Capitulo 1l

Agustin:
El pensador politico

c Miguel Angel Rossi

Agustin, el pensador itinerante

A gustin nace en el afio 354 en Tagaste, pequefia ciudad costera de Africa del Norte cuya particularidad reside
en ser punto de entrecruzamiento y transito de la gran ruta imperial: pasajeros, comerciantes, militares y
funcionarios circulaban cotidianamente.

Sus padres eran Patricio, pequefio propietario rural y funcionario municipal, paganol de religion, y Ménica,
quien desde muy joven practicard la religion Cristiana y tendra enorme influencia sobre su hijo. Pertenece
sociolégicamente a lo que en nuestros dias podriamos denominar “clase media acomodada”. A este estamento
pertenecian entre otros los propietarios rurales, quienes desempefiaban determinados cargos y magistraturas
intermedios del Imperio Romano en Africa. La mayoria de ellos eran africanos, motivo por el cual no escapan a
las contradicciones de una tension oscilante2 entre Roma y Cartago. Su contexto familiar tampoco podra
evadirse de esta tension; no obstante estar atravesada por la cultura romana, una prueba de ello lo constituye la
lengua en que hablaban: el latin y no el punico, que era lo tipico del pueblo africano.

Tres ciudades sirven de horizonte referencial en el camino que transitar4 para convertirse en un gran
pensador: Cartago, Roma y Milan. Tres ciudades que estaran ligadas no sélo a su periplo filoséfico, sino también
existencial.

Agustin en Cartago

Con respecto a su periplo en Cartago son tres los hechos en los que queremos adentrarnos:
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1. Cartago no solo serd para Agustin una metrépoli cultural y religiosa, sino también un centro de
innumerables diversiones: juego de circo, gladiadores, hechiceros y astrdlogos atraian gran cantidad de
publico. Su diversion predilecta eran los espectaculos teatrales. Asi lo afirma en las Confesiones:
“Arrebatabanme los espectaculos teatrales, llenos de imagenes de mis miserias y de incentivos del fuego de
mi pasién (...). Amaba entonces el dolor y buscaba motivos de tenerle cuando en aquellas desgracias ajenas,
falsas y mimicas, me agradaba tanto mas la accion del histrion y me tenia més en suspenso cuanto me hacia
derramar més copiosas lagrimas”3. Después de permanecer un afio en la metrdpolis africana conoce a una
mujer, con la que formara pareja durante quince afios, y con quien tendran un hijo al que pondran por
nombre Adeodatus.

2. Con la lectura del Hortencio de Cicerdn, Agustin despierta a la filosofia: “Semejante libro cambié mis
afectos y mudé hacia ti, Sefior, mis suplicas e hizo que mis votos y deseos fueran otros. De repente aparecid
a mis ojos viles toda esperanza vana, y con increible ardor de mi corazén suspiraba por la inmortalidad de la
sabiduria, ..."4.

3. Agustin se convierte al maniqueismo, permaneciendo en dicha corriente durante 9 afios. Su nucleo
doctrinal estriba en sustentar un dualismo radical entre el principio del bien o de la luz, y el principio del mal o
de las tinieblas. Si bien ambos principios estan en permanente conflicto, es importante sefialar que poseen el
mismo status ontolégico y que ambos son principios constitutivos de toda la realidad.

Agustin en Roma

Decide trasladarse a Roma fundamentalmente por dos motivos, el primero porque necesita evadirse de la
relacion con su madre, hasta tal punto que emprende su viaje a escondidas por miedo a que ella decida
acompafiarlo. Relata su fuga en sus Confesiones: “ Soplé el viento, hinchdé nuestras velas, desaparecié de
nuestra vista la playa, en la que mi madre, a la mafiana siguiente, enloquecia de dolor, llenando de quejas y
gemidos tus oidos (...) porque también como las demas madres, y alin mucho mas que la mayoria de ellas,
deseaba tenerme junto a si.”5

El segundo, porque cansado de ejercer la docencia, sobre todo por el poco empefio y entusiasmo de sus
alumnos, nuestro pensador presupone que en la gran metropoli encontrara estudiantes de mayor formacion y
disciplina.

Ni bien llegado a la Ciudad Eterna se enferma gravemente. Lo hospeda un amigo maniqueo, oyente6
como él. Advirtamos que en Roma los maniqueos eran muy numerosos. En este tiempo comienza la desilusion
del Hiponense respecto a esta doctrina. Veamos los motivos de tal desilusion: En Roma juntdbame yo con los
gue se decian santos, engafiados y engafiadores; porque no sélo trataba con los oyentes (...) sino también con
los que llamaban electos. Todavia me parecia a mi que no éramos nosotros los que pecdbamos, sino que era no
sé qué naturaleza extrafia la que pecaba en nosotros, por lo que se deleitaba mi soberbia en considerarme
exento de culpa (...). Gustaba de excusarme y acusar a no sé que ser extrafio que estaba conmigo, Pero no era
yo'7.

Lo que molesta a nuestro pensador es la ausencia de libertad y por lo tanto de responsabilidad de las
acciones humanas. En contraposicion al determinismo maniqueista, confeccionara su teoria del “libre arbitrio”: el

hombre como Unico responsable de la caida original, y de todos sus pecados.8

Por otra parte, para Agustin los maniqueos no lograban explicar el problema del mal, una de sus mayores
preocupaciones. Tal desilusién potencia en el Hiponense un nuevo contacto, el encuentro con la filosofia de los
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académicos. El siente gran admiracion hacia ellos, incluso nunca deja de respetarlos, ain si no comparte sus
presupuestos tedricos. Asi lo expresa en sus Confesiones: “Tenia la idea de que los mas talentosos de todos los
filésofos fueran los académicos, en cuanto habian afirmado que es necesario dudar de toda cosa y habian
sentenciado que para el hombre la verdad es totalmente incognoscible9.

Agustin ve en los filosofos académicos, mas que la racionalidad de una doctrina, la interpretacién de su
estado de &nimo, que durante muchos afios lindé con un escepticismo gnoseoldgico.10

Agustin en Milan

Se traslada a Milan para ocupar su puesto de profesor oficial de retérica. Va a escucharlo a Ambrosioll,
Obispo del lugar, mas que nada para juzgar sobre su oratoria y elocuencia, dado que por su vivencia agnéstica
no espera hinguna sorpresa con relacidon a la posibilidad de acceder al conocimiento de lo divino. Para gran
sorpresa de nuestro pensador, sucede todo lo contrario.

Lo mas importante del encuentro de Agustin con Ambrosio y Simplicano sera el contacto con circulos
catolicos y neoplaténicos de los cuales éstos formaban parte. El contacto con los neoplatdnicos sera
fundamental para nuestro filésofo, sobre todo en lo tocante a la temética del problema del mal. EI marco teérico
de la vertiente neoplatdnica le sirve a Agustin para comprender el mal como una privacion del bien, y en tal
sentido el Unico que posee status ontolédgico es el “Bien”. Por otra parte, también por la influencia neoplaténica,
Agustin accede a una imagen de lo divino, pero no ya en términos corpoéreos, a la manera maniquea, sino de
acuerdo a la idea de lo inteligible, nocion central para los neoplaténicos.

Muchos son los perfiles y roles que nuestro pensador ha transitado a lo largo de su vida. Destaquemos
algunos de ellos:

1. Se dedic6 exhaustivamente a la predicacion. Al respecto, Maury puntualiza: “A pesar de la debilidad de
sus bronquios y de su garganta debia subir al pulpito, casi a diario, para comentar la escritura. Tarea dificil
que jamas dejd, aun cuando conociese su extrema fatiga. Y es que su publico casi nada se parecia al de
nuestras iglesias. Aquellos africanos vibrantes y simples no vacilaban en interrumpir al orador, ya con
exclamaciones de alabanza, ya con bravos entusiastas, ora con murmullos, objeciones o apéstrofes. Algunas
ocasiones, era casi una atmosfera de gente adversa’12.

2. Fue un excelente polemista y apologista. Algunas de sus polémicas fueron auténticas guerras de religion,
tal fue por ejemplo su polémica con los donatistas. En relacion con los maniqueos, sigue confrontandose con
ellos en todas las ocasiones posibles. Una de sus controversias mas interesantes es sin lugar a dudas la que
mantiene con Pelagio, un monje muy particular, de una vida muy digna, que Agustin mismo alaba. Pelagio
sostenia la inexistencia del pecado original, instancia por la cual el concepto de “gracia” perdia su
significacién. También creia que la voluntad humana por si misma era capaz de conseguir el camino de la
salvacion.

3. Fue un brillante analista de su propio tiempo. Basta con cotejar sus sermones y homilias para darse
cuenta de esta afirmacion. Ante un clima totalmente apocaliptico y desesperado, tanto para paganos como
para cristianos, Agustin realiza una lectura equilibrada de los acontecimientos. Pero precisemos de cerca
esta cuestion a través de algunas categorias de su obra mas importante, La Ciudad de Dios.
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Si bien es acertado decir que la primera parte de su obra estuvo destinada a refutar a aquellos que acusaban
como responsables de la caida de Roma, a los cristianos, La Ciudad de Dios va mucho mas alla de un mero
esquema apologético. Contiene una explicita teologia de la historia, la primera del pensamiento Occidental que
toma al hombre y a la humanidad en su conjunto como protagonistas de la misma. Una historia que es pensada
teoldgica y progresivamente.

La toma de Roma en el afio 410 fue el motivo principal para escribir La Ciudad de Dios. Redactada de
manera discontinua, ocupa largos afios de la vida del autor, aproximadamente del 410 al 426, con periodos de
interrupcion debidos a sus multiples ocupaciones.

Su objetivo, asi como el de muchos de sus sermones y cartas, era ofrecer un marco de contencién a sus
fieles, quienes se sentian agobiados y aterrados por tal devastacion. No olvidemos que Roma es sinénimo de
civilizacién, en la medida en que ha garantizado, a través de su estructura imperial, una lengua oficial comun, la
fluidez de las comunicaciones, la transmision de la cultura, la vigencia del derecho, la organizaciéon comercial, la
defensa de la frontera; es decir, en Ultima instancia, las condiciones de posibilidad de la vida humana en
sociedad.

Agustin es muy consciente de los hechos acaecidos. Recordemos que el Norte de Africa, conjuntamente con
el Sur de lItalia, eran lugares privilegiados en donde se exiliaban las castas gubernamentales del imperio, tanto
de la nobleza como de la alta burguesia romana.

Desde Hipona, en su Homilia, da cuenta de estos sucesos: “Horrendas noticias nos han llegado de
mortandades, incendios, saqueos, asesinatos y otras muchas enormidades, cometidas en aquella ciudad. No
podemos negarlo: infaustas nuevas hemos oido, gimiendo de angustia y pena (...). No cierro los ojos a los
hechos, el correo nos ha traido muchas cosas y sé que se han cometido innumerables atrocidades en
Roma”(Sermo de Excidio Urbis Romae,3).

Tomando como punto de partida la crisis mas seria de Occidente, Agustin reflexiona acerca de la historia. En
uno de sus sermones, pronunciado a dos o tres meses de la caida de la ciudad eterna, le oimos decir: “ Roma
no perece, Roma recibe unos azotes; Roma no ha muerto, tal vez ha sido castigada, pero no aniquilada. Tal vez
Roma no perezca, si no perecen los romanos” (Sermo 81,8-9).

Ante un clima apocaliptico generalizado tanto por cristianos como por paganos, tanto por el pueblo como por
los nucleos intelectuales, Agustin contrarresta a su contexto sefialando que la muerte material de una ciudad no
implica la destruccion de su espiritu si sus habitantes, especificamente los romanos, siguen permaneciendo
como tales, es decir conservando las virtudes que han hecho de Roma una gran civilizacion.

Por otra parte, y también en contraposicién a una lectura apocaliptica, el Obispo de Hipona sera consciente
de estar presenciando el comienzo de un nuevo periodo historicol3, en el cual el pueblo romano,
conjuntamente con los pueblos que lo antecedieron y con los pueblos que lo sucederan, constituirdn notas de
una misma melodia, que es justamente el devenir de la historia.

Sin embargo, hay que destacar que no todos los hombres protagonizan la historia de la misma manera. Dos
tipos de ciudadanos la constituyen, y construyen dos tipos de ciudades que coexisten en la vida terrena. La una
es efimera y contingente (La Ciudad Terrena), la otra tiene la promesa de la eternidad (La Ciudad de Dios).
Ambas ciudades se fundamentan en el amor, en el que se inspiran las voluntades14 humanas. Los ciudadanos
de la Ciudad de Dios toman a Dios como fin, mientras que los ciudadanos de la Ciudad Terrena toman al mundo
como fin. Al respecto, dos observaciones son esenciales: la primera marca el caracter espirituall5 - y no material
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o0 institucional- de ambas ciudades y sus respectivos ciudadanos. La segunda remarca que el problema de los
ciudadanos de la Ciudad Terrena consiste en que absolutizan los bienes temporales y su dimensién temporal.

Pero Agustin no tiene ningan problema en participar en los asuntos temporales del Estado y la politica. Mas
aun, exhorta a los cristianos a participar en ellos, pero bajo la condicién de poner su corazén en Dios.

En sus ultimos dias, el obispo de Hipona agota sus fuerzas en defender tanto los bienes pasajeros como la
esperanza en el Bien eterno. “El alienta y anima la resistencia material, visita a los generales, acoge a los
refugiados, sostiene el ardor de los sitiados; después en el secreto de su celda, contempla el esplendor divino
cuya luz ningun accidente puede alterar. Lucha por salvar una civilizacion y ruega por no dejar de amar el
inmutable amor”(Maury, Pierre, San Agustin- Lutero- Pascal, pag.86).

En una gran paz interior, a pesar de que los godos, al mando de Alarico, ya habian llegado al Norte de
Africa, el 5 de septiembre del afio 430 Agustin de Hipona durmié en la belleza de su Dios.

Agustin: el pensador politico
Agustin y la problemética del Estado

Muchos pueden ser los angulos a través de los cuales abordar la problematica del Estado en Agustin. Uno
de ellos, muy interesante por cierto, podria estudiar la formacion histérico-social del Estado antiguo, y en tal caso
tendriamos que profundizar por un lado en la lectura que realiza el Hiponense de las categorias filosofico-
politicas ciceronianas, y por otro indagar acerca del mito fundante de la eternidad de Roma, para introducirnos
en cuestiones del imaginario social de la época y a partir de alli concentrarnos en la lectura que hace Agustin de
la Eneida de Virgilio.

Sin embargo, a pesar de sentirnos seducidos por esta perspectival6, nuestro objetivo de eleccion transitara
por otro camino en tanto nuestra preocupacion primaria consiste en realizar un abordaje de la categoria de
Estado como entidad que marca su vigencia en el presente. Entendemos que el encuentro con Agustin en este
punto, resulta mas que interesante, sobre todo con relacién a dos ejes teoricos centrales:

1. La condicién de posibilidad del Estado a partir de los conceptos de “sociabilidad” e “insociabilidad”.

2. La funcion basica del Estado como dispositivo ilegitimo de la coercién para asegurar una teoria del orden
en la sociedad terrena.
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El Estado y su condicion de posibilidad

A manera de encuadre teorico, y siguiendo la optica de Antonio Truyol Y Serra, es posible pensar el
concepto de Estado en Agustin bajo tres visiones. La primera de ellas acentla una valoracion pesimista del
Estado por parte del Hiponense, en tanto éste es percibido como producto del pecado. La segunda, en estricta
oposicion a la primera, parte de una valoracion positiva del Estado en tanto éste puede interpretarse como el
reflejo de la sociabilidad de la naturaleza humana. En esta perspectiva se enfatiza el caracter natural del Estado
como dimension social. La tercera considera al Estado como producto del pecado. Coincide con la interpretacion
pesimista, pero a diferencia de la primera, y en cierta sintonia con la segunda, cree que el Estado funciona como
una suerte de remedio y reparacion al estado de pecado.

La vision negativa del Estado

La interpretacion negativa o pesimista del Estado ha caracterizado la mirada del siglo XIX y principios del
siglo XX. En tal cosmovision, el teélogo africano continuaria con la interpretacién de la mayoria de los primeros
padres de la iglesia, para quienes la sociedad politica deriva directamente de las consecuencias del pecado. Tal
interpretacion se fundamenta en un celebre pasaje de la Ciudad de Dios en donde el Hiponense afirma que la
consecuencia del pecado original trajo aparejada la subordinacién o sujecién de los hombres entre si,
contrastando de esta manera con la igualdad natural entre los seres humanos que habia caracterizado el primer
orden natural y divino: “Asi la soberbia imita perversamente a Dios. Odia bajo él la igualdad con sus compafieros,
pero desea imponer su sefiorio en lugar de EI."17

Desde este enfoque, toda praxis politica es considerada indigna de los ciudadanos de la Civitas Dei,
justamente porque el Estado y la politica son considerados productos demoniacos.

A modo de ejemplificacion Truyol cita a Gregorovius como uno de los maximos exponentes de esta
interpretacion: “Agustin considerd el imperio de los romanos, con toda su majestad dominadora del orbe, con
todas sus leyes, su literatura y su filosofia, como la obra execrable de espiritus infernales”18.

Al respecto habria que sefialar dos observaciones: la primera puntualiza la ilegitimidad de universalizar o
generalizar la forma especifica del Imperio Romano a la nocién de Estado. En todo caso, si queda
suficientemente comprobado que lo que Agustin descalifica del Imperio Romano no es que éste sea un Estado,
sino que se haya convertido en un Estado imperial, a diferencia de la Republica romana: “La historia da fe de lo
gue amé este pueblo en su origen y en las épocas siguientes y de como se han ido infiltrando las mas
sangrientas sediciones, las guerras civiles, y de como se rompid y se corrompio la concordia, que es de cierta
manera la salud del pueblo”19. “Si bien es cierto que no han faltado, ni faltan, naciones enemigas extranjeras
contra las cuales se han librado siempre y se libran ain guerras, sin embargo, la misma grandeza del imperio ha
dado origen a guerras de peor layas, a las guerras sociales y a las civiles"20.

La segunda observacién sefiala que el Hiponense tiene una mirada oscilante respecto del Imperio Romano.
Incluso llega a elogiarlo en la medida en que gracias a él se han podido establecer las bases de una cultura
comun y de un derecho para todos los hombres, si bien aclara que a un alto costo: “Se ha trabajado para que la
ciudad imperiosa imponga no sélo su yugo, sino también su lengua, a las naciones dominadas por la paz de la
sociedad. Esta paz ha motivado esa abundancia de intérpretes que vemos. Es verdad, pero esto ja costa de
cuantas y cuan enormes guerras, de cuantos destrozos y de cuanto derramamiento de sangre se ha logrado!"21.
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Continuando con esta linea interpretativa de la visibn pesimista del Estado, y tal vez como una
hiperbolizacién de la misma, se ha acentuado la contraposicion entre la Civitas Dei y La Civitas diaboli, ubicando
en la primera a la Iglesia y en la segunda al Estado. Al respecto, nosotros creemos que esta lectura no puede
fundamentarse bajo ningun punto de vista en Agustin: primeramente porque ambas ciudades, Civitas Dei y
Civitas diaboli, no pueden localizarse ni institucional ni geograficamente. Y porque ademas dicha localizacién
obedece a la confusion de identificar a la Civitas Terrena con la sociedad terrena, no observando que solamente
la segunda adquiere caracter temporal e institucional, imprescindible para la vida en sociedad. Al respecto Gilson
puntualiza: “Habréa de evitarse, pues, el contrasentido, por desgracia bastante frecuente, que confunde la ciudad
del diablo con las sociedades politicas como tales 0, como se dice a veces, con el Estado. Las dos pueden
coincidir de hecho, es decir en circunstancias histéricas determinadas, pero siempre se distinguen de derecho.
La verdadera definicion de la ciudad terrena es totalmente diferente. La cuestion no es saber si se vive 0 no en
una de las sociedades que comportan la tierra actualmente, lo cual es inevitable, sino si uno mismo ubica su
propio fin dltimo en la tierra o en el cielo"22.

La vision positiva del Estado

Dicha visién acentla el caracter por el cual la sociedad politica se presentaria como una tendencia natural en
el hombre. Tendencia que se habria dado con independencia del pecado, manifestandose ya en el estado de
inocencia: “Caracterizan certeramente esta conclusion las siguientes palabras de Holstein: “El fendbmeno
fundamental de la vida politica es, para nuestro pensador, el intento de sociabilidad y de orden, que ya aparece
en el animal, e impulsa al hombre, por la ley de su naturaleza, a buscar la comunidad y la paz con los demas”23.

Nosotros acordamos con esta linea interpretativa en tanto acentla la tendencia a la sociabilidad y el orden
gue esta implicita en la naturaleza humana: “¢ Qué milano, por mas solitario que vuelva sobre la presa, no busca
hembra, hace su nido, empolla los huevos, alimenta sus polluelos y mantiene como puede la paz en su casa con
su comparfiera, como una especie de madre de familia? jCuanto més es arrastrado el hombre por las leyes de su
naturaleza a formar sociedad con todos los hombres y a lograr la paz en cuanto esté de su parte!"24.

En la perspectiva positiva del Estado, éste se comprende como la ampliacién de la vida familiar, es decir, el
Estado como una gran familia. En este sentido el arquetipo de mando estaria dado por el padre de familia, cuya
primera obligacion natural es velar por los suyos. Este deber del padre de familia también puede interpretarse en
términos de autoridad en la medida en que guiar es ejercer autoridad y ser guiado es obedecer. Sin embargo, tal
modelo de mando y obediencia, destinado sobre todo a conseguir la paz doméstica, puede entenderse como
una prescripcion del primer orden natural. Mas especificamente, Agustin lo comprende en el espacio doméstico
del hombre justo que vive en la fe y sirve con humildad a los suyos, que aparecen para ser guiados. Tal servicio
no se nutre de una légica de dominio, sino todo lo contrario: se inspira en el propio concepto de virtud por el cual
se sustenta la obligacion de cuidar a los suyos: “Pero en casa del justo que vive de la fe y peregrina adn lejos de
la ciudad celestial sirven también los que mandan a aquellos que parecen dominar. La razén es que no mandan
por deseo de dominio, sino por deber de caridad; no por orgullo de reinar, sino por bondad de ayudar”25.

El problema de nuestro pensador sera entonces entender el concepto de autoridad politica, y hasta qué
punto ésta puede comprenderse en los términos de la autoridad familiar como una ampliacion de la misma, o por
el contrario, afirmar que ésta Ultima pertenece a un ordenamiento totalmente diferente.

Como ya sefialamos anteriormente, al hombre le fue dada la autoridad no sobre sus semejantes sino sobre
los irracionales. Asi lo enfatiza Agustin, sefialando que los primeros hombres justos de la antigliedad fueron mas
pastores que reyes. En esta demarcacion queda claro que el concepto de autoridad familiar, o clanico-pastoril,
se diferencia cualitativamente del concepto politico de rey. En este sentido, queda suficientemente probado que
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para Agustin el origen de la servidumbre no tiene otra explicacién mas que la introduccién del pecado. Nadie es
esclavo de nadie por naturaleza. Sin embargo, la servidumbre como castigo por el pecado es ordenada por el
propio derecho divino como la Unica forma posible de mantener un cierto orden, cuyo sustento sélo puede darse
a través de la coercion.

Agustin insiste en dos puntos: por un lado, que la servidumbre de los hombres entre si es una condicién cuyo
origen no puede encontrarse en la naturaleza del hombre creado, y por otro lado, que hay una manera de
ejercitar autoridad y sujecion que difieren del primer orden natural, en el cual habria que incluir a la familia.

El comentario de Agustin de que Dios no deseaba que el hombre no domine a sus semejantes nos parece
mas que decisivo para investir la autoridad politica con el elemento esencial de la sujecion. Y en tal sentido no
acordamos con la interpretacién positiva del Estado, que pretende establecer una diferencia de grado y no de
esencia en relacion a la irrupcion del pecado con respecto a la autoridad. Reconocemos que hay una tendencia
natural en el hombre a buscar la comunidad con los demas, pero la irrupcién del pecado debe entenderse en un
sentido cualitativo en tanto éste posibilita el ejercicio, incluso como condicién existencial, de la coercién social.
Decir Estado es esencialmente hablar de una Idgica institucional que monopolice legitimamente el ejercicio de la
coercién, y como queda suficientemente sefialado, ésta no tiene razén de ser en el primer orden natural. La
perspectiva positiva del Estado considera que el pecado original no logra borrar o anular los postulados del
primer orden natural, cuando la naturaleza humana revestia un caracter de profunda sociabilidad. Nosotros
acordamos con esta proposicién. Por tal motivo, seguimos hablando de sociabilidad como concepto fundante del
Estado, pero a diferencia del paradigma positivo del Estado incluimos también las tendencias egoistas, agresivas
e insociables de los hombres como fundamento existencial del mismo. Y en tal éptica, pensamos que el anhelo
de sujeciébn de los hombres, que hay que diferenciar del anhelo de reunién o asociacion, se inspira
fundamentalmente en la l6gica del dominio.

La vision ecléctica: Las nociones de “sociabilidad”e “insociabilidad” como tendencias fundantes del Estado
- La sociabilidad Humana:

“Nuestra mas amplia acogida a la opinién de que la vida del sabio es vida de sociedad. Porque ¢de dénde se
originaria, como se desarrollaria y como lograria su fin la ciudad de Dios - objeto de esta obra cuyo libro XIX
estamos escribiendo ahora - si la vida de los santos no fuese social?"26

De esta cita destacamos dos niveles de reflexién, el primero de los cuales sitla a Agustin en plena sintonia
con la tradicion filoséfica clasica con respecto a la idea de sociabilidad humana, simbolizada por la expresién
“nuestra mas amplia acogida a la opinién”. El segundo aspecto consiste en significar que dicho concepto de
sociabilidad encuentra su mayor fundamentacién en la vida de los santos como ciudadanos de la Civitas Dei.

A partir de concebir la naturaleza humana como esencialmente social, Agustin se va a preocupar por explicar
cual es la génesis de la ciudad y su ordenamiento secuencial como dindmica inherente al desarrollo social:
“Después de la ciudad o la urbe viene el orbe de la tierra, tercer grado de la sociedad humana, que sigue estos
pasos: casa, urbe y orbe. El universo es como el océano de las aguas; cuanto mayor es, tanto mas abunda en
escollos (...). El primer foco de separacion de escollos es la diversidad de las lenguas...”27.

Notamos que la génesis de la ciudad esta en estricta relaciéon con un criterio histérico evolutivo, impulsado
por la propia dinamica de la naturaleza humana en su necesidad de vivir en sociedad. Tal secuencia también la
encontramos en la Politica de Aristoteles, con algunas diferencias y convergencias respecto del hiponense: “Por
tanto la comunidad constituida naturalmente para la satisfaccién de las necesidades cotidianas es la casa, (...); y
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la primera comunidad constituida por varias casas en vista de las necesidades no cotidianas es la aldea (...), la
comunidad perfecta de varias aldeas es la ciudad, que tiene por asi decirlo, el extremo de toda suficiencia, y que
surgio por causa de la necesidad de la vida, pero existe ahora para vivir bien"28.

Destaquemos coincidencias y diferencias entre ambos pensadores.

Para ambos, y a diferencia del paradigma moderno en su variante contractualista, la sociabilidad, y por ende
sus instituciones que la pautan, son del orden de la naturaleza. Claro que en Agustin, a diferencia del filosofo
griego, existe una apertura a lo sobrenatural o estado de trascendencia propia de todo pensador cristiano.
Ambos utilizan un método histérico evolutivo como recurso epistemoldgico para explicar el surgimiento de la
polis o ciudad.

Si bien en el caso del hiponense algunos autores han hablado de una visién contractualista29 de la génesis
social, sustentada por un célebre pasaje de las Confesiones (“Respecto a los pecados que son contra las
costumbres humanas, también se han de evitar segun la diversidad de las costumbres a fin del que concierto
mutuo entre pueblos y naciones, firmado por la costumbre o la ley, no se quebrante por ningun capricho de
ciudadano o forastero, porque es indecorosa la parte que no se acomoda al todo”"30), ambos hacen alusion a
una teoria organica de la vida social, donde es justamente el todo el que preside y da sentido a cada una de las
partes.

Para Aristoteles la esfera de lo politico sélo puede comprenderse diferenciada del ambito de lo doméstico o
privado: “No tienen razén, por tanto, los que creen que es lo mismo ser gobernante de una ciudad, rey,
administrador de su casa o amo de sus esclavos, pensando que difieren entre si por el mayor o menor nimero
de subordinados, y no especificamente; que el que ejerce su autoridad sobre pocos es amo, el que ejerce sobre
mas administrador de su casa, y el que mas aln, gobernante o rey. Para ellos en nada difiere una casa grande
de una ciudad pequefia...”"31.

En el esquema aristotélico, que tomamos como la expresion mas acabada del mundo griego sobre el tema,
se manifiesta con claridad que lo que diferencia el espacio publico o politico del doméstico no puede nunca
justificarse por un criterio cuantitativo, sino todo lo contrario, dado que el orden politico es cualitativamente
diferente del doméstico, incluyendo a la familia en este ultimo.

Para Agustin, empapado en este aspecto del contexto romano, la dicotomia aristotélica de lo publico y de lo
privado queda en parte superada por la simple razon de que la categoria de familia adquiere también resonancia
politica. Basta con tener en cuenta la importancia de la figura del padre de familia como arquetipo politico-social
conjuntamente con el cardcter institucional que esta nocidn revestirdA como legado de Occidente. De esta
manera, el estado social se presenta para el Hiponense como una institucion natural que surge de la
proliferacion de la comunidad familiar y se inserta a su vez en una sociedad mayor, la del linaje humano:
“Después de la ciudad o la urbe viene el orbe de la tierra, tercer grado de la sociedad humana, que sigue estos
pasos; casa, urbe y orbe”32. Es en este sentido que el Hiponense sostiene que entre familia y ciudad no hay
una diferencia de esencia, sino de grado. La familia juega en direccién al orden de la ciudad. Sin embargo,
Agustin no es univoco en este punto, pues si bien muchas veces acentla el caracter de continuidad entre la
familia y el Estado, otras tantas pone especial énfasis en remarcar sus abismales diferencias. Al respecto,
creemos que para nuestro pensador el concepto de familia pertenece al orden de la naturaleza, al cual también
pertenece el Estado considerado en su fundamento social. Es por esta razén que puede considerarse al Estado
como una gran familia con existencia previa al pecado, pero el Estado como entidad politica sélo cobra
existencia y sentido a partir del pecado original. Encontramos asi una gran diferencia cualitativa entre el orden
familiar y el Estado social con respecto al Estado considerado como entidad politica, el cual posee como nota
especifica el ejercicio de la coercion social33.
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Por otra parte, anticipamos que la légica que impera en el orden familiar es la del servicio, mientras que la
gue anima la esencia del Estado es la l6gica de la sujecion y el dominio como alteracion del primer orden natural.

Cierto es que el tedlogo necesita concebir una articulacion arménica entre la familia, a la que considera la
célula basica de la sociedad, y el Estado, que como entidad superior debe demarcar la ley a la que debe
ajustarse el orden doméstico: “De donde se sigue que el padre de familia debe guiar su casa por las leyes de la
ciudad, de tal forma que se acomode a la paz de la misma“34. Hay solo un caso en que el orden familiar puede y
debe ir en contra del orden estatal: cuando nos encontramos con un Estado que prohibe el culto al verdadero
Dios.

La familia tiene dos leyes bien definidas que debe seguir y obedecer: la natural y la civil. A su vez, tiene
también dos fines: uno social y otro doméstico, interno. En tanto la ley civil no vaya contra la ley natural35, la
familia en su dinamica debe sujetarse a ella, siendo éste un medio 6ptimo para la conservacién de la ciudad.

El otro aspecto decisivo por el cual cobra sentido hablar de la sociabilidad de la naturaleza humana se
fundamenta en la vertiente judeocristiana. Desde esta perspectiva, es digno de apreciar uno de los items por los
cuales puede diferenciarse cualitativamente el hombre del animal. Entre los animales irracionales las especies
no proceden de un Unico individuo, a diferencia del género humano con respecto a Adan. Tal hecho conlleva la
idea de la humanidad como gran familia, que por otra parte enfatiza también la valoracién positiva agustiniana
del principio social de la reunion, sobre todo a partir de los lazos de parentesco: “Y ésta es la razén por la cual
pligole a Dios el que de un hombre dinaminaran todos los deméas hombres, a fin de que se mantuviesen en una
sociedad, no solo conglutinados por la semejanza de la naturaleza, sino también por los lazos de
parentescos”36.

El concepto de sociabilidad puede pensarse también desde dos instancias. La primera se refiere al contexto
de la propia observacién y accién divina a través de la cual se crea a la mujer como complemento social del
hombre: “Después dijo Yavé ‘no es bueno que el hombre esté so6lo. Haré pues, un ser semejante a él para que lo
ayude™37. Por otra parte, si el hombre es creado a imagen y semejanza de lo divino, es el propio concepto de la
divinidad, expresado en el misterio de la Trinidad, el que recibe un caracter de infinita sociabilidad.

En el comienzo de su opusculo Agustin afirma que “Cada hombre en concreto es una porcion del género
humano y la misma naturaleza humana es de condicién sociable”38.

La insociabilidad humana

El terreno de la insociabilidad humana, en el pensamiento Agustiniano, sélo puede comprenderse y
fundamentarse en alusién a la irrupcién del pecado original. Es a partir de él que se trastocaron y pervirtieron los
vinculos humanos, dando lugar a un estado de insociabilidad. Creemos indispensable sefialar que esta irrupcion
tiene alcance universal y trastoca toda la realidad en sus multiples manifestaciones. Sin embargo, no debemos
incurrir en el error de pensar que este estado de pecado, de insociabilidad, anula o borra las huellas de la
primera creacion divina, cuando el hombre era un sujeto enteramente sociable. Por esta razon, todos los
hombres pueden retrotraerse, reconocerse y remitirse introspectivamente a la primera creacion de Dios.

Profundicemos en este aspecto de la doctrina agustiniana. El pensamiento de Agustin puede ser analizado

mediante dos dimensiones de caracter cualitativamente diferente. Un primer estadio que podemos denominar
pre-adanico, y un segundo que podemos denominar post-adanico. Precisemos ambas dimensiones:
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1. dimensién pre-adanica: debemos incluir en ella todas las consideraciones relacionadas con la primera
creacion y sus mdultiples consecuencias, como por ejemplo el estado de sociabilidad. EI hombre estaba
llamado a convivir con el hombre, a guardar vinculos de horizontalidad. Debia solamente depender de Dios,
sujetarse Unicamente al gobierno divino, y ser sefior de la naturaleza y de las demas criaturas irracionales.
Tal era el orden de la creacién plasmado por la voluntad divina: “Esto es prescripcion del orden natural. Asi
cred Dios al hombre. Domine, dice, a los peces del mar, y a las aves del cielo, y a todo reptil que se mueva
sobre la faz de la tierra . Y quiso que el hombre racional, hecho a su imagen, dominara Unicamente a los
irracionales, no el hombre al hombre, sino el hombre a la bestia. Este es el motivo de que los primeros justos
hayan sido pastores y no reyes. Dios con esto manifestaba qué pide el orden de las criaturas y qué exige el
conocimiento de los pecados. El yugo de la fe se impuso con justicia al pecador. Por eso en las escrituras no
vemos empleada la palabra siervo antes de que el justo Noé castigara con ese nombre el pecado de su hijo.
Este nombre lo ha merecido, pues, la culpa, no la naturaleza”39.

2. dimension post-adanica: con la introducciéon del pecado, la naturaleza humana queda imbuida de éste.
Podemos hablar de “naturaleza humana caida”, siendo una de las consecuencias més graves el estado de
insociabilidad, real o potencial, de los humanos entre si. Sin embargo, como precisamos anteriormente, el
pecado, que incide en todos los 6rdenes de la realidad, no logra borrar el primer tipo de orden natural que
Dios habia impreso en el hombre al crearlo a imagen y semejanza suya. Por lo tanto, hay una antropologia
que la falta no logra anular.

Cabria preguntarse cual ha sido entonces la causa del pecado, cuestidon fundante en el pensamiento
Agustiniano y que so6lo puede responderse en alusion al mal uso que hizo el hombre de su libre arbitrio: “ poco
se puede obrar bien si no es por el libre albedrio, y afirmaba que Dios nos lo habia dado para este fin (...), si
entre los bienes corporales se encuentran algunos de los que el hombre puede abusar, (Agustin pone el ejemplo
de las manos que, siendo un bien en si mismo, pueden sin embargo ser instrumento de asesinato) ¢ qué hay de
sorprendente si en el alma hay igualmente ciertos bienes de los que también podemos abusar?"40.

Agustin no desarrolla mucho la problemética de la insociabilidad humana en lo que interesa al aspecto
politico. Sin embargo, podemos extraer algunas consecuencias fundamentales que el pecado provocé6 en este
aspecto.

Una de las més importantes consiste en el quebrantamiento de la comunicacion entre los todos los hombres:
“El primer foco de separacion entre los hombres es la diversidad de las lenguas. Supongamos que en un viaje se
encuentran un par de personas, ignorando una la lengua de la otra, y que la necesidad les obliga a caminar
juntas un largo trecho. Los animales mudos, aunque sean de diversa especie, se asocian mas facilmente que
estos dos, con ser hombres. Y cuando Unicamente por la diversidad de las lenguas los hombres no pueden
comunicar entre si sus sentimientos, de nada sirve para asociarlos la mas pura semejanza de la naturaleza. Esto
es tan verdad, que el hombre en tal caso esta de mejor gana con su perro que con un hombre extrafio"41.

Otra de las consecuencias del pecado que guarda estricta relacidon con nuestra tesis en tanto fundamento del
Estado, consiste en la introduccién de relaciones de jerarquia y no de horizontalidad en los vinculos humanos.
Desde esta Optica surge la categoria de dominio, o mas precisamente de “servidumbre”. Sin embargo, es
esencial enfatizar que estas relaciones de jerarquia presentes en la Sociedad Terrena son necesarias para el
mantenimiento del cuerpo social, y por lo tanto seria impensable y contraproducente pretender que éstas dejen
de existir. Mas aun, pueden considerarse un limite al estado de insociabilidad. Ese limite impide un estado de
anarquia que, sumado al problema de la insociabilidad, precipitaria a los hombres en una guerra de todos contra
todos: “La primera causa de la servidumbre es, pues, el pecado, que se someta un hombre a otro hombre con el
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vinculo de la posesion social. Esto es efecto del juicio de Dios, que es incapaz de injusticia y sabe imponer
penas segun el merecimiento de los delincuentes”42.

Quien dice Estado dice también subordinacién de unos miembros con respecto a otros, de los cuales los que
mandan se sitdan en el polo de la autoridad. Al respecto, nos parece muy interesante la observacién de Antonio
Truyol Y Serra, quien distingue dos aspectos diferentes en relacién con el concepto de autoridad: “Por
consiguiente, dice muy acertadamente José Corts que en la autoridad cabe distinguir dos aspectos: el directivo y
el coercitivo: el primero hubiese existido aln sin la caida original, el segundo es el que deriva de ella, vy, asi, el
hombre, por desobedecer los preceptos suaves de Dios, ha de soportar autoridades férreas y tiranias43.

Nosotros acordamos con esta diferenciacion, sustentada en marcar la diferenciacién del Estado, considerado
en su dimension social con respecto al Estado como entidad politica. En el segundo caso entendemos por
Estado al ente politico que detenta el monopolio legitimo de la coerciéon y que no puede entenderse sin la
subordinacion de unos hombres a otros. El Estado, en esta segunda acepcidn, no tiene existencia en la primera
creacion, lo cual no implica la deconstruccién de toda autoridad. Especificamente, nos referimos a la autoridad
directiva, por ejemplo la del padre de familia, o aun la propia autoridad divina. En cambio, en una dimension
escatoldgica -y en este aspecto hay que diferenciar el paraiso adanico del fin de los tiempos en el que tendra
lugar el juicio final44-, si podremos hablar, para los ciudadanos de la Civitas Dei, de la anulacién del concepto de
autoridad tanto en un sentido coercitivo como directivo, pues estos ciudadanos quedaran confirmados en el
Sumo Bien.

Tratemos entonces de dilucidar por qué para Agustin puede fundamentarse la condicion de posibilidad de las
instituciones y del Estado en particular a partir de la constante tensiéon de “la sociable insociabilidad” de los
hombres en la Sociedad Terrena.

Nosotros entendemos que una vez que el pecado original hace su irrupcion, el gran mal que percibe el
hiponense es el de la disgregacion del cuerpo social, sobre todo a partir de la constante tension entre las
sociables y al mismo tiempo insociables relaciones humanas. Justamente para administrar y regular tal tension
es que pueden pensarse las instituciones, y especificamente el Estado, como instrumento que evita la “guerra de
todos contra todos”.

Cabria entonces preguntarnos por qué el Estado es garante de la vida en sociedad, pregunta que sélo puede
contestarse en referencia a la funcion basica del mismo, que es el ejercicio legitimo de la coercién. Sin este
requisito no habria en la sociedad terrena garantias, tanto en el &mbito real como potencial, individual como
colectivo, de que la vida material de los hombres pudiera funcionar aunque méas no sea bajo un minimo de
colectividad. Sin coercion, la existencia del cuerpo social no tendria garantias de subsistir. Es por esta razon que
la posibilidad de pensar el Estado se transmuta en su propia necesariedad, objetivada bajo tres instancias:

- porque el Estado, a través de ser pensado como el dispositivo coercitivo por excelencia, es el Unico que
puede garantizar la vida del cuerpo social imponiendo un limite al estado de pecado;

- porque el Estado, a través del ejercicio de la coercidn, es el Unico capaz de restaurar el funcionamiento
colectivo de la humanidad, quebrantada en su naturaleza por el pecado original;

- porque el estado, a través del ejercicio de la coercion, es el Unico con capacidad de garantizar el orden y la
paz, conceptos m4s que necesarios tanto para cristianos como para paganos.
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Agustin y el Estado como Republica

Agustin construye su concepto de Estado-Republica incorporando y redefiniendo las categorias filosofico-
politicas ciceronianas. Mas aun, y como bien lo observa Marshall, muchas veces nos es dificil descubrir cuando
termina Cicerén y empieza Agustin. Sin embargo, pueden observarse tres instancias no ciceronianas:

a. la interpretacion estrictamente teoldgica de iustitia;
b. las implicancias de que el pueblo romano haya vivido impio habiendo recurrido a los demonios;
c. el concepto de Dios tomado en un sentido definitivamente cristiano.

En relacion con la nocién de Estado-Republica nos encontramos ante una pluralidad de interpretaciones.
Nos interesa desarrollar aquélla que acentla la ruptura de Agustin con respecto a la interpretacion clasica del
Estado. La ruptura con el paradigma clasico fue hegemonica a partir de la segunda guerra mundial, sobre todo
en la vertiente protestante anglosajona. Entre sus representantes mas destacados puede mencionarse a Peter
Brown, Robert Markus, F.Edurard, Ernest L. Fortin y R.T. Marshall.

Desarrollemos los nlcleos tedricos principales de dicha cosmovision:

Se parte de la tesis de que Agustin no se rige en sus escritos maduros por la teoria clasica del Estado, la
cual se fundamenta en el principio clasico de Justicia.

Estos pensadores acentuaban el escepticismo agustiniano al considerar la posibilidad de una vida
comunitaria también basada en el principio de justicia, sobre todo teniendo en cuenta la realidad y la fuerza
disolvente del pecado.

Encontraban el sustento tedrico de esta hermenéutica ante todo en la forma en la cual nuestro pensador se
oponia a las concepciones de Marco Tulio Cicerén, puesto que para Agustin Roma nunca fue una auténtica
Republica porgue nunca existié en ella la “Verdadera Justicia”. Por lo tanto, estos pensadores concluyen que
Agustin percibiria a la visidn ciceroniana de Republica como muy idealista, dado que la auténtica justicia sélo
puede realizarse en el Reino de Dios, cuyo fundador y conductor es Cristo, siendo para los cristianos mas un
objeto de fe y esperanza que una realidad presente.

Agustin y la definicién ciceroniana

La definicion Ciceroniana de RepuUblica de la que parte45 nuestro pensador puede definirse en estos
términos: “Habia dicho Escipion en el fin del libro segundo que asi como se debe guardar en la citara, en la flauta
y en el canto y en las mismas voces una cierta consonancia de sonidos diferentes, la cual mutada o discordante,
los oidos adiestrados no pueden soportarla, y esta consonancia, por la acoplacion de los sones mas
desemejantes, resulta concorde y congruente, asi también en la ciudad compuesta de 6rdenes interpuestos,
altos, bajos y medios, como sonidos templados con la conveniencia de los mas diferentes, formaba un concierto.
Y lo que los musicos llaman armonia en el canto, esto era en la ciudad la concordia, vinculo el mas estrecho y
suave de consistencia en toda Republica, la cual sin la justicia es de todo punto de vista imposible que
subsista’46.

“Desarrollada esta cuestion cuanto les parece suficiente, Escipiébn vuelve de nuevo a su discurso
interrumpido, y recuerda y encarece una vez mas su breve definicion de Republica, que se reducia a decir que
es una cosa de pueblo. Y determina al pueblo diciendo que es no toda concurrencia multitudinaria, sino una
asociacion basada en el consentimiento del derecho y en la comunidad de intereses. (...) De sus definiciones

98



colige, ademas, que entonces existe republica, es a saber, cosa del pueblo, cuando se la administra bien y
justamente, ora por un rey, ora por unos pocos magnates, ora por la totalidad del pueblo”47.

Los elementos que definen una auténtica Republica pueden entonces resumirse en los siguientes términos:

- debe haber armonia en la disparidad, lo cual supone la existencia de un orden social heterogéneo,
convergiendo los distintos intereses sobre un interés comun;

- la nocién de armonia en la disparidad queda suficientemente explicitada en alusion a la melodia musical;

- con respecto a la nocién de “pueblo”, intrinseca a la nocion de Republica, habria que distinguir dos
instancias: a. la nocion de Republica como tarea o empresa del pueblo, y por lo tanto como interés primordial
de éste; b. la distincién entre los conceptos de “pueblo” y “multitud”.

Lo que constituye a una Republica es un pueblo y no una multitud. Solo el primero puede constituirse como
tal en alusién a la aceptacion de un cuerpo juridico en comun a través del cual rigen sus vidas y conductas todos
sus miembros sin excepcion. Es justamente esta referencia a un cuerpo juridico comin la que garantiza las
condiciones de armonia y civilidad entre todos sus miembros.

Otra de las opticas interesantes que gira entorno al concepto de Republica agustiniana, es la presentada por
Etienne Gilson en su libro Las metamorfosis de la ciudad de Dios. El medievalista francés sefiala que pueden
encontrarse en Agustin dos tesis contrapuestas de si hubo 0 no Republica Romana. A favor de la primera tesis,
Gilson argumenta: “Dios, escribia él a Marcelino en el 412, ha querido manifestar el fin sobrenatural de las
virtudes cristianas, permitiendo a la Roma antigua prosperar sin ellas. Era reconocer a las virtudes civicas de los
paganos, una cierta eficacia temporal y, a Roma misma, el caracter de una antigua sociedad’48.

Acordamos con Gilson en que pueden encontrarse en Agustin dos tesis contrapuestas acerca de la
existencia de la Republica Romana, pero creemos que tal dicotomia no obedece a una contradiccion légica —
principio de contradiccion —, sino a un dispositivo retérico del propio Hiponense, a quien en determinadas
ocasiones le interesa resaltar las auténticas virtudes de la antigua Roma para contraponerlas al Imperio, y en
otras le interesa confrontar toda Republica humana con la Republica de la Civitas Dei.

Si acentuamos una perspectiva apologética y ética, advertimos que hay en Agustin una valoracién positiva
hacia las virtudes de la antigua Roma, pues su intencién es contraponer éstas a la corrupcion de las costumbres
del Imperio Romano.

Si acentuamos una perspectiva ontolégica o metafisica, debemos concluir que la Unica RepuUblica que
merece tal nombre es la Civitas Dei, porque solo en ella, y no en la sociedad terrena, reina la verdadera justicia.
Sin embargo, nosotros creemos que esta nocion de “verdadera justicia”, lejos de proyectar sobre la sociedad
terrena un imaginario de imposibilidad e impotencia hacia toda praxis politica, se presenta como una idea
regulativa, en cuanto ensefia a los hombres que toda construccion humana posee el sello de la corruptibilidad,
imposibilitando de esta manera caer en una vision absoluta del Estado.

Por otra parte, Agustin no piensa los vinculos sociales Unicamente en términos de “verdadera justicia”. Si tal
fuera el caso, entonces tendriamos que considerar que el Hiponense legitimaria un estado de anarquia y
rebelién a la autoridad publica mundana, dado que ésta no es la expresion de la verdadera justicia, cayendo
consecuentemente en un desprecio por lo terrenal y todo lo que ello implique. Recordemos que, por el contrario,
él establece una jerarquia dentro de la escala de los bienes, existiendo bienes superiores, medios e inferiores49.
El considera que las instituciones y el Estado, si bien no pueden ser considerados bienes superiores, son
valorados también como bienes, sobre todo teniendo en cuenta que el mayor mal terrenal para el Hiponense es
el estado de anarquia: “Mira como el universo mundo esta ordenado en la humana Republica: jpor qué
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instituciones administrativas, qué ordenes de potestades, por qué constituciones de ciudades, leyes, costumbres
y artes! Todo esto es obra del alma, y esta fuerza del alma es invisible”50.

El giro agustiniano: el concepto de “amor”como fundamento de toda Republica

Coincidimos en este punto con la dptica de Gilson en torno del pasaje de la figura de la “justicia” a la figura
del “amor” como fundamento de una Republica. Tal interpretacion resulta mas que obvia en tanto que es el
propio Agustin quien explicita tal perspectiva: “Y si descartamos esa definicién de pueblo y damos esta otra: ‘el
pueblo es un conjunto de seres racionales asociados por la concorde comunidad de objetos amados’, para saber
gué es cada pueblo, es preciso examinar los objetos de su amor. No obstante, sea cual fuere su amor, si es un
conjunto, no de bestias, sino de seres racionales, y estan ligados por la concorde comunion de objetos amados,
puede llamarse, sin absurdo ninguno, pueblo. Cierto que sera tanto mejor cuanto mas nobles sean los intereses
gue lo ligan, y tanto peor cuanto menos nobles sean. Segun esto, el pueblo romano es un pueblo, y su gobierno,
una republica.”51

El Estado como garante de la Paz

Como hemos dicho anteriormente, una de las finalidades basicas del Estado es el mantenimiento de la paz
terrena, que solo puede instrumentarse y asegurarse a través del ejercicio de la coercion como modo de
organizar el orden social.

Sin embargo, es necesario aclarar que la nocion de paz, vinculada con la nocién de orden, es uno de los
conceptos clave del universo teérico agustiniano, y que el mismo posee en su sentido mas hegemédnico un
caracter trascendental o eterno. Por tal razon, antes de dedicarnos al tratamiento de la paz social desde un
abordaje filosofico-politico, reflexionaremos acerca de la paz desde su dimensién metafisica.

Agustin define la paz como “la tranquilidad del orden” y el orden como “la disposicion que asigna a las cosas
diferentes y a las iguales el lugar que le corresponde”52. Utiliza varias definiciones de paz a lo largo de muchas
de sus obras, siendo el denominador comun de todas ellas la nocion de orden.

El concepto de paz agustiniano supone una dimension ontoldgica, al punto que posibilita no solo las
condiciones existenciales de las cosas sino también su permanencia o conservacion en el ser. “Lo que es
perverso o contra el orden, necesariamente ha de estar en paz en alguna, de alguna y con alguna parte de las
cosas en que es o0 de que consta. De lo contrario dejaria de ser. Supongamos un hombre suspendido por los
pies, cabeza abajo. La situacién del cuerpo y el orden de los miembros es perverso, porque esta invertido el
orden exigido por la naturaleza, estando arriba lo que debe estar naturalmente abajo. Este desorden turba la paz
del cuerpo, y por eso es molesto. Pero el alma esta en paz con su cuerpo y se afana por su salud, y por eso hay
quien siente el dolor. Y si, acosada por las dolencias se separa, mientras subsista la trabazén de los miembros,
hay alguna paz entre ellos, y por eso aun hay alguien suspendido. El cuerpo terreno tiende a la tierra, y al
oponerse a eso su atadura busca el orden de su paz y pide en cierto modo, con la voz de su peso, el lugar de su
reposo”s3.

Como bien lo explicita la cita, todo lo que existe busca ese orden gracias al cual puede conservar la paz en

alguna, de alguna y con alguna parte de las cosas en que consiste o de que consta. De lo contrario, dejaria de
existir.
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El orden natural es uno de los caracteres ontolégicamente constitutivos de toda la naturaleza creada, en
tanto todos los entes existen en virtud de la medida, la forma y el orden que le fueran conferidos por la misma
voluntad divina.

“Todas las naturalezas por el hecho de existir y, por ende, tener su propia ley, su propia belleza y una cierta
paz consigo mismo son bienes. Y, mientras estdn situadas donde deben estar, segin el orden de la
naturaleza, conservan todo el ser que han recibido” 54(CD XII, 5).

Para Agustin todos los entes creados existen en virtud de la medida, la forma y el orden modus, species,
ordo, que les fueran conferidos por la propia voluntad divina. Al respecto nos parece muy interesante la nota 30
al libro XIX de la Ciudad de Dios de la edicién que venimos trabajando: “Y esto nos mueve a pensar en el peso,
gue es el amor, en el pondus. El amor inclina al lugar propio de cada ser, y el orden obliga a conseguirlo. Si nos
detenemos un poco a considerar estas definiciones, caemos en la cuenta de que todo radica y gira sobre un
mismo gozne, el equilibrio. Virtus = ordo amoris; ordo =dispositio rerum; amor = pondus; pax = tranquillitas
ordinis. Este es el vasto proceso seguido por la I6gica impresionante del santo...” 55.

El Hiponense utiliza la palabra “natura” en dos sentidos muy diferentes al tiempo que complementarios:
cuando se refiere a la naturaleza de cada cosa (rerum natura), como el ser propio de cada cosa, lo podemos
asimilar al concepto de esencia. Pero también habla del conjunto de todo lo creado que reline en armdnica
disposicion a todos los seres que constituyen esas naturalezas en la primera acepcion. En este caso podemos
hablar del ordo naturarum u ordo universalis: “Cosa ardua y rarisima es (...) alcanzar el conocimiento y declarar a
los hombres el orden de las cosas, ya el propio de cada una, ya, sobre todo, el del conjunto o universalidad con
gue es regido este mundo”56.

Para Agustin la nocién de “paz” no puede mentarse desde un esquema estatico, sino que debe ser
caracterizada desde un continuo movimiento. El concepto de paz no puede comprenderse como carencias de
apetencias o tensiones encontradas de tendencias opuestas, sino como el equilibrio de fuerzas concordes y
discordes que coexisten en armonia.

Otro de los elementos esenciales que constituye el orden universal es el mantenimiento de relaciones de
jerarquia de un grado de paz con el nivel superior, lo que nos lleva a hablar de un universo escalonado.

“En los seres que tienen algo de ser y que no son lo que Dios, su autor, son superiores los vivientes a los no
vivientes, como los que tienen fuerza generativa o apetitiva a los que carecen de esta virtualidad. Y entre los
vivientes son superiores los sencientes a los no sencientes, como los animales a los arboles. Entre los
sencientes son superiores los que tienen inteligencia a los que carecen de ella, como los hombres a las
bestias. Y, aun entre los que tienen inteligencia, son superiores los inmortales a los mortales, como los
angeles a los hombres. Esta gradacién parte del orden de la naturaleza”s7.

Como hemos sefialado anteriormente, para Agustin todos los entes tienden naturalmente a la paz, pero no
todos la realizan de igual forma. Los inanimados buscan la paz guiados y determinados por las leyes que Dios
grabd en su naturaleza: “De estas transformaciones no se substrae nada a las leyes del supremo Creador y
Ordenador, que gobierna la paz del universo. Porque, aunque los animales pequefios nazcan de cadaveres de
animales mayores, cada corpusculo de ellos, por ley del creador, sirve a sus pequefias almas para su paz y
conservacion. Y aunque unos animales devoren los cuerpos muertos de otros, siempre encuentran las mismas
leyes difundidas por todos los seres para la conservacion de las especies, pacificando cada parte con su parte
conveniente, sea cualquiera el lugar, la union o las transformaciones que hayan sufrido”58.
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Es fundamental observar como Agustin nos ha conducido paulatinamente por la escala de la naturaleza,
atravesando primero el mundo el mundo de los inanimados y luego el de los animados para confluir en la
maravillosa creacion divina: el hombre.

Resulta claro que en el caso del hombre, al igual que en todos los demas entes, la paz es también un
impulso o tendencia natural. Sin embargo, tal tendencia natural de paz en el ser humano se combina, se
entreteje existencialmente, con la dimensién de la libertad. EI hombre es el Gnico ente, conjuntamente con los
angeles, capaz de alterar o quebrantar la paz del orden universal, pero es también el Unico capaz de
reconstruirla. En este sentido, la paz implicita en la naturaleza humana no se le impone desde un determinismo
ciego, sino como una constante tarea, tal vez como su suprema tarea, tanto en lo individual como en lo colectivo.
Por esta razén Agustin aduce que la primera responsabilidad civil que se impone al miembro de la Civitas Dei es
construir la paz terrena: “Dios, pues, Creador sapientisimo y Ordenador justisimo de todas las naturalezas, que
puso como remate y colofon de su obra creadora en la tierra al hombre, nos dieron ciertos bienes convenientes a
esta vida, a saber: la paz temporal segun la capacidad de la vida mortal para su conservacién, incolumidad y
sociabilidad. Nos dio ademas todo lo necesario para conservar o recobrar esta paz..."59.

Como hemos dicho anteriormente, el pecado entra en el mundo por el mal uso que el hombre hizo de su libre
arbitrio. Un mal uso que alter6 el orden sabiamente establecido. También precisamos con anterioridad que la
consecuencia mas grave del pecado en el terreno social fue la subordinacién o dominacién de los humanos
entre si. Cabe entonces preguntarnos, ante una paz quebrantada mas no anulada por el pecado, ¢cémo pensar
un orden socialmente instituido o instituyente en y de la sociedad terrena?

Tal pregunta nos lleva a reflexionar acerca de la paz terrena y sus condiciones de posibilidad.

En el libro XIX de la Ciudad de Dios, Agustin comienza a reflexionar acerca de la importancia de la paz
como uno de los mayores bienes no sélo de la vida eterna, sino también de la vida terrenal: “Y la paz es un bhien
tan noble, que aln entre las cosas mortales y terrenas no hay nada mas grato al oido, ni mas dulce al deseo, ni
superior en excelencia’60.

Al respecto hay que aclarar que para el Hiponense s6lo puede haber paz definitiva en la vida eterna,
mientras que en la Ciudad Terrena la paz la experimentamos como un “bien incierto y dudoso”, dado que esta
Ultima, a diferencia de la paz eterna, posee el sello de la corruptibilidad.

Sin embargo, si bien ambas paces son cualitativamente diferentes, no existe una intencién en Agustin de
divorciar o desvincular ambas dimensiones. De esta manera pueden postularse diferentes relaciones dialdgicas
entre la paz terrena y la paz celestial, que toman como instancia central la disposicion de las voluntades
humanas con respecto a la paz. Para los ciudadanos de la Civitas Terrena la paz terrenal es un bien absoluto,
mientras que para los ciudadanos de la Civitas Dei la paz terrenal puede ser un medio Optimo para alcanzar la
paz eterna, perdiendo la primera su caracter de absolutez.

Lo interesante del planteo agustiniano radica en el hecho de que la paz temporal es valorada positivamente
por ambos tipos de ciudadanos. Esta perspectiva se vincula con sustentar un orden politico y social que asegure
la vida material de los hombres.

Agustin considera que la paz se vincula necesariamente a los conceptos de mando y obediencia, y esta
I6gica juega en los dos tipos de paz, con la gran diferencia de que en la paz eterna quien gobierna es Dios (y en
ello radica la figura de la Verdadera Justicia), mientras que en la paz terrena gobiernan los hombres sobre los
hombres, siendo la figura esencial la categoria de sujecién o servidumbre, como consecuencia no de la
naturaleza sino del pecado original.
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Pensar la cuestidn de la paz terrena en su dimension politica implica con fuerza de necesidad introducir el
problema de la dominacién: “Asi, la soberbia imita perversamente a Dios. Odia bajo él la igualdad con sus
compafieros, pero desea imponer su sefiorio en lugar de él. Odia la paz justa de Dios y ama su injusta paz
propia. Es imposible que no ame la paz, sea cual fuere. Y es que no hay vivir tan contrario a la naturaleza que
borre los vestigios ultimos de la misma”61. Esta es una cita central, puesto que resume la fundamentacion
jerarquica y coercitiva del Estado como garante de la paz: el caracter de “injusta” paz humana no invalida que
sigamos hablando de paz; claro estd que después del pecado original ésta s6lo puede comprenderse como
sujecion de los hombres entre si, justamente por eso el apelativo de ‘“injusticia”. Por otra parte, el orden
violentado por la “soberbia humana” violenta pero no anula en el hombre la tendencia implicita en su naturaleza
a amar la paz.

Con las relaciones de dominacién entran en escena también las relaciones de jerarquia. Sin embargo, estos
vinculos, lejos de introyectar sobre la sociedad terrena un estadio de desorden, posibilitan la existencia de la
organizacion social. Por esta razon, nuestro pensador aduce que quién pretenda terminar con éste tipo de
relaciones sociales “cae en la sabiduria del necio”.

Por lo tanto, el concepto de “paz” lleva implicita la nocion de “orden”, antes del pecado original como orden
natural o divino, y después del pecado como dominacion o sujecion.

El orden establecido por Dios en la creacién implica otros nexos de subordinacion: aquellos que aluden a la
relacion del hombre y la tierra, y a la relacion de los hombres entre si.

El fin propio de los ciudadanos de la Civitas Terrena tendra por fin supremo el afan de dominio sobre los
demas y la posesion excluyente de la tierra. Por lo tanto no se maneja en el orden de la creacién con un amor
ordenado. En contraposicion, los ciudadanos de la Civitas Dei simplemente se sirven de estos bienes: “Mas los
hombres que no viven de la fe, buscan la paz terrena en los bienes y comodidades de esta vida. En cambio, los
hombres que viven de la fe esperan en los bienes futuros y eternos, segun la promesa. Y usan de los bienes
terrenos y temporales como viajeros. Estos no los prenden ni desvian del camino que lleva a Dios., sino que lo
sustentan para tolerar con més facilidad y no aumentar las cargas del cuerpo corruptible que apega al alma. Por
tanto el uso de los bienes necesarios a esta vida mortal, es comun a las dos clases de hombres y a las dos
casas; pero en el uso, cada uno tiene un fin propio y un pensar muy diverso del otro. Asi, la Ciudad Terrena, que
no vive de la fe, apetece también la paz, pero fija la concordia entre los ciudadanos que mandan y los que
obedecen en que sus quereres estén de acorde de algin modo en lo concerniente a la vida mortal (...). Y como
ésta es comun, entre los dos ciudadanos hay concordia en relacidn con esas cosas” 62.

Nos encontramos ante una cita fundante para nuestro trabajo, en tanto remarca algunos puntos centrales
para la justificacién del Estado como instrumento de la coercion:

Los bienes terrenales son necesarios para el mantenimiento de la vida material, que es comln a ambos tipos
de ciudadanos.

La Ciudad Terrena también apetece la paz, incluso como tendencia natural, pero ésta sélo puede darse
mediante la concordia entre los ciudadanos que mandan y los ciudadanos que obedecen. Por lo tanto, la idea de
concordia supone las relaciones de mando y obediencia, y ademas la reunién de sus quereres en lo relativo a la
vida mortal.
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El gran problema que se le presenta a Agustin es: ¢como puede haber concordia en relacién con los bienes
de la vida mortal, si el conjunto de estos es finito y transitorio?

En virtud de que los bienes terrenales son finitos y transitorios se materializa una teoria del conflicto social,
dado que es imposible que los miembros de la ciudad terrena, por su propio afan de posesién particular, puedan
gozar todos y al mismo tiempo de estos objetos transitorios y finitos. Justamente, de la disputa de ellos surge la
discordia, que es propia de Babilonia.

De todos estos puntos podemos inferir nuevamente la fundamentacion del Estado como garante del orden y
la paz en tanto administrador de los objetos mundanos. Sin una autoridad rectora, coercitiva con capacidad de
establecer limites a los anhelos de posesién de los ciudadanos de la Civitas Terrena, entrariamos en una
guerra de todos contra todos.

De todas maneras, aunque el Estado garantice esta concordia en relacién con las cosas materiales, Agustin
no lo enviste de un ropaje sagrado, en tanto la coercién ejercida por aquél no escapa a la légica dominandi. ¢
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