
LA ÉTICA DE SAN AGUSTíN

¿Cuál es, en la historia de Occidente, el hombre cuya significación e influjo
pueden parangonarsecon el suyo?",ponderaba,con referenciaa San Agustín,
Adolfo van Harnack.! y difícilmente podría tacharsede exageradaestavalora-
ción.El pensamientoagustiniano,en efecto,ha fecundadoliteralmentetodaslas
disciplinas divinas y humanas de la cultura occidental, todas aquellas que
tienen que vecen cualquiermedida con Dios o con el hombre,y aun estaría
por ver si su influjo no ha alcanzadotambién a las mismascienciasnaturales
y físico-matemáticas;recordemosa estepropósito,por ejemplo,susinsuperables
análisis de la sensación,la memoria y el tiempo. Si es verdad, como dice
I'rzíwara,que el espíritu europeonació de la unión entrecristianismoy cultura
clásica; San Agustín es el genio de este espíritu, puesto que en él se verifica
con toda:plenitud dicha unión.·

.Al contrariode otrospadreso doctoresde la Iglesia, cuyo mensaje,como
es natural, ha quedado circunscrito a esta propia comunidad religiosa, San
Agustín proyecta su pensarsobre los suyos y sobre los extraños,sobreuno y
otro campo de la polémica intracristiana (Santo Tomás y Lutero apelan por
igual a él) Y aun los mismos ateos hacen no escasoacopio de sus escritos
para promoverel adelantode no pocasdisciplinas culturalesentrelas de mayor
augehoy en día. En teologíafuera ociosodestacarsu poderosaimpronta,bas-
tando con decir que por igual se acusa en teología especulativa como en
teologíapositiva, en la dogmáticay en la moral, en la ascéticay en la mística.
y en lo que hace a la filosofía, con excepción acaso de la filosofía de la
naturaleza, que no le preocupó mayormente,es hecho harto evidente que
no hay disciplina filosófica en que no haya hecho sentir su influencia trans-
formadora, debiendo además reconocérsele en justicia como el creador de
algunas hasta entoncespoco menos que inéditas, notoriamentela psicología
introspectiva y la filosofía de la historia. Otras disciplinas novísimas, por
último, como la filosofía de los valores, reconocenen San Agustín a uno de
sus precursoresmás ciertosy encuentranen sus obrasun material inexhausto
de inspiración. En SanAgustín se nutre la filosofía escolástica,cama es harto
sabido, pero también la filosofía moderna con Descartes y aun la filosofía
contemporáneacon Husserl. ¿Quién negará el sello agustinianoen el Cogito,
ergo mm, comotambiénen la técnica descriptiva de 10 vivido en la conciencia
pura, no obstantelas indudables divergencias en la dirección final de todas
esastendenciasy doctrinas? ¿Quién COmoél, en su dialéctica de la verdad,
ha sabido proceder a una reducción más radical de lo existencialy empírico

1 Dogmengeschichte, IJI, 92.
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a las ideas puras del ego cogitans? ¿Y cómo no ver, en su predilección por la
matemática en el orden inteligible, algo del ideal de la mathesis unioersali«
de Leibniz y Husserl?

San Agustín está así hoy tan vivo entre nosotros como lo estuvo en su vida
terrestre quien durante más de cuarenta años no cesó un punto de pensar,
escribir, hablar, exhortar y combatir. Entre nosotrosestá, brindándonos en sus
escritos un minero inextinguible de inspiraciones para el pensamiento y para
la conducta. Su genio y su obra no tienen en esto paralelo sino con Platón,
cuya riqueza no podrán por lo visto agotar siglos y siglos de meditación y
comentario. Es, pues, todo menos que un gesto perfunctorío el que cumple
la humanidad civilizada al conmemorar-este año el décimosexto centenario del
nacimiento de San Agustín. Sobre el homenaje debido a tan esclarecido
pensador y a tan glorioso santo, es el año secular un incentivo más para
ponernos de nuevo en contacto vital COn su pensamiento, sin cuya noticia y
comprensión nadie podría llamarse de verdad filósofo, y menos aún filósofo
cristiano.

Habiendo de elegir en el ideario filosófico agustiniano un campo por exce-
lencia representativo de la personalidad y el mensaje más íntimo del santo,
sería difícil encontrar otro que, como la ética, respondiese más cabalmente
a estos desiderata. San Agustín, como es bien sabido, pertenece a los pensa-
dores de estirpe socrática, para los cuales el hombre y su conducta constituyen
el objeto preferente, por no decir único, de su afán intelectual, en contraste
con los especuladores de la naturaleza. En San Agustín, es verdad, Dios es el
objeto primario de su pensamientoy de su amor. Esto es harto evidente, pero
no lo es menos tampoco que la teología agustiniana está constantemente
complicada de antropología, y viceversa. Así como para San Agustín el hombre
es totalmente inexplicable sin su referencia óntica y operativa para con Dios,
así también Dios mismo es atisbado de prejerencia (San Agustín está lejos
de desconocer el valor probatorio de una teodicea cosmológica, por ejem-
plo) en lo más hondo del espíritu humano, allí donde más clara se revela la
refracción divina en quien es imagen y no sólo vestigio del Creador. Esta es la
explicación de que ciertas obras agustinianas, como, por ejemplo, De Trinitate,
pertenezcan tanto a la teología como a la antropología, porque en ellas la
especulación procede en un vaivén continuo entre el Creador y la criatura,
iluminando uno y otro objeto, en una maravillosa interacción vital, con los
datos que van proporcionando, respectivamente,la revelación o la introspección,
y en consonancia, por supuesto,con las normas y requisitos de la analogía del
ser. No hemos de seguir más ahora por este camino, y lo único que nos intere-
saba era mostrar cómo y por qué el hombre entra de lleno aun en las especula-
ciones de la más subida teología agustiniana. Dios y el hombre, según la
conocida sentencia del santo, Sonpara él el objeto único, casi podríamos decir
indiscernible, de su afán inquisitivo; lo demás bien se puede ignorar. Noverim
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me, nQverim te.2 y. en otro pasaje: Deum et animam scire oupio. -Nihilne
plus?- Nihil omnino.3

La ética agustinianatiene además para nosotros,dentro del clima exis-
tencialistade nuestrosdías, el superlativo iriterésde ser de todo en todo fruto
y conceptuaciónde una experienciadirecta, una de las experienciasmás dra-
máticasy sincerasde que haya ejemplo en la historia del espíritu. Lo mismo
podría decirse -lo ha dicho Windelband- aun de su metafísica, en cuanto
que para SanAgustín el punto de partida es ordinariamenteel yo profundo, la
vivencia íntima, antesque el mundo exterior;pero estecaráctersobresaleaún
más, por razonesobvias, en la estructuray dinámica de la vida moral. Una
de las grandeséticas de la humanidad es, por cierto, la de Agustín, porque,
aunhaciendoabstracciónde otrosméritos,es la experienciadirectade un ethos,
del ethos cristiano, en su autenticidad más nativa. Es, para decirlo en una
palabra, el antípoda más resuelto de una ética elaboradamore geometrico.
Clara y ordenadacomo la mentede que procede,no son estascualidades, sin
embargo,el resultado de una formación libresca, sino la expresión natural
de la intuición fulgurante y del sentimientoen plena eclosiónvital. Intuición
racional y sentimientoafectivo: por estoes la ética agustinianauna ética inte-
gral, por cuantoes el traslado fiel de todas las fuerzas,lógicasy alógicas,que
informan el carácter del hombre.

Es fácil y difícil a la vez hacer, como nos proponemos,una exposición
metódica de la moral de San Agustín, o por lo menos declarar su espíritu.
Fácil porque los temascentralesirradian reiteradamentey con fulgor inequí-
voco a lo largo de todas las obras del santo. Difícil por esto mismo, por la
riqueza y dispersiónde estostemasen su copiosísimabibliografía, por la extre-
ma abundanciade textostan bellos, comodice el P. Gratry, entre los cuales el
espíritu quedaperplejo sin saberqué escoger. Estánno sólo en los opúsculos
o tratadosconsagradosexpresamentea la cuestión,sino también,y por ventura
con mayor profusión,en el amplísimo acervo documentalde su dilatada labor
apostólica:sermonarios,epistolarios,etc.,y por último,perono lo menor, en la
autobiografíade las Confesiones. Quien se atuviera s610a los tratadillos que
más directamentetienen que ver con el asunto,tales comoDe oita beata, De
libero arbitrio, De moribus ecclesiae catholicae, De natura boni y otros de
estaíndole, tendría no másque una idea incompleta,fragmentaria,de la ética
agustiniana.Hablando en rigor, no podrá dispensarsede recorrerla obra ente-
ra del santoquien aspire a tener de su ética una visión cabal, y despuésde
estoa ofrecerde ella una síntesislo másclara posible.

No tenemos,naturalmente,la pretensiónde desbrozaren estasnotas un
campo inédito ni cosa por el estilo. La ética agustinianaha sido desde hace
tiempo objeto de valiosas.monografías,entre las que sobresaleel magnífico

2 Sol. 11, 1, 1.,
a Sol. 1,2, 7.
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1ibrode Mausbach.t En punto a informacióny ordenaciónde textosno habría
una palabra que agregar. Con todo, es útil de vez en cuando volver sobrelas
grandesobras del pasado,porque simplementeen función de la distinta situa-
ción histórica, el hombrede cada épocapercibirá en ellas aspectosy recogerá
resonanciasque acasopasaronmáso menosinadvertidas para quien se asomó
antesa su contenidodesdeotro ángulo vital y con diferente perspectiva. En
filosofía es éste el caso singularmente,y más acusadamenteaún en filosofía
moral, puessi la naturalezaes estáticahastaciertopunto,no así un ser tanme-
dularmentehistórico comoes el hombre.Variando su ethos,aunquesin variar
del todo, de épocaen época,siempreencontraráuna respuesta,o por lo menos
un estímuloa susinquietudesmáscircundantes,en la meditación de las obras
de los grandesmaestrosque intentaronplasmarel ethosal propio tiempoper-
manentey circunstancialdel hombre. No tienenotro sentidoni otra pretensión
las notas que siguen.

PRESUPUESTOS METAFÍsIOOS y xoárrcos

La ética agustinianaes una ética teonómíca y teocéntrica,sin lo cual no
sería su autor un santode la Iglesia;pero con esto no se ha dicho nada aún
sobre lo que constituye su diferencia específica con relación a otras éticas
del mismo género. Dentro de la unidad radical del ethos cristiano,en efecto,
la moral de SanAgustín ostentacaracteresmuy suyos,y de los cualesconviene
dar una primera y general noticia para mostrar al propio tiempo las bases
ontológicasy criticas sobre las que aquélla descansa.

En nuestroentender,y sin que reclamemosninguna originalidad por esta
observación,el agustinismotiene de típico, frente a otras direccionesde la
filosofía cristiana, el sentimiento,vivencia o percepción, como se quiera, de
una mayor inmediatezdivina. El neoplatonismode Agustín, así comosu pro-
pia y personalísimaexperienciareligiosa, podrían ser los principales factores
explicativosde estavivencia. De la filosofía platónica,por una parte, es carac-
terística la absorciónen el mundo de las Ideas,que Agustín, con toda lógica,
acabarápor radicar formalmenteen Dios, y que aun sin estaoperacióntienen
ya en Platón un acusadomatiz religiosopor estar señoreadase inmersasen la
Idea del Bien, principio de generacióny de conocimientosegún la conocida
metáforasolar;ahorabien, la mayoría de los intérpretesplatónicosse indinan
a identificar a Dios con la Idea del Bien. Esto por un lado; por el otro,
Agustín había comprobado,en los atormentadosaños que precedierona su
conversión,cómohabían sido pocomenosque estériles los esfuerzosde su ra-
zón natural para resolver las aporíasde todo géneroque le obsedían,y cómo
la luz y la paz no habían venidoa su espíritu sino por el impactodecisivode la
gracia sobrenatural.De ahí la dependenciaabsolutae inmediataque con res-

4 JosephMausbach,Die Ethik des hl. Augustinus,Freiburg, 1929,2 vols..
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pecto a Dios tienen para él sin excepción todas las mociones y operaciones
del hombre,todas,por supuesto,las que revistenun carácter en algún modo
valioso. Sería largo mostrarloasí en todo su pormenor,pues ello demandaría
una exposicióncompletadel agustinismo,pero es obvio a nuestroparecer que
estesentimientode la inmediatez divina es bien visible en las tesis agustinia-
nasmásconocidas,talescomo la prueba de Dios por la verdad, prueba cierta-
mente precursora del argumento ontológico; la doctrina de la iluminación
interior y la doctrina de la virtud como orden del amor. Recurramosa ellas
tan sólo en lo que nos sea menesterpara la fundamentaciónde la conducta
humana.

NaZi [oras ire, in te ipsu1n redi; in .interiore homine habitat veritas.5 El
conocidotextosiguesiendola mejor introduccióna la metodologíaagustiniana,
con tal que, contra lo que suele hacersea menudo,se lea completo,parando
mientesen lo que inmediatamentedice a continuación:... et si tuam naturam
mutabilem inoeneris, transcetule et te ipsum. Nadie, pues,estámás lejos que
Agustín del psicologismo. El pensar y lo dado en el pensar son tan distintos
como lo contingentede lo necesario. En el fondode su pensamientoo en su
ápice, comose prefiera, Agustín percibe un ordende validez absoluta,orden
tantodel pensamientoComode la acción,y por detrásde ambos,comosu única
posible razón suficiente,a Dios mismo.

Si alguna vez ha podido hablarsedel asombrocomoresortevital del filo-
sofar, es sin duda a propósito de este pasmoque sobrecogea Agustín al con-
templar por encima de sí mismo,en el más alto vértice de su meditación, esa
lux incommutabilis de la verdad,eseconjuntode conexionesde necesidadabso-
luta, cuyo contenidoy legalidad nada tienen quever con la contingenciade la
experienciasensible. Las proposicionesmatemáticasy las leyes lógicas, por
ejemplo,se nos imponen con tal fuerza que acabamospor sentir la existencia
de un reino de validez imperturbable y de tal modo por encima de nosotros
quenohay palabrasparaexpresarlo,puesno esni comoel aceitesobreel agua,
ni como el cielo sobre la tierra, ya que son dos orbes incomparablesel de la
necesidadideal y el de la contingenciafáctica,viéndonosa la postre obligados
a reconocerque somosliteralmentehechura de la Verdad, en la cual encontra-
moslas leyesde nuestropensary de nuestroexistir:Nec ita erat supra mentem
meam sicut oieum super aquam, nec sicut caelum super terram, sed superior,
quía ipsa fecit me, et ego inferi01', quía [actus sum ab ea.6 "Confiesa.-dice el
santo en otro lugar- que no eres lo que ella es."Confitere te non esse quod
ipsa esto .

El númeroes para San Agustín, comobuen platónico,el primer accesoal
reino de 10 inmóvil, firme e incorruptible; pero las normasde la conductaprác-
tica y él mundo del valor tienen para él, en la misma intuición inmediata, el

5 De vera rel. XXXIX, 72.
6 Con!. VII, 10.
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mismo carácter apodíctico y absoluto. No se puede encarecer más la fijeza
e inmutabilidad de las normas éticas supremasque ponerlas en el mismo plano
que las proposiciones matemáticas, prototipo tradicional de necesidad y cer-
teza: Quam ergo verae atque incommutabiles sunt regulae numerorum... tam
sunt oeraeatque incommutabiles regulae sapientiae.' La sabiduría, que en San
Agustín es, como se sabe, no tanto norma teorética cuanto rectitud integral
de la vida, es también, como la ratio mnneri, una y común a todos. En su luz
aparecen,como normasy antorchasde las virtudes (verae atque incommutabiles
regulae et lumina virtutum) los primeros principios y normas del orden moral,
tales como los dé que hay que vivir justamente,subordinar lo menos excelente
a lo mejor, dar trato igual a lo igual y a cada uno lo suyo, y preferir lo inco-
rruptible a ]0 corruptible, lo eterno a lo temporal, lo inviolable a su contrario:
Juste essevivendum, deteriora melioribus subdenda, paria pasibus comparanda,
propria suis quibusque tribuenda, incorruptum melius esse corrupto, aeternum
temporali, inviolabile violabili.s

Una explicación puramente psicológica de esteorbe maravilloso de esencias
y valores le parece con razón imposible a San Agustín. "En este abrirse del
espíritu a lo eterno -escribe Mausbach- está en su opinión el punto en que
lo Absoluto hace sentir su acción en la vida espiritual de la criatura, y no
intermitentemente, sino en. una continuidad natural semejante a la de una
fuente de luz. " Dios es la causa general e inmediata de la luz de verdad,
de las normas eternas en nuestro pensamiento; Dios es igualmente la causa
directa del bien moral, es decir, de lo eternamente válido en nuestra vida." 11

Todo lo que es eterno, inmutable y necesario pertenece a Dios exclusivamente,
y el orden inteligible es de esta suerte divino de pleno derecho. Éste es el
tema común a platonismo y cristianismo, por lo cual resuena en San Azustín
con redoblada fuerza, ya que, como ha escrito el P. Gratry: Quidquid a Plaione
dicitur, vivít in Augustino.

Una de las dificultades del agustinismo, con la que tropiezan aun sus más
concienzudos expositores, es la de hacer compartir al lector intuiciones como
la anterior, la intuición de Dios nada menos, detrás de la Verdad y del Valor,
o para ser más exactos,no detrás, pues Ia Verdad es algo ciertamente incondi-
cionado y absoluto, sino que, con rigurosa conversión lógica, la Verdad es
Dios y Dios es la Verdad. Si se quiere penetrar, hasta donde es posible a
nuestros entendimientos carnales, en algo de los atisbos de un santo, hay que
tener, en primer lugar, un espíritu filosófico auténtico, es decir, asombrarse
de lo que al hombre ingenuo le parece tan obvio: la comunión con estemundo
eidética de la necesidad y la permanencia; y hay que darse cuenta, además,de
una vez por todas, que el agustinismo, por 10 menos en buena parte, no es,

7 De lib. arb., JI, 10.
s De lib. arb., ¡bid.
!I Op. cit. 1, p. 90.
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comootrasfilosofías,una concatenaciónestrictade argumentoscoercitivos,sino
másbien una mostraciónde intuiciones que no siempre se dan en cualquier
momentode nuestrameditación,pues aun su mismo inventor, San Agustín,
confiesacómoes incapaz de declarar despuéslo que brilló para él ínconfundí-
blementeen el primer relámpago."No preguntes-nos dice- qué es la verdad,
porque al momentose te opondrán tinieblas de imágenescorpóreasy nubes
de fantasmas,perturbandola serenidadque brilló en el primer rayo en tu inte-
rior cuandodije: ¡Verdadl" 10

A másde lo dicho, y para sumejor inteligencia,téngaseen cuenta que el
agustinismo,por muy legítima filosofía que sea,esuna filosofía que desembo-
ca,másnaturalmenteque otras,en unamística,y su autor supo bien de ambas
cosas. Concedemosde grado que no hay en San Agustín confusión ninguna
entreel ordennatural y el orden sobrenatural,y que la intuición eidética, con
todo y referir expresamentelas Ideasa Dios, no implica de suyo ningún onto-
logismo,pero no deja de llamar la atención el hechode que el santo emplee
locucionesnotablementesimilaresal describir experienciassuyasde índole for-
malmentetan diversa como la contemplaciónnatural de la verdad y el éxtasis
místico. No queremos inferir conclusionesprecipitadas de lo que no pasa
de ser mera conjetura,pero en todo caso es el mismo San Agustín quien no
vacila en declarar que en muy pocos se dan visiones intelectuales de este
género:... apud perpaucos... in aliqua visione incommutabilis veritatis,u Léa-
se con atenciónel memorable capítulo de las Confesiones donde se contiene
precisamentela experiencia vital conceptualizada después por el santo en
tantosotros lugaresde su obra. Pues bien, allí puedeverse cómo el descubri-
mientode esaluz inconmutablede la Verdad subsistentelo lleva a cabo Agus-
tín bajo la acción directa de una gracia que no dudamos en calificar de
sobrenatural,bajo cuya guía puedeentrar en el fondo de sí mismo y escuchar
a lo lejos,segúnnos dice, las mismaspalabras que oyó Moisés desde la zarza
ardiente,la única definición que Dios ha dado de sí mismo: Intravi in intima
mea duce te et potui, quoniam factus es adjutor meus.. ·. Et clomasü de
longinquo: Immo vero ego sum qui sum.12

Experiencianatural,esposible,accesiblede suyoa las potenciasnaturales,
pero en todo caso, en el caso concretode Agustín, bajo la influencia estimu-
lante de la gracia sobrenatural. No vemosmanerade eludir esta conclusión,y
con esto tocamos otro de los caracteresdistintivos del agustinismo, que es
preciso asimismotener en cuentapara entender intuicionesy vivencias como
ésta de que venimos hablando. El agustinismo,en efecto, es una filosofía
colocada directamentebajo la acción fecundantede la fe y de la gracia, y
no comootras filosofías aceptadastambién por la Iglesia, para las cuales,sin

10 De Trin, VIII, 2, 3.
11 De cons.evang.1,5, 8.
12 Conf. VII, 10.
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embargo,la fe es principalmentenorma negativa y extrínsecade la especula-
ción racional. SanAgustín, por el contrario,sin negarel valor ontológicode la
inteligencia (Intellectum oalde ama) ha proclamadoreiteradamentey sin lugar
a dudas,comohabrá de hacerlo Pascal, el primado absolutode la fe, primado
no sólo de derecho,sino fáctico y temporalen la experienciade cada hombre.
"Si no creyereis, no entenderéis"(Nisi credideritis, non intellegetis), no se
cansade repetir el santo,a quien por lo demásle consumeel deseoimpaciente
-son sus palabras- de poseerla verdad no sólo por la fe, sino también por
la inteligencia: Ita enim iam rom affectus, ut quid sit verum non credendo
solum, sed etiam intellegendo apprehendere impatienter deeideremr" Así esSan
Agustín, y no hay otro modode tomarlo sino como 10 que es, como la encar-
naciónsimultáneade la másviva pasiónfilosófica y de la másrendidahumildad
para con la verdadrevelada.

No es éste el lugar de hacer ver, pues no estamoshaciendo apologética,
cómoy por qué no esabsurdaestaposición,ni tampocosus fundamentosexis-
tenciales en la visión, si se quiere un tanto pesimista,que Agustín tiene de la
naturaleza humana. En un artículo puramentedescriptivo como el presente
lo único que nos importa es cobrar conciencia de que estas"pruebas"agusti-
nianasarraiganen una cosmovisióncristianay adquierentodo su valor cuando
se las considera como lo que realmenteson, como el afán de la inteligencia
por confirmar por sus vías propias lo que previamentees dado ya, en forma
indubitable, por la fe. De estemodo,la teoría agustinianade la verdad con su
trasfondoteológico,no menosque la doctrina de la iluminación, tan estrecha-
mente emparentadacon aquélla, no son, en definitiva, sino la confirmación
racional del texto de San Juan -que Agustín tiene constantementepresente-
de que el Verbo de Dios, el Logos o Palabra del Padre, asientode las Ideas
eternas,es la Luz que ilumina a todo hombreque viene a estemundo. No es
un argumentoni una serie argumentativa,como advierte Cilson.l! sino una
metafísica que remataen una moral y enuna mística. Es la conclusión,entre-
vista ya por Platón, de que debehaberun sol inteligible detrásde esassombras
inmutables, pero sombrasal fin, que son las Ideas. Es el reflejo, percibido
por la criaturahumana,de los atributosde inmutabilidad, eternidady trascen-
dencia propios de la verdad y de la ciencia divina; nada menosy nada más.
"Admitir y adorar la incomprensiblehermosurade esta inmensa luz", decía
por su parte otro filósofo que tambiénpodía comprenderesto,RenéDescartes,
al intuir la soberanaobjetividad de esta verdad que, como exclamaba San
Agustín, "tú no puedesllamar ni mía ni tuya".

Es aSÍ,nos parece,como deben entendersepruebas de este linaje, como
también el célebre argumentoontológicode San Anselmo,de indudable abo- .
lengo agustiniano,tan incomprendidocuando quiera que se pretendesituarlo

13 C. Acod. I1I, 19, 43.
14 Intr. a l' étude de Sto Augustin, 2~ed.,p. 29.
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en elmismoplano argumentativode las cinco vías tomistas,por ejemplo.Como
1" ha mostradolargamenteel mismo Gilson en su estudiosobre la filosofía de
SanBuenaventura,estoshombresestánpersuadidosde que si esverdad (como
lo sabenya por la fe) que el hombre es imagen de Dios y que en nosotros
está,comodice la Escritura,sellado el resplandor de su rostro,alguna noticia o
reminiscenciasuya, como dice San Agustín, debe haber en el alma humana,
o dicho de otro modo, que algo debe yacer en nuestrointerior antes de toda
experiencia: luz de la verdad inmutable, idea de un ser perfecto, etc., cuya
trascendenciaabsolutaa lo que es el hombre implica la existenciareal de su
correlato. Que con este innatismo estamosmuy lejos del aristotelismoy del
tomismo,no hay la menor duda; pero no es menoscierto que esasposiciones
no son tampoco la verdad revelada.

Piénsesede lo anterior lo que se quiera, lo incuestionablees que el funda-
mento de la conducta moral de San Agustín es la percepción de un orden
normativo absolutamentetrascendenteal hombre y de inconmovible validez,
orden lógico, orden ético, orden estético (en cuya consideraciónes una pena
no poder entrar aquí), órdenestodos ellos a priori, con entera independencia
de toda experiencia sensible. Esto último creemostambién poder afirmarlo,
pues a nuestroentenderes indudable, siguiendo el parecerde Cilson 15 y de
otros autorizadosintérpretes,que en San Agustín hay un marcado innatismo,
sobretodo si por contrastepensamosen el empirismoaristotélico, para el cual
todonuestroconocimientosin excepciónalguna tienesu origenen la sensación.
Si nuestrasideas innatas,las impresas inmediatamenteen nosotrospor la ilu-
minacióndel Maestro interior, son de índole puramenteregulativa y formal, o
con talo cual contenido,es punto hastahoy vivamentedebatido entre los exé-
getasagustinianosy en cuya dilucidación no tenemospor qué entrar aquí. Si
nos atenemossimplementea los textosdel santo,y únicamenteen lo que hace
a nuestroactual propósito,parece inferirse la conclusiónde que por lo menos
las normasy principios supremosde la conducta tienen para San Agustín la
rriismaaprioridad y certeza de las proposicionesmatemáticas.Y no sólo esas
primeras normas y principios, sino también lo que hoy llamamos valores, y
valores de contenido bien definido (por alzo es San Agustín un precursor
ilustre de la axiología moderna), son percibidos, sin ningún intermedio corpó-
reo,por y en esaluz de la inteligencia por la cual se juzgade lo corpóreo y se
intuye lo incorporal, como la mentemisma y toda afecciónsuya que podamos
calificar de buena,digamoscaridad, gozo,paz, longanimidad,benignidad, bon-
dad, fe, mansedumbre,continenciay otras cosasde estegénerocon las cuales
nosacercamosaDios, y Dios mismo,por último, origen,autory asientode todo,
del cual todo,por el cual todo,enel cual todo: Illud mentís atque intellegentiae
lumen, quo et isla inferiora diiudicantur, et ea cernuntur quae neque surü cor-
pota, neque ullas gerunt formas símiles corporum: oelut tpsamens et omnis

15 Op. cit., p. 102.
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animae affectio bona. " Quo enim alío modo ipse intellectus nÍ8Íintellegendo
conspicitur? Ita et caritas, gaudiuoi, pax, longanimitas, benignitas, bonitas,
fides, mansuetudo, contínentia et cetera huiustnodi quibus propinquatur Deo,
et ipse Deus, ex quo omnia, per quem omnia, in quo omnia.16

Bien teonómica y teocéntrica es en verdad esta ética agustiniana, cuyo
fin es sólo Dios, y concebido no únicamentecomo el Primer Motor que atrae
a sí, desdeuna distancia infinita, todo el universo,sino como el Dios que yace
en lo más profundo del alma, más íntimo que nuestramayor intimidad (Tu
interior intimo meo),o comodirá ennuestrosdías Charles du Bos: Ce quelqu'un
qui est en moi plus moi-meme que moi. San Agustín es, entre otras cosas,tan
moderno,porque para él está tan lejos el espíritu humano de ser una cosa
natural, cerrada y estática,que cabalmentelo que le define es el ser Dios su
único esencial correlato en el pensamientoy en la acción, pues el espíritu
noes,en suma,sinoel entecapazde Dios, ens capaxDei. Sin Dios es el espíritu
algo literalmentemuerto,algo que confina con lo no existente,pues si el alma
esla vida del cuerpo,Dios, agregaSanAgustín, es la vida del alma. Alejarseel
hombre de Dios es como quedarsevacío de lo más íntimo, como echar fuera
las entrañas:Intima proiicere id est longe a se [acere Deum.F' Dios, dice en
otra parte, es luz del corazón, pan de la boca interior del alma, fuerza que
fecunda la inteligencia y el seno del pensamiento:Deus, lumen cordis mei et
panis oris intus animae meae et virtus maritans mentemmeam et sinum cogita-
tionis meae= La sabiduría y la moralidad se cifran, en última instancia, en
adherir a él como al sumo bien inconmutable.Mihi adhaerere Deo bonum
est, dice San Agustín fundando el orden ético en la sentencia del salmista.

Con razón,pues,dice Mausbachque lo primero que sobresaleen la moral
de San Agustín es la unión entre ética y metafísica,entre el Sein y el Sallen,
puestoque el último fin moral es el mismoDios, aprehendidosimultáneamente
comocausasupremay última perfeccióndel ser. En San Agustín, a diferencia
ce Kant, "la voluntad moral está en armonía con la naturaleza'U? Conviene
deteneraquí un instantela atención,puespor másquesu teodicea,comohemos
dicho, procede sobre todo de la experiencia interna, San Agustín, como cris-
tiano católicoque fué, reconocecon SanPablo 20 que el hombrepuede elevarse
al conocimientode las propiedadesinvisibles de Dios partiendode la considera-
ción del universocreado,y ha dejadotestimonioexpresodel valor que atribuye
a estaprueba."No en vano -dice- contemplaréla belleza del cielo y el orden
de los astros,ni para dar pábulo a una curiosidad inútil y perecedera,sino
como escalón para elevarme a lo inmortal y que permaneceeternamente."21

16 De Gen. ad litt. XII, 24, 50.
17 De musica,VI, 12, 40.
18 Conf. 1, 13, 21.
19 Mausbach, op. cit. J, p. 98.
20 Rom. 1, 20.
21 De vera rel. XXIX, 52. Cf. además: De Gen. ad litt. IV, 32, 49.
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No es,pues,de un Dios postulado ciego de la razón práctica o suprema idea
regulativa del conocimiento, pero inaccesible, en fin de cuentas,a la razón
especulativa, del que depende la moral de San Agustín, sino del Dios vivo
y verdadero,creadory conservadordel mundo,aprehendidopor la inteligencia
humanaen su función analógica,partiendo de la consideracióndel alma y del
mundo bajo la luz de la fe. No hay así ninguna ruptura entre razón teórica y
razón práctica, y sobre esta base la ética agustinianasatisfacecumplidamente
los requisitosseñaladospor los grandesmoralistas,Kant entreellos, puestoque
su objetono se encuentraen la esferade lo finito, sino que es el Bien absoluto
e inmutable,sustraído,como con justicia pedía Kant, al devenir y a la contin-
gencia. El conocimientomoral es,ni másni menosque el conocimientoespecu-
lativo, una verdad en la que se intuye y aprehendeel bien sumo: Veritas, qtul
cernitur et tenetur summum bonum,22y el orden moral, de consiguiente,no
es mera legalidad categorial, sino expresiónde un contenido absoluto.

San Agustín no encarecemenosque Kant el valor de la buena voluntad,
de esta b01ULooluntas qua appetimus recte honesteque vivere et ad summam
snpientiam pervenire 23 y dice que en su comparacióndebemostener en nada
riquezas, honores y deleites, pero no se trata, con harta evidencia, de una
voluntad sin contenido,inspirada apenasen el sentimientode respetoa una ley
en definitiva puramente formal, en la obediencia a máximas categorialesde
una razón autónoma,sino en la rendida sumisión al orden establecido por
Dios, y que la razón no hace apenassino descubrir y comprobar.

De aquí arrancan-y ésta es una comprobaciónmás de la unidad radical
entre naturalezay moralidad, ser y deber ser- las célebresdefiniciones agusti-
nianas que recibió la Edad Media, hizo suyas la escolásticay son hasta hoy
apotegmasdel derechonatural cristiano;máximasen que se define el pecado
comotodohechoo dicho o deseocontrala ley eterna,y ésta,a su vez, como la
razón divina o la voluntad de Dios que ordena conservar el orden natural
y prohibe su perturbación: Peccatum est factum oel dictum oel concupitum
contra Zegemaeternam. Lex cero aeterna est ratio dit>ina1)elooluntas Dei
ordinem naturalem conservari iubens, perturbari vetans.24 Feliz indetermina-
ción agustiniana,dicho sea de paso,estade no decidir si estáen la razón o en
la voluntad divina el constitutivo formal de la ley eterna,punto jamás escla-
recido en las escuelas,en el que tanto tienen que decir Santo Tomás como
Suárez y Escoto, y que para la moralidad práctica no importa mayormente,
como quiera que en Dios no hay distinción real entre voluntad y razón, y
jamás podrán ser contrarias entre si. Lo que importa, en definitiva, es per-
catarnosde que el orden natural, accesiblea la razón humana,ha sido estable-
cido por Dios, y que debemos,por ende, respetarlo incondicionalmente con

22 De lib. arb., n, 9, 26.
23 De lib. arb., 1,12.
24 C. Eaustum. 1, 22, 27.
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Jamismanecesidadmoral con que debemossujetarnosa las Ideas de la razón
divina y a la voluntad de Dios. "Las normasmorales-dice Matías Baumgart-
ner con referencia a San Agustín- tienen el mismo origen apriorístico y la
misma validez inmutable de los teoremasmatemáticos. Valen siempre y
en todas partes;no son en un lugar así y en otro de otro modo. Tienen su
fuente y su garantía allí donde brota toda verdad y toda sabiduría: en Dios,
en la razón divina."25

SAN AGusTÍN y LA MORAL ANTIGUA

De estasuerte,la máximade la moralantigua:Vivere secumdum naturam,
que podría encarnar,digamos,el espíritu de la moral aristotélica,cobra dentro
del agustinismouna trascendenciay una coercitividad incomparablementema-
yor de la que originariamentele correspondiera,porque no se trata ya simple-
mentede acatarpor necesidadlógica, o por respetoal hombrecuandomás,las
leyes estructuralesde la naturaleza humana, sino de rebasar decisivamente
esta inmanenciapara conformarnosa esemismoorden, sólo que en tanto que
querido y constituídopor Dios. Por estono creemos-disintiendo en estepar-
ticular de Van Híldebrand-é" que haya propiamente oposición entre aristo-
telismo y agustinismo,sino que el primero es incorporado en el segundo,y
elevado,eso sí, a un plano de incondicionadafundamentacióndel deber.

En su conocidaalegoría de los hebreosque llevaron consigo,en su éxodo,
cuantiosasjoyas de los egipcios para emplearlasluego en el culto del Dios
verdadero, San Agustín ha mostradoel modo como él mismo, al igual que
otros Padres griegos y latinos, supo aprovecharsede la sabiduría gentil en
la elaboraciónde la filosofía cristiana. Jamásescatimaronestoshombres a la
filosofía su amormássincero. "Cosa grandees la filosofía -dice San AgustÍn-
y apeteciblecon toda el alma."21 Res magna tatoque animo appetenda... Más
aún, de Platón y Aristóteles ha afirmado expresamenteel santoque, a su pa-
recer, concuerdanentre sí, por más que otra cosa crean los inexpertoso los
que ven las cosasa la ligera (Aristotelem oc Platonem ita sibi concinere, w
imperitis minusque attentis dissentire videantur) y que, comofruto de los afa-
nesde ambosfilósofos,pudo al cabo naceruna filosofía de todo punto verda-
dera:una verissimae philosophiae disciplina.28

Alos que San Agustín, en cambio,hubo de combatir en este terrenode
la ética,fué principalmentea los epicúreosy a los estoicos,que podrían corres-
ponder,segúncreemos,a los utilitaristasy formalistasde nuestrosdías, respec-
tivamente,por lo cual la polémica agustinianano es, ni mucho menos,cosa
del pasado. Con todo, no hemosde detenernosmayormenteen los argumen-

25 San Agustín, en Los Grandes Pensadores,Rev. Occ.
20 Dietrich von Hildebrand, Christian Ethics, New York, 1953.
27 De mor. eccl. XXI, 38.
28 C. Acad. III, 19, 42.
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tos del santo contra los epicúreos,porque en filosofía hay también lo grande
y lo pequeño,y el epicureísmo -y otro tanto puede decirse del utilitarismo
inglés- no es, después de todo, sino una pequeña filosofía, una filosofía de
irracionales,si fueseposible la conciliación de ambostérminos,pero en ningún
casouna filosofía propia del hombreque se respetea sí mismo. A SanAgustín,
comoa todo filósofo digno de estenombre,no le es difícil mostrar que, siendo
con toda evidencia el espíritu incomparablementesuperior al cuerpo, es una
insensatezbuscar el bien específicamentehumano'en lo que es apenasun bien
del cuerpo,carácter que con enteraobjetividad debe reconocerseal placer.

Mas la filosofía del Pórtico sí fué, a despechode todo, no menosque la
filosofíakantiana,una gran filosofía. Una y otra encarnanun elevadoidealismo
ético,aunquenaufraguedesgraciadamenteen la esferadel yo circunscrito a sí
mismo, autosuficiente y, por ende,miserable. En la virtud como fin último,
enuna virtud puramenteformal y engreídade sí misma,se vieron los estoicos
obligados a radicar la moralidad, desde el momentoque no podían referirla
a Dios por ser sumetafísica,comosesabe,una metafísicamaterialista. De aquí
la escisiónque hay en el estoicismoentre un espiritualismo ético desesperado
y una teodiceahilernórfica; de aquí la amargagrandeza-y la miseria- de la
ética estoica.

San Agustín se opone a esta actitud empezandopor notar que por más
queseamásnoble ponerel sumobien enel almadel hombre y no en su cuerpo,
incurren los estoicosdesde el principio en un contrasentidoético, puesto que
"el primer pecado es gozarseen la propia voluntad", es decir, en algo inferior
a la voluntad divina, y prosigue de estemodo: "Los _queesto no ven y consi-
deran las facultades del alma humana y la gran hermosura de sus hechosy
dichos, colocando el sumo bien en el alma, aunque no osen ponerlo en el
cuerpo, lo han puesto en un lugar inferior a aquel en que por una auténtica
razónhay que ponerlo. Entre los que así opinansehan distinguido los estoicos
por su número y agudezaen la disnuta;y, sin embargo,creyendo como creen
que todo es corpóreo en la naturaleza,10 que hicieron fué más bien separar
el alma de la carneque del cuerpo."29

De otra parte, y tocandoen su centromismo,como si dijéramos,la autar-
quía estoicade la virtud, San Agustín hace ver cómo la virtud no pasa de ser
una vana palabra cuando no tiene por correlato un bien fuera de sí misma,
fuera de la orgullosa autosuficientebuena voluntad; bien que a su vez debe
ser aceptadopor la razón y querido amorosamentepor la voluntad. La virtud,
comolo enseñaronlos grandesmaestros,esun hábito, es decir, una disposición
estable de la voluntad que inclina a obrar bien; pero esta disposición no se
concibesino en función de un fin objetivoy extrínsecopor el cual precisamente
define aquélla en este o aquel sentido. ¿Qué puede ser la virtud sin otro
correlato que ella misma sino apetito de la propia excelencia, pura soberbia,

29 Epist. 118, 15.
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ética fundada desde su raíz misma en el pecado mayor de todos? Éstas son, si
no las palabras, por lo menos el espíritu de la doctrina de San Agustín, el cual
concluye diciendo que la virtud no es,en suma, sino amar lo que se debe amar,
y que las buenas o malas costumbres dependen, en última instancia, de los
buenos o malores amores: Virtus non est nisi diligere quod diligendum esto..
nec faciunt bonos oel malos mores nisi boni oel mali amores.so

"ORDO AMorus"

Con estaspalabras entramosen el núcleo más íntimo de la ética agustiniana
y encaramos su aspectomás amable.

Muy acertado anduvo el artífice que esculpió el San Agustín en su templo
que con el tiempo vino a ser nuestra Biblioteca Nacional, en cuya entrada le
vemos teniendo en una mano la pluma y en la otra el corazón. Ésta es, en
efecto, la personalidad, la filosofía y acentuadamente la ética de San Agustín.
No es un sentimentalismo irracional -sobre esto nunca se insistirá bastante-
sino que el. ethos está unido y subordinado al logos, y la vida afectiva no se
desborda sino una vez que le ha abierto su debido cauce la inspección intelec-
tual de un orden, el de la sabiduría, tan apriorístico e inconmovible como el de
la matemática. Pero una vez cumplidos estos presupuestos, la moralidad con-
siste formalmente no en el conocimiento, sino en el amor, en amar lo que
se debe amar: diligere quod diZigendum esto La virtud es esencialmente
rectitud amorosa, y el amor es como la ley de gravedad del espíritu, que será
llevado adonde le lleve su amor, como su peso al cuerpo: Ita enim corpus
pondere sicut animus amore [ertur quocumque fertur.31 En fin, es de San
Agustín la célebre definición que ha traspasado los siglos y cuya influencia
se ha dejado sentir en nuestros días tan acusadamente en la ética scheleriana,
por 10 menos en la de los buenos años; la 'definición de la virtud como el orden
del amor: Definitia breois et vera virtutis: ardo est amaris.32

Detengámonos un instante en aquilatar algo de la riqueza filosófica im-
plícita en estas nociones agustinianas.

El amor de San Agustín, como en otros muchos filósofos, es una categoría
general que de suyo no presupone aún ninguna especificación valorativa, y
que denota simplemente el movimiento del apetito racional, así como del ape-
tito sensible, hacia un objeto cualquiera, a unirse con el cual tiende el sujeto
como a último término. De hecho, sin embargo,en la condición existencial del
hombre, el amor recibe siempre una determinación axiológica, positiva o
negativa, según que sea o no valioso el objeto a que tiende, valioso en absoluto
o por lo menos relativamente al sujeto apetente, Si lo primero, tendremos el

30 Epist. 155, 13.
31 De Trin. XV, 41.
32 De civ. Dei, XV, 22.
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amorde caridad (caritas), si lo segundo,el amor de concupiscenciatcupidaas);
términosque podrían también designarsecomoamor divino y amormundano,
respectivamente,y que, según la conocida tesis agustiniana, han dado naci-
miento a dos ciudades: la civitas Dei y la civitas diaboli. No tenemospor qué
entrar aquí en la explicación de estos conceptos que han recibido tantas
interpretacionesen el curso de la historia, pues esto pertenece propiamente
a la ética social y a la teoría política de San Agustín, y apenaslos traemosa
colaciónparamostrarcómotambiénaquí esel amor el temacentral,la vivencia
humanaque determinatodoordeny tododesorden,así en el almadel individuo
comoen la vida de la ciudad. Pero lo que esmuy significativo es el hecho de
que, como advierte Mausbach/" San Agustín extiende el concepto de caritas
=-térmíno que en la literatura cristiana tiene a Dios por correlato específico-
a toda tendenciamoralmentevaliosa,hastahacerlo prácticamentesinónimode
la buenavoluntad. El amor de la justicia es caridad, y aun el amor intelectual
mismo, el amor de la verdad, es caridad: Amor iustitiae caritas est... Amor
veritatis caritas est.34 ¿Qué quiere decir estaextensión,en apariencia insólita,
del término? Pues sencillamente que, como se desprende de todo 10 antes
dicho, enuna ética tan llena de Dios comola de SanAgustín, la buenavoluntad
y toda virtud posible han de reducirse,en última instancia, al amor de Dios,
pues el bien del hombreestácifrado única y exclusivamenteen el apegoentra-
ñable al bien que no se muda, y allí están radicalmente todas las virtudes:
Animi affectio inhaerentis incommutabili bono proprium et primum est hominis
bonum. In eo S1tHtetiam oirtuies omnes.35

Añadamos aún, pues no estaráde más, que el amor ocupa un lugar tan
hondo, tan absorbenteen la cosmovísíón total de San Agustín, que aun en el
conocimientomismo,en el acto que parecemás inmanentey más anamoroso,
sujetoy objetosevinculan, comoen la másvital de las generaciones,mediante
el amor,a ejemplo de lo que ocurre en Dios en su inefable vida trinitaria. El
verbomental es en el hombre,no menosque en Dios, fruto de amor iYednsm
amare concipitur), y espor el amorcomola inteligencia lo producey hace suyo
como entre lo que engendray lo engendrado:Gignens et genitum dilectione
tertia co,pulantur.36 Si, pues,el hombreesde tal suerte,en todassusoperaciones,
imagen de la Trinidad divina, piénsesehasta qué punto estará transida de
amor una ética, la agustiniana,cuandoen la noética misma interviene el amor
tan decisivamente.

Este amor agustiniano,además,este núcleo y motor de la vida moral del
hombre,no estáen absolutocircunscrito-en lo que se refiere al hombre,natu-
ralmente- al puro apetito racional de la voluntad, sino que, bajo su égida
)' señorío,engloba todas las fuerzas irracionales de índole pasional y afectiva

33 Op. cit. 1, p. 202.
34 De mor. eccl. XXXI, 33.
M De lib. arb., II, 19.
36 De Trin. XIV, 6.
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(passiones, affectiones, motus animi ... ), cuya contribución potencia hasta el
más alto grado posible la energíahumana al servicio del bien. "El concepto
de la voluntad en Agustín -escribe Friedrich Seifert- no está limitado a la
noción estoica de cum ratione desiderare."ar Nadie más opuesto que San
Agustín a la apatía estoica,a estosorigenistasdel espíritu que se despojande
toda humanidad sin llegar por eso a la verdadera serenidad: H umanitatem
potius amittunt quam veram assequantur tranqudluatems" Nadie más que
él, de consiguiente,estaríaen contradel neoestoicismokantiano,para el cual el
amor, confinado totalmentea la sensibilidad, es éticamenteirrelevante,pues
en estaética no hay lugar sino para un sentimiento,para el frío sentimientode
respetoal deber y a la ley moral. Por algo hace tanto caudal del agustinismo'
la modernafilosofía de los valores,porqueen él abundaninspiracionesde todo
géneropara restituir al ethosdel hombre lo más noble que éstetiene y para
repararel tremendodesaciertode Kant cuando"estehombreexcelente"-decía
Schiller, de quien es ademásel símil- hizo lo que haría quien, deseosode
evitar disturbios domésticos,empezara por echar de casa a los hijos para
dejar sólo a los criados,puesa tantoequivalenegarleal amortodabeligerancia
ética para reconocérselaúnicamenteal deber.

"ORDO CORDIS"

Lo anteriornos ayuda a comprenderel papel tan señaladoque en la filo-
sofía de SanAgustín, y particularmente,una vez más,en su ética, corresponde
al "corazón",por cuya expresión-apenas hay que decirlo, y digámoslode una
vez por todas- no ha de entenderseprecisamentela noble víscera humana,
sino toda esacomplejay riquísimavida anímicade que aquéllaha sido símbolo
(por algo 10 habrá sido) en todoslos tiemposy en todos los pueblos,y desde
luego,si estaafirmaciónpareciereexagerada,ciertamenteen la doble corriente
espiritual que configura en San Agustín la cultura occidental cristiana,es a
saber, la Biblia y el pensamientogrecolatino. Justamentepor esto, por ser
San Agustín el punto de confluenciade esadoble o triple tradición, por cual-
quiera de susvertientestan rica de sentido,es tan difícil de hacer,con referen-
cia a él, una como si dijéramosfenomenologíadel corazón.Vale la pena, sin
embargo,intentarpor lo menosun ligero esbozo,ya que el problemadel cora-
zón tiene tanta importanciaen la filosofía actual de los valores,y no estaráde
más,por ende,tratarde fijar hastadondepodamosel sentidodel términoenSan
Agustín, dando una breve noticia introductoria del que le correspondeen la
tradición judía, cristianay helénicapreagustiniana.

En la SagradaEscritura (hastadonde es posible afirmarlo a quien, igno-
rante del hebreo,ha de guiarsepor traduccionesy comentarios)pareceque el

31 Psychologie, p. 46; en el Handbuch der Phil. de Baeurnler et al.
as De civ. Dei, XIV, 9.
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corazónllega a significar no sólo el centro de la vida afectiva,sino en genera]
de todala vida psicológicay moral,y sin excluir funcionespropiamenteintelec-
tuales,pues de otro modo no se explicaría que en las divinas letras se llame
"hombrede corazón" al varón cumplido, sabio y sensato:Viri cordati, como
dice uno de los interlocutores de Job. "El pensamientoes una chispa que
brotaen el latir de nuestrocorazón",leemosen el libro de la Sabiduría (II, 2).
Aóyor; ... EV 'Xlv~aEl 'Xu(lMur;. ¿Es, entonces,el corazónsinónimo de vida inte-
lectual, de la vida que se vive en la clara luz de la conciencia vigilante?
Tampoco es así, pues en el corazón late asimismola vida subconscienteo in-
consciente,la que pervive en el sueño o en el·olvido. "Yo duermo,pero mi
corazón vela", dice la esposadel Cantar de los Cantares. En general, para
no ser prolijos en textosde que hay tanto acopio,y siguiendo el parecer de
autorizadosfílólogos," creemosque el corazóndesignaen la Biblia dos cosas
principalmente.La primera,la partemás Íntimay secretade la persona;el cen-
tro comúnmenteignoradode los demás,en ocasionesaun del propio sujeto,y
transparentesóloa Dios, quelo muevea su arbitrio.Dios escrutaloscorazones,y
en susmanosestáel corazóndel rey, algo para nosotrostan inescrutablecomo
el cielo en su altura y la tierra en su profundidad: son expresionesque encon-
tramoscon estaliteralidad en los libros sapienciales.La segundacaracterística,
Íntimamenteconexa con la primera, es la de ser el corazón la sedepropia de
la vida moral y religiosa (de la intelectual lo es sólo ocasíonalmente), el ceno
tro de la fidelidad a Yahweh. A Dios hay que amarle -es el primer manda-
miento- "con todoel corazón". De Dios se apartóSalomónporquesusmujeres
"inclinaron su corazóna otros dioses y su corazónno estuvo todo entero con
Yahweh, su Dios, como lo había estado el corazónde David"."? Y por esto,
comoprimera garantíade una conversiónsincera,el salmistapide a Dios que
empiecepor crear en él un corazón limpio: Cor mundum crea in m.g,Deus ...

En la Grecia homéricay en los trágicos el corazóntiene también, por lo
menosen granparte, la riqueza significativa que tiene.en la Biblia; pero bajo
la influencia concurrentede la medicina y la filosofía,ambasa su modo disec-
torasy discriminadorasde órganosy funciones,el corazónacabaprácticamente
por no ser más que el pobre corazón humano de carne,músculos y sangre.
La vida afectiva,la vida del sentimientogenerosoconserva,es verdad, todo su
rango, pero es .¡roIlÓr; y no xa(lMu la palabra que la cubre. En cuanto a las
funciones intelectualessuperiores (volír;, ~lávOLU, etc.) colocadas al principio
en el cerebropor Galeno y Alcmeón de Crotona, se sustraencada vez más a
toda implicación corpórea,hasta que en Aristóteles llega a ser completa la
emancipación. Cosa curiosa y en la que no han dejado de r.epararlos filólo-
gos: en latín, con todo y ser más positivo el pueblo que lo habla, el corazón,

39 Cf. Antoine Guillaumont, Les sensdes nomsdu coeurdans l'antiquité, en Le Coeur,
Etudes Carmelitaines, 1950.

40 l. Reg. XI, 3-4.
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cor, conserva más que el vocablo correspondiente griego su aura anímica, éti-
co-sentimental, y a Cicerón le suena aún familiarmente el verso en que Enío
elogia a Elio Sexto como varón de corazón levantado: Egregie cordatus hamo.

Con el Evangelio vuelve naturalmente el corazón a cobrar su plenitud
significativa. A Dios sólo podrán verle, según leemos en el Sermón de la Mon-
taña, los limpios de corazón. Reiteradamente Jesús radica en el corazón la in-
terioridad más íntima, la más genuina, el origen de los buenos y de los malos
pensamientos, de los pecados secretos que no trascienden a la conducta visi-
ble. La esfera intelectual no escapa a su influjo, pues la incredulidad es de-
signada como dureza de corazón;'! por donde vemos que es el corazón también
el que debe informar la fe. Y lo primero que a los discípulos de Emaús les
hace sentir la presencia de Jesús es el comprobar cómo arde su corazón mien-
tras les declara las Escrituras. Por último, el corazón llega a su mayor exalta-
ción espiritual en San Pablo, en cuyos textos acaba por convertirse en el lugar
por excelencia de la vida sobrenatural y de la habitación divina en el hombre,
el lugar donde está impresa la ley natural, de donde se eleva la plegaria y en
donde se reciben y radican los dones del Espíritu. Santo.42

Volviendo a San Agustín, después de estas elucidaciones que como tras-
fondo histórico estimamos indispensables, es también patente en sus obras, y
en consonancia además con su temperamento tan fino, tan delicado, tan emo-
tivo, el papel tan señalado del corazón en lo más profundo de la vida psico-
lógica, moral y religiosa del hombre. Los textos son también aquí abundantí-
simas, y duele tener que sacrificar tantos tan hermosos para atenernos apenas
a los más esenciales. Simplemente sin salir de las Confesiones encontraríamos
fácilmente bajo la pluma de Agustín todos los sentidos escriturarios del cora-
zón, porque Agustín es el primer filósofo que vence los escrúpulos del inte-
lectualismo helénico, que no le hace aspavientos al corazón y no teme dejar
que Dios impregne al hombre por entero y no sólo le toque tangencialmente
en la alta zona del lagos.

Viene a la mente desde luego el célebre texto aquel, tan popular: Inquie-
tum est cor nostrum donec requiescat in te,43 que radica en el corazón el afán
más profundo del hombre hacia su último fin y apunta como si dijéramos a
una relación, entre Dios y el hombre, de corazón a corazón, porque este re-
poso final del corazón del hombre en Dios trae luego a la memoria el verso
de Unamuno: "El reposo reposa en la hermosura del corazón de Dios." Pero
hay textos aún quizá más expresivos, por lo menos desde un punto de vista
filosófico, como este otro en que dice San Agustín que es en su corazón donde
él es verdaderamente lo que es: Cor mewn, ubi ego sum quicU!rnquesum,44 es
decir, donde mejor puede apreciarse la personalidad, que no está por lo visto

41 Mar. XVI, 14.
42 Col. IIl, 16; Gal. IV, 6; Rom. V, 5 et pas8im.
43 Conf. r, l. 1.
44 Cont. X, S, 4.
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principalmenteen la razónni en la voluntadpura. Del corazóny no de la vo-
luntad pura dependeen última instancia la conductamoral, y lo primero que
hay que hacer esmudar el corazónsi se quieremudar de vida; Muta cor et
mutabitur opus. En fin -y es en estosobre todo en lo que queremoshacer
hincapié-, San Agustín hace intervenirel corazón,con plena conciencia de lo
quedice y aun asignándoleel papel de actorprincipal, en las experienciasmás
hondasy decisivasde su vida tantoen el ordennatural como en el orden so-
brenatural,con inclusión en esteúltimo de la experienciamística. La visión
de Ostia,en efecto,seconsumaenun vuelo total del corazón (tato ictu cord4s)
siendoasí comoAgustín y Mónica llegan por un instantea contemplarla Luz
increada. Y sin necesidadde remontamosa esta altura soberana,el corazón
es tambiénel órganovidente en la percepciónagustinianade que hemosha-
blado anteriormente,en la intuición ideatoria de Dios como la luz que alum-
bra la verdad;visión que no se tiene con estosojos-dice San Agustín- sino
con el corazón:Hoc enim scriptum est: 'Quoniam Deus lux est', non quomodo
isti oculi oident, sed quomodo videt cor, cum audis: Veritas est.45

Hay otro pasajeaún en que el santocomparaestapercepciónya no con
el sentidode la vista, sino con el del oído, pero siempre con un carácter de
evidenciatan irresistible que primerodudaría, esteoyentey vidente del cora-
zón, de su propia existencia. Es el mismo pasaje,aludido con antelación,en
que Agustín nos cuentacómo pudo entrar en su interior bajo la moción de la
gracia,y escucharcomoen la lejanía,detrásdel reverberode la verdad, la voz
de Dios, la voz del que esel que es,tras de lo cual añade:"y estoyo lo oí [Yo
soy el que soy1 como se oye en el corazón,y no había en absolutomodo de
dudar,puesmás fácilmentedudaría de mi vida que de la existenciade la ver-
dad, hecha visible a la inteligencia a través de las cosascreadas":Et audivi
sicut auditur in corde, et non erat prorsus unde dubitarem, faciliusque dubi-
tarem oioere me quam non esseoeritatem, quae per ea quae facta sunt, intel-
lecta oonspicitur.v:

Hay, pues,en SanAgustín, como lo hay tambiénen Pascal,un orden del
corazón,un ordo cordis que es comola ímplecíón vital en el hombre del ordo
amoris de la virtud. En qué consistaexactamente,no ha podido aún decirlo
la filosofía,y noha podidopor la sencillarazónde quenostopamosaquí con el
mayormisteriodel ser humano,con esteterritorio intermedio (Mittenbereich)
en el que, COll).O dice Romano Guardini, el espíritu desciendea la sangre,o
si se quierea la inversa,en que la vida instintiva se abre al espírítu.:" Mucho
hizo Max Scheler,mucho han hecho el propio Cuardíní y tantos otros para
explicitar esa logique du coeur o eseordre du coeur por que clamaba Pascal;
peropara trazar, si es posible, suscoordenadasprecisas,para definir con toda

45 De Trin, VIII, 3.
46 Cont. VII, 10.
47 Die Bekehrungdes Aurelius Augustinus,München, 1950; p. 64.
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pulcritud sus categorías,y, lo que más nos importa hoy, el ámbito cognosciti-
vo que el corazónpuedey debe iluminar, para todo esto parece que aún he-
mos de esperara un genio por ventura más sutil aún que el de Aristóteles o
Kant, que pueda algún día darnosestetan anheladoOrganum Cordiale, como
aquéllos nos dieron, cada cual a su modo, el Órgano de la inteligencia pura.
Entretanto, no podemosaquí hacer otra cosa que consignar la interpretación
que hasta este momentoestimamosverdadera, o mejor dicho un esbozo de
interpretación, sobre el sentido del corazón en San Agustín, y lo que de ahí
podríamos inferir para la ética de nuestrosdías y la filosofía de los valores.

No creemos,en primer término, que si de algún modo han de referirse al
orden del corazón actos intencionales tan importantes como la intuición del
ser o simplementela intuición del valor, pueden quedar excluídas de su ám-
bito las funciones intelectuales-por más que puedan serlo las raciocinativas-
y no compartimos,por ende,la conocida posición scheleriana,con arreglo a la
cual, y con pretendidoapoyoen San Agustín y Pascal, se declara ser los valo-
res "enteramenteinaccesibles"a la razón, tanto comopuedan serlo los colores
para el oído." Si por "razón" se entiende la razón discursiva y silogística -la
ratio de Josescolásticospor oposiciónal intellectus- esmuy posibleque Scheler
esté en lo justo, pues los valores, en efecto, por lo menos los valores funda-
mentales, los supremosprincipios axiológicos,han de ser de algún modo in-
tuídos directamente; pero si bajo aquel término se comprende también la
intuición intelectual inmediata, no vemosmanera de compartir la afirmación
scheleríana,Dicho de otromodo,no creemosque el órganode aprehensiónde
los valores consistaen un puro percibir sentimentaltotalmentealógíco, y cier-
tamenteno es así ni en SanAgustín ni en Pascal. En San Agustín hemosvisto
cómo la intuición del ordenético, del ordo sapientiae, tiene la misma inmedia-
tez y claridad que la del orden lógico y matemático,y nada hay en los textos
agustinianos,por lo menosen nuestramodestaopinión, que autorice la infe-
rencia de que un ordenes captadocon una facultad anímica y el otro con otra
diferente.

y en lo que hace a Pascal, pues creemosque lo agustinianopuede reci-
bir la luz de la comparación,no todos sus intérpretes,ni mucho menos,com-
parten el modo de ver de Max Scheler; y así el P. Gratry escribe lo siguiente:
"Para él [Pascal] el corazón es la primera de las facultades del alma, que
implica las raíces de la inteligencia y de la voluntad: lo que, en el alma, ad-
hiere inmediatamentea los primeros principios de lo deseabley de lo inteli-
gible, es el corazón. Por otra parte, en Pascal, al menosla mayoría de las ve-
ces, razón quiere decir razonamiento,y razonamientosignifica silogismo".49Y
Lavelle por su parte estimaque sería inexactopensar que el corazón y la ra-
zón sean cosasheterogéneasen Pascal y que se opongancomodos contrarios,

48 M. Scheler: Etiea, Rev. Oee., t. 11,p. 26.
49 De la connaissance de Dieu, t. 1, p. 315.
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y que lo único que hay es que "todas las potencias del alma se encuentran
conjugadas en el juicio de valor y orientadas a él, y que en la apreciación del
valor se encuentran igualmente implicados pensamiento y sentímíento'V"

Ésta es la posición que hasta ahora nos parece la más plausible. Ni la
interpretación puramente sentimental, ni tampoco, por otra parte, la pura-
mente intelectualista, por más que aparentemente haya sido sostenida por el
propio Santo Tomás, para quien el corazón significa simplemente la voluntad:
Actus ootuntatis, quae hic significatur per cor,51 corno dice con ocasión de
comentar el texto del primer mandamiento. Para nosotros, en suma, el cora-
zón es, si se quiere, el intellectu» principiorum, pero un intelecto 'rodeado de
un aura afectiva que es en vano querer desplazar, o como dice el P. Chenu,
una "intuición cargada de dinamismo afectivo".52

Así lo comprobamos en San Agustín si, como es nuestro deber, nos ate-
nemos fielmente a lo dado, que son los textos y la experiencia agustiniana, a
cuya luz vemos cómo es el corazón el órgano preparatorio y cooperante de
la recta intuición ontológica y axiológica, intuición que, a decir verdad, es
en San Agustín una en el fondo, en cuanto que Dios es al mismo tiempo el su-
premo ser y el bien sumo, y no hay de consiguiente ruptura alguna entre ser
y valor. Organo p¡eparatorio el corazón por cuanto que, como no cesa de
amonestarnosSan Agustín, hay que proceder previamente a lo que San Pablo
llama la circuncisión del corazón, purificándonos de todo afecto carnal des-
ordenado "pa~ llegar a ver la forma inmutable de las cosas y la eterna be-
lleza".53 Y órgano cooperante, porque no es dado a cualquier inteligencia, sino
sólo a la inteligencia informada en la caridad y en el amor de Dios alcanzar
la visión cumplida del orden ideal que ha de presidir a nuestra conducta, o
como dice un axiologista tan eminente como Lavelle, el valor no es verdadera-
mente percibido sino cuando es vivido. Es la caridad quien conoce la verdad
(Caritas novit eom), dice sin vacilaciones San Agustín, quien corrobora como
cristiano la máxima platónica de que la verdad y la sabiduría deben buscarse
con toda el alma, pues si no son deseadas -con todas las fuerzas del espíritu,
no las hallaremos jamás: Nam si sapientia et ceritas non totis animi viribus
concupiscatur, inveniri nullo modo potests"

¿Por qué le damos más vueltas? Si el corazón es el órgano del amor, el
corazón carnal y el corazón espiritual (ésta es una proposición que nos parece
axiomática), la dimensión cordial en la ética agustiniana no es en definitiva
sino su dimensión amorosa, sin la cual es ella literalmente ininteligible e im-
practicable. "Dame uno que ame y éste comprenderá lo que digo" (Da aman-
teni et seniiet quod dicam), acaba por exclamar San Agustín cuando él mismo

50 Traité desoaleurs, t. 1, p. 584.
51 Sumo theol. la. Ilae. q.13, a.L,
52 Les catégoriesaffectives dans la langue de Técole, en Le Coeur, p. 126.
53 De verarel. IIl, 3. .
54 De mor. eccl. XVII, 31.



LA tTICA DE SAN AGUSTíN 251

toca los límites de la comunicacióninteligible de su doctrina. Verdaderamen-
te él no podía decir más,y quien estoescribe,mucho menos,tampoco.

UNIDAD o PLURALIDAD DE LA VIRTUD

No queremosconcluir este estudio sin intentar dilucidar brevementeel
problema tan debatido hasta hoy en tomo a la ética agustiniana,y que con-
siste en averiguar si, dado su indudable carácter sobrenatural y el primado
del amor divino, aún queda en ella lugar para la virtud natural, y concreta-
mente para las cuatro virtudes cardinales clásicas, o si por el contrario, caso
de darles cabida, no se tratará sino de un pluralismo meramentenominal, o
en otras palabras,de virtudes que no serían sinomodos de la virtud única del
amor de Dios.

En favor de esta última interpretación,sostenida, entre otros, por Alois
Dempf,55podrían aducírse, aparte del tenor general de la doctrina, numero-
sostextosen los que San Agustín encarecela virtud pura y simplementecomo
el perfecto amor de Dios (Nihil omnino esse oirtutem affirmaverim, nisi sum-
mum amorem Dei) y, consecuentecon esta definici~n, explicita la otra seme-
jante de la virtud como ordo amoris, mostrando cómo la cuádruple división
tradicional no expresaen realidad sino varios afectos de un mismo amor (ex
ipsius amoris vario quodam affectu). Y así, nos dice que la templanza es el
amor que se conserva íntegro e incorruptible para solo Dios; la fortaleza,
el amor que lo sufre todo fácilmentepor Dios; la justicia, el amor que no sirve
sino a Dios, y que por esto ejercejustoseñoríosobre las cosassujetasal hom-
bre; y la prudencia, en fin, el amor que sabe discernir lo que es útil para ir
a Dios de lo que para ello puede estorbarnos."

En contra,sin embargo,de la interpretaciónmonista de la ética agustinia-
na, observanotroscomentadoresque si bien el amor -así lo dice Mausbach-
es el soberanode la vida espiritual, "no alza su trono en un espléndido ais-
lamiento, sino en medio de una noble corte de virtudes",5í las cuales, por
ende, conservaríanla contexturay carácter que tradicionalmente se ha solido
atribuirles, no obstantela eminencia indiscutible de la caridad. Esta aprecia-
ción se funda principalmente en el hecho de que no una, sino reiteradasve-
ces, en otros lugares de sus obras, San Agustín ha reconocido expresamente
las virtudes naturales,sobre todo las cuatro cardinales, declarándolasapete-
cibles por sí mismas (propter se expetendae),pues a su parecer se encuentran
también en la SagradaEscritura; tras de lo cual, y con variantes apenaslite-
rales, nos da la definición peripatética,que evidentementesuscribe,de dichas
virtudes, Y siguiendoel orden en que lo dice, la prudencia es estavez la vir-

55 Die Ethik des Mittelalters.
56 De mor. eccl. XV, 25.
57 op. cit., to, 1, p. 207.
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tud que nos hace distinguir el bien del mal (qua dignoscimus ínter bonum
et malum), la justicia, la que nos inclina a dar a cada uno lo suyo (qua sua
cuique tribuunus); la templanza,la que nos ayudaa refrenar los apetitossen-
suales (qua libídines reirenamus}, y la fortaleza,por último, la que nos hace
tolerar todo lo que nos causapena (qua omnia molesta toleramus).58

Ciertos autores,entre ellos Paulsen,han hechogran caudal de la socorri-
da frase atribuída a San Agustín, y segúnla cual las virtudes de los paganos
no habrían sido sino espléndidosvicios (Virtutes paganorum, splendida vitia)
. para inferir de ahí, así en bloque y a ojo cerrado,que San Agustín niega todo
valor, por ejemplo,a las virtudes aristotélicas. Pero Mausbach hace ver, a
nuestrojuicio con toda razón, que aparte de que la frasecitano se encuentra
así tal cual (él sabrápor qué lo dice) en San Agustín,hay que tomar el pasa-
je completode la Ciudad de Dios, donde en efectofigura una sentenciasimi-
lar calificando de vicios ciertasvirtudes, en particular la templanza,pero sólo
en el caso de que no se refieran en última instancia a Dios (nisi ad Deum.
retulerit) sino sólo a sí mismas,en cuya precisahipótesisredundana la postre
en hinchazón y soberbia,y por esto no debenestimarsevirtudes,sino vicios:
Et ideo non virtutes, sed vitia ittdicanda sunt.59 Dicho de otro modo, San
Agustín cree, comoSan Pablo, que los gentiles,y más los filósofos,debieron
tener alguna noticia del Dios verdadero,y que si por voluntaria cerrazón y
orgullo se obstinaronen no referir a él sus buenasobras como a último fin,
esasobrasy virtudesno eranentoncessino formasde la soberbiay, por ende,
vicios. Lo que vitupera, pues, no es la virtud natural en sí, sino la elación
del hombre,y la mejorprueba de que le atribuye un valor a esa virtud, es
que creeque debereferirsea Dios.

Más aún, podría incluso pensarseque no sólo profesó San Agustín un
pluralismo de la virtud, sino que lo hizo en grado_mayor aún que el propio
Aristóteles. Para éste,en efecto,así comopara su escuela,las virtudes mora-
les, si bien distinguiblesentre sí por tener distinto objetoy radicar en distin-
tas potencias,guardan con todo en la práctica una solidaridad tan estrecha,
que esimposibleteneruna sin tenerlastodasa la vez (por 10menosen hábito)
en razón de que,dependiendotodas de la prudenciay siendo éstauna virtud
,única,no se concibe cómo pueda la prudencia dictar el término medio para
un apetitoy no hacerlopara el otro;y a la inversa,cuandoquiera que el des-
ordense introduceen cualquier aspectode la vida apetitiva,estrágasepor ello
mismo la prudencia y corrómpesede consiguientetoda la conducta moral.
Pues bien, contra estatesisconstanteen la tradición perípatétíca San Agustín
tiene más de una objeciónque hacer, ya que despuésde todo, nos dice, no
es divina sentencia,sino opinión de hombrespor extremoingeniososy doc-
tos, pero al fin hombres:multum quidem ingeniosis et studiosis, sed tamen

58 En. in Ps. LXXXIII, 11. Cf. además De Lib. arb. 1, 13.
59 De do. Dei XIX, 25.
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hominibus/" La experienciademuestra,siguediciendo el santo,quehay hom-
bres de gran virtud en un aspectoy deficientesen otro; hombresincluso de
gran espiritualidad,pero de condiciónásperapor ejemplo,ya que nadie, como
.dice San Juan, está sin pecado,punto en el cual, pensamosnosotros,un cris-
tiano ha de disentir por fuerza de un aristotélicopuro. Y a fin de ilustrar más
estepluralismo y parcelamiento existencialde la virtud, San Agustín recurre
una vez más,comoen otras cuestiones,a su comparaciónfavorita del sol y de
la luz, y así nos dice que del mismomodo que la luz, siendo una, produce
diversoscoloresen los cuerpossegúnlas cualidadesparticularesde cada uno,
otro tanto la iluminación del amor divino (illuminatio piae caritatis) mueve
enunoshombresunosafectoso virtudes,y en otrosotrasu otros."

Por último, y para concluir con este punto, es de notarseque aun allí
donde San Agustín reduce de propósitotoda la vida moral a la caridad, las
virtudes morales no pierden por estoel carácter propio que en razón de su
objeto específico les correspondea cada una, sino que simplementeel bien
moral que de ahí resulta recibe una ulterior ordenacióna Dios. De esto cree-
mos que puede fácilmente convencersequien lea con atención el De moribus
ecclesiae catholicae, ese libro de oro donde San Agustín ha explicitado más
largamenteque en otros el ordo amoris de la virtud. Para no poner sino un
ejemplo,la templanzaconservasu oficio propio de reprimir y calmar los ape-
titos sensuales(rnunus eius est in coercendis sedandisque cupiditatibus) sólo
que el fin último de esteenfrenamientoes el de guardar puros nuestroscuer-
pos en servicio de Dios. Lo mismo podría decirse en su respectivaesferade
las restantesvirtudes. En suma,no se trata de un nominalismo ético al pro-
poner bajo esta nueva luz la clásica división cuaternaria (nominalismode la
pluralidad bajo el realismode la unidad,comoocurre con la prudencia socrá-
tica) sino de tomar aquella división de nueva cuenta, respetandosu conte-
nido, pero para subsumirlabajo otro ordenmás alto y finalmente último.

Nos parece, en conclusión, que si bien hay fundamentostextualesmás
que abundantespara sostenerque en San Agustín tiene aún su lugar propio
la moral natural, no tiene ella, con todo, una franquía tan liberal como en
Aristóteles, ni se reconoce tan explícitamenteaquella felicidad secundaria,
aquella deutéra eudaimonía, que competeal hombre que no puede elevarse
a la contemplaciónfilosófica. El amor divino es en San Agustín, a fuer de
tal, de sobra impacientee invasor de la esferaentitativa y axio16gicaque, asi-
mismopor ordenaciónde Dios, correspondea la naturalezahumana. Comen-
tando el versículo del salmo: lbunt de virtute in virtutem, nos dice San Agus-
tín que por las cuatro virtudes cardinalesque por gracia de Dios se nos dan
en estevalle de lágrimas,hemosde ir a aquella virtud única, la contemplación
divina, propia sobre todo de la vida eterna: Istae virtutes nunc in conoo1le

60 Epist. 167, 10.
61 SermoCCCXLI, 8.
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plorationis per gratiam Dei dantur nobis: ab his oirtutibus imu.s in illarm vir-
tutem.62 No puede decirse mejor, sólo que se diría que a menudo el santo,
por el pregusto en que vive de la eternidad, tiende a trasladar de todo en
todo al homo oiator lo que configuramásbien la condición del que ha llega-
do a la patria. El sentimientode inmediatez divina es demasiadoabsorbente
en él para permitirle fundar la consistenciade un orden natural que, aunque
heterónomo,tiene no obstantesu propia estructura.

Este es, como dijimos al principio, el espíritu del angustinismoy lo que
podría quizá diferenciarlomás claramentedel tomismo,sin que por esto deba
entenderseen.modo alguno que éste signifique un alejamientode Dios. Lo
único que hay es que SantoTomás, partiendo de idéntica vivencia, cree que
la gloria de Dios, la que podría recibir de su criatura, estaría más bien en
magnificarla obra divina, y al hombreenprimer lugar, reconociendoen él una
voluntad acasomenoscaduca y una inteligencia dotada de mayor vigor que
la inteligencia agustiniana,oposición que, como fácilmente se ve, está en el
fondode las respectivasdoctrinasde uno y otro santo,a saber, la doctrina de
la iluminación interior y la del intelecto agente.

Cuál de ellos tenga razón, no lo veremoscon perfecta claridad en esta
vida; pero lo cierto es que Dios estáen ambos,y en uno y otro el mismo celo
por su gloria. Al filósofo cristiano no se le plantea propiamente,si vemos así
las cosas,un dilema estricto entre seguir la vía agustiniana o la vía tomista,
sobre'todo si se trata del filósofo adulto. Si la Iglesia ha recomendado,nada
másy nada menos,seguir en general a SantoTomás, es, según creemos,por-
gue, como lo demuestrala historia, el extravío es más fácil cuando desde la
etapade iniciación se quiere sin másni máshacer literalmentefilosofía a lo di-
vino y situarse de golpe en la más alta región de lo inteligible, en lugar de
recorrerpasoa pasotodoslos gradosdel ser y todoslos escalonesde la dialéc-
tica. En el fin, sin embargo,una y otra vía concurrenarmoniosamente.He ahí
por qué estimamosacertadoe ilustrativo el símil de Romano Cuardini cuan-
do dice que el pensamientocristiano ha visto tradicionalmenteen Agustín el
guardián del santuario,pero en Tomás el guía que a él debe conducimos."
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62 En. in Ps. LXXXIII, 11.
63 op. cit., p. 128.




