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Resumen

Los cristianos de nuestro tiempo atn viven el mundo con una “perspectiva moder-
nista”. Para superar esta perspectiva que no corresponde a los datos de la Tradicion,
puede ser importante releer la leccion del De civitate Dei de san Agustin, que afirma la
existencia en este mundo de dos “ciudades”: 1a civitas Det, la de los que viven atraidos
por una gracia indebida que los hace felices; y otra, la de los que no han tenido atin la
experiencia de esta gracia, pero que pueden entrar en la civitas Dei. Por eso la relacion
de los cristianos con el mundo no es dialéctica, sino que es el anuncio de la posibilidad
para todos de vivir el mismo asombro lleno de gracia que genera la civitas Dei.

Palabras clave: Civitas Dei, Iglesia, acontecimiento, gracia, modernismo, dialéc-
tica.

Abstract

The our time Christians are still living the world with a “modernist perspective”. To
overcome this perspective that does not correspond to the data of tradition, may be
important to retake the lesson of De civitate Dei of St. Augustine, who affirms the
existence of two “cities” in this world : the civitas Dei, in which people live attracted
by an undue grace and this make them happy, and another, in which people do not
have the experience of this grace yet, but they can enter to the civitas Dei. That’s
why the relation between Christians and the world is not dialectical, but it is the an-
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nouncement of the opportunity for everyone to live the same amazement full of Grace
generated by the civitas Dei.

Key words: Civitas Dei, the Church, evening, grace, modernism, dialectic.

Si hemos elegido el De civitate Dei de san Agustin para mostrar la presen-
cia de la Iglesia en el mundo en el contexto de la tematica que nos intere-
sa? es porque, en nuestra opinién, los cristianos de nuestro tiempo pueden
caer en el peligro de vivir en la sociedad con una perspectiva que se puede
definir “modernista”, es decir, preocupada en su relaciéon con la moderni-
dad, preocupaciéon que no corresponde a los datos de la Tradicion.

Escribe Péguy:

En el mundo moderno todo es moderno y, sin duda alguna, el golpe
mejor dado por el modernismo y el mundo moderno al cristianismo, a
la Iglesia y a lo que queda de la cristiandad es que, en muchos sentidos,
casi en todos los sentidos, los transform6 en modernos. (...) Se habla
mucho de un cierto modernismo intelectual. Esta pobreza no hubiera
hecho ningtn estrago, s6lo hubiera sido risible si el camino no se le hu-
biera preparado, si no hubiera habido este gran modernismo del cora-
z0n, este grave, este enormemente grave modernismo de la caridads.

Para Péguy, la “caridad” coincide con la accién de la gracia en la histo-
ria4, y el rechazo y el desprecio de ella ha producido la descristianizacién.

2 Este articulo amplia los contenidos de una charla que he dado en el contexto de un
seminario interno de profesores del Instituto de teologia de la Universidad Catélica de
la Santisima Concepcion sobre el lema de la Iglesia en Chile para el Bicentenario: “Chile
una mesa para todos”. De antemano expreso mi deuda de gratitud para con P. Giacomo
Tantardini, eximio estudioso de san Agustin que con sus clases en Roma y en Padua me
ha introducido en la visién del De civitate Dei. Cf. G. TantarRDINI, Invito alla lectura di
sant’Agostino, Associazione San Gabriele, Roma 2003; Senso religioso, peccato origi-
nale, fede in sant’Agostino, Instituto San Gabriele, Roma 2006; Il cuore e la grazia in
sant’Agostino.Distinzione e corrispondenza, Citta nuova, Roma 2006; Il tempo della Chie-
sa secondo Agostino. Seguire e rimanere in attesa. La felicita in speranza, Citt4 nuova,
Roma 2010.

3 C. Pecuy, Notre jeunesse, (Euvres en prose compléte, 111, Gallimard, Paris 1992, 98-99.

4 Notamos de antemano, que también “para Agustin caritas es sinénimo de gracia y
de Espiritu Santo”: J RaTzINGER, Popolo e casa di Dio in sant’Agostino, Jaca Book, Milan
1978, 147.
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Lo que falta en la Iglesia moderna, para Péguy, es el reconocimiento de la
operacion de la gracia. El “modernismo” es, por tanto, negar el misterio y
la accion de la gracia. Para Péguy el modernismo es ante todo un error de
perspectiva, un error de método. El error de perspectiva de los cristianos
“modernistas” consiste en pensar que, faltando una relaciéon real, un vincu-
lo real y por eso un interés real por el hecho cristiano, es suficiente explicar
al hombre de hoy el cristianismo, dar al hombre moderno las razones del
cristianismo.

Es significativo como esta perspectiva “modernista” usa categorias
como “los lejanos”, “los Gltimos”, “los excluidos”, que son siempre consi-
derados en relaciéon a una condiciéon “eclesialmente institucionalizada”.
De este modo, los no creyentes son considerados por la Iglesia como un
“problema” que hay que resolver. Esta dinamica de “dentro” y “fuera”, de
“lejano” y “cercano” indica una perspectiva que no nos parece adecuada a
la Tradicion eclesial. Esta mentalidad “dialéctica” se debe en buena parte
al hecho de que se ha olvidado la leccién contenida en el De civitate Dei de
Agustin que, en este sentido, vale la pena retomar para reconocer y superar
esta mentalidad.

I. ORIGEN, FELICIDAD E HISTORIA DE LA CIVITAS DEI

Es muy comtn una interpretacion del De civitate Dei como si fuera una
obra de filosofia de la historia, de teologia de la historias. Si asi fuera, al
hombre descristianizado de la modernidad, resultaria como una apologia
de algo que ya no le interesa®.

5 El mismo Gilson, gran interprete de Agustin, define esta obra como “un discurso sobre
la historia universal” y a su autor como un “te6logo de la historia”. E. GiLson, La metamor-
fosis de la ciudad de Dios, Rialp, Madrid 1965, 90. 91-92.

® El entonces cardenal Ratzinger en una entrevista, hablando de los jévenes de nues-
tros dias, ha dicho: “Se puede notar que las nuevas generaciones no necesitan entrar en
discusion con el pasado de la fe en el modo en que ha sido tan violentamente ocupada la
generacion de los rebeldes religiosos del post-Concilio. No necesitan rechazarlo pues es un
pasado que ya no les interesa”. Cf., J. RaTzINGER, Un passato che non li riguarda, 30 Giorni,
n. 1 (enero 1994), 10.
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Agustin, el “cronista” de la accion de la gracia

En esta obra, la genialidad de Agustin no consiste en ser ante todo un teé-
logo, sino que en ser simplemente un “cronista” que reconoce y describe
lo que ve; y, justamente por ser “cronista”, actuando como el “cronista”, el
testigo historico, reconociendo la realidad de lo que acontece, es también
realmente tedlogo.

Los estudiosos de san Agustin han mostrado que no se debe pensar que
el De civitate Dei fue escrito s6lo en ocasion del saqueo de Roma del 24
agosto de 410 por parte de los Godos’. Este hecho sélo ha acelerado la sin-
tesis que Agustin hara en el De civitate Dei de temas, en especial el de las
“dos ciudades”, que ya eran presentes en obras escritas veinte anos antes.
Sin embargo, el saqueo de Roma del 410 habia provocado en la cristiandad
fuertes repercusiones que continuaban atin dos afios més tarde, en el 412,
fecha en que Agustin empieza a escribir su obra. Los paganos acusaban a
los cristianos de que su Dios no habia salvado la ciudad®, de que la fe en
Cristo no habia impedido aquella tragedia, que Cristo era impotente para
obrar una salvacion efectiva en la historia; en fin, era la duda sobre la ver-
dadera encarnacién de Dios en la historia, sobre su verdadera divinidad
que se habia mostrado impotente frente a los eventos de la historia. Ade-
mas, y como consecuencia, la Iglesia entendida como civitas que vive en el
mundo, era por tanto algo s6lo ilusorio, pues Cristo se habria demostrado
impotente para generar una vida nueva en la historia, un nuevo “poder”
en la historia, al contrario de los dioses antiguos que habian asegurado el
poder imperial de Roma hasta los confines del mundo.

7 A. PieretTI, Introduzione a La citta di Dio, Cittd nuova, Roma 1997, XXVII. En esta
introduccion se encontrara una amplia presentacion de la génesis del De civitate Dei.

8 PrzywARrA ha escrito sobre la actualidad de Agustin: “Agustin es el genio de la escatolo-
gia para este mismo espiritu europeo. La vida personal de Agustin queda enmarcada en el
derrumbamiento del primer gran periodo de Europa: el mundo grecorromano. Escribi6 La
ciudad de Dios como un canto fanebre a la ciudad arrasada. Ante los muros de la ciudad en
que agonizaba Agustin, estaban ya las hordas de los vandalos. La reviviscencia histérica de
Agustin en Tomas y en Escoto acontece en un tiempo que contempla la lenta desaparicion
del segundo gran periodo de Europa, el germénico ‘Sacro Imperio Romano’. Finalmente,
el moderno renacimiento de Agustin, de Descartes a Hegel y de Baader a Kierkegaard des-
emboca, entre las convulsiones de nuestra actualidad en la agonia de la tercera (y quizé
altima) europeidad, la Europa del Humanismo”. E. Przywara, San Agustin. Perfil humano
y religioso, Cristiandad, Madrid 1984, 22. Recordamos que esta obra fue escrita en 1934.
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La respuesta del De civitate Dei se podria definir como “politica” en
cuanto quiere mostrar que el Dios cristiano es distinto de la mitologia pla-
tonica contenida en el Banquete por la cual “nullus deus miscetur homi-
ni”%; quiere mostrar que el Dios cristiano, no es “competente s6lo para una
felicidad trascendental” y no se autoexcluye de “los acontecimientos politi-
cos”, de “las ejecuciones vitales del mundo”. El Dios cristiano de Agustin
es un “Dios politico”, es decir, un Dios presente en la historia pues con su
accion crea una nueva polis en la historia, una ciudad, la civitas Dei que es
justamente el tema del De civitate Dei.

Sin embargo, no estaban solo las acusaciones de los paganos. También
en el ambito cristiano habia confusién: muchos cristianos habian sido
muertos, las virgenes cristianas habian sido violadas por los barbaros, es
decir, se puede pensar que también entre los cristianos muchos se pregun-
taban por qué la fe no los habia salvado; en el fondo, se dudaba sobre el real
poder de Cristo. Se podia ver en esta objeciéon una forma de maniqueismo:
épor qué los males persiguen también los cristianos?; ¢por qué los bienes
y los males son comunes a todos?*? ¢En qué consiste entonces la felicidad
cristiana, el poder cristiano?

Los primeros diez libros del De civitate Det son “apologéticos”. Agustin
dice que los dioses no han servido no sélo para la felicidad terrenal de los
romanos (primeros cincos libros), sino tampoco para la felicidad eterna
(los libros del sexto al décimo). Esta defensa no es intelectual y, por eso, es
hecha sin rencor hacia las virtudes romanas que Agustin estima; es més, es
simplemente la “crénica” de hechos que Agustin sefiala —en referencia a la
historia de Roma— de la impotencia de los dioses para donar la salvaciéon
temporal y eterna.

Sin embargo, el De civitate Dei no puede ser reducido a una obra s6lo
apologética, de defensa de algo real, historico como lo es la Iglesia. De he-
cho, en los sucesivos doce libros (del XI al XXII) Agustin muestra que “lo

9 De civ. Dei, IX, 16. Para Platon, que Agustin cita, la sublimidad de la divinidad consis-
te justamente en no contaminarse con las vicisitudes historicas del hombre: “Et hoc prae-
cipuum eorum sublimitatis ait esse specimen, quod nulla attrectatione hominum contami-
nantur”. Cf., Ibidem.

10 J. RATZINGER, La unidad de las naciones, FAX, Madrid 1972, 51-52.

1 De civ. Dei I, XVI.

2 De civ. Dei 1, VIII.
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que defiende realmente la civitas Dei es el milagro de la gracia™s. En efecto,
ya en el inicio del primer libro, describiendo la dindmica histérica de la
gracia cristiana que es el nticleo de esta obra, escribe: “Hijos de esta misma
ciudad son los enemigos contra quienes hemos de defender la Ciudad de
Dios, no obstante que muchos, abjurando sus errores, vienen a ser buenos
ciudadanos™4. De este modo, la “apologia” de la Iglesia, la defensa de la ci-
vitas Dei, es para Agustin la “crénica” de la acciéon de la gracia, es decir, de
c6mo los “enemigos” que acusan a la Iglesia pueden, tocados por la gracia,
volverse ciudadanos de la civitas Dei. En efecto, la intencién real del De
civitate Det, sobre todo en su segunda parte (los libros XI-XXII), es sim-
plemente, segin dice Agustin, la descripcion del “origen, del desarrollo y
respectivos términos de las dos ciudades, de la terrenal y de la celestial que,
como hemos dicho, en este correr de los tiempos son de alguna forma mez-
cladas entre si”*5. Es decir, quiere mostrar como el acontecimiento cristiano
puede ser una “universalis via”®, un camino posible para todos.

En este sentido, el de civitate Dei se podria “definir” simplemente como
una “historia de la Iglesia”, es decir, de la acciéon de Dios en la misma histo-
ria que Agustin veia con sus ojos. El De civitate Dei es asi la “crénica™” de
lo que Agustin ve acontecer, por el misterio y la accion de la gracia, en la
experiencia de la Iglesia que vive en el mundo, sobre todo en aquella época
tan dramaética no sélo para los cristianos sino también para los paganos
en que la historia se “hace problema para el hombre”, donde se hace pro-
blemaética la relacion entre “historia y ser”. Es decir, el De civitate Dei no

13 G. TanTARDINI, Invito alla lectura di sant’Agostino, o.c., 17.

4 De civ. Det, I, 1: “Ex hac namque exsistunt inimici, adversus quos defendenda est
Dei civitas, quorum tamen multi, correcto impietatis errore, cives in ea fiunt satis idonei”

5 De civ. Dei, XI, 1: “De duarum civitatum, terrenae scilicet et caelestis, quas in hoc
interim saeculo perplexas quodam modo diximus invicemque permixtas, exortu et excursu
et debitis finibus, quantum valuero, disputare eius”. En sus Retractaciones, en el mismo
sentido, dice que los tltimos doce libros del De civitate Dei exponen la historia de las “dos
ciudades”, una de las cuales es la de Dios y otra la del mundo: “Duodecim ergo librorum
sequentium primi quattuor continent exortum duarum civitatum, quarum est una Dei al-
tera huius mundi”. Acusrin, Retractaciones, 1. 11, 43, 2. En la carta 212/A escrita en el 426
Agustin le dice que haga leer el De civitate Dei no solo a los cristianos sino también “a cuan-
tos sean ligados a alguna supersticion, de la cual podra parecer que puedan ser librados por
medio de ésta nuestra fatiga, en virtud de la gracia de Dios”.

16 De civ. Dei, X, 32, 2.

7 De civ. Dei, XIX, 22; XX, 30,4

18 “Cada vez que una forma historica entra en crisis, la historia se hace problema para
el hombre. En esos momentos se palpa la distancia e incluso la oposicién entre historia y

12
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parte ante todo de un analisis, ni es ante todo una tentativa apologética de
defender la Iglesia. El punto de partida de Agustin es la accion de la gracia
de Dios en la historia, antes de cualquier consideracion sobre el hombre,
sus pecados e idolatrias, su bisqueda de sentido*. En este sentido, Agustin
no se preocupa de justificar el hecho cristiano frente al mundo, sino de
reconocer lo que Dios ha obrado y obra en la historia. Y esto porque esta
accion de Dios es facil reconocerla, ya sea por parte de los cristianos como
de los paganos®.

De este modo, en base a este reconocimiento, a esta confesio de Agus-
tin, “el tema dominante de La ciudad de Dios es precisamente la ciudad
de Dios™*, es decir, la cronica del actuar de la gracia. El De civitate Dei es
simplemente la “crénica” de dos ciudades que viven en el mundo: la ciudad
generada por la gracia cristiana; y la de los hombres que no viven de esta
gracia pero que pueden siempre encontrarla.

Sin embargo, y esto nos parece decisivo para entender la leccion de
Agustin en relacion a nuestra tematica, tal distincién no depende de los
hombres, sino que esta “en las manos de Aquel cuyos caminos son inescru-
tables”2. Es decir, la distincion entre las dos ciudades es obra de la acciéon
de la gracia de Cristo que, atrayendo a quien El quiere, los une en una polis
que vive en el mundo=.

Para Agustin la civitas Dei es simplemente la Iglesia: “Dilecta civitas,

ser, entre lo historico y lo esencial del hombre. Y tiene que buscar de nuevo la unidad de su
ser con la historia, bien destruyendo la historia pasada, bien edificindola desde sus raices”:
J. RaTZINGER, Teologia e historia. Notas sobre el dinamismo histérico de la fe, Sigueme,
Salamanca 1972, 13.

19 En este mismo sentido, es significativo el inicio de las Confesiones (I, 1): “Tu excitas,
ut laudare te delectet, quia fecisti nos ad te et inquietum est cor nostrum, donec requiescat
in te” (TG mismo [Dios] atraes al hombre, haciendo que se deleite en alabarte, porque nos
has hecho para ti y nuestro corazon esta inquieto hasta que descanse en ti). Raramente se
recuerda la primera parte de esta famosa cita de Agustin que indica que su punto de partida
no es una preocupacién apologética, ni antropoldgica, ni metafisica, ni “teolégica”, sino
ante todo, el reconocimiento del misterio y de la operacion de la gracia en la historia, en su
historia existencial.

20 De civ. Dei, XX, 30.4.

2 K, GiLson, La metamorfosis de la ciudad de Dios, o.c., 54.

22 E. PRZYWARA, 0.C., 305.

23 En el mismo sentido, escribe Gilson: “La Ciudad de Dios tiene fronteras que coin-
ciden con los términos establecidos por la fe. Puesto que ella es el reino de Cristo, esta
animada desde dentro por la fe en Cristo”: E. GiLson, La metamorfosis de la ciudad de
Dios, o.c., , 78.

13



An. teol. 13.1(2011) 7-39 ISSN 0717-4152 La Iglesia en el mundo... / A. MOLTENT

cum haec non sit nisi Christi Ecclesia”4; “Civitas Dei quae est sancta Eccle-
sia”#. Gilson ha hecho notar que Agustin “no concibe —a diferencia de los
estoicos— el universo como una ciudad”?¢. Es decir, lejos de una indetermi-
nacion panteista, anénima, utépica (u-topos=no lugar), ultraterrenal, sin
geografia precisa, sin tiempo ni espacio®, la Iglesia es un fenémeno histo-
rico bien reconocible en el mundo, es precisamente el lugar de la gracia.
La civitas Dei, entonces, no es absolutamente una metafora o un esquema
teoloégico, sino una realidad, una historia, una societas, contra la tentacion
espiritualista-gnostica en que pueden caer también los cristianos, la de
pensar que la verdadera sociedad es sélo la del Estado y que los cristianos
son so6lo una realidad espiritual. En este sentido, se podria decir que para
Agustin el germen de cualquier totalitarismo consiste en el dogma moder-
no de que existe s6lo una ciudad, que hay una tnica sociedad, la civil, es-
tatal y en la reduccion de la civitas Dei a un lugar misticamente espiritual.

Para Agustin, en la historia humana marcada por el pecado original,
que era tan facil evitar®®, la muerte domina a todos los hombres. Para él la
historia camina “de homicidio en homicidio”® y la muerte seria el destino
comun a todos los hombres, si “indebita Dei gratia liberaret quosdam”°, si
una gracia indebida no liberara a algunos. Asi, para Agustin, nace la civi-
tas Dei, una nueva historia en la historia. Se podrian usar a este respecto
las palabras de Ratzinger cuando dice que Cristo ha generado “una nueva
historia que, parad6jicamente, se experimenta como el fin de todas las his-
torias y, justamente asi, afecta a todos los hombres. (...) La nueva historia,
la real, sigue siendo concretamente una co-historia”s:.

Y, aunque en el mundo haya varias religiones, lenguas, costumbres, ma-
neras de vestir, hay s6lo dos tipos de sociedades, “duo genera humanae

24 De civ. Det, XX, 11.

% De civ. Det, VIII, 24, 2. Cf.: XVII, 4,3; XIX, 23,5; XX, 9,3.

26 Ibidem, 89.

27 Hay que notar que la visién mitica de la historia de los griegos coincide con la fuga del
mundo: “Platon se orienta hacia lo auténticamente eterno del hombre, que esta por encima
de la historia. Ser e historia se separan en un hiato imposible de aunar histéricamente”: J.
RATZINGER, Teologia e historia, o.c., 16.

28 De civ. Dei, XIV, 12.

29 De civ. Det, XV, 21.

30 De civ. Dei, XIV, 1.

31 J. RATZINGER, Teologia e historia, o.c., 17; 19.

14
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societatis”3? y que la inica distincion historica real entre las dos ciudades es
que algunos han sido liberados de la muerte por una gracia indebida. En la
historia hay hombres que “van hacia la muerte” y algunos que, por gracia,
son liberados de esta dindmica histoérica. Por eso, Agustin define la civitas
Dei como la que “ex fide vivens”, la que vive de lo que obra el Sefiorss. La
Iglesia, entonces, vive como suspendida a lo que Cristo y su gracia hacen
acontecer, pues es la civitas en que “reges Christum”s4, en que reina Cristo.

La civitas Dei: un acontecimiento de gracia

Para Agustin, los impios caminan en circulo3s (in circuitu impii ambulant),
son dominados por el tiempo visto como eterno retorno. En el libro XII3¢
Agustin polemiza con Platon y los que defienden una vision de la historia
entendida como un eterno retorno ciclico. Platén, en efecto, admitia a Dios
como “creador”, pero afirmaba que era “creador” por necesidad y desde
toda la eternidad. Para Agustin, esto era contrario a la Tradicion de la Igle-
sia para la cual la creacion es contingente, es decir, podia no existir; esto
significa, ademas, que también la naturaleza humana del Verbo habria po-
dido no existir. De este modo, para Agustin, la encarnacion, no es necesaria
ab aeterno, el Verbo no es ab initio encarnado, pues esto negaria el hecho
historico imprevisto e imprevisible del acontecimiento de la encarnacioén.
Contra la visién del tiempo dominante en toda la antigiiedad, la del
eterno retorno de los ciclos, escribe: “Circuitos illi iam explosi sunt”%, los

32 De civ. Det, X1V, 1. Gilson observa justamente que necesariamente, “todo hombre,
cualquiera que sea, es ciudadano de una o de otra”. E. GiLson, La metamorifosis de la ciu-
dad de Dios, o.c., 68.

33 Gilson habla de la civitas Dei como “animada desde dentro por la fe en Cristo”: E.
GILSON, La metamorfosis de la ciudad de Dios, o.c., 78. El Papa Pablo VI, con frase ma-
ravillosa, dira en su Credo del pueblo de Dios de 1968: “La Iglesia no tiene otra vida que la
de la gracia”.

34 De civ. Dei, XVII, 20,2.

35 De civ. Dei, XII, 14.

36 De civ. Dei, XII, 3.

37 De civ. Dei, XII, 20.4. San Ireneo, acerca de la novedad cristiana, escribe: “Omnem
novitatem attulit semetipsum afferens”: Adversus haereses, 4, 34, 1 (Cristo trajo toda no-
vedad trayendo a si mismo). Es extrafio que Lowith, hablando de la refutaciéon de Agustin de
la concepcién ciclica del mundo, clasica en la antigliedad, no cite este texto. Cf., K. Lowrrh,
El sentido de la historia. Implicaciones teoldgicas de la filosofia de la historia, o.c., 229-237.
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circulos del eterno retorno con Cristo han explotado. De este modo el tiem-
Po ya no es repeticion de algo anterior, ciclo siempre idéntico en su eterno
retorno. Con el acontecimiento de Cristo se sale de la dualidad con que
siempre se habia visto el tiempo: la del “ser” estatico, desde siempre inmu-
table (Parménides) o la del “devenir” (eterno retorno en que todo se recicla,
en que nada acontece de nuevo, es decir, una idea de tiempo geométrica-
espacial, aristotélica, en que “aqui hay un antes” y “alla un después”). Tam-
poco el nuevo tiempo cristiano se puede asimilar a una vision del tiem-
po “lineal”3® pues se negaria al acontecimiento de Cristo su unicidad. Con
Cristo empieza el tiempo del “acontecer” pues sé6lo lo que acontece en el
presente puede realmente interesar al hombre.

Es mas, en fuerza de esta vision profundamente biblica, con Cristo, Dios
es un Dios que entra en relacion con el hombre, y una relacion acontece, no
es estatica, ni es un devenir®. El tiempo cristiano es un tiempo de “gene-
raciéon”, en que el hombre es continuamente engendrado por el acontecer
siempre nuevo del Ginico acontecimiento de Cristo*°.

De este modo, Agustin afirma una categoria decisiva para reconocer lo
que es la Iglesia, la de “acontecimiento”. Para él, en efecto, la Iglesia no es
una realidad preconstituida, sino que un acontecimiento, pues vive de la
misma vida del acontecimiento de Cristo#. La Iglesia es un acontecimiento,
pues es la continuidad en la historia del acontecimiento de Cristo*>. Hay
que senalar que esta categoria que usa Agustin para definir la Iglesia —la
de un acontecimiento— no es absolutamente dialéctica a la “instituciéon”
eclesial, sino que indica la fuente y el manantial de la misma institucion

38 “La fe en él [Agustin] prescinde de todo desarrollo lineal”. Cf., K. LowrrH, El sentido
de la historia. Implicaciones teoldgicas de la filosofia de la historia, 3. ed., Aguilar, Madrid
1968, 2309.

39 “Para el Dios biblico, en cambio, lo esencial es su capacidad de relaciéon y de accién”:
J. RatzINGER, Teologia e historia, o.c., 61.

40 “El tiempo y la historia cristiana pasa de inicios en inicios, con inicios que no termi-
nan nunca”: GREGORIO DE Nisa, Hom. In Cant.VIII.

4 La Lumen Gentium, en sus palabras iniciales, proclama este mismo reconocimiento
presente y vivo en la Tradicién cuando afirma: “Siendo Cristo la luz de los Pueblos (Lumen
gentium cum sit Christus) (...) que brilla sobre el rostro de la Iglesia (super faciem Eccle-
siae resplendente)”; cf. la afirmacién de san Ambrosio: “Fulget Ecclesia non suo sed Christi
lumine” retomada por la Tradicion cristiana: Cf., L. CappeLLETTI, “Luz refleja”, 30 DIAS 9
(2010) 48-54.

42 “La época cristiana esta determinada por el acontecer de Cristo”: H. U. Von BaLTHA-
SAR, Teologia de la historia, Encuentro, Madrid 1992, 129.
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eclesial. En efecto, el cristianismo es definido totalmente por la categoria
de “acontecimiento”: “Et Verbum caro factum est”#. El cristianismo es un
acontecimiento acontecido y que acontece con modalidades siempre im-
previstas. De este modo el acontecimiento cristiano, por su naturaleza, no
es algo obvio, sino que es algo dindmico, siempre imprevisto e imprevisible.

La civitas Dei, la ciudad de Dios, la Iglesia, es fruto de un acontecimien-
to que acontece por una gracia siempre nueva, por el encuentro siempre
nuevo con Cristo, respuesta a las exigencias del hombre, encuentro que
lo introduce en una novedad de vida incomparable. El acontecimiento de
Cristo genera propiamente un antes y un después, que no es s6lo del mo-
mento inicial sino que acontece siempre: “Porque si se liberta el alma para
no volver mas a las miserias, de manera que nunca antes se ha librado a si
misma, sucede en su experiencia algo que nunca ha sucedido antes, y esto
es, en efecto, cosa muy grande, pues es la eterna felicidad que nunca ha de
acabarse. Y si en la naturaleza inmortal ha de haber tan singular novedad,
sin que haya sucedido jamas ni haya de volver a suceder con ningtn circui-
to o revolucion, ¢por qué porfian que no la puede haber en las cosas mor-
tales?”44. Lowith, hablando de la fe cristiana de Agustin, dice que es “una
fe en una novedad radical traida al mundo y a su historia por el Salvador”45,
novedad que es “el acontecimiento escatologico”®.

Esta categoria de “acontecimiento” que Agustin usa para describir la
Iglesia se puede decir que ha sido olvidada después del primer milenio cris-

43 Siendo que la civitas Dei es generada por la presencia del acontecimiento en la his-
toria, nos parece muy significativo citar las palabras de Ratzinger que podrian ser usa-
das perfectamente para describir la visién de Agustin del acontecimiento cristiano: “Jesus
hombre es Dios. A juzgar por esta formulacién, la esencia del cristianismo estaria en un es,
es decir, en una afirmacién ontolégica. El es de Calcedonia implica un acontecimiento. (...)
Para el Dios biblico, en cambio, lo esencial es su capacidad de relacién y de accion; creacién
y revelacion son las dos afirmaciones fundamentales acerca de El: Dios no es el atemporal,
sino el duefio del tiempo, cuyo ser s6lo nos es accesible a través del tiempo”: J. RATZINGER,
Teologia e historia, o.c., 56-57; 62.

4 De civ. Dei, XII, 20,3: “Si enim liberatur anima non reditura ad miserias, sicut
numquam antea liberata est: fit in illa aliquid, quod antea numquam factum est, et hoc
quidem valde magnum, id est quae numquam desinat aeterna felicitas. Si autem in natura
immortali fit tanta novitas nullo repetita, nullo repetenda circuitu: cur in rebus mortalibus
fieri non posse contenditur?”

45 K. LowrrH, El sentido de la historia. Implicaciones teolégicas de la filosofia de la
historia, o.c., 235.

46 Ibidem, 243.Y esto porque el Dios de Agustin “no es un Dios hegeliano en la historia,
sino el Senor de la misma”. Ibidem, 244.
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tiano, pues en primer plano se ha puesto la institucion y la doctrina, produ-
ciéndose asi una metamorfosis de la civitas Dei.

Si es verdad que la Iglesia es el mismo acontecimiento de Cristo que
continta atrayendo a los hombres que €l elige, Agustin podra decir que la
civitas Dei “expectat per patientiam”#, espera con paciencia lo que obra la
gracia de Cristo sin adelantar lo que el Senor quiere hacer en el tiempo, en
la historia; ademas, la civitas Dei vive de la “humilitas”#®, humildemente,
es decir, feliz de lo que la gracia de Cristo hace acontecer. Se podria decir
que para Agustin, Dios —antes de ser el Dios de su pueblo— es el Dios del
tiempo*, pues la accidon de la gracia que genera la civitas Dei sigue una
dindmica temporal que establece s6lo el Sefior.

En este sentido, se puede decir que el De civitate Dei es una obra an-
tignostica, pues es propio de la gnosis “ir méas alla”s° de lo que Cristo y el
misterio y la accién de su gracia hace acontecer en la vida de los hombres
que encuentra: “En el mismo primer hombre, primero es lo réprobo y malo
[1a situacién generada por el pecado original], por donde es indispensable
que principiemos, y en donde no es necesario que nos quedemos; y después
es lo bueno, donde, aprovechando espiritualmente, lleguemos, y en donde,
llegando, nos quedemos [en la felicidad cristiana]s:.

La felicidad de la civitas Dei

A esta altura podemos senalar en qué consiste la felicidad de la civitas
Dei%2, Agustin no tiene rencor para con los bienes de que vive la “ciudad”
de los hombres que no tienen la fe cristiana; no considera sus habitantes
unos desesperados: “Hic [la ciudad de los que no viven de fe] habet bonum

47 De civ. Det, 1, proemio.

48 Tbidem.

49 “Dios no es el atemporal, sino el duefio del tiempo, cuyo ser s6lo nos es accesible a
través del tiempo”: J. RaTZINGER, Teologia e historia, o.c., 56-57; 62.

°2Jno.

5t De civ. Dei, XV, 1, 2: “Quia et in ipso uno, sicut iam dixi, homine prius est reprobum,
unde necesse est incipiamus et ubi non est necesse ut remaneamus, posterius vero probum,
quo proficientes veniamus et quo pervenientes maneamus”

52 “La palabra “felicidad” es la palabra clave del De civitate Dei”: G. TaNTARDINI, [nvito
alla lettura di sant’Agostino, cit., 14: Il tempo della Chiesa secondo Agostino. Seguire e
rimanere in attesa. La felicitd in speranza, o.c., 138 ss.
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suum”33, esta ciudad tiene sus bienes, vive una “felicidad” “in re huius sae-
culi”>, en la posesion de las cosas de este mundo. Pero, contintia Agustin,
estos bienes no quitan el dolor humano y, por eso, se generan las guerras
para conquistar la paz. Asi, para Agustin, sin la experiencia en acto de la fe-
licidad cristiana vivida en la esperanza, la felicidad de la ciudad del mundo
es, de manera realista, pobre y falsa®.

¢En qué consiste la felicidad de la civitas Dei? Para Agustin no es nece-
sario desvalorizar, despreciar, ridiculizar las pasiones humanas y sus de-
seos, sus anhelos, para mostrar la incomparable belleza de la gracia cristia-
na. En este sentido, Agustin ha valorizado la tradicion romana en relacion
a la humanitas y por eso tiene una mirada llena de comprension hacia los
hombres de su tiempo, hacia los romanoss°.

Se ha hecho notar justamente que Agustin cuando habla de las dina-
micas humanas no valoriza la tradicion platonica griega, sino “la tradicion
romana de Varron y Cicer6n que (...) podria ser definida laica respecto a
la tradicion religiosa de los griegos, o relativista®” respecto a la tradicion
metafisica de los griegos”s®. En efecto, en el modelo de Varrén y Ciceron, el
cuerpo y sus dinamicas, los deseos y pasiones son valorizados, a diferencia
delo que ocurre en la tradicion griega. En este sentido, y referida al tema de
la civitas Dei, ya ha sido sefialada la evolucion interna que se ha realizado
en el mismo pensamiento de Agustin, entre una reflexion filosofica de un

53 De civ. Dei, XV, 4.

54 De civ. Dei, XV, 21.

55 De civ. Dei, XV, 20.

56 Por ejemplo, hablando de los historiadores de Roma, dice que si muchas veces han
sido llevados a idealizar su ciudad, lo hacian porque no vivian la experiencia de otra ciudad
mas bella donde ser ciudadanos para siempre: “Porro si illi scriptores historiae ad hones-
tam libertatem pertinere arbitrati sunt mala civitatis propriae non tacere, quam multis lo-
cis magno praeconio laudare compulsi sunt, cum aliam veriorem, quo cives aeterni legendi
sunt, non haberent... De civ. Dei, 111, 17, 1 (Y si a aquellos historiadores les pareci6é que
tocaba a la honesta libertad no pasar en silencio las calamidades de su propia ciudad, a
quien en otros muchos lugares les ha sido forzoso alabarla con grande gloria y exageracion,
ya que, efectivamente, no disfrutaban de la otra més verdadera...)

57 Es muy significativa la observacion de Ratzinger que afirma que gracias al escepticis-
mo y a la duda de la Nueva Academia romana Agustin “supera la segunda y mas peligrosa
pretension del maniqueismo: su racionalismo”, mas dificil de superar que el dualismo me-
tafisico que veia el bien y el mal como dos principios primeros. Cf., J. RATZINGER, Popolo e
casa di Dio in sant’Agostino, Jaca Book, Milan 1978, 30.

58 G. TanTARDINI, Il tempo della Chiesa secondo Agostino. Seguire e rimanere in attesa.
La felicita in speranza, o.c., 76-77.
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primer periodo (de los Didlogos al De Trinitate) en que predomina una
perspectiva neoplatbnica, a aquella més teolégica propia de la madurez en
que predomina un pensamiento mas biblico. Ratzinger dice que esta linea
divisora esta en la importancia dada a la auctoritas, es decir, al aspecto y
dimension exterior del acontecimiento cristiano y de la Iglesia por la cual la
fe es vinculada con la experiencia sensible. En el primer Agustin, por ejem-
plo en el Contra académicos, “en lugar del Cristo histérico esta el magister
intus docens; en lugar de la autoridad exterior de la fe, la interioridad de la
razon”%. Asi, “so6lo cuando Agustin habra aprendido a «tocar» en la fides
historica la veritas incommutabilliter vivens”° se realizara el puente en-
tre el “maestro interior” y el acontecimiento histérico de Cristo. El cambio
decisivo en Agustin reside en su diversa valoracion de la experiencia de los
sentidos y de la realidad sensible, como dice en Las retractaciones en que
cita un paso de su Soliloquia: “Et in eo quod ibi dictum est: Penitus esse ista
sensibilia fugienda (Sol I, 14, 24), cavendum fuit, ne putaremur illam Por-
phyrii falsi philosophi tenere sententiam, qua dixit omne corpus esse fu-
giendum. Non autem dixi ego «omnia» sensibilia sed ista, hoc est corrup-
tibilia. Sed hoc potius dicendum fuit; non autem talia sensibilia futura sunt
in futuri saeculi caelo novo et terra nova”®. (En referencia a aquel punto en
que es dicho: “Hay que absolutamente huir de estas cosas sensibles” —Sol.
I, 14, 24— habria debido estar atento para que no se creyera que yo sigo la
opinién del falso filésofo Porfirio, para el cual se debe huir de cualquier
cuerpo. Aunque yo no dije “todas las cosas sensibles”, sino que “estas co-
sas sensibles” es decir, las corruptibles. A pesar de todo habria sido mejor
decir que las cosas sensibles no seran ya corruptibles en el nuevo cielo y
en la nueva tierra del siglo futuro)®2. También Przywara ha hecho notar
que al idealismo (cristiano-plotiniano) del primer Agustin se contrapone el
conjunto de las obras compuestas por el De civitate Dei, Enarrationes in

59 J. RATZINGER, Popolo y casa di Dio in sant’Agostino, o.c., 37.

¢ Ibidem.

® Agusrin, Retract. 1, 4,3

62 Sin embargo BartHAsAR ha hecho notar que ya era demasiado tarde: “Este recupero
escatologico de la fuerza imaginativa y de la sensibilidad llega demasiado tarde para con-
trabalancear el terrenal caracter de apariencia de lo sensible”. Cf., H. U. VoN BALTHASAR,
Gloria. Estilos eclesidsticos, Encuentro, Madrid 2007, 108.
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Psalmos y Tractatus in Iohannes en que se acentta el realismo de la reali-
dad corpérea del nico Cristo cabeza y cuerpo®.

Dicho esto, se entiende por qué Agustin, de todos los dioses de los ro-
manos, aprecia en especial la “diosa felicidad”, aunque para él no se debe
considerar como diosa sino que como don de Dios®; y por qué comenta
largamente, con estima, la clasificaciéon del romano Varrén en que se enu-
meran 288 modalidades acerca de la busqueda humana de la felicidad®s,
felicidad que, para Agustin, es ademas la razdn por la cual los hombres se
dedican a la filosofia®®. Sin embargo, terminando su comentario, dice que,
en el fondo, a los cristianos no interesan las teorias sobre la felicidad, sino
lo que hace realmente felices®.

“Spe beati facti sumus”®®, somos hechos felices en la esperanza: esta es
la cronica, la descripcion sintética de la felicidad de la civitas Dei, que con-
siste en vivir “in spe Dei”®, poniendo la esperanza en Dios. Como ya hemos
sefialado, a diferencia de la “ciudad impia” que no tienen la gracia y que
por eso vive preocupada de los bienes terrenales y de su posesion, la civitas
Dei “expectat™°, espera, vive en la esperanza porque ya vive la experiencia
de los exigua initia™, de los pequefios pasos de los “santos”, de los cristia-
nos. En este sentido, es importante indicar que la felicidad cristiana de la
civitas Dei que vive de la esperanza de lo que el Sefior hace acontecer, es
“precaria”, no es como en el paraiso donde ser4 estable, eterna. La felici-
dad cristiana, en esta tierra, es vivida como prenda de la felicidad eterna,
“tamquam pignora”73; la felicidad cristiana no es “saber” (gnosis) que en el
futuro paraiso habra felicidad, sino que experimentar ya en esta tierra un
adelanto de esta felicidad que no termina nunca.

6 Para una sintesis de las observaciones de Przywzara contenidas en su famosa Analo-
gla entis respecto a este cambio en Agustin, Cf., M. BorgHEsI, “Una via adeguata ai sensi”,
en: AA.VV, Il potere e la grazia. Attualita di sant’Agostino, o.c., 112-14.

%4 De civ. Dei, IV, 21.

% De civ. Dei, XIX, 1, 3, 2.

% De civ. Dei, XIX, 1, 3.

7 De civ. Det, XIX 3, 2.

% De civ. Dei, XIX, 4,5. Cf.: XV, 18; XVIII, 49; XIX, 4,5; XIX, 21.

% De civ. Dei, XV, 21.

7° De civ. Det, XIX, 17.

7 De civ. Dei, V, 19.

72 De civ. Det, I, proemio.

73 De civ. Dei, XIX, 17.
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En este sentido, para Agustin, la felicidad de los cristianos no es una
felicidad erudita: es una felicidad “analfabeta”, una felicidad que “no sabe”,
que no consiste en un conocimiento gnostico’ a diferencia de la felicidad
de Platon” que “sabe” que Dios existe y que es la felicidad”. Para Agustin
es feliz no quien “sabe” que Dios es la felicidad (los “teistas”), sino quien,
por gracia, adhiriendo a la presencia de Cristo, se vuelve feliz, por la gracia
“qua illi coharendo beati sumus” (por la gracia con que, uniéndonos con él,
somos bienaventurados)”. En las Confesiones habia dicho que el problema
no es “saber” la felicidad, sino encontrar el camino (el “método”) para go-
zar de la felicidad que es Dios: “Et quaerebam viam (...) ad fruendum Te”7%,
Por eso es importante sehalar que, ante todo, para Agustin el cristianismo
no so6lo ha aportado una novedad de contenidos, sino sobre todo de “mé-
todo”. En efecto, en el encuentro —lleno de gracia— con el acontecimiento
de Cristo (en la Iglesia), método y contenido coinciden”. En este sentido
se puede entender la insistencia de Agustin sobre el frui de la experiencia
cristiana.

La civitas Dei no desprecia los bienes del mundo, vive de ellos; sin em-
bargo, no es esclava de estos bienes y, de esta manera, ser alejada de la es-
pera de la gracia. Usa los bienes del mundo “quibus sustentetur ad facilius
toleranda”®°, para que pueda soportar méas facilmente las vicisitudes de la
historia, es decir, para que pueda vivir mas facilmente y asi no aumentar
los pesos del cuerpo que pesan sobre el alma®. De este modo, para Agustin,
la civitas Dei esta lejos de tener una preocupacion social dirigida a resolver

74 Habré que llegar a Ptcuy para la retoma de esta afirmacion. Cf., C. Ptcuy, Nota con-
junta sobre Descartes y la filosofia cartesiana, Emecé, Buenos Aires 1973.

75 Para Agustin, nadie como Platon y los neoplaténicos son tan cercanos a los cristianos:
De civ. Dei, VIII, 5.

76 De civ. Dei, VIII, 8.

77 De civ. Dei, VIII, 10,2.

78 Conf. VII, 18, 24. En este sentido se entiende también la polémica con el pelagianis-
mo “que no es otra cosa que platonismo cristiano, mejor, la reduccién platonica, intelec-
tualista, del cristianismo. Pelagio admitia la existencia de Dios, de Cristo, de los manda-
mientos, de la gracia. Sin embargo este saber, dice Agustin, no puede hacer feliz ni bueno el
corazon”: G. Tantarpint, Invito alla lectura di sant’Agostino, o.c., 39.

79 “En el misterio de la encarnacion del Verbo, en el hecho que Dios se ha hecho hombre
€como nosotros, esta tanto el contenido cuanto el método del anuncio cristiano”: BENEDICTO
XVI, discurso de 16 marzo 2009.

80 De civ. Dei, XIX, 17.

8 Ibidem: “minimeque augenda onera corporis corruptibilis, quod adgravat animam”.
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los problemas del hombre; no tiene la pretensiéon de querer construir el
paraiso en la tierra. Ella desea s6lo vivir mas facilmente entre las vicisi-
tudes del mundo, sin aumentar las dificultades que ya existen en la vida
terrenal®.

La civitas Dei peregrina en la historia

Si esta es la felicidad de la civitas Dei, su historia es la continuidad en el
tiempo del acontecimiento de Cristo: “Seminato, quantum per eius oporte-
bat praesentiam corporalem, sancto evangelio”®: Cristo difundi6 la semilla
del Evangelio mediante su presencia corporal”; asi, la Iglesia es obra de la
presencia del acontecimiento de Cristo®4.

En este sentido, Agustin condena uno de los errores que se estaban in-
sinuando en la antigiiedad (y que en la modernidad gnostica se ha vuelto
un leit motiv), el error del neoplaténico Porfirio —apdstata del cristianismo
segiin Agustin®— que afirmaba: “Cristo si; la Iglesia, no”: “Los dioses han
considerado a Cristo muy devoto y han recordado que ha sido hecho in-
mortal también por su predicaciéon. Los dioses dicen que los cristianos, al
contrario, son corrompidos, depravados, encerrados en el error”®°. Y, en el
mismo sentido, escribe de los neoplatonicos: “Alaban a Cristo y reprenden
alos cristianos, y asi, si lo consiguen, cierran el camino de la salvacion eter-
na mediante el cual el hombre se vuelve cristiano”¥.

Hay un trecho muy significativo en que Agustin describe la historia de
la Iglesia en este mundo: “Del infierno de esta vida miserable ninguno nos
puede librar, sino la gracia del Salvador, Cristo, Dios y Sefior nuestro; por-
que esto significa el nombre del mismo Jests que quiere decir Salvador,
especialmente para que después de esta vida no vayamos a la miserable y
eterna, no vida, sino muerte. Pues en ésta, aunque tengamos grandes con-

82 Para el uso de los bienes terrenales que hace la civitas Dei ver: De civ. Dei, XIX, 17.

83 De civ. Dei, XVIII, 49.

84 De civ. Dei, IV, 30.

8 De civ. Det, XV 28.

86 De civ. Dei, XIX, 23, 2.

87 De civ. Dei, XIX, 3. Ademas, en este mismo sentido, Agustin confuta la objecién re-
currente en la historia (y que Hegel y la teologia liberal protestante sistematizaran) contra
la Iglesia, la de haber divinizado a Cristo: ver: De civ. Dei, XIX, 23, 2.
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suelos de medicinas y remedios por medio de cosas santas y de los santos,
con todo, no siempre se conceden estos beneficios a los que los suplican,
porque no se pretenda y busque por causa de ellos la religion, la cual se
debe buscar méas para la otra vida, donde no habra género de mal. Y para
este efecto, particularmente a los méas escogidos y mejores, ayuda la gracia
en esos males, para que los toleren y sufran con corazén tanto més valero-
so y fuerte, cuanto mas fiel”®8. Hay que notar sobre todo la afirmacion de
Agustin cuando describe la historia de la civitas Dei, es decir, afirmando
que en la Iglesia hay grandes consuelos mediante las cosas santas y el tes-
timonio de los “santos”, de los cristianos: “per sancta et sanctos curatio-
nen magna salacia”. Asi, la Iglesia vive en las vicisitudes de la historia per
sancta (la gracia que se recibe en los siete sacramentos, las memorias de
los martires y la oraciéon que es definida como “la tinica actividad totaliza-
dora” de la vida de la Iglesia®) y per sanctos, es decir, de la gracia que hace
resplandecer y que trasfigura el rostro de los cristianos®.

Agustin dice que no siempre estos consuelos (per sancta et sanctos) son
dados a los cristianos que los piden; y esto es para que ellos busquen a Cris-
to a través de estos dones y no pongan su esperanza en estos consuelos que
son so6lo indicios que los hacen invocar al Salvador®:. Es decir, los consuelos
deben ser buscados para dar gracias a Quien los dona, pues lo que interesa
a los cristianos es Quien dona, més que los dones.

Hay que remarcar que Agustin escribe el De civitate Dei cuando el cris-
tianismo, con el emperador Teodosio, era ya la religion oficial del Estado

8 De civ. Dei, XXII, 22, 4: “Ab huius tam miserae quasi quibusdam inferis vitae non
liberat nisi gratia Salvatoris Christi, Dei ac Domini nostri (hoc enim nomen est ipse Iesus;
interpretatur quippe Salvator), maxime ne post hanc miserior ac sempiterna suscipiat, non
vita, sed mors. Nam in ista quamvis sint per sancta et sanctos curationum magna solacia,
tamen ideo non semper etiam ipsa beneficia tribuuntur petentibus, ne propter hoc religio
quaeratur, quae propter aliam magis vitam, ubi mala non erunt omnino ulla, quaerenda
est; et ad hoc meliores quosque in his malis adiuvat gratia, ut quanto fideliore, tanto for-
tiore corde tolerentur”.

89 De civ. Dei, XV, 21.

% “Al consuelo per sancta, Agustin acrecienta el consuelo per sanctos, es decir, por los
santos, pues las cosas santas resplandecen a los ojos y a la inteligencia del hombre a través
de los santos, es decir, cuando uno reconoce como las cosas santas (sancta) trasfiguran la
vida de personas (sanctos), de pobres hombres, cambiados en el corazon, en el rostro, en
los gestos por aquella fascinacion de la gracia que atrae el corazén”: G. Tantarpint, Il tempo
della Chiesa secondo Agostino, o.c., 164.

9 De civ. Dei, XXII, 22, 4.
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Romano; sin embargo la imagen que Agustin tiene de la Iglesia es la de
Israel, la del antiguo pueblo elegido en Babilonia, es decir, la imagen de
una civitas peregrina en tierra extranjera®2. De este modo, para Agustin
“inter persecutiones mundi et consolationes Dei peregrinando procurrit
Ecclesia™s: la Iglesia peregrina entre las persecuciones del mundo y los
consuelos de Dios, consuelos que son “per sancta y sanctos”, como hemos
visto. Esta sugerencia de que la Iglesia es peregrina en el mundo confuta
en la cristiandad moderna ya sea una interpretacion (de “izquierda”) que
remite el cumplimiento cristiano a un futuro, a una evolucién histérica, a
un “progreso” en que las estructuras sociales seran finalmente justas®; ya
sea, y sobre todo (en cuanto més peligrosa), la interpretacion gnostica (de
“derecha”) en que se acentia la idea de la Iglesia como “cumplimiento” ya
realizado del reino de Dios pues, de este modo, se vaciaria la dimension
de la espera y de la esperanza de los cristianos, haciendo coincidir el cris-
tianismo con una posesion clerical de la gracia fijada institucionalmente,
teoldgica y can6nicamente correcta.

En este sentido, es muy significativo notar que Agustin dice que la civi-
tas Dei “falsos dei non facit”®, no se construye falsos dioses (“proyecciones
cristianas” que gnosticamente eliminan la espera de los cristianos®®), sino
que “a vero Deo ipsa fit”?, estd hecha por el Dios verdadero, es decir, esta
hecha por el atractivo del misterio y la accion de la gracia. Con esto, Agustin
afirma que esta lejos de la Iglesia una interpretacion teocratica de si misma,
como si la civitas Dei fuera el modelo ideal que hay que imponer a la con-
vivencia humana para cristianizarla y reformarla.

Comentando Génesis 4,26% a proposito del hijo de Set, Enoc, dice que
no se afirma que “ha invocado” o que “ha esperado” (el cristianismo no es

92 G. TantaRDINI, I tempo della Chiesa secondo Agostino. Seguire e rimanere in attesa.
La felicita in speranza, o.c., 324-325.

9 De civ. Det, XVIII, 51, 2. La Lumen Gentium, para indicar el tiempo de la Iglesia usa
esta expresion de Agustin: L.G. n. 8. Agustin entre los Padres y Doctores de la Iglesia es
el mas citado (55 veces) en los documentos del Vaticano II; santo Tomas de Aquino sigue
con 25.

94 De Lubac, citando muchas veces Agustin, ha escrito sobre la acepcion cristiana del
carécter social de la Iglesia: cf. H. De Lusac, Catolicismo, Encuentro, Madrid 1988, 39 ss.

% De civ. Det, XVIII, 54, 2.

% De civ. Dei, XV, 18.

97 Ibidem.

98 De civ. Dei, XV, 18.
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para Agustin el cumplimiento de ciertos ritos y liturgias) sino que dice que
“ha puesto su esperanza en invocar el nombre del Sefior”, es decir, describe
la dindmica historica de la fe que nace y contintia por una atraccion sensi-
ble de la accion de la gracia. La felicidad cristiana consiste en la gracia de
poder poner la esperanza en invocar al Sefor.

De este modo, para Agustin, dado que la Iglesia es un acontecimiento de
gracia y no, ante todo, una institucion ya pre-establecida con una estrategia
de cristianizacion, ella puede vivir hasta en un solo hombre que vive de fe
y que representa la unidad de toda la civitas Dei*, un solo hombre que
pone su esperanza en el invocar al Senor: “Ex qua fide gignitur hic civitas
Dei, id est homo qui speravit invocare nomen Domini Dei”*°: de esta fe es
engendrada esta ciudad de Dios, es decir, de un hombre que ha puesto su
esperanza en invocar el nombre del Sefior Dios. En este sentido, es muy
significativo el paso donde Agustin habla de la fe del “buen ladron”, de este
tnico hombre en que ha vivido la fe de toda la Iglesia*.

I1. DISTINCION DE LAS DOS CIUDADES

Agustin quiere ser ante todo un cronista, no un “te6logo de la historia. Para
reconocer lo que distingue la ciudad de Dios, parte de la nocién pagana
de ciudad (asi como la veia realizada en Roma): “Civitas, quae nihil est
aliud quam hominum multitudo aliquo societatis vinculo colligata°? (la
ciudad no es otra cosa que una multitud de hombres unida entre si con
cierto vinculo de sociedad). En efecto, Agustin afirma que la vida humana
puede existir s6lo como “ciudad”, como societas, asi que hombre y socius se
identifican. “Ciudad” para él se identifica con “sociedad”.

Sin embargo, la genialidad de Agustin consiste en afirmar que para que
haya “una ciudad” (una convivencia realmente humana) deben existir dos

99 De civ. Dei, XV, 21.

100 De civ. Det, XV, 18.

101 De civ. Dei, XX, 30, 4: “¢Quién, digo, podria suponer que las gentes habrian de espe-
rar en el nombre de Cristo, cuando le prendian, ataban, herian, escarnecian y crucificaban;
cuando los mismos discipulos perdian ya la esperanza que habian comenzado a tener en
EI? Lo que entonces apenas un ladroén esper6 en la cruz [habia puesto su esperanza en Cris-
to] ahora lo esperan todas las gentes que estan derramadas por todo el orbe”.

102 De civ. Det, XV, 8, 2.

26



An. teol. 13.1(2011) 7-39 ISSN 0717-4152 La Iglesia en el mundo... / A. MOLTENT

ciudades. Para que pueda existir una societas humana, la condicion de po-
sibilidad es que exista la ciudad de Dios.

Gilson lo ha puesto en evidencia diciendo que Agustin quiere afirmar,
con esta perspectiva, el significado de la presencia de la Iglesia en el mun-
do: “Tened buenos cristianos, que los buenos ciudadanos se os daran por
afiadidura™°3. En este sentido se ha observado muy agudamente: “Ciudad
de Dios es una locucion de tres palabras pero que deberia ser tomada como
un sintagma, es decir, como una sola palabra. Esto significa que Dios, al fin
y al cabo, significa ciudad y ciudad significa Dios; esto quiere decir, inme-
diatamente, la posibilidad de la relacion entre los hombres, que es lo que
justamente la historia muestra como unos fracasos. Decir ciudad de Dios
significa decir mundo real de relaciones”4. En efecto, Agustin dice que en
el infierno no habra ciudad, pues la desesperacién eterna impedira cual-
quier relacion justamente porque “ciudad” indica relacién*os.

Por eso, la Ginica manera de leer adecuadamente el De civitate Dei seria
leerlo junto con el De Trinitate: en efecto, si decir “Dios” y decir “ciudad”
es afirmar lo mismo, es porque el Dios cristiano es una polis de personas,
es una communio personarum, es una vida que vive de las relaciones entre
las tres Personas trinitarias'®®.

Para entender lo que hemos dicho, es interesante notar que Agustin, en
un primer tiempo, identific6 la naturaleza de una “ciudad”, de una socie-
tas, partiendo de la nocion de Cicerdn segtin la cual hay sociedad alli donde

103 F, GILSoN, La metamorfosis de la ciudad de Dios, o.c., 50.

104 G. CoNTRI, “Appagati o preoccupati”, en: AA.VV., Il potere e la grazia. Attualita di
san Agostino, Nuova Omicron, Roma 1998, 21.

195 De civ. Dei, XV, 4.

106 En este sentido habria que volver a retomar las conclusiones de la obra El mono-
teismo como problema politico, del injustamente olvidado Erik Peterson: “El monoteis-
mo como problema politico surgi6 de la elaboracion helenista de la fe judia en Dios. (...)
Claro que la doctrina de la monarquia divina hubo de tropezar con el dogma trinitario y la
interpretacion de la pax Augusta con la escatologia cristiana. Y asi no sélo se acab6 teol6-
gicamente con el monoteismo como problema politico y se liber? la fe cristiana del encade-
namiento al imperio romano, sino que se llevé a cabo la ruptura radical con una «teologia
politica» que hacia degenerar el Evangelio en instrumento de justificaciéon de una situaciéon
politica”.E. PerersoN, El monoteismo como problema politico, Trotta, Madrid 1999, 94-95.
Es significativo que en la advertencia inicial Peterson escriba: “Que nos ayude san Agustin
cuya figura emerge en cada coyuntura espiritual y politica del Occidente”: ibidem, 50.
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se respeta la justicia. Pero esta vision ofrecia dificultades'?’. Asi, cambiando
de perspectiva, Agustin afirma que se debe identificar lo que es un pueblo,
una civitas por otra via y, retomando a Ciceron, dice que ella se debe “de-
finir” por una comunién de intereses: “Populus est coetus multitudinis ra-
tionalis rerum quas diligit concordi communione sociatus”°® (Pueblo es un
grupo de seres racionales unidos entre ellos porque aman las mismas co-
sas). Es decir, hombres unidos, en comunién por amor de un mismo bien.

Aunque sean incontables las ciudades del mundo, para Agustin la histo-
ria es historia s6lo de dos ciudades. Aunque al inicio hubo una “Gnica ciu-
dad” en Adan, en un solo hombre que fue creado por Dios, asi que todos los
hombres tienen un mismo origen en Adan (aunque con diferencias de raza
y de morfologia'®?), ya con Abel y Cain aparecen dos voluntades, dos amo-
res radicalmente diferentes de los cuales nacen dos ciudades®°. Dos amores
han hecho dos ciudades: “Fecerunt itaque civitates duas amores duo”*.
Asi, para Agustin en la historia del mundo aunque haya incontables ciu-
dades, de hecho existen s6lo “dos ciudades”, dos sociedades de hombres,
la de Dios y de los hombres, la que comenz6 con Abel y la que comenzd
con Cain. Hay que notar que Agustin habla de las dos ciudades que existen
en la historia como de “ciudades humanas”?, de “las dos ciudades de los

107 Gilson dice que “tomada en todo rigor, esta tesis significa que no existe ni puede
existir mas que una sola ciudad digna de este nombre, la que observe la verdadera justicia:
en fin, la ciudad cuyo jefe es Cristo”: La metamorfosis de la ciudad de Dios, o.c., 58.

108 De civ. Det, XIX, 24. Esta “definicién” permite a Agustin afirmar que pueden existir
ciudades dignas de este nombre aunque sean injustas: “Quod autem de isto populo et de
ista republica dixi, hoc de Atheniensium vel quorumcumque Graecorum, hoc de Aegyp-
tiorum, hoc de illa priore Babylone Assyriorum, quando in rebus publicis suis imperia vel
parva vel magna tenuerunt, et de alia quacumque aliarum gentium intellegar dixisse atque
sensisse” (De civ. Det, XIX, 24) (Lo que he dicho de este pueblo y de esta repiblica [Roma],
entiéndase dicho de la de los atenienses, o de otra cualquiera de los griegos, y lo mismo de
la de los egipcios, y de aquella primera Babilonia de los asirios, cuando en sus republicas
estuvieron sus imperios grandes o pequefios, y eso mismo de otra cualquiera de las demas
naciones).

199 De civ. Dei, XVI, 8, 1.

1o “Natus est igitur prior Cain ex illis duobus generis humani parentibus, pertinens ad
hominum civitatem, posterior Abel, ad civitatem Dei: De civ. Dei, XV, 1, 2 (El primero que
naci6 dé nuestros primeros padres fue Cain, que pertenece a la ciudad de los hombres; y
después Abel, que pertenece a la ciudad de Dios).

1 De civ. Dei, XV, 28.

112 De civ. Dei, XV, 18.
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hombres”8 para negar una diferencia que menosprecie la humanidad de
los hombres que no tienen la gracia*+.

Es maés, la existencia de estas dos ciudades “es la historia misma” y,
como agudamente observa Gilson, “todo hombre, cualquiera que sea, es
necesariamente ciudadano de una o de otra”®. De este modo, y esto puede
sonar escandaloso para la mentalidad moderna, para Agustin la cuestion
de la pertenencia es decisiva: se pertenece a una o a otra ciudad, es decir,

» «

no es verdad que el hombre pueda ser neutral, “apatrida”, “a-politico” (en
el sentido de no pertenecer a una polis). Se podria decir que en este sentido
Agustin es un real genio “politico” en cuanto dice que hay sblo dos “parti-
dos”: el de la ciudad de Dios y la del mundo, con claras distinciones origi-
nadas por la accion de la gracia'”. Sin embargo, al final de la Edad Media se
hizo casi imposible asimilar la leccion del De civitate Dei con su distincion
de las dos ciudades, pues la unitariedad de la cristiandad no hacia evidente
que las “ciudades” eran dos"®.

13 De civ. Dei, XV, 1. 4.

14 Hay que observar que la doctrina de la ecclesia ab Abel conocida en Occidente sobre
todo a través de Agustin es entendida por él en un claro sentido: “Es evidente que Agustin
entiende de manera puramente cristologica no sélo la actual Iglesia después de Cristo, sino
exactamente igual la Iglesia antes de Cristo. El inico camino para la justificaciéon es ahora
como entonces la explicita fides mediatoris y no una fides-fiducia pneumatolégica enten-
dida como se quiera. Afiddase que, para Agustin, la misma justificacion de los justos del
Antiguo Testamento fue una justificacion in ecclesia, pertenecian ya en sentido pleno a la
Iglesia ahora presente y s6lo asi podian ser justificados. (...) Agustin proyecta sobre el pasa-
do la forma del camino de la salud eterna ahora vigente y lo hace ya posible”: J. RATZINGER,
El nuevo pueblo de Dios, Herder, Barcelona 1972, 21-22. En estas paginas Ratzinger hace
la comparacion entre el donatista Ticonio y Agustin.

15 B, GILsoN, La metamorfosis de la ciudad de Dios, o.c., 67.

16 Thidem, 68. Cf. De civ. Dei, XV, 1.

17 G, CoNTRI, “Appagati o preoccupati”, en: AA.VV., Il potere e la grazia. Attualita di
san Agostino, o.c., 22-23.

18 Leccion que, al contrario, Dante tenia bien presente, condenando la pretension teo-
cratica de Bonifacio VIII y de su época: cf. A. MoLteN1, La sonrisa de Beatriz. Invitacién a
la lectura de la Divina Comedia, Universidad Catolica de la Santisima Concepcion, Con-
cepcidn 2010, 45-56. A esta altura no podemos desarrollar la antitesis a Agustin represen-
tada por Joaquin de Fiore. Baste sefialar que Joaquin “rechaza la distincién de san Agustin
en su De civitate Dei entre la civitas Dei y la civitas mundi. Para Joaquin la edad del Espi-
ritu es la edad en que ya no existen las distinciones entre naturaleza humana herida por el
pecado original y gracia, entre Iglesia y mundo (...) Asi, pues, frente a Agustin, el autor de
la diferencia, de la diversidad entre gracia y naturaleza, entre Civitas Dei y Civitas mundi,
tenemos a Joaquin de Fiore como autor de la identidad, para quien en el reino del Espiritu,
cristianismo y mundo estan tan compenetrados que ya no se pueden distinguir”: M. Borg-
HEsI, Postmodernidad y cristianismo, o.c., 172. Aqui esta, segin las agudas observaciones
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Una distincion no dialéctica

La consecuencia de que la Iglesia sea reconocida como un acontecimiento
y no como una realidad preconstituida, es que para Agustin la relacion en-
tre las “dos ciudades” no es estética, sino que dindmica.

La civitas Deit “cum inter impios peregrinatur”9, vive peregrinando en-
tre los impios'#°. Sin embargo, no es vista por Agustin como la sociedad de
los hombres moralmente correctos. “Impios”, para Agustin, significa sim-
plemente los hombres que no tienen la gracia de la fe cristiana®'. Por eso,
Agustin, simplemente, define la ciudad “impia” como la de los hombres
“qui non vivunt ex fide”*?, la de los hombres que no viven de la fe cristiana
y que por eso se preocupan (“sectatur”23) de su constitucion, organizacion
y funcionamiento'?4.

La civitas Dei, a diferencia de la organizaciéon preocupada de la “ciu-
dad impia”, “expectat”5, vive en la esperanza de la gracia, es decir, no se
preocupa de su organizacion, del funcionamiento de la “comunidad” cris-
tiana®°. La civitas Dei “expectat”, espera, pues, los que en ella viven de la

de Lowith, el origen de la secularizacion, que es la colocacion del fin de los tiempos, de la
plenitud de los tiempos en un determinado tiempo histérico: K. LowrrH, El sentido de la
historia. Implicaciones teolégicas de la filosofia de la historia, Aguilar, Madrid 1958, 227.
Esta confusion e identificacion de naturaleza y gracia ha generado el “agustinismo politico”
de la Edad Media que es caracterizado por la tendencia a absorber el orden natural en el
orden sobrenatural y que dio legitimidad a la teoria de la supremacia del poder papal sobre
el imperial en la controversia que va desde Gregorio VII hasta Bonifacio VIIL.

119 De civ. Dei, I, proemio.

120 En distintas partes del De civitate Dei Agustin hablar4 de la “ciudad impia”.De civ.
Dei, XIX, 9, XIX, 17.

21 Gilson justamente la define asi: “El sentido preciso de la civitas terrena es el de la
«ciudad de los hijos de la tierra», es decir, la sociedad cuyos miembros, ligados como estan
por el amor exclusivo o preponderante de las cosas de la tierra, la consideran como su tni-
cay verdadera ciudad”: E. GiLsoN, La metamorfosis de la ciudad de Dios,o.c., 75.

22 De civ. Dei, XIX, 17.

23 Thidem.

124 De civ. Dei, XIX, 24. Como ya hemos visto, Agustin esta lejos de despreciar la orga-
nizacion de la ciudad de los “impios”: hablando, por ejemplo, del pueblo romano, dice que
es “un pueblo, y el suyo es sin duda un Estado”. Gilson dice que la ciudad de los impios “no
es por menos una ciudad”: E. GILSON, La metamorfosis de la ciudad de Dios, o.c., 64.

25 De civ. Dei, XIX, 17.

126 En este sentido se entiende la lucha de Agustin con los donatistas: “Los donatistas
tenian el problema de la Iglesia, de la comunidad. No reconocian que es el Sefior quien
obra, que el bautismo es un gesto de Cristo. Si uno se pone en la perspectiva de que es el
Sefor quien obra, entonces no existe el problema de una Iglesia ideal, de una Iglesia de los
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gracia hacen experiencia de algo donado, de una atracciéon buena y bella
que esperan acontezca de nuevo. La diferencia entre las dos ciudades es
que una vive “preocupada” de su organizacion; la otra, la civitas Dei espera
en lo que el Sefior y su gracia hacen acontecer'®’.

Aunque las “ciudades” sean dos, la distincion y diferencia entre ellas no
es estatica, institucionalizada, organizada, definitiva, como si de un lado
estuvieran “los cristianos” y del otro los “impios”, los “lejanos”, los “ene-
migos”. La relacion entre las dos ciudades, para Agustin, es dindmica jus-
tamente porque lo que decide esta pertenencia es la acciéon histoérica de la
gracia. Esta, a nuestro parecer, es la mayor metamorfosis que la visién de
la civitas Dei de Agustin ha sufrido sobre todo después del primer milenio
cristiano. Es decir, se ha olvidado el dinamismo de la gracia cristiana, la
“dindmica historica de la fe”?8, segiin la cual los que no viven de la fe pue-
den, si son tocados por la gracia, volverse ciudadanos de la civitas Dei*.
Para san Agustin “perplexae sunt istae duae civitates in hoc saeculo invin-
cinque permixtae”°, las dos ciudades viven mezcladas entre si, “momenta-
neamente”, como observa justamente Gilson's'. Esto significa que hay hom-
bres que no viven de la fe y que, tocados por la gracia, podran entrar en la
civitas Dei; y otros, los que actualmente viven en ella, que no viviran en la
civitas Dei eterna'32, Esta vision no esta contenida sélo en el De civitate Dei
sino que atraviesa la obra entera de Agustinss.

puros”: G. TantarDINI, Invito alla lectura di sant’Agostino, o.c., 35.

127 §j esta es la diferencia entre las dos ciudades, se entiende la dramatica denuncia del
entonces cardenal Ratzinger sobre una Iglesia “preocupada” de organizar: “No caigamos en
la tentacion de pensar de que somos nosotros los que ‘hacemos’ la Iglesia y que ella surge a
través de discusiones, acuerdos y decisiones. Hoy esta difundida aqui y all4, incluso en am-
bientes eclesiésticos elevados, la idea de que una persona es tanto mas cristiana cuanto mas
est4 comprometida en actividades eclesiales”: J. RatzINGER, La Iglesia. Una comunidad en
camino, San Pablo, Madrid 2005, 113.

128 “La dinamica histdrica de la fe” es el subtitulo del libro de Ratzinger, Teologia e
historia, Ibidem.

29 De civ. Dei, I, 1.

130 De civ. Dei, I, 35. Muchos son los pasos donde Agustin habla de las dos ciudades
como mezcladas entre si: De civ. Dei, 1, 1; 1, 9,3; V, 19; XVIII, 49; XVIII, 51,2; XIX, 26

8L E, GILsoN, La metamorfosis de la ciudad de Dios, cit., 47

132 Dante ha recogido plenamente en su Divina Comedia esta leccion de san Agustin.
Cf., A. MortENI, “La gente nueva y las stbitas ganancias”, o.c..; A.. MoLtent, La sonrisa de
Beatriz, o.c., 48-50.

133 Para una antologia de los textos agustinianos sobre esta tematica, cf: E. PrRzywara,
San Agustin. Perfil humano y religioso, cit., 315-323. Ver por ejemplo: “De nullo enim
desperandum est, quamdiu patientia Dei ad paenitentiam adducit; nec de hac vita rapit im-
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Gilson describe asi la civitas Dei que vive permixta con la ciudad del
mundo: “Por estrechamente que se la conciba [a la civitas Dei] puede haber
en ella hombres que gozaran un dia de la vista de Dios y que, sin embargo,
no pertenecen todavia a la Iglesia. El caso de san Pablo antes de su conver-
sién es un ejemplo tipico. (...) Inversamente, hay en la Iglesia cristianos que
no estan destinados a la beatitud celeste, son, pues miembros de la Iglesia,
pero no ciudadanos de la Ciudad de Dios. (...) San Agustin se expresa exac-
tamente al decir que, aqui abajo, las dos ciudades estan perplexae, es decir,

pium, qui non vult mortem impii quantum ut revertatur et vivat. Paganus est hodie: unde
scis, utrum sit futurus crastino Christianus? Iudaeus infidelis est hodie: quid, si cras credat
in Christo? Haereticus est hodie: quid, si cras sequatur catholicam veritatem? Schismaticus
est hodie: quid, si cras amplectatur catholicam pacem?”. Cf., Agusrin, Serm. 71, 13, 21. (De
nadie hay que desesperar, mientras la paciencia de Dios invita a penitencia y no arrebata
de esta vida al impio, pues no quiere la muerte del pecador, sino que se convierta y viva.
Alguien es pagano, ¢como sabes si mafiana sera cristiano? Hoy es hereje. ¢Qué diras, si
maiiana se somete a la verdad catélica? Hoy es cismatico. Quizd mafiana abrazara la paz
catélica). Es conocido el problema que pone la Epistola 93 de Agustin en que, en el contexto
de lalucha con los donatistas (se trataba de la lucha entre 400 obispos catdlicos y 400 obis-
pos donatistas), el obispo de Hipona parece pedir la intervencion armada del emperador:
“Mi sentencia primera fue que nadie debia ser inducido por la fuerza a entrar en la unidad
de Cristo. Defendia yo que habia que obrar de palabra, luchar discutiendo, y vencer con la
razon, para no tener que reconocer como catélicos fingidos a los que habiamos conocido
como herejes declarados. Pero esta opiniéon ha quedado vencida, no por las palabras de
los antagonistas, sino por una innegable realidad”: Acusrin, Ep. 93. Ratzinger ha sefialado
que no se puede separar a Agustin de las vicisitudes histéricas de su tiempo: J. RATZINGER,
Popolo e casa di Dio in sant’Agostino, Milan 1978, 333. La secta de los donatistas ejercia
un violento terrorismo en la sociedad contra los cristianos. En la Epistola 93 se puede decir
que “esta defensa tedrica contradice la concepcién de Agustin sobre la gratuidad de la fe y
sobre lo que él en el De civitate Dei habia descrito como la relacién entre la ciudad de Dios
y del mundo”: G. Tantarping, Il tempo della Chiesa secondo Agostino. Seguire e rimanere
in attesa. La felicita in speranza, o.c., 97. Aunque Agustin pida indirectamente la inter-
vencion de la fuerza contra los donatistas, no hay que olvidar su intenciéon de didlogo y su
actividad para sanar el cisma a través de encuentros y oraciones. Baste citar como ejemplo
la homilia-oracion pronunciada en Cesarea a la presencia del obispo donatista: “Tu muta
istum contradictorem qui una hora in cruce mutasti altronem”: Sermo ad Caesariens ec-
clesiae plebem (T1, oh Sefior, cambia el corazon de este [el obispo donatista] que contradi-
ce, Tt que en un instante has cambiado el corazon del asesino en la cruz). Es un hecho que
Agustin se encontr6 en minoria en la conferencia de Cartago del 404 queriendo rechazar
la intervencion imperial. Este texto fue usado por el “agustinismo politico” medieval: E.
GiLsoN, La metamorfosis de la ciudad de Dios, o.c., 96; 100. M. BorgHEsI, Potmodernidad
y cristianismo, o.c., 117. Para la problematica cf. A. Lomsarpi, “Terroristi del IV secolo”,
en: AA.VV., Il potere e la grazia. Attualitd di san Agostino, o.c., 177-181. Para H. RAHNER:
“so6lo la consideracion de los peligros sociales de la herejia ha llevado a Agustin a afirmar
el derecho del Estado cristiano a combatir esta herejia”: H. Rauner, Libertad de la Iglesia
en Occidente: documentos sobre las relaciones entre la iglesia y el estado en los tiempos
primeros del cristianismo, Desclée, Buenos Aires 1949, 97.
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mezcladas todavia la una con la otra. (...) Si sus ideas estan irreducible-
mente distintas hasta el punto de excluirse mutuamente, sus ciudadanos
no estan siempre, mientras peregrinan en el tiempo, donde deberian estar.
(...) Asi, pues, la ciudad de Dios cuenta con futuros ciudadanos incluso en-
tre sus propios enemigos. Mezclados momentdneamente, el juicio dltimo
los dividira™s+. Si algo podemos acrecentar a lo dicho por Gilson, es que
esta dinamica —el paso de una ciudad a otra por la obra de la gracia— no es
s6lo fenémeno del dltimo dia, sino que acontece y se acttia en la historia
terrenal cotidiana.

De este modo, para Agustin, esta lejos de la Iglesia una concepcién ma-
niquea de si misma, como si fuera una “Civitas fortificada”ss, una “clau-
surada”®® en que estan los “buenos”, los “amigos”, los “nuestros”, los cris-
tianizados, es decir, una comunidad ideal'¥”. Esta lejos de san Agustin una
visiéon de la Iglesia como una institucién perfectamente pre-establecida
y organizada, gnosticamente segura de la posesion de algunas “verdades
eternas”, mientras, afuera de ella, estarian los “enemigos”, los “lejanos”,
los hombres moral-filoséfica y culturalmente “incorrectos”. Es esta pers-
pectiva que ha engendrado en la Iglesia una posicién dialéctica frente a la
modernidad*s.

134 E. GIiLsoN, La metamorfosis de la Ciudad de Dios, o.c., 76-77; misma vision en: R.
NIEBHUR, Il Destino e la storia. Antologia degli scritti, Rizzoli, Milan 1999, 77: “Esto signifi-
ca, ademaés, que en la historia “crecen ya sea la civitas Dei que la civitas terrena. Pero ellas
no tienen historias separadas. El mal que aparece al final de la historia es una corrupciéon
del bien supremo o es una negaciéon y un desafio explicito de aquél bien, negacién que no
seria posible si no se contrapusiera al bien. Esto quiere decir que el mal es negativo y pa-
rasitario en su origen”.

135 Cf. H.U. VoN BALTHASAR, Abbattere i bastioni, Borla, Turin 1966, 62.

136 Tbidem, 114.

137 Hay que notar que la lucha de Agustin con los donatistas, es con una secta que “veia
la Iglesia como el sujeto principal de la accion sacramental. Al contrario, para Agustin, con
la tradicion que lo precede, Cristo es el sujeto del gesto sacramental”: A. LomBarpi, “Terro-
risti del IV siglo”, en: AA.VV., Il potere e la grazia. Attualita di san Agostino, o.c., 178. El
donatismo, mas que una herejia, era un cisma por la pretension de la iglesia donatista de
ser la iglesia pura y sin mancha, pureza que los acerca a la pretension pelagiana de la im-
peccantia. Cf., G. TantarpINy, Il tempo della Chiesa secondo Agostino. Seguire e rimanere
in attesa. La felicita in speranza, Citta nuova, Roma 2010.

138 “Tal vez de la Reforma hasta nuestros dias, la iglesia ha insistido demasiado en su
posicién contrareformista transmitiendo lo viejos esquemas conceptuales de la Edad Me-
dia”: H. U. Vox BaLTHASAR, Abbattere i bastioni, o.c., 32. Y esto porque “la verdad de la vida
cristiana es igual al mana del desierto: no se puede guardar: hoy es fresco, mafiana es po-
drida”: Ibidem, 46. En la época actual, la Iglesia debe pasar de la “condicién de poseedora
a la de bienhechora”: Ibidem, 71.
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Agustin no ha intentado elaborar algo que se pudiera entender como
la constitucion teocratica de un mundo hecho cristiano, de un paraiso teo-
cratico ya plenamente realizado en esta tierra. Para él no se puede vaciar
la espera y la esperanza cristiana. Sin esta espera, paciencia y esperanza,
los cristianos inevitablemente se volverian unos tiranos. En efecto, Agus-
tin ha “rechazado toda escatologia histérico-mundial, esto es, politica (...)
pues el acontecimiento central de esta historia es la venida de Jesucristo, el
acontecimiento escatologico™. Ratzinger ha enfatizado bien la diferencia
entre la vision de Agustin y la perspectiva teocratica de Origenes, perspec-
tiva que —gnosticamente— llega al “rechazo del sistema existente”4° y a una
“ruptura revolucionaria fuera de la carcel de un mundo que camina hacia
su fin”4, A diferencia de Agustin, Origenes —justamente en virtud de una
perspectiva gnostica— tiene el “problema” del poder mundano, es decir,
para él el poder politico-civil es intrinsecamente malo, diabdlico y por eso
la funci6n de la Iglesia es cristianizarlo, volverlo moral. Hugo Rahner ha
hablado del “suefio de Origenes”: un mundo en que todos los romanos fue-
sen cristianos*?. Esta perspectiva es gnostica justamente por considerar la
materia como algo intrinsecamente malo.

Para Agustin, al contrario, el poder no es en si mismo algo malo; es
ambiguo, pero no es en si malo, pues todo poder viene de Dios, como ha-
bia recordado san Pablo3 y debe ser respetado como recuerda san Pedro
en su carta'#4, La civitas Dei de Agustin, al contrario de Origenes, “no es
ciertamente una comunidad puramente ideal de los hombres que creen en
Dios, pero tampoco tiene lo mas minimo que ver con una teocracia terre-
na, con un mundo concebido cristianamente, sino que es una magnitud
escatologico-sacramental que vive en este mundo como signo del mundo
venidero”s.

139 K. LowrrH, El sentido de la historia. Implicaciones teoldgicas de la filosofia de la
historia, o.c., 241; 243.

140 J. RATZINGER, La unidad de las naciones, o.c., 45.

41 Thidem, 48.

142 H, RAHNER, Libertad de la Iglesia en Occidente: documentos sobre las relaciones
entre la iglesia y el estado en los tiempos primeros del cristianismo, o.c., 39. Rahner cita
como documento: OriGenEs, C. Cels. 8, 63-70.

143 Rom 13,1.

1441 Pd 2, 13-14.

145 J, RATZINGER, La unidad de las naciones., 0.c., 75.
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En este sentido, significativamente, Ratzinger escribe que la doctrina de
las dos ciudades de Agustin en el De civitate Dei “no apunta ni a una ecle-
sializacion del Estado, ni a una estatificacion de la Iglesia, sino a implan-
tar presentemente —en medio de los 6rdenes de este mundo; 6rdenes que
permanecen y tienen que permanecer— a implantar digo presentemente
en el cuerpo de Cristo la nueva fuerza de la fe en la unidad de los hombres,
como elemento de transformacién, cuya imagen total sera realizada por
el mismo Dios cuando la historia habra alcanzado su meta™+°. Agustin no
tiene la preocupacién de formular una “constitucién de un mundo que se
ha hecho cristiano”#7, no tiene el proyecto de una “cristiandad”. Para él, “el
Estado sigui6 siendo con toda su cristianizacion real o aparente una ciudad
terrena”4®,

Si faltara esta perspectiva, para Agustin, se eliminaria el dinamismo de
la gracia que acontece donde, como y cuando ella quiere. Esto es el “realis-
mo” de Agustin de que ha escrito Niebhur, que hace del obispo de Hipona
“el primer gran realista de la historia occidental 4.

Para Agustin, las diferencias entre las dos ciudades no son ante todo
morales. Hablando de las virtudes paganas de los antiguos romanos dice
que son de algin modo semejantes a las de los cristianos'>. Sin embargo,
frente a las virtudes paganas de los antiguos, Agustin, tal vez en el trecho
mas bello del De civitate Dei, dice: “Quantumlibet autem laudetur atque
praedicetur virtus quae sine vera pietate servit hominum gloriae nequa-
quam sanctorum exiguis initii comparanda est quorum spe posita est in
gratia et misericordia veri Dei”5': Aunque se exalte con alabanzas la virtud
que sin la verdadera piedad es ordenada sélo a la gloria humana, ésta no
se puede comparar en nada a los pequefios pasos de los santos [es decir de

146 Ibidem, 74.

147 Tbidem, 75.

148 Thidem, 76. Cf. para esta tematica el sintético articulo “La ciudad de Dios, es decir, el
lugar de la gracia”, en: M. BorgHEst, Postmodernidad y cristianismo, o.c., 116-120.

149 R. NIEBHUR, “Augustine’s Political realism”, en: ID Christian realism and political
problem, New York 1953, 95-103.

5 De civ. Dei, V, 18, 3. Gilson, en este sentido, cita la carta que Agustin escribi6 a
Marcelino en 412: “Dios ha querido manifestar el fin sobrenatural de las virtudes cristianas
permitiendo a la Roma antigua prosperar sin ellas”; y comenta: “Con ellos se reconocia a las
virtudes civicas de los paganos una eficacia temporal cierta, e incluso a Roma el caracter de
una auténtica sociedad”. E. GiLson, La metamorfosis de la Ciudad de Dios, o.c., 56.

151 De civ. Det, V, 19.
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los cristianos] que ponen su esperanza en la gracia y en la misericordia de
Dios). Los exigua initia, los pequenos pasos de lo cristianos, son incompa-
rables (por una diferencia infinita) con las virtudes humanas.

Tampoco las diferencias entre las “dos ciudades” son religiosas, entre
hombres que reconocen o no la existencia de Dios, entre los “teistas” y los
“ateos-relativistas-escépticos-agnosticos™52. Agustin evita, por lo tanto,
una interpretacion de la civitas Dei en sentido idealista, como si ella fuera
la comunidad ideal de los hombres moralmente buenos y religiosos. Para
Agustin, la Iglesia no tiene una postura dialéctica frente al mundo, no esté
en contra de nadie, pues reconoce que lo que experimenta y vive es por una
indebita Dei gratia, por una gracia inmerecida. Justamente en virtud de
esta gratuidad, no puede tener una posiciéon dialéctica, no puede oponerse
a las tentativas dignas, nobles y, sin embargo, impotentes de los hombres
“impios”. Lo que por gracia vive el cristiano es algo incomparablemente
distinto, no esta “culturalmente” en contra de las culturas de los hombres
“impios”.

CONCLUSIONES

¢Qué diria Agustin frente a la equivocada perspectiva “modernista” que he-
mos sefialado al inicio?

Para él la Ginica perspectiva realista con la cual se puede mirar a la mo-
dernidad es la de hombres modernos que, por la acciéon imprevista de la
gracia, se convierten en ciudadanos de la civitas Dei. La Gnica perspectiva
realista no es la “modernista”, es decir, de como la Iglesia se puede presen-
tar adecuada y dialécticamente frente al hombre moderno (el problema de
la creacion de un “puente” al estilo kantiano), sino que el punto de partida
es algo positivo, es la fascinatio victrix's3 del acontecimiento cristiano que
Agustin describe en todas sus obras.

Si se hubiera reconocido después del primer milenio cristiano que el
origen de la civitas Dei brota de una indebita Dei gratia, se habria evitado
el énfasis dialéctico “modernista” que parece preocupar a la cristiandad ac-

152 Agustin dice que los “teistas” antiguos, in primis Platon, terminaron pensando que
habia que ofrecer sacrificios a los demonios.De civ. Dei, X, 11.
153 AGgusTiN, De peccatorum meritis et remissione 11, 19.
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tual que da la impresién de haberse construido el “problema del enemigo”
(laico-estatalista-dictatorial-relativista-nihilista-ideol6gico) como modo
para afirmar y consolidar su identidad. En este sentido, se pretende insti-
tucionalizar y “organizar” el Acontecimiento cristiano para poderse contra-
ponery, al fin y al cabo, cristianizar la modernidad's+.

La gracia que vive el cristiano no es dialéctica, ya sea en el sentido de
estar en contra o a favor de la modernidad; es la experiencia de algo distin-
to, nuevo, original pues “la Iglesia pertenece a la irrepetibilidad absoluta”
de la encarnacion en que “se hace presente el caracter incomparable de
Dios”55, “In spe igitur vivit homo filius resurrectionis; in spe vivit, quamdiu
peregrinatur hic, civitas Dei, quae gignitur ex fide resurrectionis Christi”'s®
(El hombre hijo de la resurrecciéon vive en la esperanza; en la esperanza
vive la ciudad de Dios, que es engendrada por la fe en la resurreccion de
Cristo). La civitas Dei, entonces, es una historia de otro mundo dentro de
este mundo, es una paroikia (en su sentido etimologico: habitar al lado,
junto a): “Iglesia es la comunidad convocada que, por asi decir, existe junto
alo normal y trivial, que sigue existiendo; es paroikia (...) la sociedad de los
que habitan «al lado». (...) La nueva historia, la real sigue siendo concreta-
mente una co-historia”?’. La civitas Dei es una historia que al contrario de
la terrenal que camina hacia la muerte, camina, peregrinans, hacia Aquél
que la crea, la sostiene, la atrae y la hace incomparablemente distinta.

154 A este respecto habria que sefialar las observaciones realistas de Ratzinger - per-
fectamente agustinianas en su perspectiva - sobre una posible orientacion cristiana en la
democracia pluralista: “El mundo perfecto no existe. Su continua expectativa, el juego con
su posibilidad y proximidad es la amenaza mas seria que acecha a nuestra politica y a nues-
tra sociedad, porque de aqui surgen fatalmente las fantasias anarquistas. (...) Es necesario
tener el valor de admitir la imperfeccién y el estado de continuo peligro que corren las rea-
lidades humanas. S6lo son morales aquellos programas politicos que suscitan este valor.
Por el contrario, es inmoral el aparente moralismo que sé6lo se satisface con lo perfecto.
Seré necesario un examen de conciencia incluso sobre la predicaciéon moral de la Iglesia o
cercana a ella, cuyas desmedidas exigencias y esperanzas impulsan a la fuga desde el plano
moral hacia el utdpico”. Frente a esta amenaza, el cristianismo “ha ensefiado la aceptacion
de lo imperfecto y la ha hecho posible. En otras palabras: el Nuevo Testamento conoce un
ethos politico, pero no conoce una teologia politica. (...) El valor de la racionalidad, que es
el valor de aceptar lo imperfecto, tiene necesidad de la promesa cristiana para poder ejercer
su propio puesto de gobierno. Esta promesa protege del mito” J. RATZINGER, Iglesia, ecume-
nismo y politica, BAC, Madrid 1987, 236 ss.

155 H. U. VoN BaLTHASAR, Teologia de la historia, o.c., 143.

56 De civ. Dei, XV, 18.

157 J. RATZINGER, Teologia e historia, o.c., 18-19.
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Aunque la “ciudades” en el mundo sean dos, esta distinciéon —para la
civitas Dei— es fruto de una gracia inmerecida y por eso no significa se-
paracién, acomodamiento ni dialéctica (en que consiste esencialmente el
“modernismo”) con la civitas mundi. Justamente por vivir inicamente de
la fascinatio victrix de Cristo que crea la civitas Dei, el aporte de la Iglesia
para la convivencia civil es ante todo el testimonio del asombro generado
en los cristianos por el atractivo de la gracia, asombro que no es “dialécti-
co”, que no tiene el “problema de la modernidad”, el problema de salvarla,
condenarla o asumirla. Un asombro, en fin, que no es ideolégico, que es
realmente “catolico”, posibilidad para todos de una felicidad humilde y pa-
ciente, de un frui, de un gozo lleno de esperanza en el acontecimiento de
Cristo, experimentado ya en la tierra.
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