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1. Introduccion

Con San Agustin se marca un jalon muy significativo en la Patristica latina. Asume la
herencia griega de Platon, los estoicos y Plotino, cumpliendo su sintesis y superacion desde
una concepcion original basada en la sabiduria cristiana. Asi se refleja particularmente en
su teoria de la iluminacién, que sustituye el conocimiento platonico por reminiscencia por
los destellos de la luz que proviene del Maestro divino; o al entender el amor como dona-
cion personal mas alld del amor-deseo de los autores griegos; o en la concepcion vectorial
del tiempo y de la historia, que rompe con la circularidad griega, a la vez que mantiene la
idea de perfeccion, pero situdndola en la Trascendencia personal y no ya en el movimiento
perfecto.

Por otro lado, San Agustin es el primer moderno, como se desprende de su tratamiento
de la subjetividad y de la influencia que ha tenido en la Fenomenologia, de modo especial
en Max Scheler, Dietrich von Hildebrand o Edith Stein. Introdujo en la ética la esfera de la
afectividad, que habia sido relegada por los griegos como irracional, y descubrié un orden
en los afectos de la voluntad.
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Se ha dividido la exposicion en tres capitulos de extension desigual: el primero, dedica-
do a su itinerario biografico-intelectual, mostrando como su vocacion a la verdad se vio co-
ronada por la fe cristiana; en segundo lugar, se dedica un amplio espacio al problema del
conocimiento, partiendo de su salida del escepticismo en Contra Academicos y tijandonos
en los diversos drdenes de certezas que encuentra y en la cuestion escurridiza de los tres
éxtasis del tiempo de la conciencia; en tercer término, dentro del problema ético entresaca-
mos su ampliacion del cuadro de las virtudes morales en los griegos, el concepto de ordo
amoris, la libertad y el misterio del mal. Una constante en el Santo de Hipona en las diver-
sas cuestiones tratadas es la busqueda de las trinidad en el hombre y en la creaciéon como
imagenes imperfectas de la Trinidad divina.

2. Vida y obra

San Agustin fue el mas grande de los padres latinos debido a su influencia, que domind
el pensamiento occidental hasta el siglo XIII. Nacio en Tagaste, en la provincia de Numi-
dia, el 13 de noviembre de 354. Aprendi6 los rudimentos del latin y de la aritmética con un
maestro de Tagaste y, aunque no es del todo exacto afirmar que no supiese nada de griego,
lo cierto es que dicha lengua le resultd odiosa y nunca lleg6 a leerla con facilidad. Alrede-
dor del 365 se traslado a Madaura, ciudad pagana, donde estudio gramatica y literatura lati-
nas, alejandose de la fe de su madre, lo que su afo sabatico en Tagaste (369-370) no hizo
sino acuciar.

En el 370, afio en que murid su padre tras convertirse al catolicismo, inici6 estudios de
retorica en Cartago, resultando un brillante estudiante a pesar de la ruptura que el ambiente
licencioso de la ciudad portuaria le indujo con los valores del cristianismo. Vivié durante
diez afios con una amante, de la que tuvo un hijo —Adeodato- el segundo afio de su estancia
en Cartago. La lectura del Hortensio de Cicerdn le estimuld para iniciar el camino de bus-
queda de la verdad, aunque no tardé en alejarse una vez mas del cristianismo con su entra-
da en la secta maniquea.

Regreso6 a Tagaste el 374, ensenando gramatica y literatura latinas durante un afio. Acto
seguido retorno a Cartago, donde abrié una escuela de retorica, permaneciendo hasta el
383 junto con su amante y con su hijo. Recibié un premio de poesia y escribié su primera
obra en prosa De pulchro et apto, que se ha perdido. Poco antes de la partida de Agustin
hacia Roma en 383, Fausto, un conocido obispo maniqueo, llegd a Cartago y no supo darle
una respuesta satisfactoria a sus dudas, por lo que su fe en el maniqueismo comenzo a res-
quebrajarse. Sus desengafios intelectuales no hicieron sino alimentar su apetito de verdad.

Abrio6 una escuela de retorica en Roma, donde esperaba encontrar estudiantes menos dis-
colos que en Cartago y lograr un relanzamiento a su carrera, pero contd con el inconve-
niente de que, efectivamente, los estudiantes eran menos discolos pero tenian la fea cos-
tumbre de cambiar de escuela antes de pagar los honorarios.

En el 384 obtuvo un puesto de profesor municipal de retérica en Milan, inclindndose fi-
los6ficamente hacia el escepticismo académico. En Mildn su madre intenté que reformase
su vida, y le incitd a contraer matrimonio con cierta muchacha, por la que abandon¢ a la
madre de Adeodato, pero lo que hizo San Agustin fue buscarse otra amante, ya que se vio
incapaz de esperar el tiempo necesario hasta contraer matrimonio. Sin embargo, en esta
época leyo ciertos escritos neoplatonicos, probablemente las Enéadas de Plotino, en la tra-
duccion de Mario Victorino, lo que le ayudo a liberarse de las cadenas del materialismo y
aceptar la existencia de una realidad inmaterial. Eso le facilité una solucion satisfactoria al
problema del mal a través del concepto de privacion, y le ayudd a comprender la razonabi-



lidad del cristianismo, impulsandole a la lectura del Nuevo Testamento y, en particular, los
escritos de San Pablo.

La conversion intelectual de San Agustin, fruto de la lectura de las obras neoplatdnicas,
fue paralela a su conversion moral, producto de los sermones de San Ambrosio y las pala-
bras de Simpliciano -un anciano sacerdote que le di6 noticia de la conversion al cristianis-
mo del neoplatonico Victorino y de Ponticiano, y le hablé de la vida de San Antonio de
Egipto-, teniendo lugar su conversion al cristianismo el verano de 386. San Agustin oyo
desde el jardin de su casa a un nifio que gritaba desde lo alto de un muro Tolle lege! y que
provocd, al abrir al azar el Nuevo Testamento, la lectura de las palabras de San Pablo en la
Carta a los Romanos:

Andemos con decencia, como durante el dia: no en comilonas y borracheras,
no en deshonestidades y disoluciones, no en contiendas y envidias. Mas reves-
tios del Sefior Jesucristo y no busquéis como contentar los antojos de vuestra
sensualidad [Confesiones: VIII, 8-12].

Enfermo de pulmon, se retird del profesorado y en Cassiciaco se esforzo, mediante la
lectura, la reflexion y las conversaciones con sus amigos, en lograr una mejor comprension
del cristianismo. Alli escribio Contra Academicos, De Beata Vita y De Ordine; de vuelta a
Miléan escribié De Immortalitate Animae, probablemente los Soliloquios y comenzd De
Musica. El 25 de abril de 387, sabado santo, fue bautizado por San Ambrosio. Poco des-
pués regresd a Africa, tras la repentina muerte de su madre acaecida mientras esperaban
embarcar en el puerto Ostia. Aplazando su regreso a Africa, en Roma escribié el De libero
arbitrio, el De quantitate animae y De moribus ecclesiae Catholicae et de moribus Mani-
chaeorum, pasando a Africa en otofio de 388. Ya en Tagaste, establecid una pequefia co-
munidad monastica y escribid, entre otros, el De vera religione y el final de De Musica.

Aunque en Cassiciaco el joven Agustin resolvio no casarse nunca, probablemente no as-
piraba al sacerdocio, que, sin embargo, recibié al ser ordenado por el obispo de Hipona,
que deseaba su ayuda, en 391.

Nombrado obispo auxiliar de Hipona en 395-396, tras la muerte de Valerio —obispo de
Hipona— le sucedio6 en el cargo el 396, ocupandose de la tarea de luchar frente al cisma
donatista cuando sus deseos quizéas hubieran ido encaminados a una tranquila vida de ora-
cion y estudio, pese a lo cual encontr6 tiempo para comenzar sus Confesiones terminadas
en 400 y para escribir parte de su De Doctrina Christiana cuyo cuarto libro fue anadido en
426. Pero es que el impetu con que San Agustin llevo a cabo su conversion no tenia nada
que ver con el que, siglos mas tarde, evidenciaria Scheler. En el afio 400 comenzé uno de
sus grandes tratados, De Trinitate, tfinalizado en 417, donde se recoge su teoria del conoci-
miento; en el 401 empezo los doce libros de De Genesi ad litteram finalizados en 415,
donde se encuentra una teoria de las rationes seminales.

Tras la promulgacion de diversos edictos imperiales contra los donatistas, San Agustin
tuvo que dirigir su mirada esta vez contra otra herejia, la pelagiana, que utilizando textos
de De libero arbitrio habia llegado a negar el pecado original, minimizando el papel de la
gracia divina y exagerando el de la voluntad humana. Asi, escribié diversas obras a partir
de 412, lo que no impidid que comenzara en 413 los veintidos libros de De civitate Dei,
que completd en 426, sobre el trasfondo de la invasion barbara. En 418 es condenado el pe-
lagianismo por un concilio de obispos africanos, por el emperador Honorio y el Papa Zosi-
mo, prosiguiendo su obra polémica antipelagiana en diversos escritos. En 426 nombrd su-
cesor de su didcesis al obispo Eraclio, y publico, en 426-427 De Gratia et libero arbitrio,
ad Valentinum, De correctione et gratia y los dos libros de las Retractationes, revision cri-
tica de sus escritos de gran valor para conocer sus cronologia.

San Agustin continu6 escribiendo también durante los ultimos afios de su vida, tomando
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contacto incluso con el arrianismo y dedicandoles en 428 su Contra Maximinum haereti-
cum y Collatio cum Maximino Arianorum episcopo. En la primavera-verano de 430 los
vandalos sitiaron Hipona y San Agustin murié durante el mismo el 28 de agosto de 430,
mientras recitaba los salmos penitenciales. Pese a que los vandalos incendiaron la ciudad,
la Catedral y la biblioteca de San Agustin, gracias a Dios, quedaron a salvo.

3. La superacion del escepticismo académico

3.1. La influencia de Ciceron en Contra academicos

Se pueden destacar ciertos hitos fundamentales en la biografia de San Agustin por la re-
lacion que tienen con su evolucion intelectual. Uno de ellos es la lectura de Cicerdn, que le
impulsé a dedicarse a los problemas filosoficos y a consagrar sus esfuerzos intelectuales a
ellos cuando soélo tenia diecinueve afios. La lectura de la obra Hortensio (Hortensius, escr.
45/46 a. C.), de la que so6lo quedan testimonios en fragmentos de Nonio y Agustin, llevo al
joven Agustin a acercarse al terreno de la filosofia. Se trataba de una apologia de la filoso-
fia segin el modelo del Protreptikos de Aristoteles.

Ciceron (106-43 a. C.), filosofo ecléctico y consul romano, sostenia un escepticismo mo-
derado conveniente, segin ¢€l, para defenderse frente al dogmatismo. Por otro lado, también
rechazaba el escepticismo radical por una razén de caracter moral y social mas que episte-
moldgico: es necesario que exista un consenso universal y unas ideas innatas para mante-
ner la cohesion social. En sus Cuatro libros académicos (Academici libri quattuor, escr.
46/45 a. C.) sostenia que era suficiente para la vida préctica alcanzar una seguridad transi-
toria basada en una probabilidad subjetiva.

No es dificil apreciar la relacion existente entre la obra citada de Ciceron y uno de los
primeros escritos filosoficos de Agustin. Nos referimos, naturalmente, a su obra Contra
Académicos (De Academicis libri tres) que, junto con dos obras mas, Sobre la felicidad
(De beata vita), y Acerca del orden (De ordine) fueron terminadas en noviembre de 386 en
Cassiciacum, cerca de Milan.

Escrita en forma de dialogo, y evidenciando una cierta influencia platonica, Contra Aca-
démicos recoge la refutacion del escepticismo académico sin ambages. La cuestion central
que domina la obra consiste en si es necesaria la posesion de la verdad para ser feliz. San
Agustin rebatio la tesis de Cicerdn de que bastaba la investigacion de la verdad, aun sin al-
canzarla, para lograr la felicidad.

Dando por sentado que todo hombre aspira a la felicidad, el santo de Hipona defiende
que ésta se alcanza viviendo conforme a la razon. De modo que, siendo ésta el 6rgano de la
verdad, no tendria sentido vivir conforme a la razoén si ésta renunciase al objeto de su acti-
vidad: el conocimiento de la verdad.

3.2. La racionalidad de la fe como superacion de la duda

San Agustin reconoce que hay dos modos de conocer: la razon y la autoridad. Sin em-
bargo, estos modos de conocer no son incompatibles sino que se complementan. En tltimo
término, incluso la fe descansa en un acto de la razon: la razén natural puede llegar, me-
diante la actividad filosofica, a la afirmacion de la existencia de Dios. Ahora bien, el Santo
es perfectamente consciente de los limites de la razon y del entendimiento humano en or-



den al conocimiento de la esencia de Dios. Asi que la fe ayuda a ir mas alla de los limites
de la razon, de modo que la verdadera oposicion filosofica no se halla entre la razén y la fe,
sino entre la razén y la duda. La fe es conforme con la razon y la razén es conforme con la
fe:

a) antes de darse la fe, la razon presenta lo que se puede creer mediante razones natura-
les, que permiten, a su vez, adherirse a la fe revelada (ergo intellige ut credas);

b) una vez recibida la fe, la razén supera sus propios limites mediante la iluminacién di-
vina (crede ut intelligas).

Esta es la interpretacion del lema ergo intellige ut credas, crede ut intelligas [Sermones:
XLIII, 7, 9]: entiende para que puedas creer, cree para que puedas entender. El cristianismo
es para San Agustin la culminacion de la Filosofia, entendida como sabiduria. De ahi que
identifique sabiduria con sabiduria cristiana y Filosofia con religion. Pero lo que formula
San Agustin no es una doctrina religiosa sin mas: es la filosofia verdadera, la sabiduria que
ha alcanzado con el cristianismo su plenitud.

No obstante, se debe subrayar que el interés de la investigacion filosofica agustiniana es
eminentemente practico, no especulativo. Quiere que los resultados de su investigacion le
sirvan para alcanzar la felicidad. Por esa razon, en el Doctor de la gracia aparecen imbrica-
dos tanto los aspectos tedricos como los aspectos practicos de la investigacion filosofica:
Dios no es solo el fundamento de la verdad sino que es también la fuente de la felicidad.

3.3. La certeza de la autoconciencia

Una vez que se ha sentado que no hay felicidad sin sabiduria ni sabiduria sin verdad, y
que la duda es la auténtica enemiga de la razéon, San Agustin va a concluir afirmando la
certeza de la autoconciencia en virtud de un razonamiento puramente filoséfico, precedente
directo del cogito ergo sum cartesiano, que podemos sintetizar en los siguientes estadios:

1°) la intuicién intelectual coloca, cualquiera que sea la profundidad de la duda, ante una
certeza: yo dudo;

2°) esa duda se realiza mediante el acto de pensar, de modo que la duda supone una nue-
va certeza: yo pienso;

3°) aunque en todas las cosas me engafara, no podria engafiarme si no existiera, de for-
ma que se llega asi a la certeza de la autoconciencia: Yo existo.

Por consiguiente, cualquiera que sea el nivel de la duda planteada, Agustin de Hipona la
ha derrotado definitivamente con el célebre aforismo si fallor, sum: «si me engafio, existo,
pues quien no existe no puede tampoco engafiarse» [La ciudad de Dios: XI, 26]

La certeza indubitable del conocimiento existencial del «yo» acompafia a toda opera-
cion mental. Ahora bien, como explica Eudaldo Forment [Forment 1989: 7] y recoge San
Agustin en La Trinidad, el autoconocimiento del alma puede ser de dos tipos:

a) conocimiento existencial, como percepcion o experiencia individual inmediata, no
conceptualizable ni comunicable a otros hombres, por la que se constata intelectualmente
el ser del alma; y

b) conocimiento esencial, por el que se obtiene una definicion de la esencia que debe te-
ner el alma para ser alma, no desde la generalizacién del conocimiento existencial, que po-
see un caracter temporal y mutable, sino desde la inteleccion esencial que facilita el verda-
dero conocimiento, de caracter inmutable y eterno. Escribe San Agustin a este respecto:

No es viendo con los ojos del cuerpo una muchedumbre de mentes como nos
formamos, por analogia, un concepto general o concreto de la mente humana,
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sino contemplando la verdad indeficiente, segun la cual definimos, en cuanto
es posible, no lo que es la mente de cada hombre, sino lo que debe ser en las ra-
zones eternas [La Trinidad: 9, 6, 9].

A su vez, la presencialidad del alma tiene dos formas: conociéndose y pensandose. El
santo de Hipona expone la diferencia entre el conocer (noscere) y el pensar (cogitare) con
el ejemplo del médico que sabe la gramadtica: cuando actia como médico piensa en la me-
dicina y no en la gramatica, lo que no impide que la conozca.

Para aclarar el problema de la presencialidad del alma Santo Tomés de Aquino, al pro-
fundizar siglos mas tarde en la metafisica del espiritu agustiniana, introducira los concep-
tos aristotélicos de acto y potencia, caracterizando: a) la noticia conocida como un conoci-
miento habitual; y b) la que se da en el pensar, como conocimiento actual [Santo Tomas,
De anima: q. 1, a. 15, ad. 17]. Dicho pensar, como conocimiento esencial, se puede definir
como el acto de la inteligencia por el que se busca conocer la verdad esencial y que necesi-
ta el auxilio de la iluminacion divina.

3.4. La investigacion agustiniana de la verdad

Al principio de Soliloquios, San Agustin define los objetivos de su tarea de investigacion
filosofica: conocer a Dios y conocer el alma. Dicha investigacion no requiere dos vias dife-
rentes, como podria parecer a primera vista, sino que se resume en una: puesto que Dios
estd en la mas profunda intimidad de nuestra alma, buscar a Dios requiere recogerse en el
alma y recogerse en el alma supone encontrar a Dios. Asi las cosas, la mirada hacia dentro
mediante la que se inicia la busqueda de Dios y del alma significa un confesarse. Dicha
confesion no se agota en la mera descripcion de un estado sentimental interior sino que tra-
ta de aclarar los problemas mas profundos que radican en el ntcleo del alma, arrojando luz
sobre la propia existencia. Este es el significado del célebre aforismo pronunciado por el de
Hipona: «No salgas de ti mismo, vuelve a ti, en el interior del hombre habita la verdad»[La
verdadera religion: 39].

San Agustin asume un método de investigacion filosofica que se basa, con las debidas
matizaciones, en la dialéctica caracteristica de la tradicion platonica. Asi se aprecia en
Acerca del orden (De Ordine), una de sus primeras obras, en la que considera: a) que la fi-
losofia se resuelve en una investigacion de la unidad; b) que la razén no es sino la capaci-
dad de distincion y unidn; y c¢) que la investigacion del alma o de uno mismo debe ser ante-
rior a la investigacion de Dios [Acerca del orden: 11, 18].

Pero lo anterior no justificaria la originalidad agustiniana, que no seria tal si el Doctor de
la gracia se hubiera quedado ahi. En Soliloquios, cuando se refiere a las condiciones de la
vision racional, anade los siguientes requisitos que completan su propio método de investi-
gacion filosofica: a) el alma debe ser apta para conocer la verdad, para lo cual debe recibir
la ayuda de la gracia, es decir, el alma debe ser sana, estar purificada mediante las virtudes
sobrenaturales de la fe, la esperanza y la caridad para poder conocer la verdad y ver a Dios;
b) estando sana el alma por las virtudes teologales, es preciso que mire, y esta mirada es la
que propiamente lleva a cabo la razdn; c) se requiere que el alma no s6lo mire, sino que
también vea, para lo que debe poseer la virfud, definida en un primer momento como recto
orden de la razon. No obstante, se debe advertir que el concepto agustiniano de virtud evo-
lucioné desde el racionalista ordo est rationis de las obras de Casiciaco, hasta el emocional
ordo est amoris, escrito mas tarde en De moribus Ecclesiae tras su ordenacion sacerdotal.
Precisamente la originalidad y la modernidad de Agustin se encuentran en conciliar razoén
y amor, esto es, en integrar con la razdén la sana emocion que se vuelca en Dios como con-
dicién sine qua non de la vision racional de la verdad.



3.5. La doctrina de la iluminacion agustiniana

La percepcion de lo inteligible de la que brota la sabiduria, a diferencia de Platon, no de-
pende de la reminiscencia del mundo de las ideas sino de la irradiacion divina, de la /umen
rationis aeterna o luz eterna de la razon. En esta cuestion San Agustin se intereséd por el
modo de percibir la verdad inteligible, y no tanto por el modo en que se produce el meca-
nismo de la abstraccion, que serd tratado siglos mas tarde de modo mucho mas detallado
por Santo Tomas de Aquino.

No obstante, se aprecia en esta cuestion en San Agustin un motivo neoplaténico que se
remonta, en Ultima instancia, a la comparacion platénica entre la idea de Bien y el sol.
Como es sabido, para Plotino el Uno o Dios se identificaba con el sol de lo inteligible, esto
es, con la luz trascendente. En esta linea, el Doctor de la gracia también sostiene que es im-
posible percibir la verdad inmutable de las cosas si no estdn iluminadas como por un sol
[Soliloguios: 1, 6]. Pero dicho sol es para el Obispo de Hipona la luz divina del Dios cris-
tiano, que ilumina la mente humana y la capacita para percibir las notas de necesariedad e
inmutabilidad de las verdades eternas. Del mismo modo que el ojo, mediante la luz del sol
que los hace visibles, ve los objetos sensibles, la mente humana, mediante la luz inteligible
procedente de Dios, comprende y es capaz de ver las ideas ejemplares o verdades eternas:

Las ideas son las (a) formas principales, las razones estables e invariables de
las cosas, (b) que en si mismas son no formatas, y por €so son eternas, siempre
permaneciendo de un mismo modo en el divino entendimiento. (¢) No nacen ni
mueren, sino que segun ellas se forman todas las cosas que pueden nacer o
existir y las que en realidad nacen y perecen. (d) No toda alma, sino el alma ra-
cional las puede intuir con aquella parte mas excelente que tiene y que se llama
mente o0 razén, como con una especie de ojo o vista interior e inteligible. (e)
Aun mads, esta intuicion de las ideas no las logra un alma racional cualquiera,
sino el alma pura y santa, que tiene una vista sincera, serena, sana y semejante
a las cosas que intuye en su inteligibilidad [Ochenta y tres cuestiones diversas:
q. 46].

Se debe subrayar que, lejos de interpretaciones ontologistas, no parece seguirse que la
mente humana perciba la iluminaciéon misma, es decir, el mismo Dios o sol inteligible. La
mente humana no puede contemplar directamente la mente divina ni, por tanto, las ideas
ejemplares contenidas en ella. Todo lo que puede alcanzar la razoén humana, finita y limita-
da, son las caracteristicas de eternidad y necesidad de las verdades eternas y necesarias, he-
chas visibles a la mente humana mediante la actividad iluminativa de Dios.

Queda planteado asi el problema del estatuto ontoldgico de las ideas divinas en relacion
con la doctrina de la iluminacién agustiniana. Frente a interpretaciones ontologistas habria
que decir que se trata de una iluminacion refleja, cuyas caracteristicas serian las siguientes:
a) la iluminacion que Dios ofrece a la mente humana es luz reflexiva, esto es, imagen de la
Luz eterna proyectada en el alma humana; b) el alma humana es capaz de percibir las ideas
inteligibles, pero no es capaz de percibirlas en su esencia total y completa, sino que lo que
recibe es s6lo un reflejo; ¢) solo en esa iluminacion refleja se puede ver, como un reflejo y
nunca directamente en su esencia, a Dios; y d) la iluminacion refleja no suministra concep-
tos, sino que capacita al alma para identificar lo absoluto, necesario y eterno de las cosas.

3.6. La verdad y los niveles del conocimiento

En Contra Académicos el santo de Hipona supero los argumentos escépticos afirmando
la posibilidad del hombre de alcanzar la verdad. Cualquiera que sea la profundidad de la
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duda planteada, el Doctor de la gracia defendi6 la capacidad racional humana para poseer
la verdad, considerada ésta dentro de sus limites. Las verdades indubitables que planteo
San Agustin fueron las siguientes: a) cualquiera que sea el nivel de duda al que acceda, de
lo que puedo estar cierto es del principio de no contradiccion: de dos proposiciones dis-
yuntivas contradictorias, una es verdadera y la otra es falsa; b) por lo que se refiere a los
sentidos, es cierto que pueden presentarme apariencias que en el fondo no son verdad,
como en el caso de la apariencia del remo torcido metido en el agua, pero si me limito a
asentir diciendo que «me parece que el remo esta torcido» no me engafio, pues no estoy
dando asentimiento mas que al hecho de la apariencia. Y es que para la vida practica se
necesita el conocimiento sensorial, de la misma forma que depende de los sentidos gran
parte del conocimiento humano; c) el hombre puede estar cierto, asi mismo, de las verda-
des matematicas; d) también puede estar cierto de la capacidad de dudar pues, en cual-
quier caso, el hombre sabe que duda; e) en cuanto a las existencias reales, el hombre sabe
de su propia existencia, a la que San Agustin asocia la certeza de la propia vida y del en-
tendimiento: la certeza de la propia existencia requiere que el hombre esté vivo y entienda
el hecho de la propia vida y de la propia existencia, de modo que e/ hombre sabe que exis-
te, que vive y que entiende; f) pero, ademds de eso, se puede afiadir otra certeza mas: el
hombre sabe lo que quiere; de ahi que en La ciudad de Dios San Agustin afirme no sélo la
certeza de la propia existencia sino también la certeza del amor a ella y de su conocimien-
to: «existimos, y sabemos que existimos, y amamos ese hecho y nuestro conocimiento de
¢él» [La ciudad de Dios: X1, 26].

Lo que interes6 realmente a San Agustin fue el conocimiento de las cosas eternas -las
ideas ejemplares o los inteligibles-, y su relaciéon con Dios. En esto consiste la sabiduria
(ratio superior), asi que su actitud hacia los objetos sensibles es platdnica: no puede obte-
nerse verdadero conocimiento de ellos por su caracter mudable, lo que les priva del status
de verdadero objeto de conocimiento. Siendo la sensacion comun a hombres y animales, al
hombre le diferencia del animal la posibilidad de conocimiento racional de los objetos cor-
poreos (ratio inferior), de forma que los niveles del conocimiento serian los siguientes: a)
el nivel inferior de conocimiento lo constituye la sensacion, comin entre el hombre y los
brutos; b) en un nivel intermedio se situa el conocimiento racional, dirigido a la accion,
que supone el uso de los sentidos y se dirige a los objetos sensibles, pero en el que la mente
juzga los objetos corpdreos de acuerdo con modelos eternos e incorporeos (ratio inferior);,
y ¢) el nivel mas alto lo constituye la contemplacion que hace la mente de las cosas eternas
por si mismas, sin intervencion de la sensacion, lo que se conoce como sabiduria, de carac-
ter puramente contemplativo (ratio superior).

El mismo modo que la sensacion refleja los objetos corporeos en los que tiene su funda-
mento, las verdades eternas reflejan también su fundamento. Este no puede ser sino la Ver-
dad misma, el Ser necesario e inmutable, esto es, Dios. La necesidad e inmutabilidad de las
verdades eternas son reflejo de la necesidad e inmutabilidad de Dios. Dios es el fundamen-
to de todas las normas, ideas o modelos ejemplares. En este sentido, se encuentra en San
Agustin un precedente del célebre Proslogio de San Anselmo y su argumento ontologico
de la existencia de Dios, partiendo de la definicién de El como aquello mayor que lo cual
nada puede ser concebido. Asi, el santo de Hipona escribi6 varios siglos antes que «todos
concurren en creer que Dios es aquello que sobrepasa en dignidad a todos los demas obje-
tos», refiriéndose al inico Dios de dioses como «algo mds excelente y mas sublime que lo
cual nada existe» [La doctrina cristiana: 1,7, 7]



3.7. El problema del tiempo

La soluciéon de Agustin de Hipona al problema del tiempo se conoce como la teoria del
triple presente. Frente a los argumentos escépticos, que niegan la propia existencia del
tiempo, la experiencia articulada en el lenguaje es suficiente para refutarlos y, en concreto,
el testimonio de la historia y de la prevision permiten afirmar la existencia de las cosas fu-
turas y de las cosas pasadas:

Habria que decir que los tiempos son tres: presente de las cosas pasadas, pre-
sente de las cosas presentes y presente de las futuras. Las tres existen en cierto
modo en el espiritu y fuera de ¢l no creo que existan [ Confesiones: XI, 20, 26]

Admitida la realidad del tiempo, el pasado no seria sino memoria de lo que ha dejado de
existir, el futuro se definiria como la expectacion de lo que no existe todavia y el presente
no consistiria mas que en la atencion sobre un punto, un instante que pasa y que carece de
duracion. Pero quedaria por resolver el problema de la medicion del tiempo. San Agustin
habia afirmado la posibilidad de la medida del tiempo en el alma humana por cuanto per-
manece la impresion —affectio- de las cosas al pasar. Dicha impresion, que supone un ele-
mento pasivo, debe colocarse en relacion con un elemento activo: la actividad del espiritu
que se extiende como memoria, atencion y espera en direcciones opuestas. Asi que la ex-
tension del tiempo se aprecia, segin el santo de Hipona, en la distension del espiritu huma-
no, solucion que Plotino habia apuntado en relacion con el espiritu del mundo.

La relevancia del elemento activo, de caréacter psicologico, se pone de relieve a medida
que San Agustin desarrolla su argumentacion y describe el presente, no ya como un punto
que carece de duracion, sino como una intencion presente (praesens intentio). La atencion
merece llamarse intencion por cuanto asegura el transito del tiempo: la intencidon presente
traslada el futuro al pasado, hasta que, consumido el futuro, todo se convierte en pasado.

La actividad del espiritu permite la vivencia del tiempo, ya que no habria futuro ni pasa-
do sin una espera y sin un recuerdo. Es decir, la impresion del tiempo depende de la activi-
dad de un espiritu que espera, atiende y recuerda. La memoria y la espera radicarian en el
espiritu humano como imagenes-huella e imagenes-signo, respectivamente. Aunque el pre-
sente se redujera a un punto, en la medida en que la atencion hace pasar el tiempo, y dicha
atencion perdura, se explica la medicion del tiempo en el alma humana.

Frente a la temporalidad humana, la eternidad es para San Agustin siempre estable, esta-
bilidad consistente en que todo estd presente -a diferencia del tiempo, que nunca esta pre-
sente en su totalidad. San Agustin considera que el tiempo ha sido creado con el mundo,
pero deja abierta la posibilidad de la existencia de otros tiempos antes del mundo, reser-
vando asi a los seres angélicos una dimension temporal. Por lo tanto, la idea central que ca-
racteriza el tiempo segun San Agustin es el ser creado. Por ese motivo, cualquier especula-
cion acerca del tiempo antes de la creacion es absurda, como absurda seria la atribucion de
temporalidad a Dios, el Ser eterno: «Tu precedes a todos los tiempos pasados por la magni-
tud de la eternidad, siempre presente» [Confesiones: XIII, 13, 16].

4. Elementos fundamentales de la ética agustiniana

4.1 La virtud como ordo amoris

La virtud agustiniana se defini6 en La Ciudad de Dios en términos de ordo amoris: amar
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lo que debe ser amado [La ciudad de Dios: XV, 22]. Por ese motivo, las virtudes teologales
-fe, esperanza y caridad- eran consideradas superiores a las cuatro virtudes morales toma-
das de Platon -fortaleza, justicia, prudencia, templanza. No en vano las primeras ordenan la
vida hacia Dios, mientras que las segundas ordenan la vida del alma y de la sociedad. No
solo eso, sino que, en virtud de su jerarquia natural, también las virtudes morales debian
estar ordenadas hacia Dios. Las virtudes eran concebidas por San Agustin como variados
afectos o manifestaciones del amor, y el mandamiento del amor a Dios y al préjimo las
reunia a todas:

aqui esta la ética, puesto que una vida buena y honesta no se forma de otro
modo que mediante el amar, como deben amarse, las cosas que deben amarse,
a saber, Dios y nuestro projimo [Epistolas: 137, 5, 17].

A San Agustin de Hipona le interesa conocer a Dios como fuente de felicidad eterna, y
conocer al alma no solo porque Dios se revele en el interior del hombre, sino también por-
que la unién con Dios se produce por medio del amor. Y el amor es el lugar donde se en-
cuentra el alma: «Los cuerpos estan contenidos en los lugares; mas para el alma, el propio
afecto es su lugar» [Enarraciones sobre los salmos: 6, 9].

Por eso, la investigacion acerca del alma humana como espiritu se tradujo en una expo-
sicion del amor verdadero, y la Filosofia de Agustin se convirtié en una investigacion acer-
ca del amor. Una investigacion acerca del amor cuyo concepto nuclear es el de orden del
amor en la medida en que el eudemonismo trascendente agustiniano define la virtud preci-
samente asi: «Una definicion breve y verdadera de virtud es el orden del amor» [La ciudad
de Dios: XV, 22].

San Agustin fue pionero en hacer evolucionar el concepto ético de virtud, desde la clasi-
ca «disposicion del alma conforme a la naturaleza y a la razon» [Ochenta y tres cuestiones
diversas: q. 31] —ordo est rationis- hasta la consideracion de la misma como «manifesta-
cion del amor» [Las costumbres de la Iglesia y las de los maniqueos: 1, 15, 25]-ordo est
amoris. De ese modo se consumo la consagracion de la investigacion é€tica del amor y de
los afectos del hombre, quedando el concepto intelectualista de razon relegado a un segun-
do plano en cuestiones morales. La razon del corazén humano no es otra que el amor. Con-
viene aclarar entonces, dada la centralidad del concepto, qué entiende el Doctor de la gra-
cia por amor.

4.2 El amor

Desde un punto de vista histdrico se pueden distinguir tres concepciones del amor: una
concepcion antigua, una concepcion cristiana y una concepcion moderna del amor.

Segun la nocidn antigua del amor, cuyo ejemplo se encontraria en Aristoteles, el univer-
so puede ser entendido como una cadena de unidades dindmicas espirituales, jerarquizada
desde la materia prima hasta las esferas celestes, en la que lo inferior aspira a lo superior y
es atraido por éste hasta llegar a la divinidad, no amante, que supone el término eternamen-
te inmovil de todos los movimientos del amor. El amor, como ya pusiera de relieve Platon
[Platon, El Banguete: 203b-204b], es una aspiracion o tendencia de lo inferior hacia lo su-
perior, del no-ser al ser, un amor de la belleza, de forma que lo amado seria lo mas noble y
perfecto. De ahi se desprende una cierta angustia vital en el amado, en la medida en que
teme contaminarse al ser arrastrado por lo inferior, y que constituye la principal diferencia
entre la concepcion antigua y la cristiana del amor.

Por el contrario, en la concepcion cristiana se da un cambio de sentido en el movimiento
del amor, es decir, una inversion del movimiento amoroso. El amor parte de lo superior y
se dirige hacia lo inferior no con el temor de ser contaminado sino con la conviccion de al-
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canzar lo mas alto en ese acto de humildad y humillacion de rebajarse a si mismo. De ahi
que la primera iniciativa en el amor parta de Dios.

El amor es sobrepuesto a la esfera racional, segun San Agustin, para quien el amor a
Dios nos hace mas bienaventurados que toda razon. El amor es considerado por San Agus-
tin la dimension mas fundamental del espiritu humano, responsable de su movimiento ten-
dencial: «El peso mio es mi amor; por el peso de mi amor soy llevado adondequiera que
voy» [Confesiones: XIII, 9].

San Agustin concibe el universo como una jerarquizacion de bienes dispuestos en dife-
rentes niveles de perfeccion y bondad, en cuanto semejanzas, vestigios o imagenes mas
alejadas o cercanas a Dios. Dios ha creado todas las cosas, materiales y espirituales, y las
crea, segin las Sagradas Escrituras, con medida, numero y peso. San Agustin puso estos
conceptos biblicos en relacion con la estructura triddica modo, especie y orden que definia
la estructura general de los bienes del universo:

entendemos por medida la que determina el modo de existir de todo ser, y por
numero el que suministra la forma de la existencia, y por peso el que reduce a
la estabilidad y quietud a todo ser [Del génesis a la letra: 1V, 3, 7].

El modo es aquello por lo que las realidades finitas existen y son concretas, pudiendo es-
tar y actuar en un cierto lugar y espacio temporal. La especie supone la dimension esencial
de las cosas, el aspecto conceptualizable que atrae la inteligencia y es reflejo de las Ideas
divinas. El orden es un elemento relativo fundado en los anteriores, que son absolutos,
consistente en el dinamismo tendencial de las cosas segun su especie, que supone una in-
clinacién tanto de apeticion o busqueda como de difusion de si. Identificado con el peso, el
orden inclina a la accion y a su fin.

Esta triada ontoldgica sirve también para establecer un paralelismo con la estructura tri-
dimensional del espiritu humano segun San Agustin como mente, noticia y amor. La men-
te, que expresa la misma naturaleza del alma humana, es su especie; la noticia, como auto-
conciencia o conocimiento que tiene el alma de si, en el hombre se da en el plano existen-
cial del modo; y, finalmente, el amor, con el que el espiritu se ama a si mismo, reproduce
el orden o dinamicidad que el alma desarrolla respecto a si.

Asi mismo, la actividad inmanente del alma humana desplegada en memoria, inteligen-
cia y voluntad, se define mediante la misma estructura de modo, especie, orden: a) la me-
moria es el modo de la vida del espiritu como unidad originaria del alma en su triple di-
mension de mente, noticia y amor, que posibilita la presencialidad en el orden existencial;
b) la inteligencia es la especie de la actividad inmanente del espiritu, porque nace de la me-
moria y expresa en su interior la palabra interna orientada en el horizonte de lo esencial; c)
la voluntad, que surge también de la memoria, es el orden o inclinacioén del espiritu como
tal.

El amor es para San Agustin la fuerza de la voluntad en el hombre. Su importancia radi-
cal estriba en constituir el verdadero corazén del alma. Asi como todas las facultades y ac-
tividades del espiritu son movidas por la voluntad, el amor que mueve a la voluntad es lo
que da sentido y unidad a todas las operaciones humanas. Mucho antes que Scheler escri-
biera, ya en el siglo XX, que el ordo amoris de un hombre permite poseerlo, Agustin de
Hipona ya habia caracterizado esencialmente al hombre por su amor. Sus pasiones o sus
movimientos de la voluntad se califican por el amor que los vivifica. Por eso afirmaba que
«los hombres se especifican por su amor» [Sermones: 96, 1, 1].
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4.3. Clases de amor: caritas y cupiditas

San Agustin uso6 los conceptos fundamentales de caritas y cupiditas para referirse a los
dos tipos fundamentales de amor segin su objeto. El santo de Hipona concebia el amor
como un movimiento del alma, un apetito ligado a un objeto determinado como desencade-
nante del propio movimiento. El amor dirigido al mundo por el mundo, la cupiditas, con-
dena al ser humano a la mas terrible de las infelicidades en la medida en que todo bien
temporal se halla bajo la amenaza de su desaparicion. Solo la caritas, el amor a Dios por
Dios y al projimo por Dios, puede asegurar la verdadera felicidad en la posesion de un bien
que no puede perderse por ser inmutable y eterno.

En la cupiditas como concupiscencia o amor al mundo por el mundo, el deseo de tener
se transforma en temor de perder. La satisfaccion por la posesion de un bien temporal se
revela como efimera, por cuanto nace casi inmediatamente el temor de su pérdida. Por ese
motivo, el mundo por si mismo no puede dar nunca la verdadera felicidad, aquella que no
puede perderse. El mundo no puede ofrecer nunca la seguridad de que no se perdera el bien
obtenido por su contingentismo radical, es decir, por su finitud constitutiva, siempre vuelta
a la nada.

La felicidad —beatitudo- consiste en la posesion y conservacion de nuestro bien, pero
también en el estar seguros de no perderlo. Por el contrario, el pesar —tristitia- consiste en
haber perdido nuestro bien. Sin embargo, el verdadero problema de la felicidad humana re-
side en que al hombre constantemente le asedia el temor. De ahi que San Agustin, como
explica Hannah Arendt [Arendt 2001: 26], oponga a la felicidad de tener no tanto la triste-
za por la pérdida del bien como el temor de perder. La clave de la vida moral del hombre
no es tanto si ha de amar cuanto qué es lo que debe amar. Un amor equivocado puede lle-
varle a la mas irremisible de las desgracias haciendo de la felicidad una meta inalcanzable
por si misma. Por esa razon advierte el santo de Hipona que se debe tener especial cuidado
al escoger el amor:

Amad, pero pensad qué cosa améis. El amor de Dios y el amor del projimo se
llama caridad; el amor del mundo y el amor de este siglo se denomina concu-
piscencia. Refrénese la concupiscencia; excitese la caridad [Enarraciones so-
bre los salmos: 31, 11, 5].

Por consiguiente, se puede afirmar que de la distincién agustiniana entre caritas y cupi-
ditas resulta claramente una jerarquizacion fundamental. Los amores deben situarse en un
correcto orden u ordo amoris: en la ctispide de la piramide se halla el amor a Dios y, por
debajo del mismo, sucesivamente, el amor al prdjimo, el amor a uno mismo y, por ltimo,
el amor al cuerpo. San Agustin no niega absolutamente su valor a los bienes temporales,
pero los sitlia en su orden correcto: el cuerpo debe someterse al alma y el alma a Dios. En
el mandamiento de amor a Dios y al prdjimo se incluye todo los género de bienes y su
cumplimiento coincide con el ordo amoris que lleva a una vida buena, justa y feliz. La de-
finicion agustiniana de caritas como amor de lo que debe amarse evoca la idea de un or-
den del amor: «EI amor de las cosas dignas de ser amadas se llama con mas propiedad cari-
dad o dileccioén» [Ochenta y tres cuestiones diversas: q. 35].

En Agustin de Hipona se observa un sistema ético cuyas herramientas sirven para alcan-
zar la felicidad absoluta consistente en la union del hombre con Dios por amor. La idea de
un orden en el amor adquiere asi un cardcter subordinado: la caridad o dileccion presupone
un orden en el amor cuya finalidad directa no es otra que lograr la libertad, con la ayuda de
la gracia. Esta libertad como dominio de la voluntad se identifica con la facultad de orien-
tarse hacia el verdadero objeto formal del querer: el Bien, identificado con Dios. Dios es el
unico bien absoluto porque es el tinico que no esta afectado por la mutabilidad radical ca-
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racteristica de todas las criaturas. Todo bien distinto es un bien inferior ya que se dirige por
su propia naturaleza hacia la nada, es caduco. Sélo la unién del hombre con Dios por amor
garantiza su contemplacion y, como consecuencia, la vida y la felicidad eterna.

En la caridad se cumple el orden en el amor que prescribe amar a Dios por si mismo y
todas las demds cosas por Dios. Ademas, la dileccion agustiniana implica un doble orden
en el amor: por un lado, un orden de las cosas amadas y, por otro, un orden en el sujeto que
ama. Como afirma Alesanco Reinares, este doble orden natural objetivo y subjetivo del
amor es el que refleja el mandamiento evangélico: «Amaras a Dios con toda tu alma, con
todo tu corazon y con toda tu mente» [Alesanco Reinares 2004: 433].

El orden objetivo en el amor recae sobre cosas amadas. Los bienes ttiles inferiores de-
ben subordinarse siempre al tinico objeto de amor fruible: Dios. Dentro de los bienes utiles
puede establecerse una ordenacidon de inferior a superior rango, desde los bienes materia-
les, pasando por los seres racionales distintos de si mismo, hasta uno mismo y, dentro de si,
la virtud, como gran bien moral, sobre la libertad como bien medio y, naturalmente, sobre
el cuerpo, como bien minimo:

Esto es conveniente: que lo inferior se someta a lo superior, para que quien
quiere que le esté sujeto lo que le es inferior, a su vez obedezca al superior. Re-
conoce el orden, busca la paz. T\, sometido a Dios, y a ti, el cuerpo [Enarra-
ciones sobre los salmos: 143, 6].

El orden subjetivo en el amor que predicaba el santo de Hipona es el que permite inter-
pretar los términos alma, corazon y mente del citado mandato evangélico, en la medida en
que se relacionan con las tres partes del alma humana. La antropologia platonica es corre-
gida por Agustin del siguiente modo: el alma humana, una en si misma, despliega su acti-
vidad en los planos de la actividad vegetativa o reproductiva («con toda tu almay), de los
afectos humanos y espirituales («con todo tu corazony), asi como del amor y conocimiento
de las ideas puras y Dios («con toda tu mente»). Con el mandato evangélico se alude a la
necesidad de amar a Dios con todas las potencias del alma, de modo que la voluntad sea li-
bre, es decir, no quede dominada por ninguna tendencia natural inferior. Sélo si el alma se
atiene al orden subjetivo y objetivo del amor alcanzard el seforio sobre las tendencias infe-
riores subordinandolas a la mente contemplativa. Ahora bien, una vez que el pecado ha
sido introducido en el mundo y se ha producido la caida del hombre, es preciso que su li-
bertad sea asistida por la gracia para luchar contra las tendencias naturales inferiores. Por
eso San Agustin aconseja prestar atencion para no sucumbir ante ellas: «No puede el alma
sefiorear lo que le es inferior si ella no se digna servir a lo que le es superior» [ Enarracio-
nes sobre los salmos: 46, 10].

4.4, La distincion uti-frui

Para clarificar mejor esta cuestion debe traerse a colacion la clasica distincion agustinia-
na entre uti y fiui y recordar propiamente su sentido. Solo Dios puede ser amado por El
mismo. Sélo con respecto a Dios cabe gozar como frui en la medida en que constituye el
fin ultimo del querer humano, el bien mas alto: «Porque amar no es otra cosa que desear
una cosa por si mismay [Ochenta y tres cuestiones diversas: q. 35].

Asi pues, no hay mas amor verdadero que el amor a Dios puesto que con relacion a las
demas personas y cosas solo cabe uti, es decir, su ordenacion en relacion con el tnico bien
que cabe amar por si mismo: Dios. En el fondo, late en la doctrina agustiniana la distincién
ciceroniana entre bien honesto, como summum bonum, y bien util, como medio para alcan-
zar el primero.

Toda interpretacion incorrecta del amor, y, en consecuencia, toda perversion humana es-
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triba, segiin San Agustin, en la confusidn entre uti y frui, bien por usar aquello que debe
gozarse, bien por gozar con lo que debe usarse [Ochenta y tres cuestiones diversas: q. 30].

Como se acaba de decir, el inico amor honesto, segun San Agustin, es aquél que se diri-
ge a Dios. Pero eso no significa que deba instrumentalizarse al projimo en el sentido de ha-
cerlo medio para lograr un provecho propio a su costa. Que el amor a los demés hombres e
incluso el amor a si mismo sea un amor util significa que deben estar correctamente orde-
nados con referencia a Dios, es decir, deben estar subordinados al amor a Dios:

Aun no es claro el decir que gozamos de una cosa cuando la amamos por si
misma, y que solamente debemos gozar de ella cuando nos hace bienaventura-
dos; y que de las otras usamos [La doctrina cristiana: 1, 31].

4.5. El problema del mal

Frente a la doctrina maniquea, que afirmaba la existencia de dos principios creadores,
antitéticos y en eterna lucha -Ormuz, el dios del bien o de la luz, y Ahriman, el dios del mal
o de las tinieblas-, el santo de Hipona reacciona negando sustancialidad al mal con base en
el principio metafisico de la incorruptibilidad divina: si Dios no se puede corromper, en-
tonces tampoco puede recibir ningiin dafio, asi que carece de sentido combate alguno.
Todo lo que es, en cuanto creado por Dios, posee también la cualidad de la bondad. Es de-
cir, todo lo que es, es bueno: quaecumque sunt, bona sunt [Confesiones: VII, 12]. Si las
criaturas se corrompen, es precisamente porque participan a la vez de la bondad y del ser,
de manera que su corrupcion no solo les quita el bien, sino también el ser.

Estos razonamientos sirven para analizar primordialmente el problema del mal fisico.
Sin embargo, a San Agustin le intereso sobre todo el problema del mal moral y, pese a que
su tratamiento se asiente en un primer momento sobre las mismas bases metafisicas que el
mal fisico, el mal moral supone la irrupcion de un elemento nuevo que le infunde un carac-
ter ineludiblemente positivo. EI mal moral o pecado es aquél que depende de la voluntad
de la persona, cuya realizacion supone, en consecuencia, necesariamente un acto de libre
voluntad.

Asi pues, es cierto que el mal fisico no es propiamente un mal considerado ontoldgica-
mente. Pero de lo que se trata aqui no es de la reflexion acerca de la naturaleza del mal fisi-
co, sino de la del mal moral, y el Doctor de la gracia dejé bien claro que el mal propiamen-
te dicho era éste, por cuanto procedia de la voluntad humana.

El pecado o mal moral es el mal propiamente dicho considerado deontologicamente. La
raiz ultima del mal es consecuencia del pecado original cometido por los progenitores, en
los que se hallaba representada toda la especie humana. Consecuencia del pecado original
fue la mancha que caracteriza a la naturaleza humana como naturaleza caida y que ha dado
lugar a una libertad deficiente, causa deficiente del mal como apartamiento voluntario de
Dios. Ahora bien, la voluntad como facultad de autodeterminacion, de donde arranca el pe-
cado, es en si misma considerada un bien. Por lo que, aunque ontoldégicamente el mal no
es, la voluntad si es, y por lo tanto, actia positivamente tanto determinandose hacia el bien
como hacia el mal. El mal, para San Agustin, existe positivamente en la voluntad conside-
rada deontolégicamente cuando se produce un apartamiento de la ley de Dios a través de
un acto culpable y responsable. En este sentido, se aprecia en San Agustin una brillante
doctrina en torno al concepto de obligacion y responsabilidad moral.

El mal moral implica que el hombre subvierte el correcto orden de lo que debe ser ama-
do: antepone lo efimero y temporal a lo eterno, el mundo a Dios. San Agustin establecid
como causa del mal moral la preferencia desordenada de los bienes, definiendo el mal en
sentido estricto como aquél que procede positivamente de la voluntad del hombre y que su-
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pone el abandono de lo mejor. El mal no seria tanto el apetito de naturalezas malas —por-
que todo lo que es, es bueno-, sino el abandono de las mejores: iniquitas est desertio me-
liorum [La naturaleza del bien: XXXIV].

4.6. Libertad, voluntad y destino

No parece demasiado aventurado afirmar que la principal preocupacion vital de Agustin
de Hipona consistid precisamente en el problema del destino del hombre. Dicho destino
aparecia vinculado esencialmente a su felicidad, que no podria darse sino en Dios. Ensayo
diferentes argumentos racionales basados en los neoplatonicos a favor de la inmortalidad
del alma como requisito imprescindible para alcanzar el destino ultraterreno del hombre.
Dichos argumentos presentaban dificultades insalvables. Por ejemplo, el argumento de la
inmortalidad del alma humana por ser sujeto del atributo de la verdad eterna sélo resultaba
aplicable al verdadero sujeto de la verdad como propiedad esencial, esto es, a Dios, por ser
el alma humana un sujeto mutable frente a la verdad inmutable y eterna. Asi pues, San
Agustin tuvo que reconocer que so6lo con la ayuda de la fe podia el hombre adquirir seguri-
dad acerca de la inmortalidad del alma:

De si puede la naturaleza humana alcanzar esta inmortalidad, es un problema muy gran-
de. Pero si hay fe, que la tienen todos aquellos a los que Jests dio la potestad de ser hijos
de Dios, el problema desaparece [La Trinidad: X111, 9, 12].

San Agustin consideraba que la felicidad a que aspira el hombre no es auténtica si no in-
cluye la inmortalidad del alma: una vida que no fuera eterna no podria ser una vida feliz.
Puesto que todos los hombres desean alcanzar la felicidad y no perderla, deberian conser-
var la vida, puesto que, evidentemente, nadie podria ser feliz si no viviera. Por eso, solo la
vida eterna podra llamarse propiamente bienaventurada. Felicidad, destino, vida eterna e
inmortalidad del alma eran cuestiones intimamente ligadas en San Agustin que s6lo pudie-
ron recibir una respuesta definitiva de la mano de la fe en Jesucristo, nuestro Sefior. Una
vida y una felicidad completa que no serian perfectas hasta que se realizase la resurreccion
de los cuerpos, puesto que, siendo el hombre un compuesto de alma y cuerpo, s6lo lograria
la felicidad total cuando se le restituyese la armonia entre el alma y el cuerpo, conveniente-
mente transformado, que habia sido destruida por el pecado original.

La naturaleza caida del hombre por la soberbia hacia asi preciso el auxilio divino para
elevarse humildemente por encima del pecado y retornar a Dios. San Agustin recurrid a la
gracia como elemento clave en su doctrina para restituir al hombre la libertad, concebida
como un «no poder pecar», tras haber degenerado por el pecado original en libre albedrio,
caracterizado como un «no poder no pecar». La libertad deficiente del hombre a conse-
cuencia del pecado original supone una natural tendencia o inclinacion a obrar el mal, asi
que la gracia de Dios como don o favor divino ayuda a salvar esa tendencia rectificando el
movimiento mal inclinado de la voluntad. Asi mismo, el mecanismo de recepcion de la
gracia no anula la libre determinacién de la voluntad humana, sino que requiere la voluntad
libre y favorable de quien la recibe en forma de aceptacion. Por consiguiente, libre volun-
tad y gracia divina son dos elementos perfectamente compatibles en el pensamiento agusti-
niano: «La Ley se dio, pues, para que la gracia pudiera ser buscada; la gracia se dio para
que la ley pudiera ser cumplida» [El espiritu y la letra: 19, 34].

Exactamente igual sucede con la doctrina de la predestinacion de los santos. Esta se
debe poner en relacion con la presciencia divina sin que suponga menoscabo alguno para la
libre determinacion de la voluntad humana y su necesario concurso, junto con la gracia,
para lograr la salvacion. Y es que Dios conoce quiénes responderan a su llamada, quiénes
aceptardn la gracia santificante antes de que ellos obren. La predestinacion encierra en si la
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presciencia divina, pero ese conocimiento no afecta a la libre voluntad de los hombres, que
son los que realmente se condenan a si mismos al rechazar la gracia que Dios les ofrece. La
presciencia divina no implica necesidad en todas las causas sino que Dios conoce el orden
de todas las causas, tanto necesarias como contingentes. Por lo que se refiere a la voluntad
humana como causa contingente y libre, Dios conoce las futuras determinaciones de nues-
tra voluntad sin que ese conocimiento la convierta en necesaria: «Esta es la predestinacion
de los santos y no otra: es la presciencia y preparacion de beneficios, por los que muy cier-
tamente se salvan los que se salvan» [El don de la perseverancia: 14, 35].

Lo cierto es que destino y felicidad humana quedaron intimamente vinculados en el pen-
samiento del santo, sin perjuicio de que para alcanzar la bienaventuranza se requiriese el
doble concurso de la voluntad humana y del auxilio divino. La experiencia cristiana de la
salvacion se situa entre dos momentos: un primer momento que parte del amor del mismo
Dios, en forma de gracia, anterior a toda actividad individual; y un segundo momento fi-
nal, caracterizado por la gracia santificante, de redencion por el amor divino. La libertad y
el mérito humano se situarian entre ambos momentos, de modo que el comienzo y el fin
de todo proceso de salvacion estaria en Dios.

En este contexto Cristo se identifica con la verdad, actuando como modelo y punto de
partida de la emocion amorosa, encarnada de ese modo en una persona: la persona de Dios.
Asi mismo, el amor que derrama Dios sobre sus criaturas y que es condicion imprescindi-
ble para comenzar a amarle, es también un amor de Dios por todas sus criaturas. De ahi
que tras su recepcion por la persona humana, el amor de Dios se concrete también en un
amor al projimo en cuanto amado por Dios. Si Dios ama a todas sus criaturas y la persona
humana recibe el amor de Dios, la persona humana se hace depositaria también del amor
de Dios por todas sus criaturas.
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