Las funciones de Cristo, segin San Agustin

I. CRiSTO ES LA VERDAD.

El Concilio Vaticano II pide que se orienten los estudios filosbficos hacia el
“Misterio de Cristo”. Pone asi sobre el tapete un viejo problema. Es ficil que
cristianos y no cristianos convengan en una tesis: todo pensamiento filoséfico
supone ya constituida una teologfa, una actitud religiosa o irreligiosa previa:
histéricamente, la filosofia sélo puede nacer de la teologfa. ;Pero podrin coincidir
en una zona comun, desde la cual puedan los cristianos plantear el “Misterio de
Cristo”? 1. Desde luego, no podré tratarse de Dios (Ateismo), ni del mundo (Na-
turalismo), sino quizd del hombre mismo, de lo que pudiera llamarse en términos
amplios la “naturaleza humana” 2. Tendriamos que identificar al hombre actual
con una natwra pura, dotada de un fin propio y filoséfico: conocer y amar a Dios
naturalmente. Pero, de momento, esa hipbtesis es imposible: Primero, porque un
“estado” semejante es una ficcién teoldgica, pedagdgica, inventada para distinguir
mejor lo natural de lo sobrenatural; segundo, porque el concepto es tan ambi-
guo que, colocado en manos del Humanismo o del Naturalismo, es un error ina-
ceptable 3; tercero, porque el hombre no cristiano ve en esa artificial natura pura
una maniobra ctistiana destinada a la propaganda, y no una postura de sinceridad
y acercamiento; finalmente, porque el hombre de hoy, evolucionista, no quiere
oir hablar de “estados” o “naturalezas” que impliquen o den pie a-un fixismo
anticuado.

1 J. PrePER, Christliche Philogsophie, Miinchen 1948, 503

2 E, BERBUIR, Natura humane, Miinchen 1950, 19.

3 F, STEGMULLER, Lexikon fur Theologie und Kirche, IX, Freiburg 1937,
770.. Diekamp ha querido mostrar que ya log. Padres mtilizaron. este concepto de
notura pure, y cita dos textos hartio claros de San, A\g1u|srbiln (F. DiErAMP, Katho-
lische Dogmatik, 11, Miinsber” 1921, 124). Sin eanbamgo' el caso de San Agustin
es muy personal, y nada puede d@drwcnrnse sobre la opinién de otros Padres. Bart-
mann rieconoce que las bases se hallan en los Padres, pero estima que ese concep-
to gblo en la época moderna tiene todo s cardcter téenico; asi, deberemos re-
conocer que comienza con el Jansenismo (B. BARTMANN, Lehrbuch der Dogmatik,
I, Freiburg 1917, 283). Scheeben wsefiala el Comcilio de Trento como puntio de
interseccién, puesto que cambié un problema histérico en un problema abstracto
y teorético, (M. J. SCHEEBEN, Handbuch der katholischen Dogmatik, I1, Freiburg
1878, 482). Lubac ha discutido detenidamente este tema (H. de LUBAC, Augusii-
nisme et Théologie moderne, Aubler 1965, 193-225; H. de Lusac, Le Mysté're du
Surnaturel, Aubier 1965).
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Podria quizd hablarse de una “situacién”, aprovechando un término mo-
derno y una ideologia moderna, ya que se supone que el hombre es la medida de
todas las cosas. Pero, si utilizamos el término “situacién”, esta es tan variable y
diferente, 0 mejor tan opuesta y contradictoria, en los diversos campos, que en
ningin caso se puede hablar de zona comin de discusién o de didlogo. Sdlo le
queda, pues, al cristiano contemporineo una salida: dar testimonio del “Miste-
rio de Cristo” ante un mundo anticristiano. A esto es a lo que nos llama Dios en
la situacién actual; por lo mismo, en este sentido tendremos que interpretar las
palabras del Concilio Vaticano IL

_El mensaje cristiano podria enunciarse en estos términos: Dios quiere que
todos los hombres se salven y con esa finalidad ha ofrecido y entregado al Mun-
do a su propio Hijo. Creb a los hombres para que alcancen la salud o salvacién
“en” y “por” su Hijo y participen de la naturaleza divina. Tal es el alegre men-
saje, que siempre se ha designado con el nombre de Evangelio: abrir los corazo-
nes a la esperanza. Pero este fin, que los cristianos predicamos al Mundo, no
puede alcanzarse ni por la Ley Mosaica, ni por la Filosofia, sino tan sélo por la
gracia de Cristo. Y éste es el “Misterio de Cristo”.

Se vienen haciendo ensayos para aplicar la orientacién del Concilio, y todos
debemos cooperar en una tan importante empresa apostélica. En el presente tra-
bajo vamos a analizar el problema en un caso histérico, pero radical y fundamen-
tal: no sélo vale para una discusién tebrica del problema, sino que equivale a
una discusién teorética y abstracta, y atn tiene algunas ventajas sobre la discu-
sién especulativa. Vamos, pues, a estudiar el caso tipico de San Agustin. El fue
quien obligé al Clasicismo a ponerse de acuerdo con el Catolicismo, mientras
obligd al Catolicismo a ponerse de acuerdo con el Clasicismo. Se vio, pues, obli-
gado a estudiar la relacién entre Filosofia y Teologia, razén y revelacién, eviden-
cia y autoridad. Pero se trata s6lo de sentar unas bases: el tema es tan amplio
que darfa lugar a muchos libros, con sblo reunir los textos agustinianos. Trata-
remos, pues, tan s6lo de hacer ver cémo nacieron en él las teorias, dejando para
otros la labor de continuar cada uno de los muchos temas que iremos levantando.
Serd, pues, este un estudio sobre principios y fundamentos.

Vamos a distinguir en San Agustin tres posturas diferentes: inicial, media
y final. Hoy es imposible olvidar la evolucién, que fue cambiando la ideologia
de San Agustin: correriamos el riesgo de resultar “falaces” al dar a los textos
agustinianos un sentido que no tienen en su determinado tiempo. Acentuamos
ast el caricter evolutivo de la doctrina, y ponemos de relieve el sentido del pro-
blema total. De este modo, nuestro estudio tendri valor actual: antes de trazar -
un camino hacia adelante, es necesario mirar atras. '
En la época de su escepticismo 4 se preocupd Agustin por el problema~de

4 Confess. VI, 10, 19, PL, 32, 715,
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la “autoridad”, que estaba ya planteado en Cicetén . Sus meditaciones le condu-
jeron hacia una dialéctica, que podriamos expresar con un texto biblico: Yo 50y
el Camino, la Verdad y la Vida (Jo. 14, G). Siempre que se trate del Verbo o de
Cristo, serd preciso suponer esta dialéctica.

La primera preocupacién de Agustin fue la fe; Cristo-Camino, ya que la fe
es necesaria incluso para vivir €. Admitido ya el Camino, Agustin se inscribié
en la lista de catecimenos, como en su infancia”. Su fe se referia entonces a la

5 A te enim philosopho rationem aceipere debeo religionis, matoribus nos-
tris etiam nulla reddita ratione credere (Cicerén, De natura Deorum, 111, 2, 6).

Quod mihi persuassum est auctoritate maiorum, cur ita sit nihil tu me do-
ces, (Ibid.).

Durante este periodo exphcaba Agustin a sus alumnos de Retdérica la filoso-
fia de Cicerém, discutia con sus amigos Alipio y Nebridio el problema del dltimo
fin y del ulrblmo bien, y padecia hondas congojas religiosas y pxemsozmaﬂefs

¢ Fl argumenbol de “autoridad” estd orientado comtra el mamiqueismo y
contra el paganismo, al mismo tiempo que contra Porfirio (Confess. VI, 4, 5, PL.
32, 721). Esta fe es de momento una fe humana, aungue emcelpmr(malmente' ga-
rantizada (Confess. V1, 5, 7, PL. 32, 722). Credere coeperam nullo modo Te fuisse
tributurum tan excellentem illi Scripturae per omnes joum auctoritatem, nist et
per ipsam. Tibi quaeri voluisses..., Ut excineret omnes populari sinu, et per an-
gustoi foramina paucos ad Te travideret. (Ibid. VI, 5, 8, PL. 32, 723). Dos teorias
presenta agui Agustin: um plan de salvacion, omgtamzatdo por la divina Pirovi-
dencia, y una contraposicién de la via lata o popular de la fe a la vie arcta o
ﬁilolsaﬁca del entendimiento. Por eso, divide Agustin la “autoridad” en “divina”

“humana”. La divina corresponde a la auctoritas maiorum, de Cicerém, pero
ahoma o todas las garantias, puesto que Cristo nos ofrece su autoridad: divina
en una forma: histérica y milagrosa: tal era, al parecer, el argumento de Sim-
pliciano, cuando hablé a Agustin de la conversién de Victorino. En esbe sentido
han de interpretarse algunos textos dudosos de Agustin: cui (Philosophiae Inte-
Wligibili) animas multiformibus erroris tenebris caecatos et wltissim'is a corpore

sordibus oblitas, nunguam ista ratio subtilissime revocaret, nisi summus Deus
populari . quwda,m clementia, divini intellectus auctoritatem usque ad ipsum corpus
humanum declinaret atque submiteret (C. Acad. TIT, 19, 42, PL. 32, 956).

Auctoritas autem partim diving est, partim hu'm)azm sed vere, firmo, sum-~
maque est eq quoe divina. nominatur (comtra Cicerén). In que metuende est
aeriorum animalium mire follocio (comtra la teurgia de Porfirio)... Ila ergo
auctoritas divine didenda est,” quae non solum in densibilibus sigmis triacendit
ommnem humdnom facultatem, sed et ipsum. Hominem agens, ostendit ei quousque
se propter ipsum depreserit ( kenosis)... Quae omuia swms, quibus innitigmusr,
secretius firmiusque traduntur: in qmbus bonorum vita facillime, non disputo~
tionum ambagibug, sed muysteriorum auctoritate purgatur... (De Ordine, 11, 9,
27, PL, 32, 1007 ss1) Estas interesantes declaraciones devmuestran muchas cosas.
En primer lugar, demuestran. que el circulo crigtisho y platénico de Mildn uti-
lizaba el motivo de la Encarnacién dentro del platonismo; demue»slﬂran, en se-
gundo lugar, que A(gutsltm consideira el Catolilcismo como un “misterio” en el
que hay que “iniciarse”: mo basta decir que habia una diseiplina del armamo,
sino que es necesario a\pmmrtam que el concepto de “misterio” y de “iniciado”
son justos ni exactos, cuando se trata del Catolicismo, gque mo ey una ﬁl»oxs.otf‘la
pare selectos; demuets}ttram, en tercer lugar, que Agustin tenia med.lols para: des-
arrollar estos pensamientos, si hubiera tenido interés, Queria “entender”,
no “creer”. Por todo esto me parece un tanto ingenua la interpretacién del
P. Bavel (T. J. van BAVEL, Recherches sur la. Christologie de S, Augustin, Fri-
bourg 1954, 6).

7 Confess, V, 14, 25, PL, 32, 718.
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Biblia y solo indirectamente a la Iglesia 0 a Cristo. Esto significa que le urgian
alin el escepticismo y el problema de los criterios.

Peto la influencia platénica hizo que se preocupara del Verbo- Verdad mis
que del Verbo-Camino. Daba por supuesta y natural la fe, pero quetia a toda
costa “entender” y el platonismo le llevaba a buscar la verdad iluminante y ab-
soluta. La teorfa maniquea del Antropos y la neoplaténica del Nous le ayudaban,
y él crey6 todo solucionado de momento, al identificar el Logos helénico con el
Logo;" de San Juan 8 Segin el mito maniqueo, se trata de un dogma religioso:
el Antropos nos ilumina (grosis), despertando en nosotros la consciencia de
nuestro origen divino, y proponiéndonos unas normas tedricas y précticas para
regresar a El En el platonismo, la Filosofia es una grosis, o iluminacién, que
nos hace recobrar también la consciencia del origen divino, dindonos normas pa-
ra regresar a la “regi6n lejana” o Patria ® No es un dogma, sino una teoria.

Quedan de momento identificadas la Religién Catélica y la Religiéon Natu-
ral. Fe e inteligencia son dos formas de la misma iluminacién o grosis. Cuando
después de haber leido a los platénicos, lee Agustin a San Pablo, nada le sor-
prende: halla que coincide con ellos en todo, afiadiendo tan slo por su parte
una recomendacién de la gracia diviha 9. Pero no pensemos que esta férmula
es teolégica o dogmitica: gracia divina significa simplemente el acceso a Dios
que ofrece la Filosofia. Es, pues, una gracia natural. Agustin parece referirse a
Ia Epistola a los Romanos, concretamente al texto Rom. 1, 20. Por lo menos, lo
Cita tres veces seguidas en ese pasaje!! y en otros semejantes utiliza el término

“gracia” en ese mismo sentido amplio 12,

Seglini lo dicho, los primeros textos que Agustin nos ofrece sobre Cristo,
no parecen referirse a una Cristologia propiamente dicha, sino mis bien a la
antoridad divina, esto es, a los motivos de credibilidad, que garantizan la fe y la
hacen “razonable”.

. Diremos entonces que Agustin se halla situado entre Cicerén y Porfirio. Por
un lado, segiin Cicerén, s6lo la autoridad puede afrontar el problema de la salva-
cién, ya que la ﬁlosofia ni ensefia ni demuestra nada13. Por el lado contrario,

8 Confess VII, 9, 13, PL 3|2 740,

1 (;?) In tumine, sczlwed: in Christo accipiendum. (De Musicw, VI, 16, 51, PL. 32,
1.19

10 Confess, VII, 21, 27, PL. 32, T417,

11 Confess, VI, 9, 15, PL, 32, T41 y 742,

12 Videtis utcwmqua etsi de longmqua elst qacie owhgamte, potrigm . qu
mamendum est, sed viam qual eundum est nom, tiemetw,,lComfwﬂpm! tamien grotiam,
quandoquidem ad Deum per virtutem intelligentiae pervenire, paucis dicis esse
concessum (De Civ. Diei, X, 29, PL. 41, 307 v 312). J. J. O’MEARA, “A Master Mo-
tiv i St Augnistine”, Actes du Prémier Congrés de la. Fédération International
des Associations: d’E“fmd(e@ Clasiques, Paris 1951, 312. J. J. O’MEARA, The thnﬁ 4
Augustine, London 1954, 143 gs, 4

13 Cfr. Nota 5.
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segin Porfirio, sélo la Filosofia es la via arcta de la salvacién, ya que el proble-
ma de la autoridad no tiene solucién: la tendria, si existiese una personalidad o
una escuela con suficiente autoridad para ofrecer a los pueblos esa via lata, que
es la fe; pero tal personalidad o tal escuela no existe. Agustin da aqui la réplica
a los dos, al romano y al griego: existe esa personalidad o esa escuela, dotadas
de autoridad para garantizar la fe popular, sin que se convierta en “viciosa cre-
dulidad”: la personalidad es Cristo, y la fe es el Cristianismo 4. En cuanto a Ci-
cerén, Cotta cometia el error de creer que el éxito de las armas romanas se de-
bia a su religién, y que el éxito de su religion se debia a la verdad de esa misma
religién. Agustin no tiene necesidad de detenerse a combatir €l paganismo, que
para él es una postura ridicula, y se contenta con aprovechar las ideas de Cice-
t6n para su fin propio.

Cristo significa, pues, para Agustin ante todo un “Camino”, pero ese Cami-
no se va a reducir a la Verdad. Segtn el testimonio de las Confesiones Agustin
no crefa ain en la divinidad del Cristo histérico, y por lo mismo esa “autoridad”
era la de un hombte, aunque fuese el mayor de todos los sabios. Por eso la auto-
ridad de magisterio, propia de Cristo, y la autoridad o garantia que podia pro-
porcionar la iluminacién de un Logos, iban por separado todavia. Es verdad que
la lectura de San Pablo debi6 ayudarle a formarse un concepto mis amplio y
exacto de la naturaleza de Cristo, pero el hecho de no explicarnos nada a este
proposito, y de exponernos luego sus cambios de mentalidad, indica que sus ideas
sobre Cristo eran todavia demasiado imperfectas o falsas. Esto no era nada ex-
trafio, dados sus antecedentes maniqueos, estoicos y neoplaténicos.

Quien debi6 hacerle comprender el auténtico caracter de la autoridad de
Cristo fue Simpliciano 15. La conversién al Cristianismo se realiz6 ya bajo el mis-

14 C. Acad. II1, 20, 43, PL, 32, 957. Vemos, pues, con toda dlaridad que el
motivo de Cmsiw~Camnm e a;mtemvom o contemporameo al motivo Cristo-Verdad.
El que luego Agustin desarrollase tanto ¢l tema del Maestro Interior, mientras
dejaba qjméotioamembe sin comentario el tema del Maestro exterior y Modelo, es
lo que le pesars més tarde como una culpa, al irse despegando del espiritu pla-
témico para introducirse en: el espiritu de la Biblia. Esa “wnfes on” ﬂgmriﬁxza
una renuncia & la identificacién con el Platonismo y a las “zomas c.omrumexs: con
los filésofos. En adelante, Agugbin daré. testimonio de Cristianismo ante el mun-
do, y combatird a todds los que le combatan: @ él. Sobre la relacién entre los ti-
tulos que Agustin da a Cristo y lay funciones que-le asigna, Cfr. J. MoHAN, De
Nominibus Christi, doctrinum divi Augustini christologicam et soteriologicam
exponentibus, Mundelein-Iilinois (U. 8. A.) 1937, 1 ss. v 44-49,

Tantem auctoritatiém magisterti meruisse mdebwt’wr Quid autem. saicramen-
14 haberet Verbum caro factum est, we suspicari quidem voteram, (Confess. VII,
19, 25, PL. 32, 7486).

15 Afinma que ya le gustaba entonces “ell camino del Salvador”, aunque le
daba miedo su austeridad, y que por eso fue a consultar a Slmphclana. (Confess.
VIII, 1, 1, PL. 32, T49). Sin embargo, en loy Didlogos de Casiciacersei habla de-
masiado poco de iCImsto como camino. May bien se refiere o la Verdad. Pero es
cierto gue Simpliciano le hizo ver €l carécter de Camino de Chisto: “Deinde, ut
me exhortaretur ad humillitatem Chrigti... Viedorinum ipsum recordatus est.
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mo signo de la conversidn de Victorino: doblar el cuello al yugo de Cristo. Pero
con eso, los dogmas se convierten en principios filosficos y los principios se
convierten en dogmas. La fuente comiin es la iluminacién del Verbo 18,

Agustin era entonces un filésofo. Como teblogo, estaba mal informado so-
bre dogmas tan fundamentales como la Trinidad Personal 17 y la divinidad de
Cristo 18, Esperaba en la mistica del mundo inteligible ¢, dedicaba sus ditiram-
bos a la Filosofia 2%, y se presentaba como platonico dispuesto a rendir vasallaje
a Cristo 21,

Su concepto de la fe era insuficiente y adn falso. La fe, segtin él, es necesa-
ria, pero slo en cuanto que la inteligencia demanda sus setvicios provisionales.
Es el extremo opuesto a un San Anselmo, para el cual la misma Filosofia es Fi-
des quaerens intellectwm. Agustin quiere ser sabio o “espiritual”, no parvulo o
“carnal”. Su preocupacién es “entender” los dogmas, obligar a la fe a arrancarse
la venda tradicional y a “ver”. La misma fe es un procedimiento racional, un
intellectus quaerens fidem %2, '

Se dird que con frecuencia adopta una postura contraria 28. ;Creeremos en-
tonces en esa frivola solucién de las “indeterminaciones”, que serfan contradic-
ciones? De ningin modo. Entonces, nos interesa entrar en su pensamiento. Para
él, la filosofia ha llegado a la alternativa final: o escepticismo o platonismo. El
llegd con ella hasta el escepticismo y sali6 de él con ella para adoptar el plato-
nismo. ;Pero qué ha de entenderse por platonismo? '

Platonismo significa: negativamente, desahucio de toda filosofia que pre-
tenda contentarse con relativismos y elementos de este mundo; es necesario
llegar a un absoluto y necesario; positivamente, significa recurso a Dios como
principio y fundamento del mundo noético, fisico y moral 24, Y puesto que, al

(Confess. VIII, 2, 3, PL, 32, 750. De Civ. Dei, X, 82, 3, PL. 41, 315), P. COURCE-
LLE, Recherches sur les Confesszoms de S. Augustm, Paris 1950 168 ss.; J. J.
O’MEARA, “Neoplatonism in the Conversion of St. Augustin®: Dominiean Stu-
dies (1950) 343.

16 G. NYGREN, Das Pridestinationsproblem in der Theologie Augustine,
Gottingen 1956, 140-176

17~ Ep. 11, 3, PL. 33, 76 s,

18 Confess VII 19, 3'5 PL, 32, 746.

19 Solil. 1, 6, 12 PL. 32 875.

20 De Ordine I, 11 31 s, PL. 32, 998 s.; C Acad. IIT, 20-43, PL. 32, 957;
E. Ivanka, Plato ahmsManus Emrsue:dlelln 1964, 189.

2t K. BarTH, Lo Preuve de !'Existence de Diew daprés Aunselm de Cantor-
bery, Paris 1958, 19 s

22 Ep. 120, 8 s, PL 33, 433; De Agone christiono 33, 34, PL. 40, 309 s.;
De Trinit, 1, 1, P 8., PL, 42, 821 XIII 19, 24, PL, 42, 1033

23 Retrac, Prolo X PL. 32, 583 s.; C Aaad III 20-43, PL. 32, 957; De
I/?;m Relig. 3, 3, PL. 34, 123; J RITTER, Mundus mtelhgmbzlzs, Framkfunrt 1937,
39 ss.

24 De Vera Relig. 3, 3, PL. 84, 124,

“Plato a Cicerone mulzms modvs osflenditur, in sgpientde won humama, sed
plame divinw.,.. constituisse et fimem boni (Etica), et cousas rerwm (Ontologia),

i

¥
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decir Dios, Agustin entiende el Dios personal y trascendente de los judios y
cristianos, le queda despejado el camino para su revolucién genial: ni su teolo-
gia natural, ni su religién natural, ni su ley natural, ni su derecho natural, son
conceptos griegos, sino conceptos cristianos.

La inteligencia humana es radicalmente una participacién en el Verbo. La
evidencia brota de una iluminacién natural y es para el hombre un yugo, lo mis-
mo que la fe. Dios intima su voluntad por medio de la fe o por medio de la in-
teligencia, y tanto vale una revelacién natural como una’revelacidén positiva. Pue-
de hablarse contra la inteligencia o contra la fe, pero sélo cuando se supone que
no son rectas, porque, si son rectas, estin garantizadas por el Verbo. “Entender”
es una actividad religiosa, si se practica conscientemente, es una subjunctio, una
subordinacién a la luz divina. Si hay una impiedad, que consiste en sacudir el
yugo de la fe, hay otra impiedad, que consiste en sacudir el yugo de la inteligen-
cia. La Filosofia y la Teologia pueden mutuamente condicionarse, sin incurrir en
circulo vicioso, puesto que ambas vienen de la misma fuente, que es el Verbo 25.

~ Asi, es imposible concebir que Agustin atente contra la Naturaleza, si nos
atenemos al concepto propio de la misma. Y no ya sblo durante la época antima-
niquea, en la que Agustin hubo de defender la bondad de toda naturaleza criada
por Dios, sino también durante la polémica pelagiana: es imposible concebir,
nos dice, que Dios cree las naturalezas de manera, que luego les quite las leyes
que les dio, segin la condicién de cada una. Por lo mismo, las relaciones entre
Filosofia y Teologia habrin de ser cordiales y sinceras. En cuanto a la doctrina
concreta, Agustin da por supuesta la dialéctica de las tres hipbstasis neoplaténi-
cas. Pero aqui realiza la misma habil operacién, convirtiendo la trinidad platd-
nica en la Trinidad personal y trascendente de los cristianos. Hallamos tres es-
feras en la metafisica, una ontologia trinitaria, en; la que el Verbo asume la fun-
ci6n reveladora 26,

Las consecuencias no se hacen esperar. Agustin comienza por atnbmr a los
platénicos el concepto de creacién cristiana, que es.un concepto biblico y teold-
gico. Asi cambia automiéticamente el sentido del término “principio”. Los princi-
pios griegos suponian siempre la inmanencia: ahora el “principio” creacional
es personal, trascendente, es el Padre. Se plantea ante todo el problema existen-
cial, segun el cual los seres son, llamados a la exxstenaa y se convierten en “ctia-
turas”. El Cristianismo afirmaba la creacién como un dogma. Al afirmarlo ahora
Agustin como principio filoséfico, el “ser” se convierte en un valor, aunque in-

et ratiocinandi fidutiom (Noética) (Ep. 118, 3, 20, PL. 33, 441; De Civ. Dei
VIII, 5-11, PL. 41, 229-235).

%« Ut perspicuae rationi omnis humana intelligentia swbﬂnmg'erhwr (De bi-
bero Arbitrio III, 21, 60, PL. 82; 1.300).

26 Confess, VIII 9, 18, PL, 32, 740 s.
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dependiente e irreductible (Ontologia). Solo consecuentemente se plantearin el
problema esencial y el problema natural 27,

La misma operacién practica Agustin en el segundo miembro de la dialéc-
tica metafisica, al afirmar que los platénicos defienden la teoria del Verbo cris-
tiano Hijo de Dios, identificando con El el mundo inteligible, que de ese modo
se convierte en un plan divino, en un ejemplarismo y en una formacién, puesto
que el Verbo cristiano es la Sabiduria de Dios y la Virtud de Dios 28, La ilumi-
nacién o formacidn, consecutiva a la creacidn, es ya otro principio trascendente,
un, valor: la esencia de cada ser es el término de una libertad v no de una ne-
cesidad. Dios no es un Zeus, sujeto a la Andnke. Cada ser es lo que Dios quiere
que sea, una semejanza del modelo divino, segin su género y especie. Nada hay
fijo en la forma, que es semilla, razén seminal, dotada de niimeros espaciales y
temporales dentro de un plan de Dios y: de una Ley eterna 2. :

Asimismo, también en el problema del orden u ordenacién practica Agustin
la misma habilidad. El cosmos no sali6 # se¢ y per se del caos, en virtud de una
forzosidad, amanke, dike, sino-de una voluntad creadora: por ende, también la
naturaleza es un valor, es el estatuto ontolégico, que Dios ha otorgado a cada
criatura, como pacto, alianza, ley, fuero o cédigo. Y asi el término natwra lo abar-

ca todo: puede significar ser, esencia, otden-ley, reino fisico en oposicién al es-

piritu, etc. 30,

De este modo, Agustin ha llevado y orientado los estudios filoséficos hacia
el “misterio de Cristo” de un modo tan radical que la verdadera Filosoffa y la
verdadera Religién se identifican con el Cristianismo. Pero lo ha logrado, por
decirlo asi, bautizando en secreto al Clasicismo. Esa Filosofia griega, que comen-
z6 siendo una Cosmologia, fracasé al verse obligada a convertirse en Criteriolo-
gla. Agustin la sact del callejon sin salida, pero imponiéndole condiciones: la
filosofia no es un repertorio de tesis rigidas, como la Naturaleza no es una jerar-
quia de sustancias rigidas. El Universo no es un eterno retorno, una eterna can-
donga sin sentido ninguno: es una evolucién, una creacién continua. No se pue:
de, viene a decir Agustin, atentar a la independencia irreductible de la Filosofia,

27 Agustin advierte que el verbo “ser” tieme ya diferente significado en la
Biblia y en Grecia: et inspexi caetera infrai Te, et vidi nec omuino esse, wec
omnine non esse... (Confess. VII, 11, 17, PL, 32, 742.)

28 . De div. Quaest. 46, 2, PL. 40, 30; De lib. arb. II, 11, 30, PL. 32, 1.258.
En estos casos suele citar el texto Sap. 8, 1: attinrit o fine usque ad finem for-
titier, et dispomit omnie suoviter; tomando la virtus y la sapientua como funciones
ejecutiva y ejemplar, atribuidas tradicionalmente al Verbo.

2% A. MITTERER, Die EntwicklungsLehre Augustins, Wien-Freiburg 1956,
30-32. De lib. arb. 11, 17, 45, PL. 82, 1.265. De este modo la forma es, como el ser,

una “gracia”, una donacién (De Gen. ad Ltt. imp. liber 16, 54-62, PL. 34, 241 .

244; De Vera Relig. 86, 66, PL. 34, 151 s). )
30 De Ordine. I1, 17, 46, PL, 32, 1.1016; De Vera Relig. 39, 72, PL. 34, 154,

A veces vacila, distinguiendo la tricotomia cuerpo-alma-espiritu, entemdiendo, por

espiritu la. mens. g
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peto la Filosofia no est4 sola en el mundo; es mensajera de Dios pero proprer
homines. La Encarnacién ha sido una revelacién y su noticia tiene que ser regis-
trada en todos los 4ngulos del globo.

El propter homines hace ver a Agustin que, siempre que cambie el concep-
to de natura huwmana o de “situacién humana”, tiene que cambiar radicalmente
la Filosofia. Si Agustin llega a concluir que, independientemente de la “evolu-
cién”, como hoy decimos, la situacién del hombre depende de un pasado, de
una historia, de un acontecimiento lamentable, que llamamos pecado original, pe-
cado que automéiticamente es una relacién a la Encarnacién del Verbo, a Cristo,
habr4 que conceder que esa zona espiritual del hombre, que llamamos espiritu, o
Memoria Dei, no es una zona sometida a la evolucién y orientada al futuro, sino
un resto glorioso de una raza venida a menos, una cabeza de puente, que el Ver-
bo se ha reservado para iniciar una reconquista.

La funcién reveladora del Vetbo, que Origenes habia detenidamente expli-
cado contra Celso3!, cobra en Agustin un sentido nuevo, ya que es nueva su
teorfa de la iluminacién. En primer lugar, la teorfa de la iluminacién pone en
contacto con el Verbo a todo hombre que viene a este mundo, ya que El es la
luz de todo hombre que viene a este mundo (Jo. 1, 9), y esto tiene, segin Agus-
tin, un sentido filosdfico; en segundo lugar, porque la iluminacién filoséfica, cons-
tituye a la memoria en “sindéresis universal”: no se refiere sélo a las verdades
especulativas, sino también a las religiosas y morales, que disponen y catartizan
a la razén especulativa. Nadie, dice Agustin, se hace justo con la justicia de otro,
sino con la propia; y la propia se logra adaptando el alma a las regulae vel lu-
mina virtutum 32, que constituyen nuestra unién noética y metafisica con el Ver-
bo. El Logos es un lazo de unién entre Dios y las criaturas, no sélo como causa
eficiente y ejemplar, sino también como causa reveladora. El espiritu humano
esti hecho de modo que “naturalmente” esti en el Verbo como el ojo estd en
la luz 8, Y por eso Cristo es ante todo la Verdad, el Maestro interior, y el espi-
ritu humano ha sido creado a siv imagen, pero ademés ejus capax eique con-
gruens, segin el texto ya citado.

De donde podemos deducir que la Memoria Dei, la potencia obediencial,
no es pasiva, aunque tampoco es-ina potencia griega, capaz de pasar al acto por

31 T, KeM, Celsus’Wahres Wort, Zuvich 1873, 275, 278; M. HARL, Origéne
et lo, fonction du Verbe incoarné, Paris 1958, 2 ss. .

32 De lib. arb. I1, 19, 52, PL. 1.268; De b, vita 4, 34, PL. 82, 975; De Ordi-
ne 11, 19, 51, PL. 32, 1.019; De Mor. Eccl. 1, 13, 22, PL. 32, 1.320.

33 Mas tarde comcluird Agustin su frase célebre: credendum est mentis
intellectualis ita comditam esse naturam, ut rebus intelligibilibus naturali ordi-
ne, disponente Creatore, subiuncta sic ista videat, quemadmodum octlus cornis
videt quicie in hac tndorponea luce circumiacent, cuius lucis capar eique congruwens
est creatus. (De Trinit. X1I, 15, 24, PL, 42, 1.011; De Magistro 11, 38 ss., PL.
32, 1.216 s.)
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si misma. ¢Qué es entonces? Un memorial, #na ru#ina, un monumento, una si-
tuacién miserable que “clama al Cielo”. ;Acaso no tiene fuerza la miseria para
mover a compasién Esa Memoria Dei, que es una diminutio®4, es un abismo
elocuente: abyssus abysswm invocat. Exhibimos, nuestra misetia, hacemos una
demostracién, un desfile de invélidos, pero no reclamamos, ni exigimos, ni pro-
testamos.

La Filosoffa enmudece, al ver que le profundizamos y complicamos sus pro-
blemas légicos: se ve compelida a confesar sus limitaciones, ya en plan de re-
serva, ya en plan de sincera confesién. Tiene que confesar que recibe la luz de
lo alto, y, si no tiene mala fe, habtd de adoptar una salida noble: ir cayendo in-
sensiblemente en los brazos de la Teologia, que es su hermana, no su rival 85,
Es verdad que hoy, ain dentro de la teologia catélica, cuesta trabajo relacionar
a la Filosofia con Cristo. Pero la culpa es nuestra: hemos andado en malas com-
paflias y los griegos nos han seducido; hemos cedido demasiado con anteriori-
dad: Por otra parte, el Protestantismo, el Bayanismo, el Jansenismo y el Moder-
nismo nos han obligado a pelear tanto, que en todas pattes vemos enemigos. Por
eso nuestra Naturaleza y nuestra Sobrenaturaleza se miran con recelo y extra-
fieza 3. Nos cuesta hacernos cargo de que fuimos creados “en” y “por” Cristo
y de que la creacién no es un Naturalismo, al que haya que afiadir mas tarde
un Sobrenaturalismo, como un remiendo nuevo en un vestido viejo 87. ;Por qué
habiamos de llevar nuestras distinciones hasta un punto, en €l que damos la im-
presién de que Cristo vino a buscar una oveja perdida, que no era suya? Su de-

34  Quia rationalis creatura Verbo tllo tanquam. optimo cibo sui pascitur;
humana autem animal rationalis est, quae mortaltbus vinculis peccati poena tene-
batur, ad hoc diminutionis reducte, ut per condeaturas rerum vistbilum ad in-
telligenda invisibilio niteretur... (De lib. arb. 111, 10, 30, PL. 32, 1.280), A esta
comida del espiritu, que es el Verbo se referia en las Confessiones: cibus sum
grandium. (Confess. VII, 10, 16, PL., 32, 742).

35 De div. Quaest. 9, 213, PfL. 40, 16-.

Anima aeternitatem vel intelligitur vel ereditur consequi, sed aeterna. aeter-

nitatis participatione fit. Et ideo nihil sit Deo coniunctiusg (De div. Quaest., PL.
40, 33). Nulla interposite substantia ab ipse Veritate formatwr... Haeret emim
Veritate nulle: interposite creatura (Ibid.).
T 36 Los nombres de Carlos Eschweiler, Romano Guardini, Gottlieb, Schngen
y Miguel Schmaus en la direccién tomista, y los nombres de Erich Przywara,
Karl Rahner y Hans Urs von Balthasar en la direccién molinista y juntamenie
el movimiento de renovacion de la teologia protestante, iniciado por Karl Barth,
estan demostrando que debemos preocuparnos de penetrar en las intimas rela-
ciones de la naturaleza y de la gracia, més bien que de diferenciarlas para de-
fendernos los unos de los otres, Cristo no vino a una casa extrafia, sino a la
suya propia: in propria venit (Jo, 1, 11), U, KUHNG, Natur und szde Unter-
suchungen zur deustchen katholzsahen T heologie der Gegenwart, Berlin 1961;-
H. KUHNG, Rechtfertigung. Die Lehre K. Barths und eine Katholische Besmnunﬂ.f
Emmedeuln 19567. Blen conocido es el nombre del P. Lubac y sys dltimas publi-
caciones.

37 K., ESCHWEILER, Die zwei Wege der neueren Theologie, Aulgsbulg 1926
188; U. KUuNG, Natur und Gnade, Berlin -961, 12 ss. 4
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recho de propiedad era radical: no era un titulo juridico, sino la misma creacién
y formacién. Cristo vino a reformar lo que El mismo formé, lo que era suyo.
Quizi esa Memoria Dei, que nosotros tratamos de considerar como un oscuro
monolito, sea en realidad un pedestal: el pedestal de una estatua que se ha caido.

Cristo es también la verdad en cuanto Verbo Encarnado. Si la Encarnacién
fue por si misma una revelacién de los misterios de Dios, fue luego el princi-
pio de las revelaciones concretas que nos hizo Cristo, el Verbo Encarnado. Sus
Evangelios, sus doctrinas, dieron las bases a nuestra Teologia y ain a nuestra
Filosofia. “;Sefior, a quién iremos? T tienes palabras de vida eterna” (Jo. 6,
69). No seguiremos, sin embargo, este ‘tema. Primero, porque los Tractatus in
Jobannem, de Agustin, nos dan un tratado completo e inmenso; y segundo, por-
que, hasta cierto punto, este Cristo, que es la Verdad para conducirnos al Cielo,
es por eso mismo el Camino. Por lo cual tocaremos ese punto en el segundo
apartado. Unicamente recordaremos, antes de dejar este tema, que la Encarnacién
era el mentfs mas completo a los sistemas imperantes en €l mundo, aunque Agus-
tin no se dio cuenta de ello al principio. La mejor refutacién del maniqueismo,
del platonismo, de todos los dualismos que condenaban el cuerpo, la carne, lo
sensible, lo temporal, era decir: el Verbo se hizo carne. La mejor revalorizacién
de la materia, del cuerpo, de la carne, de la vida sensible y transitoria, era decir
con sencillez: el Verbo se hizo carne. ¢Es que el mundo no necesitaba y nece-
sita adn esa leccién fundamental? Por eso, no sélo la divina Persona,-sino tam-
bién la naturaleza humana de Cristo es para este mundo la Verdad.

II. Cristo BS EL CAMINO,

Aunque Agustin no se detuvo bastante en esta férmula durante su primera
época, la férmula no dejé de influir poderosamente en su ideologia. Simpliciano
le narrd la conversién de Victorino para que cobrara conciencia de que aceptar
el Cristianismo significaba aceptar el yugo de la humildad. Mas, como Agustin
se preocupaba entonces sobre todo de superar el escepticismo y el maniqueismo,
preferia insistir en la funcién del Verbo como Verdad. De paso recuerda, sin
embargo, Agustin que el Vetbo se hizo carne para, libertarnos 38, Se trata ahora
del Verbo Encarnado, de Cristo en cuanto tal, y & imposible negar que ese con-
cepto ejercié una profunda influencia en Agustin desde su conversién y gracias
a Simpliciano 3®. Necesitaba una “autoridad suficiente” para creer y la encon-

38 Vult autem wtelligi, Adem qui peceavit, veterem hominem; illum autem

quem suscepit in sacramento Dei Filius ad nos lzbe'ra,ndos novum (e Mor. Ecel.
1, 19, PL. 32, 1.326).

89 O’MEARA vy COURCELLE, en los libros ya citados, han insistido en este
punto. Cfr. Nota 6.
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tr6 en Cristo: ese era, pues, para él el primer motivo de la Encarpacién. De
este modo, Cristo es para Agustin un Camino, el Camino que nos lleva a la
Verdad.

Esta formula podria entenderse de dxversos modos. Camino significa ante
todo un método y en este sentido es claro que el método de Cristo significa ir
a la inteligencia por medio de la fe: crede w intelligas. Pero significa también
aquella preparacién moral que Agustin pedird siempre 40. Es, pues, una catarsis
acomodada al Cristianismo.” Asi puede ya Agustin afirmar contra Porfirio que
ests garantizado el camino universal de salvacién, que es la fe en Cristo, puesto
que Cristo ha merecido esa fe.

Agustin se incorpora asi a la tradicién eclesiastica, bien representada por
San Ambrosio. Pero también aqui es Agustin original, gracias a sus anteceden-
tes maniqueos. El Anzropos no se contenta con la gnosis elemental de despertar
las conciencias, sino que revela al hombre una vida moral que concretamente se
cifra en los tres sellos. Y no hay que olvidar que Agustin, al convertirse, abrazd
el monacato, entregindose asi a la via Salvaroris» placebat via, ipse Salvator, et
wre per ejus angustias adhuc pigebat, como dicen las Confesiones. Aqui comienza
una teologia del monacato que los cristianos actuales tendrin que repasar, si es
verdad esa sinceridad que tanto se cacarea.

Cristo vino, pues, a reforzar su iluminacién filoséfica, dindonos un cimulo
de doctrinas concretas y vivificantes, y al mismo tiempo dindonos ejemplo de
vida. En este sentido, ya que E! fue nuestro modelo en la creacién, habra de ser
nuestro modelo también en la “recreacién” o reformacién. El ejemplarismo se
extiende a la vida religiosa del género humano. La predicacién de Cristo nos Ile-
vard ante todo a las tres virtudes teologales y fundamentales 4!, El cristianismo
habfa sido designado en su primer periodo como un “Camino” y en la antigiie-
dad ese era el término para designar una postura, una actitud, un género de vida
y atin de pensamiento, un estilo.

Agustin hubo de reaccionar vigorosamente contra los maniqueos, convirtien-
do el “camino «cristiano” en una apologia contra el “camino maniqueo”, en un
libro titulado Sobre las costumbres de la 1glesia Carblica y de los Maniqueos. Nos
remitimos a él. Piensa Agustin que es necesario averiguar cuél es el Gltimo fin
o tltimo bien del hombre, ya que la bienaventuranza consistird en “amar y po-
seer” ese Ultimo bien final. “Amar y poseer” equivale a contemplar, 2 ver con
amor (Frui). Y como se supone que el alma humana comienza por estar vivien-

40 De Ordine I, 8, 25, PL, 32, 1.006. No se trata en estos casos de ante-
poner la Etbiea a la: Noética. 0 a la: Ontologia. Som cosas diferentes. Se trata de
curar a la razén de sus a|pegos, para que sea “limpiia y reeta” (Solil. I, 6, 12 s.,

PL. 32, 875 s.) Aqui se rednen, pues, las dog funciones, Verdad w Camuno Ctﬂr y

Nota 33. ,
41 De lib. arb. TI, 20, 54, PL. 32, 1.270. e
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do una vida que hoy llamariamos “inauténtica”, sblo puede cobrar autenticidad
siguiendo 2 alguien. No puede el alma seguirse a si misma, puesto que se segui-
ria aquella sentencia famosa: el que es maestro de si mismo, es discipulo de un
loco. S6lo queda seguir a alguien. ;A quién? Los hombres fallan: son contin-
gentes y ain evanescentes, y nos abandonan en el mejor momento. Tenemos, pues,
que seguir a Dios. Seguir a Dios es la Filosofia, conseguir a Dios es la bienaven-
turanza. Y como no vemos a Dios, para seguirle, sblo tenemos ante nosotros el
camino de la probabilidad y el camino de‘la fe. Este es el camino cristiano. La
Filosofia tiene que confesar que es impotente para resolver un problema seme-
jante, ya que estd incapacitada para contemplar las cosas “divinas”. Tiene, pues,
que mirar a la Fe con el respeto que se debe a quien nos saca de un aprieto. Ese
camino, que se nos presenta ahora como “moralidad”, no es otra cosa que la ca-
ridad, camino proclamado solemnemente tanto en el Antiguo como en el Nuevo
Testamento.

Recordaremos aqui al lector ese problema cristiano, que tantos autores dis-
cuten, refiriéndose siempre a San Agustin. Se trata de la llamada “reduccién”
de todas las virtudes a la caridad. En el libro citado afirma San Agustin que la
justicia es un amor justo, la fortaleza es un amor fuerte, la prudencia es un amor
prudente y la templanza es un amor templado. Y si las virtudes morales no son
mas que formas adjetivas de caridad, muchos “aristotélicos” se considerardn obli-
gados a rechazar esa “reduccién”. Y en efecto, tienen razén, si hemos de distin-
guir las virtudes desde su “objeto formal”: serfa absurdo confundir la limosna
con la castidad, con la sobriedad o con la generosidad. Pero la culpa no es de
San Agustin, sino de esos mismos autores, que hablan de “reduccién”. No.
San Agustin no redujo nada, no hizo mosto de toda clase de uvas. Lo que hizo
fue otra cosa muy diferente. En lugar de colocarse en el “objeto formal” y de-
jando en paz a cada virtud con sus objetos formales (Objetivismo), prefirié si-
tuarse en el sujeto (Sujetivismo), en el mismo corazén del hombre: no busca,
pues, el numerador, sino el comin denominador. A Agustin no le interesa tanto
el que yo dé limosna o guarde virginidad: lo que me pregunta, es si eso lo hago
por Dios, por vanidad, por orgullo, por egoismo, por sordidez, para tapar vicios
vergonzosos, para exhibir “ brillatites vicios”. Lo que Agustin proclama, es el mis-
mo sentido de Ia Biblia y concretamente del Cristianismo. Jerusalén no es Ate-
nas, ni lo ha sido nunca. Esti bien que los naturalistas se preocupen sobre todo
de los objetos formales y del objetivismo: asi progresar la ciencia y se afinara
ese instrumento sutil y maravilloso, que es la Filosofia. Pero eso no es todo: no
basta saber y mis saber, en un orden especulativo. A ese “saber” hay que afia-
dir el “amor” para que podamos decir que la Filosofia nos conduce @ un “Frui”.
En caso contrario, nos veremos obligados a decir que la Filosofia es una “asig-
natura”, que se utiliza para esto o para lo otro, y que por ende sélo nos conduce
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a un “U#”. ;Quién es entonces el que avasalla a la Filosofia, el cristiano o el
racionalista, que no tiene salida posible? Luego entre ambos extremos vitupera-
bles, entre los que quieren convertir a la Filosofia en Ancilla Theologiae y los
que proclaman la férmula “la Filosofia por la Filosofia”, el camino de San Agus-
tin es el humano, el prictico, el que no convierte al hombre en una serie de
compartimentos estancos y de zonas técnicas, artificialmente unidas. V

Pero no termina aquf la funcién de Cristo como “Camino”. Porque cual-
quiera que lea el Evangelio se hallard sorprendido ante la novedad del mundo
moral que aparece ante él, si trata de compararlo con la Etica @ Nicomaco. Agus-
tin sintetizé esa impresién de novedad, al presentarnos la “humildad-obediencia”
de Cristo. Ese es el caricter del Verbo Encarnado, esa es la manera concreta de
la Kenosis. No se trata aqui en realidad de “moralidad”, sino de “metafisica”
0, mejor dicho, la moralidad tiene unas bases metafisicas 42. En el andlisis del pe-
cado aparece siempre la sobetbia-rebelién como esencia del mismo pecado. La
tendencia del hombre a ser s# juris le induce 2 todos los extremismos. Si Addn
se aparté de Dios (y nos apartd a todos) por una soberbia-desobediencia, Cristo
prefirié rescatarnos y domarnos suavemente con su humildad-obediencia. La hu-
mildad-obediencia tiene, pues, profundidad metafisica. Quisimos hacernos dioses
y Dios se hizo hombre. Dios nos ofrecia en el Paraiso ser “dioses por gracia”
y lo rehusamos: quisimos setlo por derecho propio, y lo perdimos todo. Vino
Cristo, hecho carne, y nos ofrecié una nueva posibilidad de ser “dioses por gra-

ia”. Tal es el fundamento de una espiritualidad cristiana#®. Y de este modo
volvemos al punto de partida, que Agustin presentaba en el De Moribus Eccle-
size. A la vista de Cristo, seguimos y conseguimos a Dios 44.

Cristo es también el camino en cuanto que es el sentido de la Historia de
la salvacién. Asi habia visto a Cristo San Pablo. La Iglesia lo planteaba en la cate-
quesis para el bautismo y Agustin nos ha contado la impresién que le produjo
esta visibn panorimica de la historia 45, que respondia un poco al tema de los
maniqueos: principio, medio y fin. Cualquiera que haya abierto La Ciudad de

42  Non quaesierunt Deum, per humilitatis januam, quam in seipse Dominus
Jesus Christus ostendit (De Lib. Arb. 111, 9, & PL, 32, 1.285).

8B Si tamen obvius placet sibi (homo) ad perverse imitandum Deum... Et
hoc est initium omnis peccati superbia..., Ei se Dominus ad imitationem humili-
tatis praeberet (De Lib. Arb. 11, 25, 76, PL. 32, 1.308).

44 De Util. Credendi 15, 33, PL, 42, 89; De Mor, Eccl. 1, 6, 10, PL. 32,
1.315; I, 11, 18 PL. 32, 1.319.

45 N ca satiabar illis diebus dulcedine mariabili, considerare altdtudinem. con-
silit tui super salutem genmeris humami (Confess. IX, 6, 14, PL. 32, 769). Esta
profundidad del consejo divino es, por mna parte, la relacion prromdenmal entre
la fe y la inteligencia; por otra parbte, la distimeién providencial entre sentido
literal y espiritual; finalmente, por otra parte, el plan de salvacién en la hig#
tI:)oIri'LaMCfﬂlDe Catech. Rud. 3, 5 y 6, 10, PL, 40, 313 y 817; De Vera Rel. 24, .45,
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Dios entenderé el partido que Agustin supo sacar a este proceso evolutivo y pro-
gresivo, que a veces parece anunciar un hegelianismo espiritual: dos potencias,
dos Ciudades que luchan entre sf, terminan por empujar a la humanidad hacia
el monoteismo, hacia el Sinai, hacia el Profetismo, hacia la Encarnacién vy, final-
mente, hacia una Iglesia, que sélo puede avanzar hasta una escatologia maravi-
llosa, que hoy apenas podemos entrever. No es facil que Agustin haya previsto
estas consecuencias “polémicas”, aunque Hericlito habfa proclamado a la gue-
rra (Pélemos), madre del progreso. Pero no podrd negarse que en La Cindad de
Dios late una dialéctica, que algunos han querido llamar filosofia de la historia,
siguiendo la inspiracién hegeliana, pero que no es otra cosa que la dialéctica de
Cristo. Cristo estd ya en el principio de la historia y la historia no es otra cosa
que una revelacién de Cristo, y también de su Espiritu, latente en el Antiguo
Testamento, pero patente en el Nuevo y siempre conocido en el mundo con el
nombre de Pneuma. Agustin utiliza, pues, €l helenismo para destruir de rafz el
helenismo. Hace historia, porque los griegos no podian admitir en absoluto una
historia sino s6lo una filosofia de la historia. Si la Humanidad ha percibido el
concepto de historia y ha desarrollado tantas teorfas de la historia, se lo debe a
Cristo, que ha sido el alma de la historia, tanto en el Antiguo (Mesias) como en
el Nuevo Testamento.

Este concepto estricto de la historia puede llevar a algunas exageraciones,
por lo menos aparentes. Asi Harnack denuncié a Agustin por haber exagerado
el sentido histérico y detallista del pecado original, estableciendo una dependen-
cia real del hombre frente al diablo, que implicaba una dependencia de Dios.
Agustin establece que el diablo logré cautivar al hombte, con mala intencidn,
peto en buena lid. Por consiguiente, ese hombre fue su cautivo segﬁn. normas de
justicia y equidad. De donde parece deducirse que Cristo tenia que encarnar, co-
mo sometido a un plan de reconquista y desquite. Cristo tenia que vencer al
diablo en su propio tetreno, con sus propias armas, para libertar al hombre de la
esclavitud seglin esas normas de justicia y equidad. Sélo cuando el diablo maté
a Cristo inocente, saltindose asi las normas de la guerra, perdié el detecho legi-
timo que habia adquirido en su guerra contra Dios 46,

Cristo tiene también una nueva funcién reveladora, que constituird la “justi-
ficacién de la fe” de que antes, hablamos. En efecto, Cristo hizo milagros, reve-
lindose asi en las maravillas de la Naturaleza y de la Historia, como Jahvé

46 Verbum Dei unicus Dei Filius, diabolum... homine indutus etiam homini
sub]ugamt superans gum lege justitiae... Quoniam jure aeqmsszmo vindicabat...
Ut in ilo thmt qui pro ets quod debeb(mt exsolvit... (De Lib. Art. 111, 10, 31
PL, 32, 1.280). Como se ve en dl texto, no se trata de buscar en ellmatolici‘srmo-
un sucneudlénm del Principio dell Mal, .de los mamiqueos. Agustin y muchos otros
autores conceden a veces excesiva importancia al diablo, por artificio literario o
por rutina atéviea, pero no se engafian sobre el poder condiciomado del diablo.
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se manifestaba en las maravillas de la creacién y de la misma historia 47. A esto
habfa que afiadir la propagacién de la misma Iglesia. También para Agustin, co-
mo para San Lucas, la propagacién de la Iglesia es un fenémeno tan fuera de
las normas, tan contrario a toda suposicidén o esperanza, que no tiene explicacién
fuera de la teologfa. Se explica gracias a un Arché, que es el Espiritu Santo,
el Espiritu de Cristo. Dejaremos aqui estos dos puntos que nos llevarfan muy
lejos.

. Pero este tema de Cristo “Camino” cobra para Agustin un sentido mas ori-
ginal, desde el momento en que se ve precisado a renunciar a la mistica neopla-
ténica, y a reconocer que entre Dios y el alma (Deum et animam scire cupio)
no hay camino directo o inmediato. El “Camino” une y separa al mismo tiempo
dos puntos distantes 3.

La Encarnacion empieza a ser, no ya sélo una “medicina” sino todo un ré-
‘gimen curativo, que da caricter tipico a las virtudes humanas. Fe, esperanza, ca-
ridad, humildad, obediencia, todo cobra sentido cristiano. Las concupiscencias
fundamentales, especialmente la soberbia 49, se plantean de modo, que la Encar-
nacién del Verbo vendré a designarse como “puerta de la humildad” 59, El Ver-
bo, que eta la comida propia de las criaturas racionales, angeles y hombres, como
ya vimos en el apartado Cristo Verdad, termina por hacerse “carne”, comida pro-
pia de hombres, comida de “carnales”, comida apropiada a las miserables circuns-
tancias de este penal y cautiverio de la tierra. Y de este modo, el hombre tiene
que Lorar de alegria, si tiene realmente corazén. Porque ha vuelto a comer en
el destierro el pan de los 4ngeles 51. Ya no hay mistica racionalista, sino media-

47 Cfr. H. CROUZEL, Origéne et la Philosophie, Aubier 1962, 167-177, De
Utilitate Credendi, 16, 34; PL. 42, 89 s. ’

48 De Gen. c. Mamch 11, 8, 10 PL. 34, 201. El hombre es arrojado del Pa-
rafso, que era el simbolo de Lm b.ienrarvem‘bumanzaﬁ, En adelante vivird en la miseria
y de esa “miseria” vendrd a sacarle Cristo: apparendo hominibus in homine,
cum Verbum caro factum. esh... blandiens eorum infirmitati, qui cor mundmn
nondum habebamt, unde md!e'rlexmr Vierbum in principio, Deus apud Deum. (De
Gen. ¢. Manich. II 24, 37, PL, 34, 215).

49 De Libd. Arb, II 19, 53, PL. 32, 1.269.

50  De Lib. Arb, III 9, 28, PL. 32, 1.285.

51 Ex quo factum est ut zllud Dei Verbum, per quem facta sunt omnia, et
quo f'rmtur omnis angelica beatitudo, usque ad miseriam nostram clementmfm
suam porrigeret, et Verbum caro ﬁberet of. habitaret in nobis. Sic enim posset
pamem Angelorum homo manducare, nondum, Angelis aequatus, si ponis ipse An-
gelorum. hominibus dignoretur aequari... intrinsecus pascens per id quod Deus
est, nos forinsecus admonens per id quod mos sumus, idoneos fecit per fidem,
quos per speclem: pascgt  wequaliter... Peccati poena tenebatur ad hoc diminutio-
nis redacta, ut per conjecturas rerum visibilium ad intelligenda invisibilia nite-
retur: cibus rationelis creaturae factus est visibilis... ut visibilio sectamtes ad
Se invisibilem revocaret. Sic eum anima, quem superbiens intus reliquerat, foms
humilem. invenit, imitature ejus humilitatem. vistbilem, et ad altitudinem inuvi-;
sibilem reditura. (De Lib. Arb. 1II, 10, 29, PL. 32, 1285) En este hermoso bexto
tenemos ya la teoria completa.
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ci6én 52, Agustin tendrd que retractarse de haber insinuado que habfa camino
fuera de Cristo 53

Todavia no ha perdido Agustin su optimismo neoplaténico: en el fondo
el pecado original fue un bien: el hombre es la gloria de la Naturaleza terres-
tre 54, Ya nos parece inminente el oir gritar: ;Oh, feliz culpa!i El Verbo encar-
nado estd en relacidn esencial con el pecado. Las discusiones sobre otras “hipé-
tesis” (si Adin no hubiera pecado, si no hubiera existido, si hubiera vivido en
otro planeta, si hubiera sido un marciano, etc.), no intetesan a Agustin 35, Cristo
es €l nuevo Adin, que inaugura una nueva humanidad, y el Cristianismo es una
religién de redencidn 5. El afio 393 expuso Agustin a los Padres del I Concilio
de Hipona el Simbolo, y en él declara su pensamiento, ya maduro, sobre Cristo,
que es Liberator noster et rector moster, Filius Det57. No vamos a desarrollar
aqui la doctrina de la redencidn, ni consideraremos a Cristo Camino, en cuan-
to Médico y Medicina, en Cuanto Sacerdote y Sacrificio, etc. Eso seria demasiado
y, ademads, estd bien estudiado. S6lo deseamos que cuando se estudien esas fun-
ciones de Cristo, se relacionen con el concepto fundamental de “Camino”.

De este modo Agustin ha condicionado totalmente a la Filosofia. Un filé-
sofo que ignore o pretenda ignorar ese condicionamiento teoldgico, es ya un
mal informado, un incapacitado. Un filésofo que sélo sea filésofo no es ya nin-
gin filésofo, sino un simple profesional, un técnico 88, El fildsofo ya no puede
ir a Dios directamente, y necesita también él la mediacién de Cristo. Cristo nos
ha obligado a ir despacio, a no tener prisa por ver a Dios, a calmar nuestros net-
vios. Nos ha internado en el Sanatorio, que es su Iglesia, nos ha trazado una
via humilitatis, que es un método, un régimen terapéutico, y nos alimenta con

52 De Gen. ¢, Manich. I1, 20, 30, PL. 84, 211 s.; De Lib. Arb, I11, 25, 76,
PL. 32, 1.308.

53 Item, quod dixi ad sepientige conjungtionem non una vie perveniri (Solil,
I, 13, 28, PL. 32, 881), non bene sonat: quasi alie via sit pragter Chrisium, qui
dixit: Ego sum vie (Retract. I,-4, 3, PL. 32, 590).

54 De peccato nostro... genus humonum. factus est magnum decus ornamen-
tu’mque tewwrum (De Veros Relig. 26, 48-51, PL. 34, 154). Segn los platénicos las
almas “cayeron” y esto fue un mal: por eso fueron castigadas. Pero la caida
era en realidad un bien, pues lag almas alegran y hermosean la Naturaleza.

55  De Lib, Arb. III, 19, 54, PL. 32, 1.297.

56 De wtil. ered. 15, 33, PIL 42, 89; C. Fortunwtum moanich. 9, PL. 42, 116.
Redonciliaitionem. nostfrﬂarm, da,mt fnem cum. Dieo pér Jesum. Christum (C. Fortu-
natum mamich. 17, PL. 42, 119). Animas nostras de eadem inimicitia liberare...
et ad meum regresum Swlvuborrem esse -Christum emissum (C. Fortunalum ma-
nich. 17, PL, 42, 119).

57 Ca/put est FEeclesaiae, quod est Chmstus homine mdutus, per quem. viven-
di exemplum nobis daretur, hoc est vial certa qua perveniremus ad Deum. Non
enim redire potuimus misi humv,l'l.mte qui superbia lapsi sumus... Exemplum vide
qua redeundum fuit, ipse Repwa/mtovr* Inoster in se ipso demostrare dignatus est
(De Fide et Symbolo 4, 6, PL. 40, 184; 2, 3, PL. 40, 183).

58  Garriebam quasi peritus, et misi in Christo Salvatore nostro viam tuam
quarerem, non peritus, sed periturus essem (Confess. VII, 21, 27, PL, 32, T47).
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“carne” o con “leche” 8, En uno de los textos mis hermosos, que Agustin haya
esctrito en toda su vida, se lamenta de haberse hecho tantas ilusiones filoséficas,
cuando en realidad no hay més que un camino, camino de un Nuevo Testamento
o alianza con Dios, camino que es Cristo 90.

Nuestra buena razén humana, la potencia o facultad més alta del hombre,
nace enferma, apegada, envenenada, animada por una suerte de instinto o tirén
del mal, con ojos sucios y mirada extraviada. El éxito en la ciencia vital, en la
ciencia de la verdad, es un galardén, una gracia, mis bien que una conquista.
Por eso, la misma razén se nos aleja, se nos queda en un segundo plano. Entre-’
tanto alcanza el primer plano el “amor”. S6lo el amor es de verdad edificante,
s6lo él es el camino de la verdad. Esta proposicién no se ha de entender en el
sentido falso en que la entiende un Max Scheler: cuando decimos que el amor
esti delante de la Verdad, es como cuando decimos que El Espiritu Santo estd
delante del Hijo: no se trata de dignidad ni de origen, sino sélo de dialéctica,
de proceso.

De este modo, se nos complica el proceso mismo. Porque también el amor
nace enfermo, miope, concupiscente, estimulado de sordas comezones, arrastrado
interiormente a los caprichos broncos y aleatorios, temerario para romper las
leyes, anteponer lo inferior a lo superior y lo peor a lo mejor, ain a sabiendas
de que obra mal. Y mientras él se impone apasionada o violentamente a la ra-
z6n, ésta cede con facilidad y condesciende en una emptresa abominable. Agus-
tin exhibi6 en sus Confesiomes un corazén humano, como un “Ulises” del si-
glo 1v. Ese Agustin era ya un hombre de la calle, el primer hombre de la calle
que aparecié ante la Sociedad. Pero para Agustin ‘ese libro era un argumento:
Agustin es el género humano y no tiene otro camino que Cristo.

Nos detendremos aqui. La esfera del Espiritn Santo, el Amor, tiene sus
propias leyes. El amor se adelanta, como los Apdstoles, a preparar el lugar al que
Cristo tiene que venir, purifica los espiritus, limpia los oios, endereza las miradas,
alimenta la caridad, sosiega y supera la concupiscencia. Pero todo eso nos descu-
bre que no todo estd terminado. Cristo es el Camino y es la Verdad, pero es
también la Vida. Y en el misterio de la Vida es donde mejor conoceremos a Cris-

59  Sanari credendo poteram, ut purgatior dacies mentis meae dirigeretur
aliquo modo in veritatem tuam semper mamentem. (Confess. VI, 4, 6, PL. 32, 722).
Por eso ya no tienen salida los platémicos, gue son los mejores entre todos los
filésofoy: o ingresan en el Cristianismo, o caen en la teurgia y en el espiritismo
(De Vera Relig. 4, 7, PL, 34, 126).

60  Quaerebam wviam compuramdi roboris quod esset idomeum ad fruendum
Te; mec tnveniebam, donec amplecterer mediatorem Dei et hominum, hominem
Christum Jeswm, vocantem et dicentem: Ego sum via, veritas et vita, et cibum
cut capiendol invalidus erom, miscentem. carni; quoniom Verbum caro factum est,
ut infantioe nostrae lactesceret sepientia tue, per quam, creasti omnia. Now enim v
14ernjeblam Domiimum mieum Jesum, humilis humilem; nwec cujus rei magistro. es«sefv
ejus infirmitas noveram (Confess. VII, 18, 24, PL. 32, 745).
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to. El Verbo se hizo carne, porque nacemos muertos. Cuando la Iglesia quiere
bautizarnos, empieza por exorcizarnos. Cristo anunci6, pues, su mensaje, exigien-
do un minimum para comenzar: el agua y el Espiritu Santo.

III. CRriSTO ES LA VIDA.

Esta tesis era conocida de Agustin desde el momento de su conversién, pero
de momento le preocupaban sobre todo los problemas de la Verdad y del Ca-
mino. Quetfa “entender” y s6lo asi se resignaba a “creer”. Cristo nos da en
el bautismo la vida, la gracia, la sangre sobrenatural que llevard a todas partes
alimento y respiracién. Pero las férmulas agustinianas de la primera época son
genéricas y vagas 81. Ya advertimos antes que la misma redencién era interpre-
tada como una habilidad para engafiar al diablo 2, No faltan, sin embargo, las
férmulas claras para demostrar la ortodoxia de Agustin en su polémica antima-
niquea, como se ve en el debate con Fortunato y en la Exposicién del Simbolo.
Sélo que tales férmulas eran tradicionales ya.

Donde Agustin comienza a abrirse un camino original es en el estudio de-
tenido, reflexivo, profundo, que dedica a San Pablo. Es manifiesto que nunca hu-
biera dedicado tanta atencién: al, tema de las dos leyes que llevamos los hombres
¥ que nos destrozan, si el maniqueismo no le hubiera iniciado en ese mundo de
desgarramiento y guerra civil, y no le hubiera obligado mds tarde a arrancar de
las manos de los maniqueos cualquier pretexto biblico. Agustin no sabia, a pesar
de todo, 1o que le esperaba en su estudio de San Pablo. No sabia que ese estudio
iba a convertitlo en un “Doctor de la Gracia”, en un arquitecto del mundo
sobrenatural, del Cuerpo Mistico de Cristo. Muchos libros existen ya sobre este
tema y por ello nuestro cometido se reducird a plantear el problema en los dos
momentos en que Agustin inici® una postura original, y a sustanciar el sentido
general de la actividad agustiniana en busca de ese mundo en el que Cristo es
la Vida. Esos dos momentos son los Comentarios a las Epistolas a los Gélatas y
a los Romanos, que culminan en el libro A Simpliciano, y la aparicién de
Pelagio. .

Al principio el Santo vacila, porque no ve con claridad en qué consiste la
“imagen de Dios” 6. A veces cree que se perdi6 con el pecado original y que

61 Non sicut homo sponte cecidit, ite: etiam sponte surgere potest; porrec-
tom. nobis desuper dexteram Dei, id est Dominum nostrum. Jesum Christum fide
firma. teneamus (De Lib. Arbd. II, 20, 54, PL. 32. 1.270).

62 Justissime itaque dimitere cogitur (diabolus) credentes in Eum, quem
injustissime occidit (De Lib. Arb. III, 10, 31, PL. 32, 1.280; III, 25,76, PL. 32,
1.308;' De vera Relig. 24, 45, PL. 384, 141; De Gen. ¢. manich. I1, 24, 37, PL. 84,
215 s.; De wutil, cred, 15, 33, PL. 42, 89).

63 De div. Quaest. q. 51, 1 s. PL. 40, 32; 4, PL. 40, 33 s.
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tiene que sernos devuelta por Cristo, y entonces es una imagen sobrenatural 64
que Cristo nos devuelve en el bautismo . Apoyindose en fuentes teoldgicas,
probablemente en San Ambrosio, afirma claramente que la imagen se perdié del
todo %. La imagen de Dios es entonces la gracia, la vida sobrenatural. También
los maniqueos afirmaban que el hombre recibe la imagen de Dios, cuando re-
cibe la grosis o iluminacién ®7. Asi, Agustin hubiera planteado los problemas
de la vida sobrenatural a la manera de San Ireneo 8. '

Pero su teoria del Verbo-Verdad y del Verbo-Camino le hacen ver que el
hombre no se puede separar del Verbo: la paturaleza humana esti esencial, in-
disolublemente unida al Verbo. Ser racional significa vivir iluminado . Cuando
la gracia divina entra en un alma, no tiene que conquistar nada, ni invadir un
terreno extrafio, sino que vuelve a entrar en su propia casa: es una reconquista.
El significado de la esclavitud: es la libertad, como aparece en las pinturas de las
Confesiones ™. En esa galetia literaria y espiritual de las Confesiones, que nin-
gun gran pintor ha sabido interpretar, se van sucediendo los esguinces de los es-
clavos y de las esclavas, como si fuesen coros de profetas del Antiguo Testamen-
to. Todos llaman al Libertador, todos piden a las nubes y a la tierra que produz-
can al Justo. Y cuando llega ese momento que llamamos conversién, no desfilarin
ante nosotros los titanes y los héroes, sino que veremos a la sencilla oveja extra-
viada volver al redil siguiendo un lejano silbido del Pastor. La “imagen”, que
era imagen del Vetbo, y en la cual resonaba la voz del Verbo, era como el norte
y el eros, que no dejaba descansar a Agustin hasta que le llevé al arrepentimien-
to y a la conversién ™. Durante esa conversién el Verbo empuja a Agustin, le

64 Ihid,
65  Ibid. Agustin tiene a la vista una fuente teolégica, quizé a San Am-

66 Signaculo imaginis propter peccatum amisso, remansit twntummodo crea-
turam (De div. Quaest. q. 67, PL, 40, 67 s.). Pero, si se perdid, jcémo puede ser
restaurada? Por eso, A.g'u;srtm se retracta, (Retract 1, 26, PL. 32, 628). Digtin-
guiremos, entonces, dos imégenes dilstintas, la natural y la sobrenatural (De div.
Quaest. q. 68, 2, PL. 40, 71). El P. Sommers quiso zanjar el problema, haciendo
cambiar de o'pumfon a Agtulsibm en el afio 412. Eso es imposible, ya que continta
insistiendo en que lay imagen se perdié: gquo vitio lex Dei deleta est de cordibus
(De-spiritu. et Litt. 27, 47, PL. 44, 229), Pero no se perdié del todo: non omni
modo deletum. est quod zbz per imaginem Det, cumi crearetur, impressum est (Ibid,
28, 48, PL. 44, 230). Se conservaron las “medmmms” de la imagen (Ibid, 28, 49,
PL. 44, 231). Esta frase impresionaba, con razén, a log reformadores del s, XVT.

67 (. Faustum, 24, 1, PL, 42, 4783,

68  Por eso, insiste Agustin en la necesidad de atenerse a los datos del Gé-
.nesis (C. Foustum, 24, 2, PL. 42, 475 s

69 . Nisi supernae justitiae quaedam impresse vestigio teneremus... nisi as-
pergerefur desuper velut tenuissime quaedam aurw justitive, citius aresderemur
quom sitiremus... Haec imogo, vel vestigium de fastigio summo aequitatis im-
nressum. ost. Sunt tgitur ommes homanes und maussi pecoati (Ad Simpliciemum,
I, 2, 16, PL. 40, 120 s.). B

70  Confess. IX, 1, 1, PL, 32, 763. ~F

71 Thid, X, 24, 35 PL. 32, 794; X, 40, 65, PL. 32, 806 s.; X, 43, ’70
PL. 32, 808.
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infunde la vida, restaura la imagen "2 Por lo tanto Agustin presenta las Confe-
siones como un documento fehaciente de que Cristo es la Vida.

Una vez que Agustin distingue con claridad dos imégenes de Dios en el
hombte, la natural y da sobrenatural, comienza a expresarse con habilidad en un
terreno dificil, que hasta cierto punto parece nuevo y que hoy llamamos “sobre-
natural” "3, Cristo fue la Verdad y el Camino. El habri de ser también la Vida.
Si fuimos creados en El y por El, también fuimos creados para El La primera
vez que Agustin contemplé el panorama sobrenatural en su conjunto fue en el
libro A Simpliciano, ante una pregunta de San Pablo, que obliga a dar respues-
ta: “;Qué tienes, que no hayas recibido?”. Agustin pasd revista a los bienes y
se llené de amor y de pavor. La gracia divina, la gracia sobrenatural, que ahora
surge como actividad propia de Cristo, va cobrando caracteres firmes, rasgos
claros, se va definiendo poco a poco. Las “notas” de la gracia tendriamos que
expresarlas en estos o parecidos términos:

1. Es “gratuita”, como lo expresa la misma etimologia.

2. Es “existencial”, en cuanto se opone a esa enetgia salvaje que nos em-
puja al mal y que San Pablo llama “pecado”. Es, pues, un arché o Principio que
empuja hacia el bien 74,

3. Es “libertadora”, puesto que nos saca de una esclavitud 75.

4. Es “totalitaria”, dialéctica, imperial. No transige con distinciones y re-
servas hébiles, ni siquiera con un “initium fidei” 6. .

5. Es “eficaz”. Puesto que Dios quiere que todos se salven, y no todos se
salvan, tiene que haber gracia eficaz y gracia no eficaz ™. De este modo, Dios
predestina al bien, pero no al mal 8.

72 Hoa enim agib spiritus gratige, ut imaginem Dei, in quo. naturaliter facti
sumus, instauret in nobis. Vitium quippe contra nuturam est, quod wmque sanat
gra,tm (De spiritu et litt. 27, 47, PL, 44, 229).

73 El pecador es respounsable porque continda unido al Verbo, porque el
Verbo le sigue iluminando y haciendo inexcusable mediante la imagen natural,
que es “reliquia” de la imagen sobrenatural (De spiritu et Litt, 27, 48, PL. 44,
229 ). Iluminacién del Verbo e imagen se identifican de ese modo sencillo (Ibid.
28, 48, PL. 44, 230). Por eso la funcién del Verbo en cuanto Vida sigue de un
modo conmatural a la funcién del Verbo en cuanto Verdad, va,\wnque' sean de orden
diferente (Ibid. 28, 49, PL. 44, 231).

4 Ad S'mellww,mam, I, 2 PI. 40, 103. La gracia 56 opone, rprues, a la natu-
raleza, no @ la Ley. Modifica ala Namnalema, no a la.¢onsciencia. Es ontolégica,
metafisica, no moral o noéiica (Ibid. nm. 3, 6 y 7,-PL. 40, 105).

" Ibid. nn, 9, 10, 11, 12, 13 y 17 PL. 40, 106 107, 110

76 Velle (Ibicﬂ. n 11, PL. 40, 107), Inih?u’ma fi(ﬂei (Ibfioﬂ. q. 11, 2, PL. 40, 111).

7 Ibid. m, 14, PL, 40, 119.

8 Jbid., mn. 15 y 16, PL. 40, 120. La férmula “vencié la gracia” significa
que Agustin se consideraba a si mismo como defensor de la libertad humana
contra los maniqueos, Por eso, esta nueva visién o revelacién de la gracia le
amedrenté. Resistié, pero fue vem»chldo antes de vencer él a Pelagio. Vio que si
el hombre se entrega a la dialéctica de la gracia recae en la antigua fe de Jahwvé.
Para Agustin la gracia da o devuelve una libertad, que el pecador no tiene en
su esclavitud al pecado.
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6. Es “misteriosa”. La dialéctica humana no vale para imponer leyes a la
misericordia de Dios. Agustin exclama, vencido: “triunfé la gracia”. Esta pri-
mera exploracién del terreno de la gracia divina no podia dejar de causar sor-
presas entre los lectores de Agustin. El mundo no estaba acostumbrado a un
lenguaje biblico, sino mis bien a un lenguaje griego. La historia de Abrahén,
Isaac y Jacob, la historia del Paraiso y la de la Tierra de Promisién eran inter-
pretadas segin el estilo y el espiritu occidentales. Y ahora de pronto, las frases
de Agustin, acufiadas sobte las férmulas de los Profetas que estudiaban la Alian-
za, causaban sorpresas. De ahi nacié Pelagio, de la sorpresa que le produjeron
estos desahogos de Agustin. Cuando un dia reflexioné Pelagio sobre el sentido
de una de esas férmulas “dame lo que me mandas y mandame lo que quieres”,
sintié en su corazén una voz interior que le llamaba al combate. Y en aquel mo-
mento se rebeld: Cristo es la Verdad, Cristo es el Camino, ya estd bien; pero
no es la Vida.

Pelagio se acoge 2 una férmula de Salustio ™ sin advertir el abismo que se
abre entre un Naturalismo y un Creacianismo. Habla de una naturaleza pura de
modo, que Cristo, a juicio de Agustin, seria una afiadidura molesta a la Natura-
leza 80, Para marcar mejor su oposicidn, a la férmula pelagiana “todo es natu-
raleza”, opone Agustin la suya propia: “todo es gracia”™8l. Pero luego advierte
que por los dos extremismos se llegaria al mismo resultado: si todo es naturale-
za 0 si todo es gracia, no hay hecho diferencial. Agustin toma, pues, la precaucién
de ir apartando todo lo posible la naturaleza de la gracia 82. La primera pertenece
a una esfera que denominaremos “Esfera deb Creador”, mientras que la segunda
serd una “Esfera del Redentor”. En esta esfera todos estamos muertos, mientras
el Redentor no nos infunda la nueva vida. Por eso Cristo es la fuente de la gracia,
la Vida. ' :

Los dos rivales, después de las exploraaones preliminares, se concentran a
la vista del pecado original, que se va a convertir en caballo de batalla, y desde

79 SALUSTIO, Bellum Jugurt, Prélogo. La férmula de Salustio dice: falso
quaeritur de natwre sus genus humonum. Cfr. De natura et gratie 2, 2, PL. 44,
248 s.; 6, 6, PL, 44, 250.

80 Ibzd 11, 12, PL. 44, 253; 19, 21, PL. 44, 256. Non ergo sic debemus lou-
dare Cwemto'rem ot cogamur, wmo vero convineamunr dicere superfluum Salvatorem
(Ibid. 34, 39, PL, 44, 266).

81 Ep 17, 1, PL 38, 768. Pelagio guiere ser filosofo, naturalista, a estilo
griegio: q'ulema;d:modnlm plllﬂlO\SO'pll’ll hujus mundi (E'p. 186, 11, 37, PL. 33 830).
Si se tratase de una noetura pure en abstracto, Agustin se hana» deﬁnﬂdov ya, con-
tra los maniqueos, con la férmula omnis Mtwm, bona. Cflr. Ep. 186, nn. 21, 22 y
26, PL. 33, 824 y 825. Pero Pelagio quiere pasar a la tesis v al hombre concreto -
e histérico y eso es una falacia, Ademés, supuesto el hecho histérico de la En-,
carnacién, Agustin ya no puede convenir con Pelagio tampoco en la interpreta--
cién histérica, Cfr. Ep, 187, 2, 4, PL. 33, 833 s. oy

82  De natura et gratio, 24, 26, PL, 44, 260: conditio naturae se opone a
potestas misericordiae. ot
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él lanzan al medio el problema paulino: ¢Es justo Dios, o no es justo Dios? He
aquif a las criaturas juzgando a su Creador. Los dos rivales se constituyen en de-
fensores de la justicia divina. A juicio de Pelagio, acusa a Dios de “injusto” todo
aquel que afirme que Dios nos envia al mundo heridos, contagiados, sin liber-
tad y sin fuerzas®; eso es, a su juicio, maniqueismo, blasfemia. Agustin pro-
testa, pero a su vez presenta la denuncia: Es todavia mis injusto todo aquel que
afirme que nacemos inocentes, puros y buenos, pero condenados a esta peniten-
ciarfa, contra la cual se sublevan los hombres sin cesar porque no admiten que
sea un penal. Y no se trata tan s6lo de los males externos, de los cuales quieren
los hombres culpar a Dios. Se trata principalmente de los males internos. Pela-
gio trata de ser ciego para el mal como Aristételes: de ese modo puede pensar
que la Humanidad es una bandada de 4guilas ordenadas, que miran al sol de hito
en hito. Agustin, que ha sentido en su propia carne la garra sucia del mal,. pien-
sa que la Humanidad es un “rebafio de tortugas” 84 Es verdad que de cuando
en cuando nace un 4guila, pero, afin entonces, si el dguila quiere volar y mirar
al sol, tendrd muchas lagrimas que derramar y quiza sangte.

Las posturas de ambos rivales eran la consecuencia de cuatro siglos de lu-
cha del Clasicismo con el Cristianismo. Pelagio era el canto del cisne del Clasi-
cismo antiguo. Pero iba a ser, al mismo tiempo, la semilla de cizafia lanzada al
campo de la Iglesia para el futuro, una semilla de incesantes y siempre renova-
dos humanismos. No s6lo habria que rehacer todos los problemas filoséficos y teo-
légicos, sino que habria que hacerse cargo de otros nuevos. Hoy el hombre contem-
porineo se da cuenta de los problemas nuevos que iban brotando bajo la pluma
de Agustin: libertad, pecado, concupiscencia, ignorancia, amor, imagen de Dios,
naturaleza, gracia, Dios, mundo, hombre, bien, verdad, realidad, belleza, historia,
sociedad, etc. Los dos campeones hablaron con sobrada claridad y dejaron al hom-
bre el derecho de elegir una postura fundamental.

En cuanto a Agustin, no puede ser mas claro el sentido de su polémica:
Cristo es la Vida. Quiz4d hayamos pecado restringiendo el imperio de Cristo a
unos limites excesivamnete estrechos, rigurosos y formales, pero fuera de Cristo
no hay posibilidad alguna de vivir la vida sobrehumana. Quien no esté “en” Cris-
to es una rama seca, un sarmiento podado de la vid. Son del todo diferentes la
gracia qua creati swmus y la gracia qua christiani symus 5. Para referirnos a és-
ta, que es la vida sobrenatural, hay que pasar pot ‘Cristo y por su Redencién 8.

Sustanciando el pleito, los dos rivales llegaron a colocarse, como aquellas ma-
dres del Juicio de Salomén, ante un recién nacido para disputirselo. Pelagio afir-

8 Opus. imp, c. Julianum, 1V, 56, PL. 45, 1.372; IV, 89, PL, 45, 1.390;
De Nuptiis et concup. II, 3, 8 s. PlL. 44 440 s.

84 Opus an ¢, thanum V, 13, PL. 45 1.442.3; V, 1, PL 45, 1.431-3.

8 FEp. 177, 7, PL. 38, 768.

86  Tbid.
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ma que el nifio es suyo: es una naturaleza pura, y por si mismo alcanzari el
Reino de los Cielos; Unicamente, ya que tanto vienen presionando las objecciones
biblicas, esas moscas que Agustin levanta en todas partes, el nifio no entrari en
la Vida Eterna, si no le brindan el agua y el Espiritu Santo. Agustin se burla
de tales distinciones 'y se congratula que haya comenzado el momento de la reti-
rada estratégica de Pelagio: el nifio no entrard ni en la Vida Eterna ni en nin-
ghn Reino de los Cielos: es una watwra lapsa, que se ha caido de Cristo; si la
Iglesia se apresta a bautizarlo, comenzard por unos elocuentes exorcismos 87. En
tiempo de Agustin no se hablaba todavia del “limbo”, que es una palabra curio-
sa, para una realidad curiosa.

De esta manera llegb Agustin al final del drama evolutivo.  Seguramente,
cuando el anciano miraba hacia atrds, hacia la muchedumbre de sus obras, habria
de sentir escalofrios. ;Quién le habia guiado por aquella selva doctrinal, que él
no pudo ni siquiera sofiar en los dias de su conversién a Cristo? ¢Quién, sino
el mismo Cristo, por quien habfa combatido? El anciano podia ver que el siste-
ma se habia cerrado y quedaba asegurado con muralla de acero. El hombre fue
creado en el Parafso, en la bienandanza, pero no quiso deberle a Dios esa
gracia. Quiso independizarse y vivir por su propia cuenta, ser sui juris, y se cayb
de Cristo, que es el Camino, la Verdad y la Vida. Pero Cristo no abandoné
a su oveja perdida. Continué siendo el Camino, la Verdad y la Vida para
todos aquellos que de cualquier modo pudieran volver a “incorporarse a El”.
No hay para el hombre otfa salvacién que recogetse en un Cristo Mistico. Eso
es la Iglesia. ,

Terminaremos, pues, nuestro estudio constatando que Agustin renuncié a
" la’'mistica neoplatbnica para elaborar otra mistica mas profunda y real. La unién
directa e inimediata del hombre con Dios no se verifica ya en las potencias hu-
manas, en la memoria, entendimiento y voluntad, de que nos hablan Aristételes
y Descartes, esto es, en unas potencias conscientes, mediante la ciencia, la visidn,
el amor, el fervor, los éxtasis, los deliquios y formas de desmayo. Ahora la unién
se verifica en la “sustancia del alma”, es unidén sustancial. Ya no sélo somos cris-
tianos, sino que somos Cristo, segln la atrevida frase de Agustin. Es verdad que
no somos dioses, no entramos en la Unién Hipostitica, como la naturaleza huma-
na y singular de Cristo. Pero tampoco somos expésitos admitidos en una casa
ajena, hermanos “juridicos” de Cristo. La Iglesia, abrumada por esta realidad
misteriosa, invent$ una férmula que ha sido calificada de birbara (ex opere ope-
rato), para designar esa unién ontoldgica e inconsciente, que llamamos justifica-
ci6n, filiacién divina, vida sobrenatural. La sangre de Cristo, trasformada en gra-
cia, es un torrente circulatorio de un Cuerpo Mistico. No nos meten en casa aje-

87 De natura et gratia, 8, 9, PL, 44, 251.
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na, sino que volvemos a la nuestra, hermanos carnales, hermanos en la sangre,
que son recobrados, recogidos, reincotrporados, reabsorbidos. El Cristianismo es
una Mistica. Cristo es la Verdad, el Camino y la Vida.

Si volvemos ahora la mirada al principio de este estudio, hallaremos un ca-
mino largo y tortuoso, lleno de descubrimientos y sobresaltos, recorrido por un
Agustin que no mira hacia atras sino que corge ambicionando siempre metas nue-
vas y miés elevadas. Comprenderemos al instante que haya tanta variedad de apre-
ciaciones entre los criticos y exégetas de San Agustin 88 y -que todos tengan su
parte de razén, segun enfoquen el problema y segun utilicen unos y otros textos.
Es claro, sin embargo, que desde una unibén accidental y cognoscitiva hemos pa-
sado a una thibén sustancial e inconsciente. Pero a lo largo de esa evolucién, no
s6lo nos ha seguido Cristo, sino que ha sido El el hilo conductor y la razén de
nuestror proceso ideolégico. Y la consecuencia es que también hoy tendremos que
renunciar a muchos “irenismos” que nos tientan, y tendremos que adquirir una
consciencia ¢lara de que quien extiende y propaga el Cristianismo, quien afianza
la fe y enciende los corazones es un arché teolégico, que llamamos “Espiritu de
Cristo”, Espiritu Santo. Nuestra misidn serd, pues, exactamente la misma que la
de los primeros cristianos.

Ahora bien si nuestro Modelo y Camino ha de ser Cristo, no deberemos ol-
vidar la suprema leccién de la Unidn Hipostitica: “ni confusién, ni separacién”.
No confundamos pues lo natural con lo sobrenatural, pero no lo separemos tam-
poco. ¢Qué puede significar entre cristianos una querella de los que tratan de
confundir con los que tratan de separar? Significa que los unos y los otros tienen
que buscar el buen Camino, que es Cristo, y entonces Cristo serd también la Ver-
dad y la Vida de su Cuerpo Mistico, extendido por todo el mundo, encendido
en el amor e iluminado por la verdad, llegado a la plenitud, convertido realmente
en pléroma terrestre de Cristo.

P. Lope CILLERUELO, O. S. A.

88  Ami, por ejemplo, Scheel trata de presentarmos un Agustin platdnico, en
oposicién al Cristianismo, sin enterarse de que Agustin ha cambiado el plato-
nismo (O. SCHEEL, Die Anschouung Augustins iiber Christi Person und Werk,
Tibingen-Leipzig, 1901). En sentido contrario, Bavel suaviza, quizd demasiado,
los textos de Agustin, y asi se pierde el sentido de la evolucion del Santo (T-J.
VAN BAVEL, Recherches sur lo Christologie de St. Augustin, Fribourg 1954). Tam-
bién Crombrugghe orienta su estudio contra Scheel, (C. VAN CROMBRUGGHE, “La
Doctrine Sotériologique de St. Augustin”: Revue d’histoire ecclésiastique, b
(1904) 237-257; 477-504. En realidad ningtin critico niega la evolucién del pen-
samiente agustiniano. Sélo cabe disimular o exagerar puntos concretos, Cfr.
J. RIviERE, Le dogme de law Rédemption chez St. Augustin, 8 ed., Paris 1933, 365-
373. s



