MEDELLIN, 49, 1987, 48-73

. Vetas de la Soteriologia Agustiniana
Carlos: Ignacio ‘Gohzélez S.J.

1. - Introduccién

En la pascua del afio 387 San Agustin recibié el bautismo en Milén.
No puede pasarnos desapercibido el centenaric de tan grande evento de
la gracia. Recordarlo serd para nosotros una Cornfesion de alabanza por
la obra divina que ha dado tal regalo a su Iglesia. Este articulo no tiene
otro objetivo. :

Al consultar- los indices bibliograficos agustinianos se siente desfa-
llecer el aliento por la inmensa literatura. Apenas habrd un punto de
su doctrina que no haya sido ya tratado, y se corre el peligro de caminar
por un sendero mil veces trillado. Y sin embargo conviene mantener la
llama viva, tal vez como en las familias volvemos una y otra vez sobre
los mismos temas que, contemplados desde diversos aspectos, y recontados
bajo una distinta luz, ayudan a sostener la propia identidad con el recuerdo
histérico. Me parece que serfa innecesario justificar este articulo recor-
dando el grande influjo de la soteriologia agustiniana en el desarrollo de
la teologia de occidente. Volver a él, pues, equivale a volver los ojos a
nuestro pasado, a las raices de nuestro pensamiento cristiano, pero no
simplemente como una ilustracién histdrica; sino para conocernos mejor
a nosotros mismos como cristianos, siendo mds conscientes de nuestras
rafces teoldgicas,

1.1. El cristocentrismo soteriolégico de San Agustin

La mds grave dificultad que presenta un trabajo de este tipo es
definir sus limites. Porque San Agustin no escribié ningén tratado de
cristologia o soteriologia sisteméticas al estilo de nuestros tiempos. Toda
su teologia estd centrada en el misterio salvador de Jesucristo, en forma
inseparable de la afirmacién ontolégica del dogma. Y escribié tanto que
no se puede reescribir esa teologia. En torno al problema de Cristo hace
girar su doctrina de la gracia, la eclesiologia (el “Christus totus™), la
sacramentaria, la escatologia, el espinosoc asunto de la predestinacién, etc.

1.2. Un pensamiento en evolucidn constante

San Agustin es un hombre intelectualmente inquieto. Si se afiade
el hecho de las distintas controversias contra los herejes cuyas elucubra-
ciones debi6 enfrentar en casi 50 afios de produccién literaria, es natural
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encontrar un fuerte desarrollo que hace dificil fijar determinados aspectos
de su docirina como si fuesen “el pensamiento™ . agustiniano. Lo mismo
pasa con el tema que tratamos'.

Al inicio de su vida cristiana Agustin vio a Cristo Salvador mdés
como el Logos, el Maestro interior que ilumina el conocimiento para buscar
a Dios y la vida bienaventurada en é] (muy. apegado atin a su pensamiento
neoplaténico). Poco a poco la confrontacién con el misterio de la carne
de Cristo le hizo enriquecer su soteriologia: Jesucristo no solamente ilumina
al hombre, sino lo redime, lo libera y desde la cruz (ajena e irreducible al
pensannento filoséfico) se convierte en camino para el hombre % En intima
conexién con esta profundizacién en la cristologia se puede advertir el
desarrollo en su teclogia de la historia. Parte del supuestc que tanto la
verdad como la unidad de las cosas dispersas y “que no son” de por si,
se puede encontrar sélo por su participacién en el Verbo (doctrina a.la
que nunca renuncié) sin embargo cada vez més centra la historia en
Cristo: la encarnacién, y luego la muerte en cruz, llegan a ser el eje de
cuanto existe en €l tiempo; toda la historia anterior a la encarnacién tiene
sentido en cuanto se encamina a ésta, y la posterior en cuanto a la luz
del misterio de Jesucristo se dirige a la consumacién escatolégica cuando
nuestros cuerpos mortales serdn como el de Cristo resucitado’.

Otro elemento de p1og1eso es el conocimiento y asmnlac:lon de los
Santos Padres, tanto orientales como occidentales *. Asi, por e]emplo, .
Philips hace notar que a partir del afio 410 San Agustin insistié mucho
més en la doctrina del intercambio; mientras que la categoria de mediacidn,
que ya aparece en las Confesiones alrededor del afio 400 °, por una. parie
es permanente y por otra estd en evolucidn: siempre afirmé la mediacion
de Cristo por su humanidad; pero mientras en un primer tiempo subrayd
para apoyarla teoldgicamente la unidad de las naturalezas divina y humana,

I'Quien estuviese interesado en profundizar en el desarrollo "del pensamiento crlsto-
légico. de S. Agustin, puede consultar L. CILLERUELO, “El cristocentrismo en San
Agustin”, Est. Agust 17 (1982) 53-94; 389-422 y 18 (1983 313-342. Distingue ahi
los periodos platonizante, antidonatista, y de encuentro con el pecado orignal. A tal
desarrollo corresponde paralelamente otro en la soteriologia cuya sintesis nos ofrece el
autor en pp. 82-85.

2 Cf. ibid, p. 315.

238C§0A. CATURELLIL, “La ultima edad de la historia”, en Awugustinus 3 (1958),
pp. «oc-ol. :

4 Algunas veces se ha querido subrayar demasiado la diferencia de las soteriologias,
como si la griega se centrara totalmente en la encarnacién, y en las categorias de inter-
cambio y divinizacion; a su vez la latina giraria alrededor de la cruz.y de las cate-
gorias de expiacién y de sustitucién. En realidad se puede solamente afirmar una dife-
rencia de énfasis, En San Agustin (como después en Sto. Tomas) encontramos un equi-
librio entre ambas teologias; si bien con una tendencia mdis histérica se detienen prefe-
rentemente en el misterio pascual. Cf. V. CAPANAGA, “La deificacién en la soteriologia
agustiniana”, en -Awugustinus Magister, II. Paris, Et. Augustiniennes, 1954, pp. 74Bss.

5Cf. G. PHILIPS, “L'influence du Christ-Chef sur son Corps Mystique, suivant s.
Augustin”, en Augustmus Magister, II PP. 80655, y cita para confirmarlo Conf X 43
68; In ]a Tr 66,2; Enarr Ps 148,8 B -
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posteriormente (sin olvidar este aspecto) puso el énfasis en el sacrificio
expiatorio como fundamento, y en la unidad de Cristo Cabeza con su
Iglesia como base aplicativa.

1.3. Limites del tema

En un terreno tan amplio es necesaric situar claramente los mojones
que delimitan el campo que podemos cultivar en un articulo. Dejaré de
lado todos aquellos aspectos de la cristologia agustiniana de uno u otro
modo iluminados con las categorfas mds neoplaténicas, indicadas por
ejemplo con varios “nombres” de Cristo, como “Verbo Creador”, “Cristo
Verdad”, “Cristo Luz”, que también se prestan a elaboraciones soterio-
légicas ¢. No quiero decir que en momento alguno el Santo Doctor cedi6
en la fe cristolégica a las categorias neoplaténicas, sino que con frecuencia
las utilizé para iluminar el misterio en el que crefa, independientemente de
su filosofia, atraido por la gracia y en respuesta a la revelacién’. Pero
conforme fue acentuando (sobre todo a partir de la controversia antipe-
lagiana) el papel de la humanidad de Jestis como mediador tnico de la
gracia, no- renunciando a su teologia anterior dio mds importancia al
misterio pascual (y a la encarnacién en intima conexién histérica con la
cruz), que ya no cabia en los moldes neoplaténicos. A la luz de este
misterio profundizé en su doctrina del pecado original, porque si la cruz
es una sematio habrd también que hablar més a fondo de la enfermedad.
Un nombre que entonces aparece como muy comtn es el del “Christus
medicus”, con que llama frecuentemente al Cristo mediador y salvador.

Pero tampoco se puede exagerar el desarrollo de su pensamiento
como si se tratase de cambios bruscos por etapas bien definidas cronold-
gicamente. Més bien se ha de concebir como el de un hombre que ya
en la adolescencia revela algunos rasgos de madurez que serdn definitivos
en su cardcter; asi como en la vida adulta contintia manteniendo ciertos
trazos de su juventud que lo hacen reconccible como la misma persona,
si bien cada vez mds madura. Asi, dice J. Plagnieux, ya desde 397 ‘el
obispo de Hipona estaba, en lo esencial, en posesién de la doctrina. ..
‘agustiniana’, cristiana, que defendié veinte afios mds tarde”®. No esperd

6Cf. J.L. AZCONA, La doctrina egustiniana de la humildad en los Tractatus in
Joannem. Madrid,Augustinus, 1972, pp. 21ss. )

7i‘La. christologie s'est-elle trouvée développée, précisée et formulée par I'évéque d'Hip
pone a laide de sa philosophie, laquelle est, en réalité, néoplatonicienne... Mais d’autre
part, sur aucun point doctrinal de christologie, I'influence néoplatonicienne, ne s'est fait
sentir au détriment de l'orthodoxie... Augustin dans le domaine de la christologie aussi
bien qu'ailleurs, est avant tout le témoin et le docteur de la foi de I'Eglise, en méme temp,s
il est resté fidéle & sa philosophie néoplatonicienne, mais seulement sous bénéfice de son
adaptation au dogme ecclésiastique”: C.Van CROMBRUGGE, “La doctrine christolo-
gique et sotériologique de saint Augustin et ses rapports avec le néoplatonisme”, en Rev.
d’ Hist. Eccl. 5 (1904), p. 257.

'5]. PLAGNIEUX, “Influence de la lutte antipélagienne sur le “De Trinitate”, ou:
Christocentrisme de saint Augustin”, en Awugustinus Magister, 1I; p. 825. )
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los ataques de Pelagio para afirmar la absoluta necesidad de la gracia
de Cristo; si bien aquéllos lo hicieron profundizar en su interpretacién de
la Escritura, y acentuar cada vez con mayor fuerza este aspecto de su
cristologia. O como lo explica L. Cilleruelo, la discusién antipelagiana
ayudé a Agustin a acicalar distinciones muy importantes entre la gratia
creationis y la gratia redemptionis, entre la Gratia Dei y la Gratia Christi,
para evitar toda posible confusién entre el problema filoséfico que manejaba
Pelagio y 2l teolégico de San Pablo. Por eso, dice el mismo autor,

Ya no bastaba la mera redencién radical y universal, ni tampoco
la fe individual y social, sino que era preciso descubrir la fuente de
la energia moral para superar la tirania del pecado en que vivimos
sumergidos en nuestro orgullo. Y todo eso sblo podia realizarse en

Cristo °.

En el articulo presente podemos apenas tocar el punto de referencia
entre el pecado original y la redencién por Jesucristo, en algunas obras
importantes de la época de madurez en la teologia agustiniana'®. Es que
dicho punto influyé fuertemente en la posterior teologia occidental, de
la que somos herederos. Pero he de subrayar desde el principio que, si
bien por razones de método, inicio con una consideracién del pecado
original en Agustin, de hecho el punto de partida del pensamiento del
Santo Doctor no es el pecado, sino la gracia de Jesucristo; el primero es
el lado sombric que sirve para iluminar (como por el contraste clarc-oscuro)
la obra salvifica. Por ello, incluso cuando criticisemos algunos puntos
del “telén de fondo™ ' la sotericlogia agustiniana seguiria siendo véilida
Cambiaria tal vez lo explicativo, no el corazén de su teologia . Asi,
cuando por ejemplo nos dice el por qué de la -doctrina de los “dos Adanes™:
la finalidad no es la de subrayar la obra del primero, sino confesar la

?L. CILLERUELO, 0Op. Cit, p. 319.

10 Especialmnte me centro en De Genesi ad Litteram (898/4 en la cronologia de
Nebreda), De Trinitate (398/416, que basicamente segiin Plagnieux, op cif., pp. 82bss,
seria un escrito de fecha mas temprana, pero con varios retoques y afiadiduras soterio-
logicas durante la discusion pelagiana, que tendremos en cuenta), De Civitate Dei
413/426), In Ioannis Evangelium Tractatus (416/417), De Gratia Christi et de Peccato
Originali (418).

11 Por ejemplo, en De nat, et gret. 8, 9, PL 44, 251, de tal manera San Agustin
acentia la necesidad del bautismo de los nifios como medio de recibir la gracia de Cristo,
que no preve la posibilidad de otra economia de la gracia para quienes sin culpa alguna
no han sido incorporados en Cristo por el bautismo. Esto nos invitaria a cuestionar esa
deficiencia respecto a no considerar la posibilidad de otros medios para acercarse a Cristo,
mas no lo que Agustin quiere subrayar: que sin la gracia redentora de Cristo absoluta-
mente no hay salvacion.

12 Por ejemplo, en el libro De gratic Christi et de peccato originali (del 418, contra
la doctrina pelagiana), San Agustin presenta primeramente la salvacién por Cristo: es
lo que le interesa dejar firme. Luego toca el tema de la transmisién del pecado original,
para profundizar en un punto: por qué los nifios deben ser también bautizados, y cémo
necesitan la gracia de Cristo para salvarse. Asi concluye la primera parte (sobre la gra-
cia de Cristo) y conecta con la segunda (sobre el pecado original) : “Pues por el pecado
del primer hombre, que sucedié por su libre albedrio, la naturaleza queddé viciada vy
condenada: a ésta puede venir en auxilio la gracia divina sélo por el Mediador entre
Dios y los hombres, y médico omnipotente”: De gratic Christi, 50, 55, PL 44, 386.
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absoluta nécesidad “del segundo, en lo que propiamente consiste,- para
Agustin, la fe cristiana:

Pues uno es Dios, y uno &l mediador entre Dios y los hombres,
el hombre Jesucristo. Puesto que ningin nombre bajo el cielo se ha
dado a los hombres, en el que puedan ser salvos; y Dios determind
para todos los hombres que en €l se pusiese la fe, cuando lo resuc1to
de entre los ‘muertos

2. -El Pecado Original

Es uno de los temas de la teologia agustiniana que mds se han
tratado. Y no sin razén, porque para Agustin (sobre todo durante la
controversia con Pelagio), la contrapos1c1on Adédn-Cristo es la base misma
para comp1end9r nuestra fe '

2.1. Presupuestos de la creacion.

Brevemente tocamos aqui, como referencia, un punto muy conocido
de la teologia agustiniana: sus presupuestos sobre la creacién del hombre.

El hombre fue creado originalmente en un estado de justicia. Pero
en ‘el comentario literal al Génesis Agustin da mucho més espacio a los
signos del estado original, por ejemplo en cuanto éste se manifiesta en
la inmortalidad del cuerpo como un don %, ¢ en la felicidad de que gozaba
Adan antes del pecado '

Fue creado conforme a la imagen de Dios: en el alma, por sus capa-
cidades racionales; en el cuerpo, segin el don de la inmortalidad. El

13 1bid, 11, 24,28, PL 398. Y cf. mas adelante: “Quienquiera defendiese que la
naturaleza humana, en cualquier edad, no necesitase un médico segin (la obra de) Adan,
porque no estd viciada en el primero, prueba ser enemigo de la gracia de Dios, y no en
una materia secundaria de la que se podria dudar o errar quedando salva la norma de
la fe, sino en la norma misma de fe segin la cual somos cristianos”. VY luego, concreti-
zando cuil es dicha norma fundamental, no insiste en el primer Adin, sino en la obra
del segundo: “Luego- ninguno, absolutamente ninguno ha sido liberado ni es liberado
ni se liberar, si no es por la gracia del Redentor”: Ibid, I, 29, 84, PL 44, 402.

144Die Adam-Christus-Parallele geh6rt nach augustinischen Verstdndnis zum Zen-
tralsten des christlichen Glaubens, ja er kann das Wesen christlichen Glaubens- geradezu auf
diesen theologischen Topos reduzieren”: W. GEERLINGS, Chrisius Exemplum. Studien
zur Christologie und Chvistusverkiindigung Augustins. Mains, M. Grlinewald, 1978, p.
75. Y el autor cita en apoyo diversos textos de Agustin: Sermo 30, 5 CCL 41, 38b;
De pecc. or. 24, 28 PL 44, 398. Como veremos adelante, sin embargo, en algunos
textos San Agustin reduce mas el centro de la fe no al contraste Adan-Cristo sino (tras
ilustrar la obra de Cristo por este contraste) a la gracia de Cristo como tnico y abso-
luto medio de salvacién.

15 Cf. por €j. De Gen. ad lt:. VI, 25,36, PL 34, 354. Luego todo el libro VII,
que dedica a la creacién del alma, se cen‘rxa mas en una exposicién antropolégica que
en la gracia. Este don de la inmortalidad del cuerpo perdido por el pecado es quizas lo
més caracteristico que Agustin recogm de la teologia de su tiempo. No la niega en el
futuro, pero el énfasis durante Ia epoca pelagmna no estd en el don de la mmorta.hdad
sino -en la gratia misma.

A&-Cf. por ‘ej. De Gen. ad Litg. XI, 19, 25, PL. 34, 439,
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cuerpo de ‘Adén, si bien creado cuerpo animal 7 sin. embargo.-“podia no
morir” si Dios se lo concedia como regalo. El hecho pues de que fuese
destinado a la inmortalidad, es signo de la imagen divina impresa en. él
gratuitamente. Y asf, cumplido €l término de su vida teirena, deb1a ser
transformado en un cuerpd esplntual B ce e

- Mds atn, creado conforme a la imagen del Verbo por obra de la
Trinidad; nos dice poco- después en su libro De’ Trmztate Apunta mnés
claramente aqui a la doctrina que en el futuro centra Ia. salvac1on total-

mente en la gracia del Hijo hecho carne. En efecto, el homb1e es desde
su origen una imagen de la sabidurfa dwma, que en la Escritura es atri-
buida al Hijo '". En este ‘texto Agustin considera al Verbo como jmagen
también segin’ la -cual fueron creados los 4ngeles: para ellos seguiria
siendo un modelo pero segin su naturaleza divina. Mientras para -los
hombres caidos lo serfa también, pero mediante la unién con “nuestra
mutabilidad” mediante 1a cual se ha “vaciado” y tomado la forma de siervo.

22, El pecado mismo

Se ha de notar que Agustm {como por otra parte tamb1en la Escritura)
habla del pecado como de un vocablo que hoy llamauamos analogo.

En el leX1co agustiniano, ‘pecado’ unas veces s1gn1flca el acto
humano malo; otras, el pecado original; otras, el castigo de la primera
culpa, es decir la ignorancia y la concupiscencia con que nace €l
hombre; otras, el acto materialmente malo, pero hecho sin delibe-
racién. El mismo Cristo es llamado pecado, en cuanto se hizo v1ct-1ma
por nuestros pecados .

Pero tampoco le interesa la teologia del pecado por si misma, sino
en cuanto la multiplicidad de aspectos que cubre en el hombre esa reahdad
llamada pecado (sus raices, actos y consecuencias) nos - iluminan para
poder comprender en plenitud lo que significa la obra redentora de Jesu-
cristo. Raiz, actos, consecuencias: veremos cOmo cada uno de estos ele-
mentos son tocados y transformados por la gracia cristoldgica.

17.Cf. De Gen. ad list. VI, 19,30, PL 34, 351. i -

I18Cf. De Gen. ad Ltt. VI, 22, 33, PL, 358. En De civ. Dez vuelve a tratar el
tema, pero esta vez ya claramente en funcxon de la obra salvifica de Cristo: cf. XIII 19
CCL 48, 402. Volveremos adelante sobre este punto.

19 Cf. De Tvin. VII, 3, 5, CCL 50, 253. En este periodo de su vida, atn anterior
al pelagianismo, el Verba encarnad'o es modelo del hombre; pero posteriormente se nota
mhs acentuada la afirmacién de la carne (o de la humamdad) unida al Verbo, como
modelo y ejemplo. Lo veremos en seguida.

Nos dice L. CILLERUELO, reconociendo’ el desarrollo de la doctrma agustlmana
cémo al principio Agustm conc1be ma,s la obra del Verbo como la iluminacién del
Maestro interior, y su- reflexién estd mds centrada en la creacién: “Dentro de . este plan
y este orden, la predestinacién de Cristo, la creacién del hombre en el paraiso, el pecado
ongmal la redencién... son meros episodios del drama creacional. Pero las .iltimas con-
secuencias no eran facﬂes de detecta1 y Agustin tuvo que irlas "explorando poco a poco”
en op. cit., p. 316.

20.G, ARMAS, “Teologia agustiniana del pecado”, en Augustmus 1 (1956), ’p. 169.
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En este contexto podemos leer algunas observaciones del Génesis: el
mandamiento de no comer del 4rbol de la ciencia del bien y del mal, no
tiene nada qué ver con la “‘objetividad” del 4rbol mismo, que en si no
es malo sino bueno. La prohibicién de Dios es pues solamente una
invitacién fuerte para que el hombre agradecido por haberlo recibido todo,
reconozca los limites de su dominio sobre las cosas: es seflor de todas
ellas, pero no con un sefiorio absoluto, sino dependiente del Creador.
El “test” no se refiere pues a un “orden objetivo de las cosas™, y ni siquiera
a la posicién del hombre como sefior de ellas, sino tnicamente al reconoci-
miento de la posicién fundamental del hombre creatural respecto a Dios ?'.

Agustin no pone en duda la bondad de la creacién, sino solamente
la relacidn personal del hombre respecto a Dios, mediante la obediencia
que le niega:

Lo tnico pues que apetece al pecar es no estar bajo el dominio
de Dijos cuando admitié6 lo que no debiera haber admitido atendiendo
al solo mandamiento de su Sefior. Pues si hubiese atendido al man-
dato, ¢{a qué hubiese atendido, sino sélo a la voluntad de Dios? ;Qué
otra cosa hubiese amado sino la voluntad de Dios? ¢/Qué otra cosa
habria antepuesto a la voluntad humana sino la de Dios? 2.

Profundizando adn mds, se pregunta San Agustin si a través del
castigo consecuente, y aun de la accién pecaminosa de Adin, podemos
llegar hasta la raiz misma del pecado, comin a todo pecado. Y leyendo
la Escritura, encontré que ella le indicaba como raiz el orgullo y la soberbia
del hombre. Méds atin, el hombre no pecd ni por la tentacién desde el
externo (del diablo) ni siquiera por su accién de alargar la mano y comer
la fruta prohibida; sino que tanto la tentacién como la accién fueron
posibles sdlo “porque preexistia en el alma cierto orgullo que debfa ser
comprimido, de manera que el hombre aprendiese, por la humillacién del
pecado, cudn falsamente habfa presumido de si” 2. .

Ya desde esta fecha tan temprana Agustin ha puesto las bases de lo
que un dfa llegarfa a ser su libro La Ciudad de Dios. Desde su comentario
al Génesis descubre entre la humildad y el orgullo las secretas e intimas
conexiones entre los dos amores (puroc e impuro) que son las columnas que
sostienen las dos ciudades:

21 Cf, De Gen. ad litt. VIII, 6, 2, PL 34, 377.

2 De Gen. ad litt. VII, 13, 30, PL 34, 384. ;En qué esti la utilidad del mandato
divino? Sdlo en cuanto mediante él sirve el hombre a Dios, y se reconoce creatura:
he aqui la raiz de la humildad, 2 la que Agustin dio tanta importancia en su doctrina
soterioldgica: asi une profundamente la redencién con la creacién. Esta lejisimos pues
de una doctrina iluminista que vea la salvacién del hombre en sélo el cumplimiento de
una ley ética objetivamente de acuerdo con su naturaleza, v coloca la redencién al nivel
de relaciones interpersonales (libres) entre Dios y el hombre: estamos ya en pleno terreno
de la gracia. .

2B De Gen. ad ktt. XI, 5, 7, PL 34, 432; vy cf. ibid, 15, 19, col. 436s; De Trin.
Iv, 10, 138, CCL 50, 178, v X1, 9, 14, p. 368. “Caput omnium peccatorum superbia
est”: In Jo. ev. tr. XXV, 15, CCL 36, 256; y cf. De civ. Dei X1V, 13, CCL 48, 434.
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Fstos dos amores, de los cuales uno es santo y el otro impuro;
el uno social y el otro individual; el primero que busca el bien comin
mirando a la comunidad celestial, el segundo que somete los bienes
comunes a su propio poder por el arrogante deseo de dominar; uno
stbdito, el otro émulo de Dios... han distinguido las dos ciudades
que €l género humano ha creado bajo la admirable e inefable provi-
dencia divina para administrar y ordenar todo lo creado: la primera
de los justos, la segunda de los inicuos *.

Asi pues, el pecado externo es solamente la manifestacién del deseo
desordenado de una perversa grandeza, por la cual el hombre pretende
convertirse en el tnico principio de gobierno de si mismo. Més atn, le
es conveniente a este hombre orgulloso caer de vez en cuando en un
pecado evidente y manifiesto, porque estd tan cegado que no advierte,
en su orgullo, ni siquiera el propio pecado®. Es verdad que en ocasiones
San Agustin considera también el pecado desde el punto de vista del
orden divino en la naturaleza: el pecado seria entonces la destruccién de
dicho orden. Pero en tal caso estd contemplade como desde el exterior,
desde las consecuencias en la naturaleza, no desde el interior, desde la
raiz misma %. Visto en sus consecuencias, el pecado es también muerte
y concupiscencia. :

2.3. Consecuencias del pecado

La naturaleza del hombre no siguié siendo la misma tras el pecado.
Cierto, no se corrompi6 totalmente, a tal grado de ser irreconocible e
irreparable. Pero ciertamente sufridé graves comsecuencias de la rebelién
contra la soberania de Digs. J. Rubio las describe:

24 De Gen. ad litt. XI, 15, 20, PL 34, 437. Estamos aqui tratando una doctrina
que perdura en la teologia agustiniana. Todavia en sus tratados sobre San Juan, dice
que por la humildad el hombre ‘“retorna a si”, mientras que por la soberbia el hombre
peca ‘“‘saliendo de si mismo”: In Jo. ev. tract. XXV, 15, CCL 36, 256. Pero tampoco
se puede exagerar diciendo que todo pecado es de soberbic o que su causa inmediata
es la soberbia: ésta es la raiz iltima. Pero muchas veces las razones inmediatas de un
pecado pueden encontrarse en la debilidad y aun en la ignorancia: cf. De nat. et grat.
29, 33, PL 44, 263.

J. RUBIO, en “Introduccién a la teologia del pecado en San Agustin”, Augustinus
9 (64), p. 63, hace notar que para el Santo Doctor aun el ‘pecado angélico tiene su
raiz en la soberbia. Y cita De vera relig. XIII, 26.

25Cf. De civ. Dei XTIV, 13, 1-2, CCL 48, 434 y 436. Segin J. PLAGNIEUX,
si Agustin insisti6 mucho mas en este punto, durante la época de la disputa con los
pelagianos (lo que ve reflejado en los textos afiadidos al De Trinmitate durante esta época)
se debié a que debia luchar contra la arrogancia y autosuficiencia de Pelagio: *Non
quam suarum virium inflat arrogantia, sed quam gratia ipsius Conditoris et Salvatoris
‘inflamat”: De Trin. V, 1, 2. Y asi insiste ya no en el “Verbo”, al que recurrian tam-
bién los filésofos, sino en Jesus, Salvador crucificado: cf. op. cit.,, p. 820.

26 En este sentido dice J. RUBIO que “el hombre puede elegir libremente la dis-
yuntiva de someterse o rebelarse frente al orden divino. En cada hombre, individual-
mente, se repite la tentacion original. Si el hombre elige el orden divino, el hombre estd
salvado Ontica y teolégicamente. Si elige la rebelién, y constituirse en su propio centro,
su perdicién es igualmente total: cadticamente desorganizado en su ser y esclavo de las
cosas”: en op. cit., p. 52. Como se ve, el pecado segin Agustin no estd propiamente en
la rotura “objetiva” del orden, sino en la decisién libre del -hombre que lo rompe.
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‘Con esta triste eleccién el hombre sufre una mutacién radical
en su primitiva naturaleza. El pecado la “vicié, cambié y dafié”,
instalandole en una nueva y miserable condicién. Alma y cuerpo
perdieron su- primitiva estabilidad en Dios, parcial pero efectiva-
mente, perdiendo, a la vez, su primitiva estabilidad en si como uni-

: - dad. El hombre. perdié a Dios y, por ello, se perdié a s{ mismo. Su

“rebelién abrié el camino a todas las rebeliones. El hombre queda

instalado en un nuevo centro, en un nuevo. estado: el .“‘empecatamien-

to’. El pecado original ha contaminado toda la naturaleza humana,
‘siendo’ a la vez pecado y pena de pecado.- o S

: Pero si Agustin describe asi la miseria del hombre, no es para que-

darse -en ella. Sino, como concluye el péarrafo anterior el mismo J. Rubio,

“sin’ la misericordia divina, todo habria concluido: el hombre hubiera

quedado abandonado en ‘justisima dereliccién’”#. En seguida estudiamos

algunos aspectos de las consecuencias del pecado.

2.3.1. La muerte (en algunos de los autores griegos, la corrupcidn)
es la herencia del primer pecado de que més comtnmente se hablaba en
los primeros siglos de la Iglesia. Para' San Agustin, se trata de una triple
muerte: - - : B '

La muerte del alma, que es igual a la impiedad del hombre y a su
separacién de Dios. Asi, la muerte se da_ : :

_ ...en el alma, por el pecado, en el cuerpo como castigo del pecado,

.y por eso también en el cuerpo a causa del pecado.:.. La muerte del

alma es la impiedad, y la muerte del cuerpo la corruptibilidad por
la-cual se separan el alma y el cuerpo. Porque- asi como el alma: muere
al abandonarla Dios, asi el cuerpo al abandonarlo el alma 2.

La muerte del cuerpo, que el hombre no habria debido experimentar
seglin el proyecto original divino?®. R
La muerte “segunda”, que llamarfamos hoy la condenaciéh etérna:

... La muerte del alma se da cuando la abandona Dios; la muerte
~.del -'‘cuerpo; cuando éste es abandonado del alma. Cuando el alma
abandonada de Dios abandona el cuerpo, mueren uno y otro, es decir
todo el hombre... Y a esta muerte de todo el hombre se sigue
aquélla ‘que la autoridad de las Escrituras llama muerte segunda *.

ST 2 Ibid,"p. T5: o .

- ;%8 De Trin. IV, 8, 5, CCL 50, 165; v cf, sbid, 2,4, p. 164; De nat. et grat. 283,
25, PL 44, 259. Como de ordinario en este tipo de textos, en el apenas citado Agustin
no pone.el acento en la muerte del hombre sino en la gracdia, pues “ambas realidades,
clierpd. y -alma, necesitaban una medicina y una resurreccién para renovar y mejorar lo
que hdbia empeorado”. . ‘ . . . ’ L R
;.27 Las citas posibes son abundantisimas, pues.se trata de un tema muy comin a
San.:Agustin. Muy representativo_ serfa, por. ej., De civ, Dei XIII, 8, CCL 48, 386s.
Y cf. In Jo. ev.-tr. XX, 6, CCL. 36, 226; y De Trin. XII, 16, 20, CCL 504, 409.

-3 De civ..Dei XIII, -2, CCL 48, 3885. Y cf. ibid, XIH, 12, p. 394s.
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2.3.2. La concupiscencia desordenada unida a la debilidad de la
voluntad humana. Esta, en efecto, fue la més herida; porque con el pecado
se ha vuelto contra si misma, de tal manera que ‘“no queriendo lo que
podia, ahora no puede lo que quiere” *'. Pero nuevamente debemos observar
el fundamental optimismo del Santo Doctor. No se detiene en esa debilidad
como para hacer una antropologia pesimista del hombre, sino para ha-
cernos advertir que, estando debilitada nuestra voluntad, nada podemos
lograr sin la gracia de Cristo .

Ni siquiera sobre la concupiscencia Agustin se muestra negativo.
Desde su conversién ha dejado de ser maniqueo, y ha abandonado en
serio su antigua creencia. Pero tampoco es pelagiano. Ve que la concu-
piscencia es una fuerza muy positiva en el hombre cuando lo impulsa al
bien, y dicho motor interno contintia en él atin después del pecado. Lo
malo estd més bien en que, tras éste, el amor desordenado nos imposibilita
que las pasiones estén al servicio de la voluntad guiada por la razén. El
orden ha sido herido y es ahora la voluntad la que se deja arrastrar por
las pasiones, sobre las que el hombre, una vez pecando, no tiene mas el
dominio de sefior que le corresponde **. Por ello solamente le es posible
volver a gobernarlas segin el orden establecido por Dios, ayudado por
la caridad de Cristo, que es un don enteramente gratuiio *.

De ahi que €l hombre tras el pecado tienda a amar desordenadamente,
cuyos signos son la ambicién de poder, de dominio, de dinero; éstos lo
conducen a todos los vicios, sobre los que estd fundada la ciudad terrena.
Pero también puede ser reconstruido su amor con la gracia de Cristo,
para la edificacién de la ciudad de Dios:

La voluntad recta es un amor bueno, mientras la voluntad mala
es un amor malo. El amor que aspira a poseer es deseo, el amor que
ya tiene y posee lo que ama es gozo, el amor que huye de cuanto
le es contrario es temor, el amor que siente y prueba dolor por lo
que sucede es tristeza. Y estos sentimientos son malos cuando es
malo el amor, buenos cuando el amor es bueno *,.

3l De civ. Dei XIV, 15, CCL 48, 437.
32Cf. De gratia Christi, 81, 33s, PL 44, 876; y 44, 48, col. 382.

3 Cf. De civ. Dei XIIT, 13, CCL 48, 895. Asi, por ejemplo, se muestra optimista
respecto al matrimonio y al deseo de la unién matrimonial, si bien reconoce que tras
el pecado la concupiscencia aun en el matrimonio muchas veces arrastra al hombre desor-
denadamente: cf. De pecc. orig. 33, 38 -34, 39, PL 44, 404s. Y cf. De Trin. XTIIT,
18, 23, CCL 50A, 413, donde da como razén de la concepcién virginal de Jests el
que éste convenia que naciese de la carne vencida, pero no de la “libido” consecuencia
del pecado: la carne sigue siendo buena, no la desviacién del apetito desordenado.

3 Cf. De gratia Christi, 21, 22, PL 44, 371; y 26, 27, col. 374.

35 De civ. Dei XIV, 7, CCL 48, 422. M4is adelante nos dice que ambos amores
son los fundamentos de las dos ciudades: De civ. Dei, XIV, 28, CCL 48, 451: el amor
de si hasta el desprecio de Dios ha construido la ciudad terrena, el amor de Dios hasta
%Ldegirec‘il%éie si, la celestial. Y cf. ibid XV, 22, p. 488, y de De Gen. ad litt. XI, 15, 20,

X R




58 C. 1. Gonzalez, Soteriologia Agustiniana

Tampoco puede ser la concupiscencia “mala” por su objeto, pues
para Agustin no existen los objetos malos, ya que desde el momento en
que abandond el maniqueismo repudié toda idea del mal como algo posi-
tivo. Y asf el pecado no estd jamds en preferir algo malo, sino en preferir

algo bueno desordenadamente:

El santo explica que, en efecto, todos los vicios, en el fondo, no
significan algo negativo, sino positivo-perfectivo. La soberbia, am-
bicién, deshonestidad, avaricia, en realidad no son mds que la bis-
queda del bien respectivo que encierra, pero desordenadamente. Es
curioso el caso del emvidioso que se hace malo precisamente al con-
tacto del bien que ambiciona —o que le apesadumbra— desorde-
nadamente *

Por eso el hombre pecador queda abandonado a si mismo. Destinado
por el Creador a ser espiritual en la carne, por el pecado se ha convertido
en carnal aun en el espiritu. Y ya que orgullosamente prefirié el aisla-
miento en si mismo, Dios lo ha abandonadc a sus propias pasiones®’

2.4. La herencia del pecado original

Seglin A. Sage, solamente a partir de las dificultades que el Santo
Doctor tuvo que afrontar contra los pelagianos, llegd a elaborar la doctrina
“agustiniana™ del pecado original. Al principio de su nueva vida de
cristiano, con toda la tradicién de la Iglesia, subrayé la muerte como
consecuencia del pecado; luego, en contacto mds estrecho con el Génesis,
puso el énfasis en la concupiscencia desordenada. Ante el pelagianismo se
vefa obligado a ir hasta la misma rafz:

Heredamos de Adén... no solamente una carne corruptible que
nos aboca a la muerte, no solamente la concupiscencia que nos liga al
pecado, sino un pecado de eterna condenacién si Cristo no nos redime
de él: pecado contraido simplemente desde el nacimiento y que pro-
lifera, a partir de la edad de la discrecién, en pecados mds o menos
numerosos, mas o menos graves, cometidos personalmente .

Comentando Jn 1,17, en relacién con Ro 5,20, Agustin se pregunta
por qué ningln hombre es capaz de cumplir la ley, y se responde que
por haber nacido de Adédn, del cual ha heredado el pecado, por medio
de la concepcién humana misma. Pero aun aqui, cuando llega a la raiz
de la corrupcibn, no se detiene en ella como si fuese el destino final del
hombre; sino lo hace para destacar la redencién tnica posible por la

gracia de Cristo:

36J. RUBIO, op. cit., 69. Por lo mismo, continia el autor, seglin Agustin Ia
concupiscencia existia aun antes del pecado. Lo que ha cambiado es el desorden intro-
ducido en las tendencias.

37Cf. De civ. Dei, XIV, 15, CCL 48, 436s.

38A. SAGE, “Le péché originel dans la pensée de saint Augustin de 412 a 4307,
en Rév. d' Et. August 15 (1969), p. 7bs.
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Mas si nacer de Ad4dn es una consecuencia inevitable de la con-
denacién, nacer por Cristo exige, en cambio, una decisién libre, y
es gracia. Ningin hombre es forzado a nacer por medio de Cristo,
mientras todos han nacido de Ad4n sin haberlo decidido. Mas quienes
nacen de Adén, nacen pecadores, con su pecado; mientras quienes
nacen por Cristo son justificados y justos, no por si mismos sino
por é1%

(Por qué era tan importante para Agustin subrayar esta doctrina?
Porque, para Pelagio y los pelagianos, Adén habria pecado sélo él, y no
habria dejado en herencia a la humanidad descendiente de él ni el pecado
ni sus consecuencias, sino solamente un mal ejemplo. Asi la redencién de
Jesucristo no tocaba la raiz misma del mal en el hombre, sino solamente
se realizarfa también por el ejemplo. Una doctrina que muy posteriormente
proclamarfan los cristianos iluministas, estaba ya sembrada remotamente.
Agustin veia las graves consecuencias de tal doctrina no solamente para
la gracia, sino para la funcién misma de Cristo, y por ende para su onto-
logia. Por eso contra los pelagianos recogié y atrincherd toda la doctrina de
los Padres anteriores a é1%.

2.5. Pero el hombre no estd del todo corrompido

Por eso es redimible, por mds que nuestra naturaleza esté debilitada.
Mis atin, por ello lo necesita. Es una de las razones por qué San Agustin
usa tanto el nombre de “Cristo médico”*'. No hay ni mutacién ni mucho
menos destruccién que pudiésemos Ilamar “ontoldgica” en el hombre;
sino desorden: es, dice J. Rubio, un “ser en pecado” pero sin dejar de
existir como un “ser en Dios”*. Esta afirmacién es frecuentisima en
Agustin, por ejemplo cuando dice explicitamente que nuestra naturaleza,
heredada de Adén, se encuenira debilitada, pero no del todo corrompida ©
Por eso también distingue entre la gracia de creacién y la de redencidn,
ambas por obra de Cristo: por el pecado se ha perdido aquello que
necesita un salvador, se conserva aquello que es don (en la naturaleza)
de la creacién *. O como lo expresa V. Capénaga,

El hombre perdié la facilidad, pero no la capacidad para unirse
con su Principio. Y si, segin el santo Doctor, la nobleza del ser
humano consiste en ser capax Dei, esa capacidad no se destruyé con
el primer pecado®.

3¥In Jo. ev. tr. 11, 12, CCL 36, 26.

40 Cf. J. SAGE, op. cit., p. 89.

41 Cf. De pecc. orig. 29, 34, PL 44, 402.

42 Cf. J. RUBIO, op. cit., p. 6.

“ICf. por ej. De pecc. orig. 40, 46, PL 44, 408.

“ Cf. De pecc. orig. 83, 38, PL 44, 404; De nai. et grat. 11, 12, PL 44, 252s.
*V. CAPANAGA, “El gozo de la redencién”, en Augusiinus 23 (78), p. 222,
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2.5.1. La imagen de Dios en nuestra alma es inmortal, y ha sido
creada conforme a dicha imagen para que pudiese conocer y ver a Dios
mediante su razén y su inteligencia. Y aunque hoy se encuentra “desgas-
tada (obsoleta), oscurecida y deforme”, sin embargo siempre existe %Y
en el mismo libro De Trinitate Agustin nos ofrece algunos signos de la
permanencia de esa imagen:

Aunque estamos desterrados del gozo inmutable, sin embargo no
hemos sido de tal manera separados y desgajados que no podamos
buscar en estas cosas mudables y temporales la eternidad, la verdad
y la beatitud (y no queremos ni motir, ni ser engafiados, ni per-
turbados)¥.

2.5.2. Conserva la capacidad de generar y procrear, don que le fue
concedido al hombre antes de la caida (Gen 1,28). Por ello el cuerpo es
castigado con la sujecién a la muerte, pero no privado de sus capacidades.
Y asi puede generar otros cuerpos unidos a un alma inmortal, a su vez
imagen de Dios, que goza de la luz de la razén*.

2.5.3. Castigado, conserva todas sus capacidades. naturales, aunque
debilitadas, como por ejemplo la capacidad de progreso (que se manifiesta
en la construccién, la industria, la navegacién, la agricultura, etc.), la
capacidad de gozar la belleza y de usar todos sus 6rganos, sentidos, miem-
bros fisicos, etc., todos ellos organizados de tal manera que estin al
servicio del alma espiritual. Y finalmente la capacidad de conocer y gozar
la naturaleza celeste y terrena, que contindia al servicio del hombre *.

Por eso el hombre es redimible, es “curable”, y tiene urgente necesidad
del “médico™ Cristo. Més atin, precisamente porque Dios en su providencia
ha querido que su obra desembocase en Cristo como término, ha dejado
en ¢l hombre muchos signos de esa imagen jamés perdida, que lo impulsan
a huscar a Dios a través del conocimiento y la voluntad, la razén y el
deseo. El hecho de que alin conserve el hombre la conciencia moral y el
arrepentimiento son signos de la inquietud del corazén que lleva una
imagen en bdsqueda del Creador:

También el deseo, el inquietum est cor nostrum de las Confe-
siones, dispara al hombre a la conquista de lo infinito. Es una sed

4 De Trin. X1V, 4, CCL 50A, 428,

4 De Tyin. 1V, 1, 2, CCL 50, 161. A. RUBIO ve en el remordimiento por los
pecados un signo de la ‘.‘memorla Dei”, que atin se conserva por ejemplo en la jerarquia
de valores. El remordimiento es una “condenacién de si mismo”, de aquello que, en el
fondo, y sépase 0 no, es la aprobacién del plan divino sobre el hombre. Si la “conversién
a si mismo” es €l medio mis excelente para encontrar a Dios, es que en el fondo la imagen
de Dios estd atn impresa en el espiritu humano, por mdis que se encuentre opacada:
cf. op. cit.,, pp. 57-61. .

48 Cf. De civ. Dei, XXII, 24, 1, CCL 48, 846. Y asi, seglin Agustin, las nupcias,
aun del hombre 'ca:ido, son buenas y conformes al plan divino; si bien tras el pecado ha
aparecido la lascivia: cf. De pecc. orig. 35, 40, PL 44, 405; et cf. De civ. Dei, XXII,
24, 2, CCL 48, 849. '

49 Cf. De civ. Dei, XXII, 24, 3-5, CCL 48, 850s,
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inextinguible, en busca de tres fuentes: la Verdad primera, la Her-
mosura original, el Valor de los valores, causa constitutae universi-
tatis, lux percipiendae veritatis, fons bibendae felicitatis. La razén
més metaffsica y agustiniana de esta inquietud se halla en la condi-
cién de imagen de Dios impresa en el espiritu®.

Podriamos concluir esta partz con A. Sage®, diciendo que Agustin
tal vez no lo ha dicho todo bien, y él mismo se ha corregido en muchos
puntos. Pero en su enorme desarrollo teoldgico llegd a la madurez de su
pensamiento sobre el pecade original, porque sélo asi podia con toda su
fuerza presentar la absoluta necesidad, para el hombre, de una encarnacién
redentora.

Incluso en la misma polémica antipelagiana no es que el bautizar o
no a los nifios tenga sentido como un problema indepéndiente. De hecho
Agustin reconocié que Celestio habia aceptado en Cartago dicho rito. Y
sin embargo sigui6 Uamédndolo hereje. ¢(Por qué? No era cuestin del
rito, sino del significado, pues atribuia a dicho sacramento una fuerza
extrafia a la confesién de fe; ya que segiin el pelagiano el nifio se bautizaba
para recibir una ayuda que facilitase la salvacién; y luego ponfa €l auxilio
de la gracia de Cristc en el ejemplo de su vida y doctrina, lo que para
Agustin es una doctrina impia®?, al negar la abscluta necesidad de la
gracia, que segiin el Sanic sélo puede ser explicada por la obra de Cristo
en contraposicién a la del pecado. Luego no basta que la carne de Cristo
sea un modelo, o que facilite el ingreso al reino: sin ella simplemente
no hay reino.

Y ya que el pecado original es del todo universal, el Santo Doctor
se pregunta cémo fue posible que se salvasen los padres del Antiguo
Testamento, antes de la venida del Verbo. Aun ellos, se responde, no
pudieron salvarse sino en virtud de la encarnacién, muerte y resutreccién
de Cristo ®; como le parece ver significado en la circuncisién de los nifios,
prenda y figura real del bautismo *.

50V, CAPANAGA, “El gozo...”, p. 224. Por eso, dice J. RUBIO en op. cit.,, p.
57, la conversién a Dios comienza en Agustin por una conversién dentro de si mismo:
porque, aun alejado de Dios, conserva su imagen.

5I' A, SAGE, “Péché originel. Naissance d’ un dogme”, en Rev. &’ Et. August: 13
(1967), pp. 247Ts.

52Cf. De pec. or. 23, 26, PL 44, 397. Llama “doctrina carnal y animal” la que
no entiende “quid gratiae credentibus crux conferat Christi, et putat hoc illa cruce actum
esse tantummodo, ut nobis usque ad morten pro veritate certantibus imitandum praebe-
retur exemplum”: In Jo. ¢v. tr. XCVIII, 3 CCL, 36, 578. ;No vino entonces a dar
ejemplo al hombre? Si, pero sélo positivamente al hombre ya ‘“‘sanado”. Por eso la carne
sin pecado de Cristo debe primero sanar la carne pecadora nuestra (y no encuentra
Agustin mejor manera de explicar esta trasmisién, que por la generacién carmal): cf.
De pecc. or. 1, 1, PL 44, 385s; 17-18, col. 394.

53 De pecc. or. 24, 28, PL 44, 398; 25, 29-26, 31, col. 899s; v cf. De nat. et grat.
2, 2, PL 44, 249. Ni siquiera Adan pudo salvarse sin Cristo: De nat. et grat. 21, 23, PL
44, 258.

54 Cf. De civ. Dei 16, 23, CCL 48, 532,
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3. La Encarnacién Redentora

En general San Agustin considera que el fin de la encarnacibn, tras
el pecado del hombre, es la curacién de éste. No de sélo el pecado original,
sin embargo, sino de todos los pecados; si bien primeramente del original,
luego de cuantos el hombre comete por responsabilidad propia. Pero no
se detiene ahi. La encarnacién del Hijo no tiene solamente un fin negativo:
liberar de la muerte; sino sobre todo y princiaplmente un fin positivo:
llenarnos de la vida divina. Asfi la redencién es no sélo curacién, sino

plenitud de salud:

En Ia plenitud de los tiempos, cuando él sabia que debia hacerlo,
envié a su Hijo unigénito, por el cual cred el universo, para que
permaneciendo Dios se hiciese hombre, v fuese como hombre Cristo
Jestis el mediador entre Dios y los hombres; creyendo en él, por el
agua de la regeneracién quedamos libres del reato de todos los
pecados, tanto del original adquirido por generacién (y para cuya
regeneracién ha sido instituido principalmente) como de todos aque-
llos que hemos contraido al obrar mal; de modo que librados de la
condenacién perpetua, vivamos en fe, esperanza y caridad. .. teniendo
como camino a Cristo, hecho tal por nosotros *.

San Agustin no considera la encarnacién separada del resto de los
misterios de Jests, sobre todo de la muerte y resurreccién. Esta tltima
es la clave para descifrar el misterio salvifico, que serfa del todo imposible
sin que por una parte la venida del Verbo en la carne, y por otra la muerte
en cruz %. Se trata pues de una encarnacién en el sentido “global” del
término,

3.1. Fin de la encarnacicn

Lo hemos dicho ya: para liberar al hombre de todo pecado. Pero
ipor qué precisamente mediante la encarnacién? ¢(Cémo corresponde ésta
al proyecto salvifico divino? ¢Por qué es tan conveniente?

El intercambio: Agustin es herederc de la doctrina comtn de los
Padres, desde San Ireneo. La encarnacién fue querida por la Trinidad,
“para que naciésemos de Dios”, por eso “el Hijo ha nacido primero de
la carne humana”. Supone Agustin que tras el pecado no naciamos ya de
Dios, sino de la carne: por eso él se ha hecho carne, para que asi nacié-
semos de él. Pero también se iluminan con esta categoria otros aspectos
de la salvacidn: el inmorial quiere participar de nuestra mortalidad para
comunicarnos su vida inmortal ¥, Y también para cambiar nuestra soberbia
con su humildad, y nuestra inmundicia con su santidad.

55In Jo. ev. tr. CXXIV, 5, CCL 36, 684. Y cf. De Trin. IV, 14,14, CCL 50, 186.

56 Cf. De pecc. or. 24, 28, PL 44, 398s.

57Cf. In Jo. ev. tr. II, 15 CCL 36, 19; De Trin. 1V, 24, CCL 50, 164; De civ.
Dei XXI, 15, CCL 48, 781.
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La curacion de la soberbia humana, raiz. del pecado, con la “humildad
de Dios”, y de nuestra desobediencia con su obediencia al Padre, desde
la encarnacién hasta la muerte 5,

El camino y ejemplo para el hombre carnal. El Hijo es la imagen viva
de la Trinidad, segin la cual hemos sido creados. Pero perdida la imagen
(que es nuestra luz) por el pecado, no tenfamos ya una guia segura de
nuesira vida. Por eso el Verbo sigue siendo camino, segin su naturaleza
divina, para los dngeles que permanecieron fieles (pues también fueron
creados conforme.a su imagen); en cambio para nosotros, pecadores, inca-
paces de mirar nada que no sea carnal, se ha abajado viniendo a nuestra
carne para que en nuestra carne misma encontrisemos el camino del
regreso a Dios. Por eso la humanidad de Cristo, como camine, es también
mediadora entre nosotros y su divinidad, como “via entre el viandante
y la meta”, debido a su unién hipostdtica. Por eso mismo la carne de
Cristo es nuestra esperanza para llegar a Dios, porque Jesucristo “es Dios
en cuanto meta a la que tendemos, hombie en cuanto camino por el
cual llegamos a esa meta” .

Pero debemos insistir en el punto ya insinuado arriba: Agustin no
es un sociniano que afirme el ejemplo de Cristo como el de un grande
hombre enviado por Dios. Ni es pelagiano de manera que considere el
pecado de Adén s6lo un “mal ejemplo” que se cura con el “buen ejemplo”
de Cristo. Ni un racionalista que se contente con un maestro iluminado
de una vida moral recta. La gracia de Cristo no es sdlo ejemplo, sino
perddn radical, cambio de situacién del hombre de pecador a justo, ver-
dadera elevacién de la naturaleza caida: la humanidad de Cristo es camino
pera el hombre en el sentido ante todo 6ntico; y precisamente porque lo
es, se convierte también en camino de vida en el ordem moral ®.

¢(Era del todo necesaria la encarnacion? No, si por ello se entiende
una exigencia natural del hombre que basase un derecho. No la podemos
pues deducir por la razén. Pero dado que Dios asi lo ha libremente deci-
dido por amor, y ha querido revelarlo, descubrimos en su Palabra que,
aun cuando &l podria habernos salvado de infinitas maneras, ninguna
hubiese sido tan conveniente; puesto que participando él personalmente
de nuestra muerte, se habria de convertir por su resurreccién en esperanza
para cuantos por nuestra culpa estamos condenados a la muerte. Y asi,
para que no desesperdsemos al sentirnos inmersos en esta carne de pecado,
él mismo la ha hecho suya. Enceguecidos ademds por nuestros pecados,
e incapaces de ver la luz, la misma luz divina se nos revela en nuestra
carne: por eso quienes nos sentfamos lejanos de Dios podemos ver en la

58 De Trin. XII, 17, 22, CCL 50A, 413.
59 De civ. Dei XI, 2, CCL 48, 322. Y of. De Trin. VII, 8, 5, CCL 50, 253.

80 Cf. De gratia Christi 35, 38, PL 44, 378; 41, 45, col. 380; De pecc. orig. 15,
16, PL 44, 393; De nat. et grat. 40,47, PL 44, 270.
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carne de Cristo cudnto nos ama Dios todavia, y que a pesar de nuestra
carne de pecado, él no nos a rechazado ®'.

Asi la carne de Cristo se convierte para nosotros en la “teofania
de Dios”: ‘

Como su trascendencia lo hace inaccesible a los ojos de los
mortales, Dios no se manifiesta tal como es en si mismo, segin su
esencia invisible; la teofanfa se realiza por medio de un signo que
posee en s{ mismo cierta cualidad que lo hace capaz de evocar lo
que significa, sin expresarlo exhaustivamente, pues ninguna creatura
iguala al Creador .

Se podria decir en conclusién, con C. van Crombrugghe, que lo més
tipico en la sotericlogia de San Agustin fue el haber movido el centro de
atencién de la soteriologia patristica, del hecho mismo de la encarnacién
al evento de la cruz; y por lo mismo el haber acentuado con mayor fuerza
que nunca antes de él, el valor soteriolégico de la carne de Cristo; de
manera que la encarnacién, en una comprensién mdés amplia, no se “con-
centra” en el momento en que el Verbo tomé carne en el seno de Maria;
sino abraza todo €l misterio salvifico del Verbo en la carne &,

3.2. (Por qué en un cuerpo humano?

Encontrdndonos de Ileno en el campo del misterio revelado sobre la
libre voluntad salvifica, no se pueden dar sino razones de conveniencia.
Esta misma “debilidad” 1égica del razonamiento, es un reto de la sabiduria
divina a la autosuficiencia de la filosofia:

(Agustin) estigmatiza el orgullo filoséfico que, escandalizado por
una tal condescendencia, rehusa creer en el misterio del Verbo en-
carnado. Dios providencialmente ha dispuesto de hacer regresar los
hombres hacia si por medio de humildes realidades carnales, después
de la perversién del pecado... Los fildsofos, sobre todo los platé-
nicos cuyos escritos por otra parte Agustin tanto admira, pueden
elevarse més alld de lo creado, descubrir al menos un poco la luz
de la verdad inmutable; y sin embargo no estdn menos condenados
a la impotencia en el orden de la salud, mientras no abajen su orgullo
delante de la humildad de Dios *. '

8! Cf. De Trin. XIII, 10, 18, CCL 504, 899s; De civ. Dei VII, 31, CCL 47, 212.

82E. BAILLEUX, “La christologie de saint Augustin dans le ‘De Trinitate’”, en
Rech. August. 7 (1971), p. 221. V cof. De Trin. II, 5, 10, CCL 50, 93; II, 9, 15, CCL
50, p. 99s.; I, 10, 21, CCL 50, p. 149s.

&3 “Nous concluons que, pour Augustin, toutes les grices se rapportent 2 la mort
du Christ, comme & leur cause méritoire. Si Dieu pouvait nous les octroyer d’ autre
facon... en réalité cest de I’ Incarnation et de la mort du Christ qu’ il a fait le
facteur de notre salut”: C. van CROMBRUGGHE, o0p. cit., p. 497.

&4 E. BAILLEUX, Op. cit, p. 22. Y cita en confirmacién De Tyin. IV, 15, 20.
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Para mostrar que la carne es buena y amada de Dios, porque Dios
la ha creado. Y por lo mismo para ensefiarnos que el dnico elemento malo
es el pecado, no la carne. Y también para demostrarnos que ni siquiera
la muerte del cuerpo es un mal en sf mismo (lo seria solamente la “muerte
segunda™), porque en Cristo la muerte se transforma en camino para la
resurreccién. Finalmente, para abatir el orgullo humano; pues asumiendo
voluntariamente la carne del hombre, le ha ensefiado cudnto se ha enga-
fiado su orgullo cuando ha pretendido hacerse igual a Dios

Para vencer al demonio en la misma carne en la que el mahgno
habia vencido, ya .que

Convenia a la justicia vy a la bondad del Creador que ‘el diablo
fuese vencido por medic de la misma creatura racional que &l se
complacia de haber vencido, y por medio de una creatura descen-
diente de la misma estirpe que, viciada en el origen, era en su totali-
dad, por culpa de uno solo, dominada por el poder del demonio *.

Para ser, en cuantc hombre, tinico Mediador; pues el Verbo en cuanto
Hijo, eterno e infinitamente bienaventurado, no es mediador. Y “asi se
ha hecho hombre para, participando de nuestra naturaleza, hacerla tamblen
feliz y destinada a la inmortalidad .

Pero para cumplir su papel de mediador en la carne, entre la carne
pecadora, era necesario que su carne fuese sin pecado; en efecto, su carne
no es divina, pero tampoco puede ser pecadora porque entonces necesitaria
otro mediador. Si esa carne puede mediar, es por su santidad y unién con
el Verbo, pues necesitamos “un Mediador que, cercano a nuestra debilidad
por su cuerpo mortal, gracias a la justicia inmortal de Su espiritu... nos
dé verdaderamente un auxilio divino para purificarnos y liberarnos™ .
Por ello también esa carne fue concebida virginalmente: no de la carne
pecaminosa de Adan que concibe llevada por la lascivia, sino de la fe.

6 Cf. De civ. Dei, X, 24, CCL 47, 297, y De Trin. XIII, 18, 23, CCL 504, 414.

8 De Trin. XIII, 17, 22, CCL 50A, 413. Y cf. ibid 18, 28, p. 414; 16, 21, p.
410; De pecc. orig. 40, 46, PL 44, 408. Durante un tiempo se exageré el drama acaecido
entre Jesucristo y el diablo, como si éste hubiese sido el centro de la -cristologia agus-
tiniana. Cf. sobre esta exageracién, el reductivismo de H. GALLERAND, “La rédemption
dans saint Augustin’, en Rev. d’ hist. de lo litt. velig. 8 (1922), 88-77, articulo -repro-
ducido por J. TURMEL en Histoire des dogmes, I. Paris, 1931, pp. 360-380. Igualmente
A. SABATIER, La doctrine de I’ expiation et son évolution historigue. Paris, Fisch-
bacher, 1898. Contra esos excesos cf. sobre todo J. RIVIERE, Le dogme de la rédem-
tion chez saint Augustin. Paris, J. Gabalda, 1933. Hoy estos excesos no predominan, y se-
ha colocado tzaé interpretacién en una perspectiva mis equilibrada. Cf. J. PLAGNIEUX,
0p. cit., p. 823. S -

67 Cf. De civ. Dei IX, 15, CCL 47, 263. Algunas veces explica esta misma conve-
niencia insistiendo en la funcmn medladora-sacerdotal J esucrlsto es sacerdote por su carne:
De Trin. IV, 14, CCL 50, 186.

48 De civ. Dei IX, 17, CCL 47, 266; cf. zbzd X 24, CCL 48, 298 De pecc. orig.
28, .33, PL 44, 402.
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Asi fue concebido por el Espiritu Santo en la carne, pero no de la carne.
He aqui por qué San Agustin da tanta importancia a la fe de Maria, para
la obra de nuestra liberacién ¢,

4. El Misterio Pascual

La cruz es, sin duda, el eje central de la soteriologia de Agustin. Se
trata de una teologia muy compleja y consistente, en la que podemos
descubrir muchos aspectos intimamente entrelazados. Podriamos distinguir
metodolégicamente entre las “raices” de la obra redentora de la cruz, y
las categorias que Agustin emplea para explicarlas.

4.1. “Raices” teoldgicas de la redencion por la cruz

Jesucristo murié como Mediador de la humildad; porque si el pecado
tiene como rafz fundamental la soberbia humana, el remedio tendrd que
ser la humildad de la carne de Dios. Puesto que habfamos perdido la
vida por nuestro orgullo, él acepté morir con la muerte mds ignominiosa,
porque “asi como el demonio soberbio ensoberbeciendo al hombre lo
condujo a la muerte, asf el Cristo humilde devolvié al hombre, mediante
la obediencia, a la vida” ™, Si el Hijo hubiese venido a nosotros en cuanto
Dios, no habria sido reconocido; en cambio comc hombre, en una cruz,
se ha convertido en camino de humildad para el hombre soberbio:

A causa de la t1ansgresmn de la ley, los soberbios quedaromn

enfermos, y la enfermedad de los soberbios se convirtié en confesién

- de los humildes. Ahora que los enfermos reconocen su enfermedad,
- que venga el médico a curarlos "

De ahi que la imagen del “Cristo Médico” como expresién de la
obra redentora, sea una .de las mds favorecidas cuandoc se trata. el tema
de la sotericlogia agustiniana. Y es que, mientras los Padres griegos amte-
riores a €l insistian en la divinizacién “mistica™ del hombre por la encar-
nacién, Agustin puso el acento en el remedio del pecado mediante la
“humildad de Dios” que inspiré al Hijo la condescendencia para venir
a la humildad de nuestra carne, la cual se convierte en el signo mds
claro. del amor trinitaric por el hombre caido ™. Segin R. Arbesmann
incluso dio Agustin un grande paso respecto a otro Padre latino muy
cercano. a él, San Ambrosio, al conjugar en la cruz la teologia de la
humildad de Dios con la imagen del Cristo médico; ambas imdgenes unidas
en el orden soterioldgico, y no de mera contemplacién o de vida espi-

89 Cf. De Trin. XIII, 18, 23, CCL 50A, 413; De pecc. orig. 41, 47, PL 44, 409s.
0 De Trin. IV, 10, 13, CCL 50, 178; cf. De nat. et grat. 24, 27, PL 44, 260.

W In Jo. ev. tr. 11, 2, 8, CCL 36, 20s; cf. ibid II, 4, p. 18s.

72Cf. G, PHILIP, Op. cit, p. 806.
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ritual ®; o como lo explica J. Plagnieux, la desconcertante novedad agus-
tiniana resulta de que pone el rescate de nuestra salud en la humildad de
Dios en conjuncién con la sangre del justo™. Y en la valiente expresién
del Santo Doctor: “Fl hombre soberbio habria perecido para siempre, si
no hibiese venido a su encuentro el Dios humilde”, J. L. Azcona encuentra
no la manifestacién de una “virtud” de Dios ejercitada en un acto (por
mis que fuese la cruz) sino

Es un mode continuo de existir que responde a una raiz onto-
logica. Este concepto esencial a la humildad, lo aplica Agustin al
mismo Dios; al Verbo de Dios. Dios es humilde ™.

También puede afirmarse que Cristo nos salvé por su libre obediencia
al Padre, ya que si la raiz del pecado es la soberbia, el pecado en si mismo
es desobediencia que lleva a la muerte como castigo. Y asi, no debiendo
morir Jesucristo por ser sin pecado, la libre aceptacién de la muerte por
obediencia al Padre y no como castigo, rehace la obra de nuestra desobe-
diencia. Ningdin hombre hubiese podido redimirse ni siquiera dando la
propia vida, porque la muerte en él no es libertad, sino condena. Sélo
el Hijo puede, por consiguiente, aceptar la muerte (en su carne) por puta
generosidad 7. Me parece que en este punto Agustin influye profunda-
mente en la posterior soteriologia de San Anselmo.

También nos libré por su victoria sobre la muerte fisica ya que, no
debiendo morir como acabamos de afirmar, por su propia voluntad se
entregd a la muerte; y as{ también por propia voluntad vencis la muerte.
En efecto, mientras el hombre pecador muere cuando el alma abandona
su cuerpo, y lo abandona no cuando quiere sino cuando el Sefior dispone,
en el caso del alma de-Cristo dejé el cuerpo “porque quiso, cuando quiso,
y como quiso” 7. Pero no lo hizo por su propio bien, sino que “sufrié por
nosotros la muerte que no le era debida, para que no nos dafiase mas la
muerte que nos es debida” %,

De ahf que dificilmente se puede encontrar en San Agustin alguna
justificacién a la interpretacién luterana de una muerte expiatoria del
Hijo que satisface la ira del Padre. He aqui un texto del Santo Doctor
que parece excluir toda interpretacién de ese tipo: comentando Ro 5,9-10,
dice que el Padre ha enviado a su Hijo por pura misericordia:

73 Cf. R. ARBESMANN, “Christ le ‘Medicus humilis’ in St. Augustine”, en Augus-
tinus Magister, I, p. 626.

74 Cf. J. PLAGNIEUX, 0p. cit,, p. 821.

.753. L. AZCONA, 0p. cit., p. 28. El mismo autor desarrolla mas adelante, p. 47,
el tema de la “forma servi” como principio radical de los “actos humildes” del Cristo
en su carne.

76 Cf. In Jo. ev. tr. XLI, 7, CCL 36, 861; De¢ nat. et grat. 24, 26, PL 44, 260.

71 De Trin. IV, 13, 16, CCL 50, 181s; cf. In Jo. ev. tr. III, 12-13, CCL 36, 26.

78 De Trin. IV, 13, 17, CCL 50, 182; c¢f. In Jo. ev. tr. XLI, 7, CCL 86, 861; Ibid
XXXI, 6, p. 296s.
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¢(Hemos de pensar que, airado el Padre contra nosotros, vio
morir a su Hijo por nosotros, y asi aplacé su ira? ¢;Quiere esto decir
que el Hijo se habia reconciliado con nosotros hasta el punto de
dignarse morir- por nosotros, mientras el Padre continuaba  airado
hasta el punto de no-.querer reconciliarse con nosotros sino en el
caso que por nosotros muriese su Hijo? /Pero entonces qué significa
lo que dice en otro pasaje el Doctor de los. gentiles: Ro 8,31-327
Si el Padre no estuviese ya aplacado, /nc perdonando el propio
Hijo, lo habria entregado por nosotros?... Més bien veo ahi que
el Padre nos amd primero, y no sélo antes de que el H1]o muriese
por nosotros, sino incluso antes de crear el mundo.

Y .concluye el comentario enseflando que el Hijo se. entregé por
nosotros libremente; pero sizndo una obra ad exira, toda ella es trinitaria 7.

“Pero Ag_ustin no puede detenerse en sélo la muerte de Jests, por
mas que ésta fuese voluntaria. Si la vencié fue por su resurreccién, que
es asi la clave para interpretar la cruz. Por ello nos dice que de Adén
recibié el cuerpo que los ]ud1os destruyeron de su divinidad el poder
de hacerlo resucitar; ‘por ello “nos salvé con su justicia, muriendo; con
su poder, resucitando™ . ‘

4.2. Categorias iﬁtﬂpretativas

"Estén muy ligadas con las “raices” de que hemos apenas hablado, y
sélo: por 1azon de método exposmvo podemos separarlas.

- Cristo muri6 como Mediador entre Dios y los hombres para reesta-
blecer la unidad. Poniéndose él entre el Padre y nosotros pecadores,
eliminé -el obstaculo que nos separaba, el muro del pecado. Pero si pudo
reconstruir la unidad perdida entre Dios y el hombre, es por su unidad
Diocs-hombre, y porque la carne suya no es de pecado, aunque -haya él
venido g una carne pecadora®. Este oficio de Mediador, preparado a
través de todo el Antiguo Testamento (ya que todos los sacrificios antiguos
eran s6lo figura del que habia de venir®), se expresa del modo més
excelente en la mediacién sacerdotal ®. Por eso tiene tanta importancia
en este contexto la teologia agustiniana del sacrificio:

“Y lo hizo pecado” (2 Co 5,20-21), significa para Agustin “lo hizo
sacrificio por el pecado”: las victimas del Antiguo Testamento eran lla-
madas “pecado”, o sea tomaban el puesto del pecado y eran ofrecidas por
él; pues bien, son figuras de Cristo®. Por la unién entre la carne y el

79 De Trin. XIII, 11, 15, CCL 50A, 401s.

80 De Trin.. XIII, 14, 18, CCL 50A, 406s, y cf. In Jo. ev. tr. X, 11, CCL 36, 107.

81 CL. In Jo. ev. ir. XLI, 5, CCL 386, 360; De Trin. IV, 7, 11, CCL 50, 175; ibid
1v, 14, 19, p. 186.

82Cf De civ. De X, 5, CCL 47, 276ss.

83.Cf. De civ. Dei VII, 82, CCL 47, 213.

8¢ Cf. In Jo. ev. ¢r. XLI, 6, CCL, 361.
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Verbo, el sacrificio de Cristo es por unha parte hitmano, 'y por otra trinitario;
pues si bien se.ofrece como sacerdote y victima en la forma de siervo,
en cambio en la forma. de Dios recibe ese sacrificio de su cuerpo, junto
con el Padre y el Espmtu Santo %.

- ¢Que -es para San Aaustm el sacrzfzczo’) Tres capitulos’ de La Ciudad
de Dios estdn dedicados al ‘tema: “El sacrificio visible.es el sacramiento
del sacrificio’ invisible; o0 ‘sea, un signo sagrado”. El verdadero sacrificio
es’ la oblacién de si mismo a Dios, significada externamente. He aqui
por qué, por ejemplo, el Sefior nc acepté el sacrficio 'de Cafn: era un
ofrecimiento de cosas externas, no de s{ mismo, porque odiaba a su her- -
mano. Por ello el Antiguo Testamento insiste en que el verdadero sacrificio
es el del corazén, y la misericordia para con el préjimo cuando en €l se
reconoce la presericia de Dios, porque entonces en realidad es a Dios a
quien ofrecemos el corazén %, ' ’ o

Por tanto el sacrificio de Crzsto es propiamente el libre ofrecimiento
de :si al Padre, hasta la muerte. En una ocasién Agustin lo compara con
el sacrificio de Isaac: éste fue un verdadero sacrificio, figura del de Cristo,
y sin embargo Isaac no fue verdaderamente inmolado sino solamente ofre-
cido por Abraham, en espiritu de fe, al Dios que da la vida. Segtin
Agustin, la fe de” Abraham se manifest6 en el hecho de que creyd en la
palabra del Sefior, quien le habla promeﬁdo darle una innumerable des- .
cendencia por medio de Isaac, y sin embargo estaba dlspuesto a inmolar
al hl]O lo que indicaria que el patriarca estaba seguro de que la vida de
su hijo, estaba en manos del Sefior: éste. es el signo de la resutrreccién de
Cristo quien se ofrecié a la muerte, sabiendo-de su victoria sobre ella .
La resurreccién es, pues, inseparable de la cruz como sacrificio de Cristo.
Por ella el Sumo Sacerdote penetré hasta el trono de Dios, 'y perpetud su
sacrificio al ofrecerse continuamente por nosotros al Padre, en su calidad
de Cabeza de su. Cuetpo, que. es la Iglesia. La_ figura del Antiguo Testa-
mento que prepard esta teologfa, fue la del sumo sacerdote que penetraba
una vez al afio en. el sancta sanctorum para ofrecer el sacrificio expiatorio.

De -este sacrificio participa toda la Iglesia, que ha aprendido de
Cristo a ofrecerse a si misma en él y con él en el dia del Sefior. Y en'la
ciudad de Dios, quienes vivimos justificados debemos ofrecer, con el sacti-
ficio".de  Cristo, el sacrificic ‘de la justicia. Y fnalmente todos los justos
continuardn’ ofreciendo para siempre el sacrificio de si en la Jerusalén
celeste, como victimas puras y hmp1as sin ningdn defecto, junto con el
Cordero ®. . :

85 Cf. De civ Dei X, 20, CCL 47, 294.
8 Cf. De civ.. Dei X 5.7 passim, CCL 47, 276-280. Por lo que toca al. sacrificio
interior; cf. espec1f1camente X, 6. Entre lo mejor que se ha escrito sobre €l tema, cf. J.
LECUYER, “Le sacrifice selon saint Augustin®, en Awugustinus Magister TI, pp. 905-914.
Y cf. De civ. Dei X, 19, p. 293s; XV, 7, 1, p. 460
7 8T De civ. Dez, XVI; 32, 1, CCL 48 5375, cf De Trin. IV; 7, 11, PL 50, 175s.
88 Cf. De civ. Det ‘{ 20 CCL 47, 294; XIX, 23, 5, p. 694; XX 26 1, p. 49,
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4.3. El cuerpo resucitado de Cristo

Es el sqgcramento tnico de la “doble resurreccién” del hombre, corres-
pondiente a la “doble muerte”. Si la muerte del alma consiste en su
separacién de Dios, su resurreccién serd entonces la reconciliacién por
1a ‘gracia. Y si la muerte del cuerpo es €l castigo del pecado, entonces la
plenitud de la gracia victoriosa sobre el pecado se manifestard plenamente
en nuestra resurreccién. Tras ésta seremos definitivamente imdgenes per-
fectas del cuerpo resucitado de Jesucristo, y se cumplird totalmente el fin
de la creacién. Dicho fin supera el que tuvo Adén anteriormente al pecado;
seglin' tal proyecto divino nuestro cuerpo deberia espiritualizarse segiin
1a imagen del Verbe, una vez Hegado el término de la vida en esie mundo.
En la nueva economia de gracia, sin perder eén nosotros la imagen del
Verbo llevaremos en nuestro cuerpo la del cuerpo resucitado de Tesucristo.
Asi el plan salvifico redentor es atin mds excelente, por obra del poder
y del amor divino, de cuanto no lo fuese la primer economia %,

El Salvador, para rescatarnos de nuestra doble muerte, optso la
suya, simple y finica, y para probar nuesira resurreccién doble pro-
puso su tinica resurreccién; siendo Cristo impecable y revestido de
carne mortal, muere y resucita solamente en la carne, armonizédndola
con nuestra doble muerte; la-muerte del Sefior en la. carne es ejemplo
de la muerte de nuestro hombre exterior, asi como la Resurreccién del
Sefior es figura de la resurreccién del homo éxterior; el. hombre

_interior es crucificado por el dolor de la penitencia, pero la muerte

de la impiedad, que es la muerte del alma, significa la resurreccién
. del alma; asi, el homo interior se renueva constantemente. Por tanto,
la muerte dnica de Cristo sitvié de remedio a nuestra doble muerte.
De esa manera, la muerte de Cristo, en cuanto causa ef1c1ente de
esta doble resurreccién, produjo la salud nuestra®™.

5. Nuestra Participacién en el Misterio de Cristo

Se 1eahza de multlples maneras, pero siempre sobre el fundamento
de la fe, cuyo sacramento inicial es el bautismo. Pero este sacramento de
iniciacién- es ‘solamente ‘el signo del verdadero y finico sacramento que es
la humanidad de Jeésucristo, del que es necesario absolutameénte ‘participar
si queremos ser salvos. De hecho en el Antiguo Testamento no habia un
bautismo, y sin embargo los Padres anteriores a la venida del Verbo se
salvaron por la fe en Cristo, que tenfan atin en promesa. En camblo tras
su venida nos salvamos por la fe en él, ya hecho carne ?'.

8 Cf. De Tvin. IV, 3, Bs, CCL 50, 165-167; XTIV, 18, 24, CCL 50A, 455s.

| %0A. CATURELLI, Op. cit., p. 81.

91 Cf. De civ. Dei X, 25, CCL 47, 298-300; In Jo. ev. tr. XIV 13, CCL 36, 50
CIX, 2-3, pp. 619s.
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5.1. Nuestra victoria sobre la muerte espiritual

El pecado puede expresarse bajo diversas categorias, ninguna de las
cuales agota su misterio. Asi, Agustin habla de él como de muerte del
alma, cuya resurreccién se realiza por la justificacién mediante la fe en
Jesucristo, Pero también utiliza la metdfora paulina de la esclavitud, de
la que no podemos escapar con nuestras solas fuerzas. En este caso el
Santo Doctor habla de un Jesucristo que nos libera mediante el misterio
pascual. O si compara el pecado con la muerte (comparacién igualmente
paulina) entonces nos dird que lo muerto en el alma ha sido la imagen
del Verbo: mediante la resurreccién de Jesis, la‘ gracia que se nos da
ieconstruye dicha imagen pero en forma todavia més perfecta que aquélla
segin la cual habia sido creado el primer hombre 2. O bien comentando
Ro 4,25, combinard dicha metéfora con la justicia, para decirnos que por
la fe en aquél que nos justifica “somos reconducidos de la impiedad -a
la justicia como de la vida a la muerte” ®, de modo que ya desde ahora
podamos participar realmente en el alma, de la resurreccién de Jesucristo.

5.2. Nuestra victoria sobre la muerte fisica

La muerte serd el tltimo enemigo vencido, pero sélo serd plenamente
real cuando resucitard nuestro cuerpo en el dltimo dia. Agustin considera
la muerte fisica un castigo del pecado; pero el resultado final serd muy
superior al que se hubiese realizado segin el plan original, cuanto el
cuetpo resucitado de Cristo supera el p051b1e cuerpo esp1r1tuahzado del
pruner hombre *:

Muchas de las formulas agustinianas, relatlvas a la delflcacwn,
-tienen un alcance escatoldgico, pues se trata ‘de un proceso temporal
que se acaba en la eternidad. Por eso la deificacién equivale a in-
mortalidad, que ya en las concepciones paganas se considera como

- atributo de los dioses... A la: integridad de este “totus homo deifi-
-catus” corresponde la glorificacién del cuerpo, la “ineffabilis cor-
~poris spiritualis gratia”, que echard de si rayos de la glo1ia de Dios,
pues también los cuerpos llevardn ccmo dibujada en si la gloria de
su Artifice . A

. Segun G. PHILIPS el hombre ha sido creado ongmalmente segn. la imagen
de Ia ‘sabiduria divina, que es el Hijo. También hemos sido restaurados conforme a dicha
sablduna. “L’image en nous a perdu forme et couleur, mais la rédemption ' a restau-
rée et renouvelée. Et notre corps, au jour de la resurrectlon, sera semblable au -corps-du
Christ ressuscité”: op. cit., p. 811. Y cita en apoyo: De Trin VII 3, 5; XIV, 16, 22,
y XIV 18, 24,

: 9 De civ. Dei XX 6, 1, CCL 48, 707; cf. De Gen. ad list. VI, 24, 35, PL 34,
3563; In Jo. ev. tr. XLI 4-5 CCL 36, 359s.

9% Cf. De Gen. ad litt. VI, 22, 33-23, 34, PL 34, 353.
%Y. CAPANAGA, “La deificacién...”, p. 750. . .. . .. _.
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5.3. El seguimiento: de Cristo

... En consecuencia el seguimiento de Cristo no puede ser para Agustin
simplemente el imitar un ejemplo porque lo que. 8l ha hecho es ‘bueno y
conforme a razén. Ni siquiera porque es en si justo. ]esucrrsto no. es solo
un filésofo  moral por grande que sea, ni un héroe extraordmano que
muere por una causa justa, ni un superestrella Sino que por su resurreccion
viene a hab1tar mediante - el Espmtu en el hombre para transformarlo
desde dentro, para hacerlo un hombre nuevo. El cr1st1ano vzve como
Cristo, porque es. como Cristo. Como d1ce A Sage, “él es en 1 nosotros ante
todo, sacramento, y porque es sacramento, es e]emplo . La’ encarnaciéd
(en. el sentido. completo agustiniano) es camino, porqu#pnmero es medi-
cina. Tiende y se dirige hacia la v1da _porque primero .nos ha hberado
de la muerte. Ambos términos, €l neganvo y positivo (el a quo y el
ad guem) son aspectos necesariamente complementarlos de la salud:

Insertados en el cuerpo de Cristo, transformados en cristos per
el Cristo, hemos ‘de vivir eén Cristo segln el ejemplo de- Cristo; como
desgraciadamente por contraste siendo adanes por el nacimientc de
Adédn, vivimos en Addn segln el paradigma de la prevaricacién
de Adéan *,

6. “Christtis' Totus”

Toda la doctrma agustlmana esta m‘umamente ligada, y gira entera-
mente en torno a Jesucristo y sia obra salvifica. Aqui y alld durante ‘el
desarrollo de este articulo han despuntado variados filones que luego ‘sé
ramifican en diversos aspectos de la teologia, como por ejemplo en la
sacramentaria: para Agustin los llamados sacramentos son en- realidad
“‘sacramentos ‘del sacramento” tinico, q'ue es ‘el cuerpo-de Cristo

_ Para terminar quisiera apenas’ apuntar una ‘de las ricas vetas que
corren por distintas partes de sus obras: la, eclesiologia. No puede estar
separada de la obra salvifica de Jesucristo. Se coloca .en el centro mismo
de ella, como un aspecto de:la manera concreta e histérica como el
cristiano vive la redencién. De la doctrina del Cristo cabeza de.su cuerpo
por una parte Agustin extrae el rico material que le ayuda a explicar por
qué la gracia de Cristo es nuestra, y por otra a fundamentar la comuni-
cacién de esa gracia no solamente al hombre individual, sino a aquél
que vive formando un cuerpo. Sélo asi se clarifica también nuestra parti-

9% A. SAGE, “Péché originel. Naissance d’ un dogme”, p. 241, Segin W. Geerlings
fue precisamente la controversia antipelagiana lo que obligé a. Agustin a profundizar en
14" relacion “sacramentum-exemplum. Ya que’le-parecid del todo insuficiente la explicacién
que Juliano da a Rom b, 12: seglin el hereje pelagiano, el pecado de Adan habria con-
taminado la humanidad como mal ejemplo; por tanto Cristo-pnos salvaria con el buen
e]emplo Tanto el pecado como la redencién quedan entonces en eI extenor del hombre

. W. GEERLINGS, op. cit, pp. 216ss.. . : S
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cipacién sacramental en la gracia de Cristo, mediante esos signos que se
viven en la Iglesm -

Y por otra parte insiste tamblen Agustm en que ]esucrlsto sélo puede
ser cabeza de su Iglesia (y por ende comunicador de la gracia sacramental
a su cuerpo) por motive de su humanidad. Asi, por ejemplo, en su belli-
sima homilia LXVI sobre el evangelio de San Juan, ataca a quienes tratan
de defender a Pedro . diciendo. que no negd a Cristo, delante de la sierva
del sumo sacerdote, sino sélo al hombre Jesis; porque “a quien confiesa
que Cristo es Dios, pero lo reniega como hombre, no le sirve la muerte
de Cristo, porque él ha muerto como hombre”. Y asi tampoco le servird
la resurreccién de Cristo, que ha resucitado como hombre. Pero tampoco
vodid ser miembro de la Iglesia, porque

iSegin qué tltulo puede Cristo ser cabeza de la Iglesw, sino

. porque es hombre, porque se ha hecho carne, porque el Hijo unigé-

.. nito. de Dios Padre y Dics él mismo, se ha hecho hombre? ¢(Cémo

. puede pertenecer al cuerpo de Cristo quien reniega de Cristo en

. .cuanto hombre? (Y cémo puede ser miembro del cuerpo quien re-
niega de la cabeza ¥,

-~ 7. Toda la santidad de ]esucusto prcmene prec1samente de ser el Crlsto,
el “ungido™ por el Espiritu, el ‘““vaso” que contiene el Espiritu. Por eso
nosoiros tampoco podemos participar de su gracia sino siendo “cristos”,
ungidos, por el Espiritu en Cristo. Asi es la humanidad de Cristo la que,
como cabeza de la Iglesia, al mismo tiempo es el sacramento tdnico del
Espmtu A tal pumto, dice C. van Crombrugghe, es importante para
Agustin esta realidad, que no duda en sostener: “Cristo se_ha encarnado
para llegar a ser cabeza de su. Iglesia” ™, ~

In Jo. ev: tr. LXVL, 2, CCL 36, 494.
7 98.C, van -CROMBRUGGHE, 0p. cit., p. 482.-




