadanos impios disfrutan de los bienes de
cste mundo come i fuesen fines, en tanto que los habitantes de la Ciudad
de Dios usan como medios los bienes terrenos y los ordenan a la posesién de

Dios.

10. Existe en Sax AcusTiN una constante tendencia a diluir el orden na-
tural en beneficio del sobrenatural: la verdadera justicia, el auténtico orden,
la s6lida paz, etc., sélo se realizan en la Ciudad de Dios. Esto le lleva a con-
cebir la propiedad y la autoridad de modo tal que abre la posibilidad para
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que nazcan y se desarrollen las concepciones politicas medievales, las que
locharan por implantar una sociedad teocrdtica orienlada toda ella, a la
instauracién en esta vida, del Reino de Dios.
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