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Civitas y cives en San Agustin. La construccion de la Iglesia como Estado: Fundamentos de orden
constitucional

Antig. crist. (Murcia) XXXI-XXXII, 2014-2015, ISSN: 0214-7165, pp. 7-9

INTRODUCCION

En las proximas lineas venimos a extractar un analisis que fundamentalmente parte
de una metodologia de historia conceptual que implica, como sefalara Koselleck (1983, 15),
el estudio de la formacion de conceptos, su empleo y sus cambios. Estamos, asi pues, en el
campo de la historia conceptual o Begriffsgeschicte, lo que supone afrontar la génesis y logica
conceptual para analizar cambios en ideas y sistemas de valores. Situandonos cronoldgicamente
en el tardoimperio, esta metodologia se antoja particularmente util para afrontar las multiples
mutaciones que se producen en el periodo. En nuestro caso nos limitamos a la delimitacion
conceptual del uso de ciertos conceptos considerados clave en San Agustin, justificado tanto en
la importancia posterior del Santo como por su caracter sistematico y pulcritud en la utilizacién
del lenguaje. No obstante, debemos sefialar que somos consciente de la principal critica achacada
a la historia conceptual, esto es, la dificil equiparacion de conceptos modernos (como es el
caso del concepto de Estado, cuya nacimiento lo encontramos con Maquiavelo en el siglo XVI)
a realidades conceptuales muy diversas. No obstante, dicha comparacion sostenemos que es
posible, evidentemente mutatis mutandis, aunque su fundamentacion especifica requeriria de
otra investigacion especifica y monografica sobre el tema. Digamos que cuando Agustin utiliza
un término y no otro lo hace con plena consciencia de ello.

De este modo, esta investigacion supone retomar (Gonzalez Blanco, 1980)! un tema ya
muchas veces tratado y que sin embargo siempre resulta nuevo y sugerente en funcioén de las
perspectivas que se acentuen. Estamos ante el analisis del pensamiento profundo de San Agustin,
que, como todos los autores clasicos, ofrece perspectivas siempre validas y sugerentes para la
regeneracion del pensamiento teoldgico, filosofico y también juridico. Y vamos a centrarnos
en el analisis del concepto de civitas y todo su campo semantico, centrandonos en la obra de la
Ciudad de Dios, ya que la inclusion de otras obras supone en gran medida una repeticion de las
consideraciones en ella alcanzadas.

Nuestro estudio tiene mucho que ver con el tema del origen del Derecho Canonico.
Problema que ha sido profusamente tratado desde la perspectiva de la Historia del Derecho por
Jean Gaudemet (1979). Intentamos precisar cuando surge en la Iglesia una conciencia de tener
un Derecho propio, que es el Derecho canonico, asi como la autoridad legislativa que ese mismo
Derecho le supone. Los primeros canones y reglas de vida surgen relativamente pronto en las
comunidades cristianas, y se produce el desarrollo de facto de una serie de normas que derivan

1 Aunque la bibliografia dara una vision mas completa, no queremos dejar pasar la importancia del articulo del
Dr. GONZALEZ BLANCO, A., “El concepto de POLITEIA en el pensamiento de San Juan Crisdstomo”, Sandalion.
Cuaderni di Cultura Classica Cristiana e Medievale (Sassari, Italia) 3, 1980, 251-282, que muestra el interés de
tema de los conceptos politicos en la configuracién de la mejor teologia eclesioldgica de comienzos del giro histérico
constantiniano/teodosiano.



de los textos sagrados y que podemos denominar en sentido amplio como “fuentes del Derecho
Canoénico” (Gaudemet, 1985).

Pero una cosa es cudndo comienza ese fendmeno, y otra cuando la Iglesia adquiere
autoconciencia de que posee un Derecho propio. Tal conciencia parece que esta presente en
Oriente, recordando la afirmacion que cita el profesor Gonzalez Blanco (1980b) en san Juan
Crisostomo aseverando que la Iglesia tiene leyes. Mas compleja es la constatacion de esa
conciencia en Occidente.

No hay duda que este proceso se encuentra estrechamente ligado a lo que la bibliografia
alemana denomina “Die konstantinische Wende, es decir, el cambio que con Constantino se
opera tanto en el Imperio como en la Iglesia y en sus relaciones mutuas. Es a partir de este
momento cuando las leyes particulares de la Iglesia comienzan a ser consideradas como tales,
sin duda por mimetismo de la situacion politica ambiental. Si bien este proceso lo trataremos
con mas detenimiento a lo largo del capitulo tercero, debemos considerar que a finales del siglo
IV y comienzos del V encontramos manifestaciones inequivocas de que la Iglesia tiene plena
conciencia de su propio Derecho, es més, que sabe estar capacitada para promulgar leyes. Desde
largo tiempo atrds se vienen celebrando concilios en los que se dictan normas eclesidsticas, pero
no sera hasta finales del S. V o comienzos del VI cuando encontremos la primera gran actividad
compilatoria del Derecho Candnico, a manos del monje escita Dionisio el Exiguo. En dicha
primera compilacion encontramos, como sefala el profesor Gonzalo Martinez Diez (2006),
la coleccion de los concilios orientales y uno de Cartago, junto con una serie de decretales
ordenadas cronologicamente, que comprendian desde el papa Siricio (384-399) hasta el Papa
Anastasio (496-498). Esto tiene una importancia capital en el desarrollo de esta conciencia,
ya que supone que a fines del siglo IV el Papado tiene conciencia de su capacidad, y actua
conscientemente como generador de Derecho.

Es precisamente en este contexto en el que se desarrolla la diversa y copiosa obra de
san Agustin, el cual, opinamos, reflejara esta conciencia en sus escritos. Al ser san Agustin el
Padre de la Iglesia que mayor influencia ejerci6 en la posteridad occidental, le elegimos como
centro de nuestro Estudio y siendo el De Civitate Dei su obra de madurez mas compleja y mas
representativa de su pensamiento, la elegimos para centrar este estudio eventual punto de partida
de una tesis doctoral.

En nuestro andlisis hemos comprobado la complejidad del pensamiento agustiniano, su
meticulosidad en respetar el valor de los conceptos, su voluntad de analizar y no de pontificar
en sus doctrinas, consciente de los muy diversos estados que encierra en si la realidad del mundo
de los creyentes, del mundo eclesial (celestial, terrenal, politico, moral, e incluso judicial) y de
la necesidad de aclarar tales relaciones?

Pero es claro que en medio de este exquisito cuidado conceptual y teoldgico, san
Agustin afirma la capacidad juridica de la Iglesia, admitiendo un Derecho propio, y lo que
ella conlleva (capacidad judicial, coercitiva,...). Esto nos sitlia directamente en el ambito de
las influencias reciprocas entre Derecho y Teologia, tema muy amplio y cuyas conexiones han
puesto de manifiesto multiples romanistas como Bondo Biondi (1952), y que manifiestan como

2 Entre la bibliografia alemana maés reciente sobre esta cuestion encontramos MUHLENBERG, E., (1998) o
GIRARDET, K. M., (2006).
3 Probablemente en este riqueza de perspectivas es donde mejor se pueda intuir la razoén del desacuerdo

teologico entre San Agustin y Orosio, vista la simplidad de este y la complejidad de aquel.
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la cristianizacion del imperio supone la mutacion de algunos institutos juridicos como el de la
adopcion o la finalidad de las penas en el &mbito del Derecho Penal.

En primer lugar, y como punto de partida, dedicamos unas lineas a la vida de san
Agustin, ya que sus vivencias personales son importantes para determinar su mentalidad y sus
concepciones, y a su obra, de hecho, en otro lugar (Muifiiz Pérez, 2019) sefialamos la importancia
de dicha variacion para comprender su posicion en relacion con la coaccion.

A continuacidon entramos a afrontar el analisis de cada uno de los diversos cnceptos,
partiendo de la Ciudad de Dios, observando sus diferentes usos y su conexion entre si, comenzando
por el objetivo central de nuestra atencion que es el concepto de CIVITAS, y siguiendo con
los demas que tienen relacion con su campo semantico, lo que nos ayudard a comprender las
categorias juridicas de san Agustin en general y poder precisar mejor todo lo relacionado con la
teologia juridica de la Iglesia.

Las conclusiones sintetizaran de forma mas precisa los hallazgos de nuestra investigacion.
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1. VIDAY OBRA DE SAN AGUSTIN

Para entender la obra de San Agustin es necesario acercarnos a la vida del santo. Esa
vida ya ha sido tratada en diferentes obras* y no es nuestro propoésito centrarnos en la misma; sin
embargo es necesario tener en cuenta una serie de elementos fundamentales, ya que son las que
dan origen a las vivencias personales de Agustin, las que explican sus propias categorias, tanto
los sucesos histdricos que vive o las obras que lee, las que dan origen a esos libros, o que el santo
se plantee preguntas que nunca se hubiese planteado o que no habia creido necesario plantear,
sino por cuestiones circunstanciales como sucede con la herejia pelagiana.

Asi pretendemos hacer un brevisimo recorrido a lo largo de la produccion de Agustin,
y de las circunstancias que propiciaron cada obra. Las dificultades son, sin embargo, muchas,
ya que la cronologia exacta en algunos casos sigue sin estar clara. A pesar de eso, pretendemos
sirva lo presente para poder aproximarnos a la mente agustiniana, ya que a través de su obra
nos acercamos a su vida y a la época que vivio, a la forma en que lo vivid y a la forma en que
entendid su época y las polémicas de la misma.

Primeramente vamos a ordenar cronoldgicamente las diversas obras de san Agustin,
siguiendo la cronologia mas aceptada y que se refleja, por ejemplo, en el primer tomo de las
obras completas de san Agustin editadas por la Editorial BAC, asi como su agrupacion literaria.

Las primeras obras se incluyen dentro de primer periodo de Agustin, (386-396), en las
que encontramos dialogos filosoficos; Contra academicos, De beata vita, De Ordine, Soliloquia
(386), De inmortalitate animae, De musica (387) De quantitate animae, De libero arbitrio
(388); y un segundo grupo de obras anti-maniqueas, y obras teologico exegéticas, tales como De
moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum (388), De duabus animabus contra
Manichaeos (391), Acta contra Fortunatum Manichaeum (392). También encontramos obras
teoldgicas y exegéticas como Contra epistolam quam vocant fundamenti (396), Ad Simplicianum
de diversis quaestionibus (389-396) De utilitate credendi (391), De fide et symbolo, (393), asi
como cartas y sermones, ya que en el 391 es ordenado sacerdote de Hipona.

El segundo periodo (396-411), contiene sus escritos tardios contra los maniqueos,
como: Contra Faustum Manichaeum (397), De natura boni contra Manichaeos (399), Contra
Secundinum Manichaeum (399). También escritos contra los donatistas: De baptismo contra
Donatistas (400), Contra litteras Petiliani (401) o De unitate ecclesiae (405). También obras
exegéticas y teoldgicas entre las que se incluye, quiza erroneamente, al ser un género peculiar,
su libro de las confesiones (398-399). Entre las obras teoldgicas destacamos: De Trinitate (399),
De Genesi ad litteram (401)... Asi como cartas, sermones y discursos sobre los salmos.

Dentro de las obras del tercer y ultimo periodo (411-430) ocupan un lugar destacado
las antipelagianas, que tradicionalmente se dividen en dos grupos, el primero dirigido contra

4 Entre otras podemos citar SESE, B., (1993), o la de UNA JUAREZ, A., (1994), pero queremos destacar la
obra de BROWN, P., (1967) traducida al castellano hace afios y vuelta a editar recientemente en edicion de 2003.
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Pelagio y sus discipulos, y el segundo contra Juliano de Eclano en particular, Contra Julianum
(421) y Contra secundam Juliani (429). En este grupo encontramos la Ciudad de Dios, incluida
dentro de sus obras teoldgicas y exegéticas junto con De doctrina christiana, ademas de cartas,
sermones, comentarios a los salmos y nuevas obras contra alguna de las herejias como la
donatista. Destacar a su vez las retractationes, de gran valor a la hora de observar la evolucion
de Agustin sobre determinados temas y cuestiones que habia planteado anteriormente’.

En cualquier caso representamos a continuacion la tabla cronologica de todas las obras
de Agustin junto con algunos de los momentos mas significativos de su vida:

354-385
354 Nace Agustin en Tagaste
380 Escribe De pulchro et Apto (perdido)
386 Lee los libri Platonicorum.

Va a Casiciaco (noviembre)
Contra academicos (nov)
De beata vita.

De Ordine

Soliloquia (invierno)

387 Vuelve a Milan (principios de marzo)
24-1V Bautismo

De inmortalitate animae.

Comienza De musica.

388 Va a Roma desde Ostia

Permanece en Roma hasta la ltima parte del afo.

De quantitate animae.

De libero arbitrio

De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum
Vuelve a Cartago y después a Tagaste.

De Genesi contra Manichaeos.

De diversis quaestionibus.

389 De magistro
De vera religione

391 Es ordenado sacerdote.
De utilitate credendi

De duabus animabus contra Manichaeos
De libero arbitrio (libros 2y 3)

5 Todos estos datos son tomados de la introduccion y los apéndices que acompanan a la obra Vida de san
Agustin, escrita por san Posidio, que edita la editorial BAC en el Volumen I de las Obras completas de san Agustin.
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392

28/29 VIII Debate en Hipona con Fortunato
Acta contra Fortunatum Manichaeum

Escribe a Jeronimo pidiéndole traducciones latinas de comentarios griegos
sobre la Biblia.
Ennarrationes in Psalmos (los comentarios sobre los primeros 32 salmos
fueron escritos hacia 392)

393

3-XII Concilio de Hipona. Predica De fide et symbolo.
De Genesi ad litteram imperfectus liber.

394

Supresion de las Laetitia en Hipona.

Psalmus contra partem Donati.

De sermone Domini in monte.

Discursos sobre la Epistola a los romanos en Cartago
Expositio 84 propositionum epistolae ad Romanos
Epistola ad romanos inchoata expositio.

Expositio epistolae ad Galatas

De mendacio.

395

Agustin es consagrado como sucesor del obispo Valerio.

396

Ad Simplicianum de diversis quaestionibus.
Contra epistolam quam vocant fundamenti.

395-398

De agone christiano.
De doctrina christiana (terminada en 426)

397

26-VI. II Concilio de Cartago.
28-VIIL. III Concilio de Cartago.

Debate con el obispo donatista Fortunato en Thuburscium Bure.

Quaestiones evangeliorum.
Contra Faustum Manichaeum.
Confessiones.

398

Contra Felicem Manichaeum. (diciembre)

399

27-IV. IV Concilio de Cartago.

De natura boni contra Manichaeos.
Contra Secundinum Manichaeum.
Adnotationes in Job.

De catechizandis rudibus.

De Trinitate.

400

Predica De fide rerum quae non videntur.
De consensu evangelistarum.

Contra epistolam Parmeniani.

De baptismo contra Donatistas.

Ad inquisitiones Januarii (Eps 54-35).

De opere monachorum.

13



401 15-VI. V Concilio de Cartago.
Va a Assuras y Musti a investigar sobre el clero maximianista.
13-IX. VI Concilio de Cartago.
Va a Hipona para la eleccion de obispo (final de septiembre).
De bono conjugali.
De sancta virginitate.
Contra litteras Petiliani.
De Genesi ad litteram.
402 7-VIII. En Milevis para el VII Concilio.
403 25-VIII. VIII Concilio de Cartago. Predica en Cartago a intervalos desde 8-XI.
404 26-VI. IX Concilio de Cartago.
405 De unitate ecclesiae.
23 VIII. X Concilio de Cartago.
Contra Cresconium grammaticum.
406 De divinatione daemonum.
407 XI Concilio, celebrado en Thubursicum (finales de junio).
407-408. Empieza Tractatus in Joh. EVv.
408 16-VI. XII Concilio de Cartago.
13-X. XIII Concilio de Cartago. (Es incierta la asistencia a este de Agustin).
Epistola 93 a Vicencio, obispo donatista de Cartenna.
Quaestiones expositae contra paganos (= Ep. 102)
De utilitate jejunii.
15-VI. XIV Concilio de Cartago (asistencia incierta).
409 Ep. 101 a Memor.
Macrobio, obispo donatista, regresa a Hipona.
410 14-VI. XV Concilio de Cartago.
Estancia en Cartago a intervalos desde 19-V, hasta que va a Utica, 11-IX, y a
Hipona Diarritus, 22-1X.
Epistola CXVIII ad Dioscurum.
De unico baptismo contra Petilianum. (=Ep.120)
411 Predica regularmente en Cartago de enero a marzo, y en Cirta y en Cartago, de

abril a junio, contra los donatistas.
1, 2, 8-VI Collatio con los donatistas en Cartago.
Episodio de Pineano en Hipona.
Carta de Marcelino a finales de afio para decirle que las opiniones de Pelagio
estaban extendiéndose en Cartago, y comunicarle la condenacion de Celestio.
Breviculus collationes contra Donatistas.
De peccatorum meritis et remissione.
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412 14-VI Sinodo de Cirta.
Predicacion regular en Cartago, septiembre-diciembre.
Post collationem contra Donatistas.
De spiritu el littera.
De gratia novi testamenti (=Ep 140).
413 En Cartago (mediados de enero).
De videndo Deo ad Paulinam (= Ep. 147)
De fide et operibus.
En Cartago a fines de junio y en agosto y septiembre, intentando salvar a
Marcelino.
De civitate Dei, 1-111 (escritos antes de la muerte de Marcelino)
De civitate Dei, IV-V
De natura et gratia.
414 De bono viduitatis ad Julianam.
Aparece De Trinitate.
Tractatus in Joannis evangelium (comenzado, quiza, 407-408).
415 Ad Orosium contra Priscillianistas et Origenistas.
De origine animae et de sententia Jacobi ad Hieronymum (=Eps. 166-7)
Tractatus in epistulam Joannis ad Parthos (comenzado, quiza, 407-408)
De perfectione justitiae hominis.
De civitate Dei, VI-X.
416 Asiste al Concilio de Milevis (Septiembre-Octubre) que condena a Pelagio y
a Celestio.
Ep. 177 al Papa Inocencio.
417 Recibe la Historia de Orosio.
De gestis Pelagii.
Predica en Cartago a mediados de septiembre.
De correctione Donatistarum (= Ep. 185).
De praesencia Dei ad Dardanum (= Ep. 187)
De patientia.
De civitate Dei, XI-XIII.
418 1-V. XVI Concilio de Cartago. Permanece en Cartago hasta la mitad del mes.

Recibe carta de Pineano en Jerusalén, que ha encontrado a Pelagio.

Le envia De gratia Christi et de peccato originali.

20-IX. En Caesarea de Mauritania: Gesta cum Emerito Donatistarum episcopo.
Contra sermonem Arianorum.

De civitate Dei, XIV.XVI. Ep. 194 a Sixto.
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419 25-V. XVII Concilio de Cartago.
Locutiones in Heptateuchum.
Quaestiones in Heptateuchum.
De nuptiis et concupiscentia.

De anima et ejus origine.

De conjugiis adulterinis.

420 Contra mendacium.

Contra adversarium legis et prophetarum.

Contra duas epistolas Pelagianorum.

De civitate Dei, XVII.

Entrevista con el tribuno Bonifacio en Tubunae (Tobna).

421 Contra Gaudentium Donatistarum episcopum 13-VI. XVIII Concilio de
Cartago.

Contra Julianum.

Enchiridion ad Laurentium.

De cura pro mortuis gerenda.

422 De VIII Dulcitii quaestionibus.

425 De civitate Dei XVIII
De civitate Dei XIX-XXII.
Escéandalo en Hipona: Sermones 355-356 (diciembre-enero)

426 Muerte de Severo de Milevis.

Visita Milevis para regular la sucesion.
Nombra su sucesor al sacerdote Eraclio.
De gratia et libero arbitrio.

De correptione et gratia.

Retractationes.
427 Collatio cum Maximino Arianorum episcopo.
428 Contra Maximinum Arianorum episcopum.

De haeresibus ad Quodvultdeum.
Recibe cartas de Prospero e Hilario.
De praedestinatione sanctorum.

De dono perseverantiae.

429 Tractatus adversus Judazos.
Contra secundam Juliani responsionem opus imperfectum.
430 28-VIII. Muerte y entierro de Agustin.

Tabla 1: cronologia obras San Agustin.

Acerquémonos ahora a la vinculacion de esas obras con los momentos en que fueron
escritas, las circunstancias de la vida del santo que pudieron influir en ellas y el modo en el que
pudieron influir en su pensamiento.
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La primera obra que escribio es el De pulchro et apto, en el afio 380, hoy perdida. Esa
obra estaba influida por el maniqueismo al que pertenecia desde la lectura del Hortensio de
Ciceron (en el 373), que le incentivo la busqueda de la sabiduria. En esa obra debia plantear
toda una serie de cuestiones que a Agustin se le derrumban tras la lectura de diferentes obras
platonicas, en particular de Porfirio y de Plotino. Esa influencia platonica va mas alla de esas
lecturas, ya que en ese momento se tenia conciencia de vivir un renacimiento de la filosofia, que
es lo que actualmente denominamos como neoplatonismo, pero ellos se autodenominaban como,
simplemente, platonicos. Esa corriente era tan pagana como cristiana, si bien, en esos momentos
vivia en Milan, donde la mayor parte de ese platonismo articulado y a la moda era cristiano.
Incluso Courcelle (1968) llega a sugerir si seria posible que Agustin se interesase por los textos
platonicos al encontrar algiin elemento platonico en las homilias de San Ambrosio, o bien por
el deseo que tenian él y algunos amigos de formar una comunidad espiritual; para Ambrosio los
seguidores de Platon eran los “aristocratas del pensamiento®’. Para un cristiano platonico, la
historia del platonismo parecia converger con bastante naturalidad en el cristianismo.

Agustin no nos informa del nombre del hombre que le proporciond esos libros
platonicos’, ni qué libros eran exactamente. Diferentes autores® ayudan en la reconstruccion de
las fuentes platonicas; parece que en su mayoria eran tratados de Plotino, en traduccion al latin
(recordemos el importante dato de que Agustin no lee griego) de Mario Victorino, y al menos
una obra de Porfirio que se ha perdido. Entre esas obras podria encontrarse el tratado de Plotino
Sobre lo bello, en el que atacaria la teoria que de ello habria Agustin defendido en esa primera
obra a la que hacemos referencia.

Los libros platonicos los lee hacia junio del 386, en verano se convierte y en noviembre
escribe el Contra Academicos, De beata vita, De Ordine (diciembre) y Soliloquia. Son las
obras de Casiciaco, que suponen una sintesis de grandes tradiciones, que reflejan los gustos de
los cristianos milaneses. Se desprende de ellas la sensacion de confianza de estar explorando
una filosofia y sabiduria plenamente integrada en los dogmas de la Iglesia, de ser capaz de
desarrollar su intelecto de forma creadora dentro de la estructura de la Iglesia catolica. Esto era
contrario a la opinion tradicional, incluyendo a Ambrosio. Agustin no era de la antigua opinién
de que la filosofia hubiera resultado estéril ni que los métodos de los filosofos pudieran ser
reemplazados por una sabiduria revelada. Ambrosio pertenece todavia el viejo mundo, se sentia
ligado intimamente al vasto prestigio de la erudicion cristiana del mundo griego, y sobre todo
al gran Origenes de Alejandria. Agustin es mas libre de seguir su propio curso, y obrando asi se
acerco mucho mas al espiritu de las antiguas escuelas cristianas de Alejandria, es decir, a la firme
creencia de que un espiritu adiestrado en los métodos filosoficos podia pensar creadoramente
dentro de la ortodoxia tradicional de la Iglesia’.

De beata vita se ocupa de discusiones mantenidas probablemente en la casa de Manlio
Teodoro, y De Ordine en respuesta de una poesia de Manlio Teodoro. Son el ejemplo de la
sociedad de seglares cristianos de Milan, dedicados al estudio.

6 Ep. 34, 1, Ambrosio (P. L. XVI, 1119). RAGNAR HOLTE, K., (1962) es un recuento de esta tradicion en los
escritores cristianos antiguos.

7 Conf. VII, 9 13.

8 HENRY, P., (1934), Courcelle (1968), asi como la obra de HADOT, P., (1960), que sitia a Plotino, y no a
Porfirio, en el centro de las lecturas de Agustin en el 386. Esto se puede ver apoyado por otros autores como: THONNARD
F.-J., (1959).

9 Es interesante sobre la posicion de Agustin en la cultura antigua la obra: MARROU, H. L., S. (1958).
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En invierno hace sus Soliloquia, conversaciones consigo mismo; examen sombrio de
sus debilidades. Aparecen las personas con las que esta conviviendo. Grupo bien escogido para
comunicar el mensaje de que el mas alto grado de sabiduria era alcanzable por cualquier mente
moderadamente educada y seria. Serd la obra que mas valord, ya que muestra tensiones entre los
dos elementos de su pensamiento que estaran por muchos afos sin resolver, estos son, la vision
de Dios, como el dios de los filosofos, y la de ser también la del Dios de San Pablo.

Sus preocupaciones trascendentales continuan en Casiciaco, se ocupa de ensenar a los
jovenes del grupo, potenciando su ingenio: Es por agudeza y por el sentido de una intencién
trascendente por lo que Agustin presagia la Edad Media. Los temores a lo oscuro que habia
mostrado unos meses antes en sus Soliloquia, le llevaran al bautismo el 24 de abril del 387. Tras
el bautismo realiza el libro De inmortalitate animae, tras regresar en marzo de 387 a Milan.
Ese libro es un “retal de San Agustin”, como lo define Peter Brown, ya que Agustin no sera un
pensador sistematico como Porfirio: su vida estara llena de lineas de pensamiento esparcidas,
nunca trabajadas hasta su conclusion, y de empresas literarias abandonadas.

En Mildn comienza también su De musica, como ¢l mismo sefiala'’: Estaba intentando
escribir libros de texto de las ciencias, preguntando a aquellos que no se oponian a tal educacion,
en el deseo de llegar a alcanzar un camino de etapas faciles y definidas que guiaran al espiritu de
las cosas materiales a las inmateriales” . Este libro de texto académico es la ultima contribucion
de Agustin a la vida intelectual de Milan.

Las obras que compone a continuacion son De quantitate animae, De libero arbitrio,
De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum, las escribe en Roma (388),
mientras espera que el puerto de Ostia deje de estar bloqueado a causa de la guerra civil con
Maximino. En estas obras se aprecia en Agustin una nueva determinacion(Burnaby 1938); Ya
no se plantea seguir en la vida de seglar intelectual recluido, sino directamente a la sombra de la
vida organizada de la Iglesia. Opinamos hay una vinculacion entre esas obras de Roma y las que
escribe recién llegado a Africa, ya que estd el factor comun de encontrarse con viejos amigos
maniqueos, lo que podria explicar el comienzo de sus obras contra dicha secta.

También en el afio 388, ya en Cartago y después en Tagaste, De Genesi contra
Manichaeos, De diversis quaestionibus. La situacion de Agustin habia cambiado, se encontraba
en su tierra, al lado de la Iglesia y frente a poderosos enemigos, paganos, maniqueos y cismaticos
donatistas. En 389 continua su ataque a los maniqueos con De vera religione, escrito y concebido
para impresionar expresamente a los simpatizantes aristocraticos de los maniqueos. Esto se
produce en el contexto de mayor tension entre Iglesia catdlica y maniqueos, con la sintomatica
purga de maniqueos del 386.

Sus anteriores aspiraciones sobre las artes liberales se alejan. El otro libro que parece
escribid en el 389 es De magistro, en el que incluso sus conclusiones de su didlogo con Adeoato,
su hijo, fueron inmediatamente aplicadas, en la defensa de la Iglesia catdlica, al dogma de la
Encarnacion, un dogma que habia de formar el punto fundamental de una religion filosofica. Este
cambio también se puede observar en su correspondencia con Nebridio.

El afio 391 esta ya consagrado sacerdote en Hipona. La situacion de Hipona era la
de un catolicismo minoritario, la iglesia donatista predominaba en la ciudad, apoyada por los
terratenientes y el consentimiento tacito de las autoridades locales; el obispo donatista llego a

10 Existe la posibilidad de que esta obra, que crea dificultades de interpretacion de ciertos elementos filosoficos
que no vienen al caso, fuese escrita del 389 al 391.
11 Retract. 1,6
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establecer un boicot a los catolicos prohibiendo hornear pan para los catolicos. Los maniqueos
también se habian establecido alli. Su sacerdote, Fortunato, habia conocido a Agustin en Cartago.
En este contexto escribe De utilitate credendi, De duabus animabus contra Manichaeos y De
libero arbitrio (libros 2 y 3). En 392 se produce, el 28 de agosto, el debate con Fortunato el
Maniqueo; escribe a Jeronimo pidiendo traducciones latinas sobre comentarios griegos de la
Biblia. También comienza sus Enarrationes in Psalmos'.

Podemos observar como abundan los escritos contra las dos herejias problematicas en
Hipona, asi como los textos teoldgicos, entre los que podemos recordar el De fide et symbolo del
afio 393, que viene a ser una simplificacion, pero apoyada ahora en citas biblicas, de su De vera
religione del 389. Se debe tener en cuenta que esa prédica fue expuesta el 3-XII en el Concilio
de Hipona. También en el 393 hizo De Genesi ad litteram imperfectus liber. Seria también
conveniente tener en cuenta el contacto de Agustin con Aurelio, primado de Cartago, que le
apoyo y fue el sostenedor de las reformas de Agustin, asi como el contacto con San Paulino de
Nola, decano en la expansion del movimiento ascético, que puede influir en cierto modo en su
obra.

Durante los afos posteriores a su ordenacion'® se va produciendo en San Agustin un
alejamiento del ideal de vida de Casiciaco, del ideal platonico, llegando a afirmar en el afio 400:

Cualquiera que piense que en esta vida mortal un hombre puede dispersar las nieblas de las
imaginaciones corporales y carnales para poseer la luz despejada de la verdad inmutable, y para
penetrarla con la firme constancia de un espiritu completamente fuera de los modos comunes de
vida, no entiende ni qué busca, ni quién es el que lo busca. (De cons. evang. 1V, 10, 20)

Las razones para este cambio debieron ser multiples, pero entre ellas podriamos encontrar
el problema de la pervivencia del mal en los actos humanos; ¢l ya habia tomado posicion a favor
del libre albedrio. En ésta época debia ser Agustin mas pelagiano que Pelagio mismo (Brown
2003), (que usara fragmentos de San Agustin). Lo que Agustin no podia explicar tan facilmente
era como en la practica la libertad humana no goza de completa libertad, sujeto a unos instintos y
unos habitos que le obligan a actuar de forma contraria a sus buenas intenciones. La consuetudo
carnalis, “la fuerza del habito dirigida a los caminos de la carne”, aparece como el obstaculo
que enmarca las experiencias contemplativas de las confesiones. Esto guiara a Agustin hacia
una nueva humildad, incluso medidas de tolerancia. En este estado de &nimo Agustin vuelve a
San Pablo, y hacia junio de 394 da conferencias sobre la epistola a los romanos a sus amigos
de Cartago. Llegara a intentar hacer un comentario completo de las epistolas de san Pablo, pero
lo abandonara'®. Esto entra dentro de una corriente general de los tGltimos afios del siglo 1V, en
la que San Pablo atrae el interés en la Iglesia latina. Asi los comentarios del cristiano platonico
Mario Victorino y de un seglar anéonimo, probablemente un funcionario retirado conocido
como Ambrosiaster. En Africa el interés viene de mano de los donatistas, con Ticonio, y de los
maniqueos. No descubre a San Pablo, solo lo lee de otra manera, pasa de leerlo de forma platonica
a ver una tension irresoluta entre la carne y el espiritu. Asi la esperanza de progreso espiritual
depende, para Agustin, cada vez mas de la voluntad insondable de Dios, si bien los esfuerzos de
los hombres seguian sirviendo para algo; hace su aparicion una nueva imagen, la del ifer, si bien

12 Los comentarios sobre los primeros 32 salmos fueron escritos hacia 392.

13 Destacar la poca atencion que han disfrutado los diez afios posteriores a la conversion de San Agustin en
comparacion a los dos de la conversion. Cabe destacar el estudio de PINCHERLE, A., (1947) asi como: CRANZ, E.,
(1954); LOHRER, M., (1955); FOLLIET G., (1956). Sobre ideas religiosas de San Agustin: BURNABY, 1., (1938).

14 Retract. 1, 24,1
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no caera en el culto a la fragilidad humana que hacen Paulino o Evodio, considerandose poco
mas que polvo y cenizas, como indignos seres predestinados por Dios.

Otra cuestion es la de la vision del deleite como lo que guia las acciones humanas; en
sus confesiones tratard de entenderse a si mismo y sus acciones pasadas, una vez que ha perdido
el futuro seguro. Esa sensacion de no poder alcanzar la perfeccion lleva al final del ideal de
perfeccion clasico largamente establecido.

En ese proceso debemos también considerar las dudas que propone Simpliciano de
Milan a San Agustin en 395; se trata del momento en el que Origenes cae en desgracia y la
interpretacion del mensaje del Antiguo Testamento con el método de la alegoria que habia
desarrollado la escuela de Alejandria, aplicado por ejemplo por Ambrosio, deja de ser suficiente.
Seran Agustin y Pelagio los que creen su propia teologia con elementos propios del occidente
latino.

Las Confesiones las realiza en el 397. Esa obra es el culmen de una tradicion cristiana
productora de biografias, lo que interesaba bastante a todos los que sufrieron un proceso
similar. Entronca con narraciones como la de Santa Perpetua, la biografia de San Cipriano o de
ermitafios del alto Egipto. Toda una tradicion de biografia religiosa potenciada por la expansion
del ascetismo en el mundo latino. Si bien, para Agustin suponia un examen de si mismo, un
esfuerzo de autocomprension cuando entraba en la edad madura y siendo ya obispo'®. Supera
otras biografias en las que el nifio ya aparece predestinado a su alto destino, muestra como el
pasado del hombre es parte de su presente, y a su vez no hace una separacion de la triunfante
conversion y del pasado de la persona, que sigue expuesta al pecado. Por otro lado, del mismo
modo que sus Soliloquia comienza con una oracion, y termina con otra en su obra especulativa,
De Trinitate, las Confesiones estan expresadas en forma de plegaria, y estan a su vez imbuidas
de platonismo.

La llegada al obispado, con la previa formacion de cuatro afios como sacerdote, produce
en Agustin una elevada idea de la autoridad del obispo, unida al terrible temor del juicio final.
Esa idea de autoridad proviene fundamentalmente de la lectura de San Pablo; acepta su papel
de figura autoritaria y sus obligaciones, llevandole a preocuparse por su poder de correptio, de
admonicion:

Enderezar a hombres pervertidos y contrahechos, que, vacilantes, quedan bajo la responsabilidad
de uno mismo y en los que se desperdicia en vano todo celo e insistencia humanos'®.

Este temor lleva a la vision de la obligacion del “centinela”’, muy unida a ese temor
constante por la condenacion eterna, temor que podemos apreciar por las numerosas referencias
que a ¢l hace en la Ciudad de Dios o en otras obras. Esto no le lleva, sin embargo, a despreciar
a la masa de pecadores'®.

Ademas de esa vision de la autoridad su llegada al episcopado modifica su vision de la
amistad, valorando, a causa de sus nuevas obligaciones, la tolerantia y la patientia.

15 Agustin es consagrado sacerdote por San Valerio, obispo de Hipona, el afio 391, es consagrado obispo auxiliar
el aflo 395, consagrado por Megalio, Primado de Numidia. A partir del afio 397 sera obispo de Hipona tras suceder a
Valerio en la sede episcopal.

16 Enarr. In Ps. 54,8y 9; cf. Enarr. in Ps. 30,5y Ep. Ad Gal. expos. 35.

17 La autoridad del obispo descansa en su obligacion de reprender los pecados; para ello en Ciudad de Dios
podemos referirnos entre otros: L. I, 9,3; con la cita biblica: Ezech. 33, 6 o en L. II, 6. Pero esto sera tratado mas adelante
con mayor profundidad.

18 Enarr. In Ps. 54, 8; 30, 7, 25, 5.
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En el periodo del 405, momento en el que se realiza el Edicto de Unidad contra los
donatistas, San Agustin estaba evolucionando en el sentido de la aceptacion de la coercidon como
medio de resolver el cisma donatista. En esos primeros diez afios de episcopado evoluciona;
Las ideas de la gracia y de la predestinacion habian arraigado en ¢l mas profundamente, y se
replegaria sobre ellas para paliar la situacion en la que se encontraba. No habia ningun problema
en la integracion en la Iglesia, incluso por la fuerza si era necesario, ya que el acto final e
individual de la eleccion ha de ser espontaneo, pero ese acto de eleccion puede prepararse por
un proceso que los hombres no eligen necesariamente por si mismos, sino que puede serles
impuesto, a menudo contra su voluntad, por Dios. Este constituia un proceso correctivo de
ensefianza, eruditio, y advertencia, admonitio, que podia llegar a incluir el temor, la coaccion e
incomodidades externas: La coaccion puede encontrarse en el exterior, es dentro donde se hace
la voluntad®.

Esa coaccion la denominaria Disciplina; durante su etapa anterior consideraba al
cristianismo como una religion espiritual, que se habia elevado enteramente por encima de las
sanciones fisicas y la observancia forzada del sombrio pasado, ahora, si bien podia ser el elemento
espiritual el preponderante en la Iglesia, se daba cuenta de que la Iglesia catolica integraba
un vasto numero de hombres “carnales”, que solo respondian ante el temor?’. Eso supone un
pesimismo en Agustin; deja de pensar en el ascenso gradual por etapas de la humanidad hacia
una religion espiritual. Esos hombres carnales necesitaban de la coercion, del mismo modo que
los antiguos israelitas.

Las riendas puestas en la licencia humana se soltarian y serian arrojadas lejos: todos los pecados
quedarian sin castigo. jDerriba las barreras creadas por las leyes! La triste capacidad de los
hombres para hacer dario y su prisa para la indulgencia con uno mismo se encarnizarian al
mdximo. Ningun rey en su trono, ningun general con sus tropas..., ningun marido con su esposa ni
padre alguno con su hijo podrian detener, mediante castigos o amenaza cualquiera, a la libertad

21

v al puro y dulce placer de pecar

Agustin rompe con la tradicional separacion entre la autoridad profana y la sagrada,
la division entre las penas espirituales que ejercitaban los obispos, y las fisicas del emperador.
Era necesario algo mas que presiones espirituales para alejarse del mal. Pero Agustin no se
queda en la mera represion, era necesario un adoctrinamiento, y asi le escribe al obispo hispano
Consencio* senalando la necesidad de la coercion pero también el de la educacion. El afan de
instruir lleva a que Agustin esté en contra de la pena de muerte en esos casos de herejia, ya que
impide el arrepentimiento®. Agustin es el inico Padre que escribe largamente sobre la coercion®.

Porque si solo se les aterrorizaba, sin instruirlos al mismo tiempo, lo nuestro seria una tirania
inexcusable®.
En sus sermones vemos en San Agustin la vision tradicional del mundo antiguo,

compartida por la mayor parte de los cristianos. El mundo es el lugar de desorden bajo el orden
estelar y cosmico que esta por encima. El enemigo exterior y especifico era el Diablo, el cristiano

19 Sermon 112, 8.

20 Por ejemplo De Bapt. 1, 15, 23-24; Serm. 4, 12; De cat. Rud. 19,33.
21 C. Gaud. 1X, 20; Ep. Ad cath. XX, 53.

22 C. mend. 6,11.

23 Ep. 153,18; ep. 100.

24 Ep.93,13,51;95,3.

25  Ep.92,2,3.
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se encontraba abocado a un combate agdnico; el entrenamiento que recibia en la Iglesia le
capacitaba para obtener la corona de la victoria en el otro mundo. Agustin nunca puso en duda
los rasgos principales de esa creencia; lo que hizo fue dirigir la lucha cristiana hacia dentro, hacia
el corazon. En ese contexto de sermones hizo para su congregacion el sencillo libro de De agone
christiano. La vision del mundo en Agustin es, aqui, platonica-cristiana. El concepto de vida
que aparece esta determinado por la antitesis de transito y de eternidad. Luchara con sus fieles
exigiendo fidelidad por parte de los maridos a sus esposas, defendiendo la vida matrimonial®,
y a la vez alaba la virginidad?’, proclamando la virtud de las monjas violadas en el saqueo de
Roma?,

Esta labor anterior es la que quiza pueda interesarnos mas, pero también realiza a
partir de su llegada al obispado diferentes obras de interpretacion Biblica, en las que estudia las
Escrituras con el método alegdrico; Asi podemos incluir un vasto comentario sobre el Génesis
De Genesi ad litteram, o el De Trinitate. En estos libros aparecen temas literarios nunca antes
tratados por los clasicos, como el hebreo, la historia del antiguo Oriente Medio, asi como plantas
y animales de Palestina,... Ademads, estamos en un momento en el que los cristianos tendian
a demonizar los textos cldsicos, que eran a su vez divinizados por los paganos. San Agustin
acomete la secularizacion de esos clasicos. En esa labor destaca su De doctrina christiana, que
comienza en el 396 y no acabaria hasta el 427. Para ¢l la cultura es un producto de la sociedad,
una extension natural del hecho del lenguaje. Asi secularizaba gran parte de la literatura clasica
y los hébitos de una sociedad entera. De este modo el mismo Agustin intervino incluso en favor
de detalles del vestido, que intentaban ser prohibidos por la Iglesia Africana®. Aqui se incluye
la vision que del Imperio tenia Agustin en la Ciudad de Dios. Juzga el Imperio como institucion
puramente humana, frente a las dos actitudes extremas anteriores que lo denigraban o idealizaban.
Se percato de que una cultura Unica y una institucion politica inica eran reemplazables, por lo
menos en teoria.

Tras ese cambio de Agustin hacia la cultura estan los cambios en su propia vida. Se movia
entre hombres ineducados, decidido a ser el educador de su circulo (clero y seglares de Africa),
no queria reducir el estudio de la Biblia a las mismas técnicas memoristicas que utilizaban como
la educacion tradicional. No quiso cambiar la educacion clasica en el mundo romano, sélo crear
un oasis no académico, no competitivo y dedicado solamente a la comprension de la Biblia. Si
bien el mundo pagano presionaba por todas partes y era necesario refutarlo, lo haria en la Ciudad
de Dios.

Otra caracteristica del pensamiento de Agustin es la existencia de certidumbres absolutas,
asi como un fuerte respeto a la autoridad (de la Iglesia), que se convertia en la mas alta cima de la
razoén humana. Eso se fundamentaba, en buena parte, en la seguridad de Agustin de lo poco que
el hombre puede conocer por si mismo.

Con el saqueo de Roma surgen diferentes problemas para Agustin. Sus sermones y cartas
muestran sus primeras reacciones. Si bien los problemas mas cercanos con los donatistas seran
los que primero ocupen su atencion. Hacia el 417 llega a sus manos la Historia contra los paganos
de Orosio, dedicada al propio Agustin. Pero ambos llegaban a conclusiones muy diferentes.

26  De bono coniug.

27  Desancta virg.

28  Civ. Dei 1l, 2, 28.

29 Ep. 2452; De doct. Cris. 11, 20, 30 y 25, 38. en resumen; los amuletos que llevaban para aplacar a los
demonios debian desaparecer, pero los pendientes que llevaban para agradar a los humanos podian permanecer
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Agustin no compartia el interés de Orosio (Martinez Cavero, 2002) por quitar importancia a las
invasiones barbaras, ni sus supuestos basicos sobre el papel providencial del Imperio romano
(tradicional en los autores cristianos desde Origenes). Esa historia fue uno de los muchos libros
que Agustin ignor6 abiertamente®®, ya que su planteamiento miraba al futuro, y en ese futuro
presentara una ciudad celestial por la que trabajar en este mundo®!. Por contra Agustin dira:

¢ Os sorprendéis de que el mundo esté perdiendo su garra? ;De que el mundo haya envejecido?
Pensad en un hombre: el hombre nace, crece y envejece. La vejez tiene muchas enfermedades:
toses, temblores, falta de vista; se esta ansioso y terriblemente cansado. Un hombre envejece y se
llena de males. El mundo estd viejo, y esta lleno de tribulaciones apremiantes (...). No os agarréis
al anciano, al mundo; no os neguéis a recobrar vuestra juventud en Cristo, quien os dice: “El
mundo pasa y esta perdiendo su fuerza, y le falta aliento. Pero no temdis, vuestra juventud serd

renovada como un dguila®”.

Es hacia 410 cuando comienza a escribir la Ciudad de Dios, animado por Marcelino®,
funcionario romano, en respuesta a las criticas que surgian del mundo pagano. Ese mundo ponia
en el objetivo de sus criticas al mismo Agustin, que se jugaba su reputacion ante un auditorio
distinto y exigente. En ¢l hace referencias a autoridades (Ciceron, Virgilio,...) haciendo muestra
de erudicion. Contrapone las soluciones paganas sobre diferentes temas, con las soluciones
cristianas; se traslada del mundo clésico al cristiano y toma una actitud diferente a la que solian
tomar los cristianos de su época*'. Para Agustin no eran mas que hombres atados a este mundo,
que persiguen la gloria sin entenderla. Como Orosio, tiende a refutar la concepcion del pasado
de los conservadores romanos como un simple mito. Se niega a considerar la historia romana
privilegiada de algiin modo, lo que supone un cambio en la historiografia cristiana®, reduciendo
el auge de Roma al deseo de dominar, que generaliza como una ley que gobierna todos los
estados; reduciendo al Imperio romano a ser el mejor de los que hasta el momento habian existido.

Podemos decir que la historia moral de la decadencia de la Reptblica romana de Salustio,
la convertird Agustin en historia religiosa introduciendo en ella dos ideas que le eran ajenas: la
de autoridad y la de los demonios. La historia de Roma es la historia de una comunidad privada

30  Estamos en desacuerdo con ciertas obras que vinculan la obra agustiniana, y en particular la Ciudad de Dios,
con la obra de Orosio, tales como VAZ DE CARVALHO, J., (1955).

31 Esto puede ser comparado con las opiniones del pagano Nectario de Calama, que también crea una ciudad
celestial, pero ésta esta en el presente estatico de un conservador, en la que los ciudadanos que habian vivido de un modo
tradicional, desempefando las tareas tradicionales en las antiguas ciudades, se harian dignos de la “promocion” a esta
otra ciudad, dos mundos distintos con una promocion (ascenso escatologico) que los une, pero aqui no existe la vejez y
la muerte.

32 Sermon 81, 8.

33 Marcelino perteneci6 a una familia aristocratica y muy joven entrd en la politica, como indican sus titulos de
tribunus, notarius, cognitor. Como cognitor o juez fue enviado a Cartago para asistir a la Conferencia de las dos Iglesias,
la catolica y la donatista, en el afio 411. Alli hizo amistad con el Obispo de Hipona. También puede ser relacionado con
los circulos intelectuales de Cartago, junto con el noble Volusiano, consul. Junto con otros amigos contribuy6 para que el
Santo contestase a diversas objeciones de la época contra el cristianismo, que terminaron con la redaccion de obras como
de peccatorum meritis et remissione o De spiritu et littera junto al De civitate Dei. También mantuvo correspondencia
con el santo, como las cartas 128, 129, 133, 136, 138, 139 0 143. La carta 151, a Ceciliano, relata la muerte de Marcelino.
En la revuelta de Heraclio se vio envuelto por las intrigas de sus nemigos politicos y los donatistas, y fue asesinado en
la carcel el 12 de septiembre del afio 413, vispera de la fiesta de san Cipriano, resultando inttiles los esfuerzos de san
Agustin por salvarlo. Cf. MOREAU, M., 1973 0o McNAMARA, M. A., 1962.

34 Hacian la comparacion de los ejemplos de virtud romanos con los santos. Sobre este tema: BROWN, P.,
(1961, 6 nota 41).

35  Laidea de la historia privilegiada de Roma por un plan divino la encontramos al menos desde Origenes.
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de la autoridad de Cristo, y abandonada a merced de unas fuerzas mas alla del control de la fragil
corteza de la virtud humana.

Agustin vacia de gloria el pasado romano, para proyectarlo en la gloriosisima Ciudad
de Dios, la inica donde realmente encontraremos a los verdaderos héroes, donde se cumplird la
definicion que de Republica da Ciceron.

Seria superficial considerar la Ciudad de Dios consecuencia del Saqueo de Roma; lo que
el saqueo hizo fue proporcionar a Agustin de un auditorio especifico y desafiante en Cartago; un
libro que pudo haber sido una obra de pura exégesis para los colegas eruditos cristianos (como
el comentario del Génesis, en el que ya surge la idea de un libro sobre las Dos ciudades) se
convierte en una confrontacion deliberada con el paganismo.

La idea de las dos ciudades la pudo encontrar por primera vez, quiza, en Ticonio,
Donatista, que tras la caida de Adan divide la especie humana en dos grandes ciudades, una
servia a Dios junto con sus angeles, la otra servia a los angeles rebeldes, al diablo y sus demonios.
Mientras otros moralistas cristianos, como Pelagio, centraban su mensaje exclusivamente en
la cercania ineludible del Dia del Juicio, Agustin se alejo de las amenazas para encontrar una
capacidad de amar el futuro. Agustin pretendia mostrar que en toda la historia de la especie
humana era posible descubrir indicios de la division entre una ciudad “terrena” y otra “celestial”.
Lejos de suponer una huida de este mundo, el tema principal de la obra es el de los asuntos de los
hombres dentro de la vida mortal comun; de como ser de otro mundo en este mundo.

Es interesante sefialar como el inicio de la composicion de la Ciudad de Dios coincide
con un suceso, el del ajusticiamiento de Marcelino®® el 13 de septiembre de 413, en el que
Agustin observa la incapacidad de la Iglesia de proteger a uno de sus mejores fieles. Eso supone
el fin del entusiasmo por la alianza del Imperio Romano y la Iglesia catolica, justo cuando esta
se habia fraguado mas eficazmente. La alianza permanecié como una necesidad practica; a ella
se recurriria contra otros herejes, los pelagianos. Pero Agustin parece haber perdido su propia
conviccion; asi llegara a afirmar que, dado el estado del mundo, un gobernador buen ciudadano y
buen cristiano tendria que “exponer” su existencia presente sin muchas esperanzas de conseguir
alcanzar una sociedad plenamente cristiana®’, el ejemplo de los antiguos romanos no podria ser
nunca puesto al dia mediante las ensefianzas cristianas: tal ejemplo habia sido puesto por Dios
para animar a los miembros de una “Ciudad de Dios” establecida en otro mundo y no para lograr
ciertas renovaciones morales magicas del Imperio Romano presente®. Tras fracasar en su intento
de indulto de Marcelino regres6 a Hipona, decidido a dedicarse al estudio tras la derrota del
donatismo, pero entonces surgio la controversia del monje inglés Pelagio®.

Fundatissima fides, la fe mas firmemente fundamentada, es lo que Agustin tenia que
defender contra los pelagianos. Si bien una serie de cuestiones complican el resultado, que
finalmente viene a solucionarse en las manos del Emperador. Agustin vuelve a marcar ante los
pelagianos su vision favorable de la coercion.

Aquellos cuyas heridas estan ocultas no deben ser por esa razon omitidos en el
tratamiento médico... hay que enseriarlos, y, en mi opinion, puede esto hacerse con mayor
facilidad si la ensefianza de la verdad es auxiliada por el temor a la severidad®.

36 Ver nota 38.

37 De civ. Dei 11, 19.

38 De civ. Dei, V, 18

39 Sobre Pelagio destacar DE PLIVAL G., (1943).
40  Ep, 191,2.
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La diferencia de las ideas agustinianas con las ideas de Pelagio, segiin Peter Brown
(2003), esta en que Agustin muestra el transito a la antigiiedad tardia, por su énfasis en la
necesidad absoluta de humildad y en la idea de la “postracion general” de la especie humana
sobre la que nadie osaria pretender elevarse por sus propios méritos (Vogt, 1968). La clave del
pensamiento agustiniano es el misterio de Dios, Creador, Padre y Redentor de la Humanidad. El
analisis de la teologia agustiniana es complejo y contiene conclusiones que son erroneas, pero
esto es secundario.

Entre esas ideas, secundariamente, encontramos la cuestion pelagiana. Las ideas de
Pelagio descansaban, en opiniéon de Brown, firmemente sobre los antiguos ideales éticos del
paganismo, ideas que serian sustituidas por las de Agustin, pero que subsistirian al menos hasta
finales del siglo V, como muestra la correspondencia del Papa Gelasio I (492 a 496) por ejemplo
en su carta al obispo de Piceno, cuestion en la que juega particular importancia la naturaleza del
bautismo, que era negado por los pelagianos. De hecho, el mismo Agustin penso en sus primeros
momentos tras el bautismo de una forma similar a Pelagio, (al menos aparentemente) persuadido
por los filosofos paganos de que podia lograr una beata vita, una vida feliz, por si mismo. En sus
primeras obras aparece ese idealismo pelagiano, que Pelagio o Juliano de Eclano podran usar
contra Agustin, pero Agustin criticara ese idealismo pelagiano, que supone criticar su propio
pasado.

El libro que consideraba como la demolicion fundamental del pelagianismo es Sobre el
espiritu y la letra*' en la que nos encontramos ante dos ideales diferentes de libertad.

Si bien debemos considerar un elemento de la cuestion pelagiana que contintia hasta
su muerte. Es la pugna con Juliano de Eclano, pelagiano, que realiza la mayor defensa del
pelagianismo, atacando directamente a Agustin. El sera el motivo de diferentes obras del Agustin
anciano. Juliano de Eclano, que ocup6 unas posiciones defensivas mediocres en palabras de
Peter Brown, viene a representar el mundo clésico, culto, que es vencido por Agustin. En esas
obras contra Juliano, segun Brown, se observa en Agustin una tendencia maniquea, asi como otra
platonica, centrandose el debate en la cuestion del pecado original. Esa cuestion es defendida
por Agustin apelando al sentimiento popular comin de la sociedad, lo que lleva a aislar las
posturas de Juliano. Agustin retorna a sus origenes parcialmente, e intentando no aparecer ni
como platonico ni como maniqueo; si bien no lo es a nivel dogmatico si lo es en cuanto los
problemas que se plantea. Crea un universo como el de Manes, considera el mal de una forma
parecida, siendo el hombre un juguete de los diablos*. Los males y desastres fueron usados por
los maniqueos como la evidencia de la existencia de una fuerza del mal activa y aplastante, asi
cuando Agustin retorna al tema del sufrimiento como un estado pasivo del “pequefo infierno”
que es el mundo®. El mundo aparece lleno de perseguidores invisibles, con lo que Agustin
inundara el mundo de poderes incontrolables, bajo la sombra de la justicia de Dios. El sentido
del sufrimiento cambia, de una oportunidad para un nuevo crecimiento a algo monétono y
siniestro, era una tortura infligida como castigo®, un recordatorio visible de las penas futuras
del infierno®, y un comienzo horrible del terror del Juicio final. En sus tltimas paginas muestra

41 De spiritu et littera, escrito en 412.
42 C. Jul. VI, 21,67

43 Opus imperfectum, V1, 30.

44 De corrept. Et gratia, 14, 43

45  C. Jul. 111, 6, 12.
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como habia introducido el problema del mal en el corazon del cristianismo, desvinculandose de
las tradiciones optimistas de Origenes, que nunca habia asimilado:

Este es el punto de vista catdlico: un punto de vista que puede mostrar a un Dios justo con tantas
penas y en los tormentos de los nifios de pecho®.

Segun Peter Brown, en su ultima época Agustin desarrolla ademas su doctrina de la
predestinacion, elaborada como doctrina en la que cada suceso estaba cargado de un significado
preciso, como un acto deliberado de Dios: bien misericordia para el elegido bien de juicio para
el condenado, pero que no creemos suponga una contradiccion con la esencia de los expuesto
en De libero arbitrio. Para Brown resurgen en la obra del Agustin anciano vagas creencias
populares en los Juicios de Dios, como la fibra con la que se teje la historia humana, y en la que
la perseverancia se muestra como el maximo premio de Dios a los individuos. Los tltimos libros
de Agustin, sobre la predestinacion de lo Santos y sobre el don de la perseverancia, son anuncios
claros del nuevo mundo que se avecinaba.

Frente a esta opinion de Brown, que viene a alejar a Agustin de la tradicion clasica, que
estaria mas presente en el pelagianismo, aparece la afirmacion del clasicismo de san Agustin,
resaltado por Cochrane (1983), clasicismo que Agustin venia a revisar para encontrar, o quiza
mejor, fundar, unos principios cristianos, con el objetivo de rehabilitar todo el sistema, incluyendo
el propio Estado romano.

46 Op. Imp. 1, 22.
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Civitas y cives en San Agustin. La construccion de la Iglesia como Estado: Fundamentos de orden
constitucional

Antig. crist. (Murcia) XXXI-XXXII, 2014-2015, ISSN: 0214-7165, pp. 27-42

2. LA CIUDAD DE DIOS

San Agustin fue la gran autoridad doctrinal de Occidente, ejercid una influencia
fundamental durante los siglos posteriores, sobre todo hasta el movimiento cultural que entr6 en
Occidente con la introduccion de las obras de Aristoteles y la figura de Santo Tomas de Aquino.
San Agustin, como sefiala Arquilliére (2005), fue apasionadamente estudiado sea directamente
en sus principales obras, sea en extractos o florilegios. Ademas, algunos de los autores que mayor
influencia ejercieron también se impregnaron de su pensamiento, como San Isidoro o Gregorio
Magno. No entramos ahora en la vulgarizacién de sus conceptos en épocas posteriores, o en
temas como los conceptos politicos de san Agustin que ya han sido estudiados por Bernheim
(1986)"".

Su obra méas destacada es, sin duda, la Ciudad de Dios, obra por la que sentia el mismo
autor una especial predileccion junto con sus Confesiones. Dedica a la elaboracion de esta obra
el periodo comprendido entre el afio 413 y el 426. Esa amplitud en el tiempo parece ser la
explicacion de buena parte de los defectos y desviaciones que se le suelen achacar a esta obra,
surgiendo, incluso en el mismo libro, digresiones que parecen olvidar el razonamiento que
hasta ese momento desarrollaba y que, sin embargo, podian crear un especial interés a tratar
cuestiones de su actualidad. Realizada en un tono polémico contra los paganos y apologética del
cristianismo.

El mismo la considera como obra apologética en sus Retractaciones*; sin considerar
este caracter no podremos comprender adecuadamente la Ciudad de Dios; apologia que tiene un
fondo comun con los apologistas anteriores y que no podemos ignorar. Hablamos de las apologias
de San Ireneo, Aristides, Minucio Félix, Tertuliano, Lactancio, San Cipriano o Arnobio. Sin
duda Agustin no las conoceria todas, pero si conoce perfectamente a los autores africanos que
utiliza (Tertuliano, San Cipriano, Arnobio y Lactancio), y muy especialmente Arnobio, cuyos
siete libros Adversus nationes tienen un argumento similar al de los diez primeros libros de la
Ciudad de Dios. Encontramos similitudes, pero también discrepancias radicales producto de que
los acontecimientos y las acusaciones que dirigian los paganos a los cristianos eran diferentes.

La Ciudad de Dios surge en medio de la polaridad entre los filosofos, por un lado, y
las religiones de Oriente, los ritos de iniciacién y misterios culturales por el otro, que vienen
alimentados por “fuerzas elementales que inquieren al destino por lo comun, desde el estrato mas
hondo del ser, que es el religioso” (Alvarez Turienzo, 1954).

Dentro de la aparicion de la ciudad de Dios debemos considerar la labor de Marcelino
y Volusiano, que exponia a Agustin las objeciones del circulo pagano solicitandole ayuda y

47  Ernst Bernheim estudi6 la influencia agustiniana sobre ciertos conceptos politicos de la edad Media, que
comentaremos a medida que procedan.

48  Retract. 11 43,1. Por eso yo, ardiendo en celo por la casa de Dios, y para refutar sus blasfemias y errores,
resolvi escribir la Ciudad de Dios.
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aclaracion®. De ahi que la obra esté dedicada en su primera pagina a este Marcelino, del que ya
hemos hablado cuando nos referimos a la vida del santo.

De la impresion que causaron los primeros libros tenemos un testimonio epistolar de
Macedonio, Vicario o lugarteniente de Africa, con quien mantuvo correspondencia Agustin, y
que en el afio 414 decia:

Mucho me ha impresionado tu sabiduria, tanto por los escritos que has publicado como por la
carta que tuviste a bien enviarme intercediendo a favor de los reos. Porque los primeros tienen
tanta agudeza, ciencia y santidad, que nada hay mejor, y tu carta es tan respetuosa, que Si no
hago lo que mandas, pensaria yo que la culpa ha de atribuirse a mi y no al asunto, oh serior
merecidamente venerable y padre realmente digno de acogida. (...)

He leido tus libros (los tres primeros), no eran tan languidos e inertes que me permitieran
ocuparme en otra cosa antes que en ellos. Se apoderaron de mi y, sacandome de otras causas de
preocupacion, me ataron con sus vinculos (jasi Dios me sea propicio!),; de tal modo, que no sé
qué admirar mas en ellos, si la perfeccion de un sacerdote como tu, las doctrinas filosdficas, el
pleno conocimiento de la historia o la amenidad del estilo, la cual atrae tanto aun a los imperitos,
que no saben dejarlo hasta acabar, y todavia se quedan con ganas después de terminar. Quedan
ahi convictos los imprudentes pertinaces de que ya en aquellos siglos, que ellos recuerdan como
buenos, acaecieron catastrofes peores, envueltas en la natural oscuridad de los acontecimientos....

(epist. 154, 1-2)

El motivo original de la obra, como ya hemos comentado, se encuentra en los sucesos
del saqueo de Roma del 411. Dicho saqueo ya sabemos que supuso una conmocion para todo el
imperio. Los paganos procedieron a responsabilizar a los cristianos del saco de Alarico y de ahi
surgi6 la peticion de Marcelino de realizar una obra que diese respuesta a los paganos.

Agustin en sus retractaciones pone como unica causa que dio origen a su obra estas
acusaciones, con motivo de la caida de Roma:

Entretanto Roma fue destruida por la irrupcion de los godos, guiados por su rey Alarico y movidos
por arrojo devastador. Y pretendiendo los adoradores de los falsos e innumerables dioses, a
quienes comunmente llamamos paganos, cargar esta destruccion sobre la religion cristiana,
comenzaron a blasfemar de Dios con mas encono y acritud de lo acostumbrado. De aqui que yo,

quemado por el celo de la casa de Dios, determiné escribir contra sus errores y blasfemias los
libros de la Ciudad de Dios™.

Que coincide con la motivacion que encontramos en el prologo de la misma obra:

Pretendo defender la gloriosa Ciudad de Dios... pretendo, digo, defenderla contra los que
prefieren y dan antelacion a sus falsos dioses respecto del verdadero Dios, Sefior y Autor de ella’’.

Esa primera motivaciéon marca la estructura interna de la obra, que comienza con la
respuesta a los paganos y la defensa de la Ciudad de Dios.

Se suelen distinguir dos partes; la polémica, donde refuta a los paganos, en la que admite
la explicacion de Cicerdn, que consideraba la religion pagana como producto del evemerismo;
y otra positiva y expositiva de la verdadera religion. Pero esto no supone una negacion de la

49 Cf. Epist 136,3 y Capanaga (1964).
50 Retract., 11, 43, 1.
51 Civ. Dei, 1, praef.
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antigiiedad clasica y pagana, sino que contribuyé a salvar el legado de los antiguos clasicos
(Pucci, 1938, 49). Salva de la antigiiedad lo que puede en funcion de la verdadera religion.

Esa motivacion viene a coincidir especialmente con esa primera parte que podemos
denominar como defensivo-critica contra los paganos. Esta parte se corresponde con los diez
primeros libros de la obra.

Ya en el prologo parece realizar una esquematizacion muy general de toda la obra,
lo que fundamenta la posicion de que el plan de la obra estaba previsto desde un principio.
Algunos autores no estan totalmente de acuerdo con esta cuestion, ya que esos diez primeros
libros podrian considerarse como uno autonomo. Nosotros opinamos que, efectivamente, nos
encontramos ante una obra prevista en su totalidad>, con la particularidad de que los primeros
diez libros podrian formar un libro en si mismo, pero que ya en ellos se encierra la prevision de
toda la obra, aunque después nos encontremos con ideas que surgen llenando el plan inicial, que
es al que siempre vuelve hasta el fin y conservandolo en otros escritos.

Ademas, en una carta, descubierta por el erudito benedictino C. Lambot en un céodice de
Reims del siglo XII enviada por Agustin a Firmo, que segin Marrou (1949) era el agente literario
de San Agustin en Cartago, poseedor de un ejemplar tipo de la Ciudad de Dios, le comunica la
distribucion de la obra.

En esa primera parte defensiva y critica, que incluye de los libros I al X, podemos
encontrar otras dos divisiones. Una parte es la critica a los paganos y defensa del cristianismo
en funcion de los razonamientos que atienden a los bienes de esta vida. En esta parte, que se
desarrolla desde los libros I al V, realiza una respuesta, que es defensa, a quienes imputan a la
religion cristiana las guerras por las que es agitado el universo, y mas particularmente, del saqueo
de Roma. Tras esto, en los libros Il y III trata de los males de Roma y su Imperio cuando adoraban
a los dioses; en el desarrollo del libro II, encontramos males morales, al no dar esos dioses reglas
para vivir bien. Males fisicos, en el libro III, como son la destruccion de Troya, adulterios,
fratricidio de Romulo, destruccion de Ilion, guerras, el final tragico de los reyes romanos, las
calamidades en el tiempo de los consules, guerras punicas, discordias civiles... Finaliza esta
parte en los libros IV y V, relativa a la grandeza y duracion del Imperio, en la que sefiala que esa
magnificencia no es debida a los dioses (Libro IV) sino que s6lo se debe a Dios, libro V.

En la segunda parte de esos primeros diez libros, del VI al X, continua el ataque a los
dioses, pero en lo que se refiere a la utilidad de su culto para la vida futura. Del libro VI al VIII
trata de como nada pueden los dioses en cuanto a la felicidad futura; de modo que no se debe
culto ni a los dioses de la teologia fabulosa, ni a los de la civil (Libros VI-VII) ni tampoco a
los dioses de la teologia natural (Libro VIII). En el libro IX habla de la imposibilidad de que
los demonios realicen la labor de mediadores para finalizar sefialando la clase de culto que los
angeles quieren para si y para Dios.

La segunda gran parte de la Ciudad de Dios es la parte expositiva de la temdtica de las
dos ciudades, que ocupa de los libros XI al XXII. En esta gran parte es la Ciudad de Dios la
que va tratando, en primer lugar, de los libros XI al XIV sobre el origen. Esta parte puede a su
vez dividirse en cuanto al origen de la dos ciudades entre los angeles, libros XI-XII, o entre los
hombres, en el libro XII, 10-28, finalizando en los libros XIII-XIV con los efectos del pecado, ya
que es el pecado lo que separa ambas ciudades.

52 En general todos los autores opinan de este modo, con pequenas diferencias de matiz, sin poder discutirse la
unidad de la obra. En esta linea Alvarez (1954) o Custodio (1954).
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A continuacion, habla del progreso de ambas ciudades, del XV al XVIII, desarrollando
en cada uno de esos libros las diferentes épocas, en funcion de la historia biblica, de la ciudad de
Dios hasta Cristo; para desarrollar finalmente, en el libro XVIII, el progreso de la ciudad terrena
desde Abrahan hasta el fin del mundo.

Termina la obra con los cuatro ultimos libros relativos al final de ambas ciudades.
Primero, y a nivel general, en el libro XIX trata del fin de ambas ciudades, sumo bien y sumo
mal. En el XX, del juicio final, insistiendo en que también juzga en esta vida. En el libro XXI
sefiala como fin de la ciudad terrena el infierno y en el XXII el fin de la ciudad de Dios, el Cielo.

En el desarrollo de la obra se producen una serie de digresiones que le permiten
desarrollar una enorme variedad de temas de diversa indole. Una obra marcada por la magnitud y
el sincretismo, por el largo periodo de su redaccion, muchas veces interrumpida, durante catorce
afos, asi como por sus digresiones, alteraciones impuestas por las circunstancias y los ataques de
los adversarios, los cambios progresivos que, a causa de esto, se producen; sus preocupaciones
teologicas y filosoficas, sus referencias a textos, hechos o doctrinas, que s6lo conocemos a través
de ¢l. Esto crea una red muy tupida que dificulta el andlisis y la sintesis, conduciendo a un
laberinto o selva de confrontaciones, alusiones y referencias que harian el trabajo interminable,
sin apenas fruto practico alguno, lo que nos obliga a un resumen de las diferentes tematicas y de
sus problemas, asi como de sus fuentes.

En primer lugar aparece el problema del mismo titulo de la obra. Podrian haberse
planteado otros titulos, asi lo hace Custodio Vega (1954); con De Civitate Dei, marca una
impronta clasica, por un lado; biblica, por otro, que pone a disposicion de Agustin una variedad
de recursos literarios y biblicos especialmente importantes.

A la hora de acercarnos a las fuentes de la Ciudad de Dios nos encontramos ante una
sugerencia que ha partido tanto de paganos como de cristianos. Se trata de la influencia de las
teorias maniqueas, llegando a afirmar que la Ciudad de Dios no es méas que una version de la
teoria dualista maniquea. Entre los autores actuales que aportan informacion sobre esta cuestion
debemos destacar a Combés (1927), que llega a decir que Agustin fue siempre maniqueo en el
fondo de su corazon, renunciando solo a aquellas cuestiones incompatibles con la fe catélica. Se
trata de la misma acusacion que vimos le hizo Juliano de Eclano en los tltimos afios de su vida,
pero también fue acusado como pelagiano ante los defensores del maniqueismo. La explicacion
que dimos es la de que Agustin procura adoptar una posicion extrema respecto al interlocutor,
lo que le lleva a sufrir este tipo de acusaciones. Es importante en este punto alejarnos de esta
opinion junto con Marrou, especialmente en lo que a las dos ciudades se refiere, negando que
el maniqueismo sedimentase en Agustin, ya que ni su teoria dualista, ni su exégesis biblica de
las interpolaciones, ni su animismo o vitalismo cosmico estuvieron marcadas por su antigua
pertenencia a esta secta. Si le preocupo la esencia y causa del mal, que halld en el platonismo y
confirm¢ en el catolicismo.

Ademas, la idea de dos fuerzas antagonicas en lucha constante, la pugna entre buenos y
malos, el espiritu y la carne, entre el orden y el libertinaje, entre la virtud y el vicio, aparece clara
en todas las religiones y culturas, sin necesidad de acudir al maniqueismo para explicarlas. Asi,
las palabras de Combés, se apoyan casi exclusivamente en la dualidad de las dos ciudades; Sin
embargo, Agustin rehuye todo término y expresion que pudiera recordar los dos reinos y los dos
principios maniqueos. Ademas, concibe ambas ciudades a partir del texto biblico, especialmente
el Génesis. De este modo, esa sugerencia de Combés, seguida también por Et. Wilson o por
Lope Cilleruelo (1954), para el cual en la ciudad de Dios tres son los elementos principales:
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el personal, el paulino y el maniqueo, debe ser tomada con las sefialadas reservas. Sobre esta
cuestion maniquea trataremos mas adelante en lo que al tema de la ciudad de Dios en concreto
se refiere.

Mas importancia tiene el platonismo que impregna toda la obra y que ha producido una
gran literatura. Ya comentamos que su acercamiento al mundo platénico se produce en Milan.
Para ¢él aparece como un sistema filosofico que le permite presentar un mundo inmaterial, en un
ambito de conocimiento empirico e inteligible (o al menos asi lo piensa en esos primeros afnos).

Por otro lado, desde sus primeros escritos siempre ha subrayado las diferencias
entre los cristianos y los platonicos. En esta linea, y respecto a lo que nos interesa, hace, en
primer lugar, que la teologia platonica sea compatible con su concepto de las dos ciudades,
evaluandola a través del cotejo del camino de salvacion cristiano y la ereccion del Reino de
Dios. Por un lado, el platonismo aparece como la unica filosofia pagana que ha determinado
correctamente la Civitas Dei, y realiza lo que muchos autores definen como una cristianizacion
de esta filosofia antigua; por otro lado, también hay una acusacion contra los platonicos por no
haber mostrado a la masa de los hombres el acceso a la misma. De este modo, en la Ciudad de
Dios, reconoce la superioridad de la filosofia platonica sobre las demas, sefialando sus aciertos,
pero en el libro VIII-X, se concentra en la refutacion de las ideas paganas, a través de las
platonicas, permaneciendo los platonicos sobre los fildsofos mas materialistas como estoicos
o epicureos, asi como en la vinculacion de esas ideas platonicas con las Sagradas Escrituras.
Las ideas platonicas son interpretadas en funcion del cristianismo, utilizdndolas para ir contra
el paganismo; de este modo, viene a fundamentar el monoteismo cristiano contra los cultos
paganos y contra los paganos cultos. Agustin, en opiniéon de Therese Fuhrer (1997), se ocupara
mas de atacar las ideas neoplatonicas, defendidas por Porfirio, que al propio Platon. Agustin
adapta el politeismo platdnico de los dioses buenos, con la figura de los angeles, y de los malos,
con la de los demonios; pero no podré aceptar la afirmacion que los platonicos hacen del culto
a los demonios, esto es, a los dioses malignos, ya que supone una cesion, una pertenencia a la
civitas diaboli, y de ahi deduce la necesidad de s6lo adorar al unico Dios verdadero, como los
angeles buenos.

Esta acomodacion que hace Agustin de esa compatibilidad entre las divinidades
platonicas y la cosmogonia cristiana, se apoya en la misma tradicion paulina, en la que el culto
a los demonios aleja del verdadero Dios. Agustin combina esa idea con su concepto de las dos
ciudades. De este modo, los unos son vinculados a la civitas terrena, y los adoradores del ideal
platonico de felicidad, que en sentido cristiano se interpreta como adoradores de Dios, de los
ideales de la comunidad de los angeles buenos son vinculados con la civitas Dei. La presentacion
del cosmos platonico y del Reino de Dios cristiano son idénticas. Esta comparacion se produce
por una serie de referencias platdnicas a una patria eterna. Esa vinculacion sera modificada
por el propio Agustin en sus Retractaciones 1, 3,2; en base a un estudio mas concreto de los
términos biblicos, en particular de la frase mi reino no es de este mundo (1o 18,36), esto supone
una vinculacion con el platonismo, supone una equiparacion nominal entre Reino de Dios y el
mundus intelligibilis platonico. En cuanto al destino, al objetivo del ser humano, es también
coincidente el cristiano con el platonico. El destino cristiano radica en la comunidad de los
angeles con Dios en la Ciudad de Dios, en el Reino de Dios. En el sentido platonico es la
vuelta de las almas a su origen, a Dios “padre” y a su patria, esto es, el mundus intelligibilis.
La recomendacion del culto de los demonios, los miembros de la civitas diaboli, que hacen
los platonicos aparece de este modo como absurda al ir contra la aspiracion de los hombres de
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alcanzar la felicidad en la patria celeste. Otra cuestion es la diferente perspectiva que hacen
los filosofos platonicos, que consideran de forma elitista la pertenencia a su reducido grupo de
sabios, mientras Agustin quiere que la mayor parte de la humanidad alcance esa beatitudo.

Podemos decir que estos elementos son los principales del platonismo en Agustin, pero
el mas importante, y que en parte puede interesarnos algo mas en lo que a las concepciones
juridicas de Agustin respecta, es el de la memoria Dei, esto es, el problema de la memoria
platonica, en el que Agustin se vio envuelto desde el principio. Asi, en la Epistola VII a Nebridio
trata esta cuestion, advirtiendo que la memoria mira a dos mundos, el inteligible y el sensible; sin
entrar en pormenores, parece aceptar la herencia platonica pero con diferencias, ya que Agustin
rechaza el mito de la preexistencia y acepta la absoluta trascendencia cristiana del mundo
inteligible; de modo que la preexistencia es sustituida por la iluminaciéon o formacion creadora:
Dios, al crear, forma, imprime formas: la verdad creada es participacion de la verdad increada.
A pesar de estos cambios metafisicos se esta manteniendo este apriorismo que, en Agustin, es el
fundamento de la relacion radical del hombre con Dios*’. Agustin fue evolucionando desde una
memoria platonica a una memoria cristiana.

Esta cuestion de la memoria Dei no esta exenta de polémica. P. Goulven Madec (1965)
sefala como en Agustin esa formula no tiene el sentido de un habito natural inconsciente,
sino que implica que la noética agustiniana estd basada en un conocimiento implicito. Estas
cuestiones son también discutidas por L. Cilleruelo (1964 y 1966), J. Moran (1960 y 1961, 206),
mas partidarios de una posicion que otorga mas relieve a esa idea de memoria Dei. Dejando a
un lado los argumentos filosoficos, esta cuestion tiene importancia en las concepciones juridicas
de Agustin ya que a la hora de analizar o interpretar un elemento de indole normativa, su
razonamiento aceptara lo que actualmente pueden denominarse como principios generales del
derecho; esto es, en Agustin hemos encontrado que si se acepta una cierta memoria Dei, quiza
no inconsciente, pero si un conocimiento que capacita al hombre a la hora de buscar la Verdad.
De este modo, a la hora de interpretar la Biblia de un modo juridico, en caso de duda acudird a
esos fundamentos generales del derecho, esto es, la idea de justicia que dimana de Dios hacia el
hombre y que le capacitara para la resolucion del problema a favor de la Justicia.

Ejemplos de esa aplicacion de la justicia los encontrara Agustin en los mismos usos
sociales. Utilizara este tipo de argumentos en la resolucion de conflictos en la lucha antipelagiana,
especialmente contra Juliano de Eclano, y particularmente lo vemos utilizarlo en la Ciudad de
Dios muy relacionado con el concepto de pudor.

No queremos dejar de mencionar la influencia de otros autores paganos a los que
directamente cita en esta obra y de los que, en algunos casos, aporta informacioén unica como
Varron (Fontaine, 1959), Plotino (Thonnard, 1959), Porfirio (Madec, 1964) y otros muchos.
Agustin, no debemos olvidarlo, recibié una educacion basada en la literatura pagana, lo que
supone que toda su obra sea rica en elementos cldsicos. No vamos a entrar en cuestiones
particulares o sobre estudios especificos a nivel filologico o sobre las citas de Agustin de autores
principales como Virgilio o Ciceron, en el que en fundamenta su argumentacion. Lo que tenemos
que dejar claro es que Agustin utiliza las fuentes clasicas, criticandolas o aceptandolas, pero en
ningln caso supone una negacion de esa antigiiedad pagana, sino una aceptacion de la misma,
contribuyendo a salvaguardar la herencia clésica (asi opina Pucci, 1938, 49).

Algunos autores ponderan también la influencia de Orosio en la Ciudad de Dios, debido
a los paralelismos entre su Historiarum libri septem y la Ciudad de Dios; como la circunstancia

53 Conf. V11, 20,26. — Solil. 1, 2, 7.
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de que en ambas preside el mismo plan providencialista, en ambas predominan ideas dualistas, y
utilizan las mismas fuentes. Las relaciones entre ambos son patentes, pero hubo cierta discusion
sobre su dependencia. De forma general, se opind siempre que Agustin es quien influye en
Orosio. Esta opinion es invertida especialmente por los heterodoxos franceses y alemanes de los
siglos XVII y XVIII, dando la primacia a Orosio.

El profesor Fink-Errera (1954), realiza la comparacion de las fuentes utilizadas por
Orosio en su obra para extrapolarlas a la obra agustiniana. Este autor da como fuente historica
de Agustin a Orosio, al menos en parte, ya que admite que Agustin estudié por su cuenta la
historia romana. No es improbable la utilizacion del santo de materiales aportados por Orosio,
y de este modo podria hacérsele vincular con los autores clasicos de los que parece servirse
Orosio en la realizacion de su historia; entre otros: Herodoto, Apiano, Floro, Eutropio, Justino,
(concretamente su epitome, basado en la obra de Trogo Pompeyo), incluyendo también al mismo
Agustin con lo que volvemos al problema de si Orosio es la fuente de Agustin o Agustin lo es de
Orosio. Entre los autores citados destaca el uso de escritores griegos. Zangemeister>*, por otra
parte, no contempla el uso de Orosio de fuentes griegas, pero, sin embargo, este autor aporta
comparaciones textuales que parecen confirmarla.

Queremos citar a Theodor E. Mommsen®®, quien da por descontada la influencia de
Agustin en Orosio, y menos al contrario. Este autor sefala varios puntos en los que el presbitero
se aparta del punto de vista de Agustin. También E. Corsini (1968) tratd de demostrar la influencia
directa de la obra agustiniana en las Historias, con lo que parece la hipdtesis mas probable.

Vaz de Carvalho (1955) realiza la comparacion entre la cronologia de ambas obras. De
dicha comparacion se extrae que, cuando Orosio finaliza su obra en el 417, Agustin comenzaba
el libro X1, lo que podria suponer una utilizacion de los materiales de Orosio, o incluso que éste
trabajase con Agustin en la recopilacion de los materiales necesarios para la realizacion de la
obra.

Esta posicion viene a ser demostrada por Martinez Cavero (2002) con el analisis del
prélogo a las Historias de Orosio, cuyo origen estaria en una peticion de colaboracion de Agustin
para realizar un resumen de calamidades y desgracias acaecidas a lo largo de la historia de Roma.
Martinez Cavero se refiere también a la relacion, sefialando que los paralelismos no son en
general textuales sino tematicos, o que en algunos casos las citas tienen precedentes en Virgilio
entre otros, pero no encuentra una relacion directa entre ellos, ni siquiera considera que sea
determinante la colaboracion previa en la preparacion de los materiales para la redaccion de
la Ciudad de Dios. Es decir, sus similitudes son solo argumentativas, Orosio si conocia la obra
de Agustin, pero Orosio es autonomo en su redaccion, reflejando en las Historias su propio
pensamiento. En sentido inverso, sobre la dependencia de Agustin en Orosio, la conclusion es
que en la segunda parte de la Ciudad de Dios hay cierto eco de las Historias de Orosio, pero
rechaza las interpretaciones historico-teoldgicas de Orosio.

54 C.Zangemeister, junto con Th. von Morner se ocuparon de la cuestion de las fuentes de las historias de Orosio
a finales del siglo XIX. En ese trabajo también trabajaron en las influencias agustinianas en las historias, encontrando
Zangemeister 53 referencias a la ciudad de Dios y 4 a otros escritos, esto parecia al autor lo bastante amplio como para
demostrar la influencia agustiniana en la obra pero esto fue puesto en duda por Lacroix, B., Von Mérner, Th., De Orosii
vita, 1844; Zangemeister, C. en su edicion critica, CSEL, 1882; Lacroix, B., Orose et ses idées, 1965.

55 Mommsen (1959). Se trata de una conferencia de 1956, leida por primera vez en el Medieval Club de Nueva
York, y de la que Mommsen dejo tres borradores, de los cuales el editor ha publicado el tercero, que cuenta con menos
revisiones, y que corresponde a la conferencia leida en el Yale Classical Club en abril de 1957.
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Nuestra posicion al respecto es que no creemos que exista una influencia como tal, de
Orosio a San Agustin; como mucho sélo se podria hablar de una influencia puntual en algiin
texto, pero lo que encontramos son unas tematicas comunes, que también preocupaban a muchos
otros cristianos; ademas, encontramos que muchas de esas ideas comunes ya aparecen en los diez
primeros libros de la Ciudad de Dios. Y aunque Orosio no es mencionado en la obra, Ciudad
de Dios, pero si se refiere a ¢l sin citarlo, como se produce cuando Agustin refuta el paralelismo
alegorico de las plagas de Egipto con las persecuciones cristianas, parece tener en vista corregir
la opinion de Orosio en esta materia. Orosio creyd ver en las diez persecuciones de los cristianos
y las diez plagas de Egipto un paralelismo, para establecer que, en el futuro, no volveria a haber
persecuciones a excepcion de la promovida por el Anticristo. Pretende de este modo corregir
el excesivo alegorismo del discipulo. Vaz de Carvalho acepta que, de forma general, la obra de
Orosio esta influida por Agustin, pero también es cierto que no puede depender de Orosio la
primera parte, que le es anterior cronoldégicamente. La influencia solo estaria en la segunda parte,
producto de compartir los dos autores las mismas preocupaciones e intereses. Opina que se da
una interdependencia literaria mutua entre discipulo y maestro. Nosotros tendemos a matizar
mas esa interdependencia, situandonos en la posicion seguida por Martinez Cavero, cifiéndo
esa interdependencia mas a las fuentes y menos al fondo, ya que es cierto que compartian unas
preocupaciones similares, pero éstas eran comunes a muchos otros cristianos.

Entre las otras cuestiones que se plantean en esta obra, debemos citar la cuestion
temporal. San Agustin crea una historia autorizada, ya que en ella el curso de los hechos tiene
un sentido, y ese sentido discurre prestigiado. Ese sentido hace posible concebirla como una: el
prestigio la funda sobre la autoridad, frente a Orosio que se limita a una mera sucesion.

En esta cuestion lo mas conocido es la teologia de la historia que realiza san Agustin,
vinculada como decimos a la cuestion temporal. La historia recoge la obra del hombre tanto como
la de Dios en dependencia y vinculo dindmico entre lo terreno y ultraterreno. La dialéctica entre
los dos términos de la historia, que es humana y divina, hecha de la voluntad de los hombres,
pero con el concurso de la Gracia (en el individuo) y Providencia (en la sociedad) hace que san
Agustin no se haya limitado a considerar el mero proceso histérico, sino que ha indagado la
inteligibilidad ultima de la historia. Pero para ello no basta la scientia humana (conocimiento
temporal), habiendo de recurrir a la vez a la sapientia (conocimiento eterno). De este modo,
Agustin completa la filosofia con la teologia sin llegar a ser exclusivamente teologia. Gabriel
del Estal ha enfocado ese problema de la historia y la filosofia de la historia hacia la obra de san
Agustin. Del Estal sefiala que es precisa la combinacion de historia y filosofia para realizar una
auténtica interpretacion historica. Asi dice:

Lafilosofia de la historia es algo mds que historia. Es filosofia de ultimas causas, con investigacion
de fines y porqués. Tiene un sentido: conocer los impulsos motores y la suprema razon teleologica
que operan en el alma de los hechos ”(Estal, 1954).

La historia aparece a los ojos de Agustin como un reflejo del mismo hombre, como una
lucha entre el amor divino y el amor a si mismo, la soberbia, que se convierte en odio al préjimo
y que tiene su origen en el pecado original, asi como una lucha entre las dos ciudades.

Debemos sefialar que hubo cierta polémica en esta cuestion relativa a la filosofia o
teologia de la historia; unos defienden la posicion de ser tanto filosofia como teologia, como
Sciacca o Gabriel del Estal, este ultimo se enfrenta a otros, encabezados por Padovani, que
afirman que una filosofia de la historia asi concebida deja de ser Filosofia para convertirse en
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Teologia. Nos parece mas correcta la posicion de los primeros, a través de la aclaracion de los
términos teologia y teodicea. Asi, en palabras de Del Estal: Aunque Dios y su providencia ocupen
el eje del suceder historico, la razon es capaz de llegar a su conocimiento, sin enlace necesario
con lo sobrenatural. Y esto es auténtica filosofia de la historia, la razon es capaz de llegar a
su conocimiento, sin enlace necesario con lo sobrenatural. Y esto es auténtica filosofia de la
historia, con razonamientos, sin teologias. Ademas anade: aunque es posible mantener una
interpretacion filosofica de la historia, sin recurso necesario a la teologia, solamente se llega a
un logro de plenitud en la filosofia cristiana de la historia. Esto es la ciudad de Dios: filosofia
cristiana de la historia, antes que mera filosofia o estricta teologia”.

Asi, también frente a J. Thyssen (1954), llega el autor a la conclusion de que tanto en
la Ciudad de Dios como en la Edad Media hay auténtica filosofia y no simple teologia de la
historia: una filosofia de acento cristiano (con dos exponentes fundamentales, Agustin y Bosuet),
a diferencia de la profana (Abenjaldin, Vico, Voltaire y Hegel)

Seglin Jacob Obersteiner (1954), es gracias a la idea biblica de la dignidad del género
humano, con un origen y una historia comun, por lo que Agustin pudo realizar el primer sistema
de una filosofia de la historia. Toda la historia es la lucha continua entre las fuerzas del bien y
del mal, que comenzo el dia de la creacion y que terminara con el juicio final. Esta vision de
Obersteiner no la compartimos ya que su interpretacion es demasiado maniquea, y no estamos
de acuerdo con toda la corriente historiografica que considera reminiscencias maniqueas esta
exposicion agustiniana. No se trata de un simple enfrentamiento entre el bien y el mal, sino del
enfrentamiento del hombre consigo mismo, en base al libre albedrio, y que de hecho supone una
lucha del bien y del mal, pero no lo es tal cual, ya que esa lucha no es universal, sino propia ser
humano que se realiza en si mismo. Debemos en justicia atender a que también Obersteiner deja
libre la voluntad del hombre como causa de su actuacion, a pesar de que la providencia la abarca
y pese a que tan solo puede llegar hasta donde quiso y preveia Dios. Con este razonamiento san
Agustin elimina la tension entre el poder histdrico absoluto de Dios y la libertad de la voluntad
humana, cuya contradiccion no pudo deshacer el Antiguo Testamento y priva de fundamento a los
que postulan que un plan historico previsto y predeterminado por Dios signifique la bancarrota
de la historia. Este aspecto del libre albedrio sera tratado de forma especifica posteriormente, en
lo que a la concepcion agustiniana del derecho se refiere, ya que es esencial en la admision o no
de todo Derecho.

Dentro de esa filosofia de la historia encontramos otro lugar de enfrentamiento entre
la tesis que era predominante en los afios 50, defendida por Kart Lowitz o Wilhelm Kamlah,
segun la cual existe una separacion en el pensamiento del obispo de Hipona entre historia terrena
y soteriologia. Ademas de Ratzinger trata la cuestion J. Straub (1954), que, recurriendo a de
civitate, asi como a cartas, sermones y panfletos agustinianos, defiende el reconocimiento de
la necesidad y la estimacion relativa de instituciones y funciones politico-estatales por parte
del Santo y documentando por el otro lado como Agustin liberé a la Iglesia de la teologia
politica tal y como habia llegado hasta ¢l. Straub llega a la conclusion de que esta liberacion
no produjo ni pretendié producir de manera alguna una separacion de la existencia politica y la
religiosa, sino una armonica accion conjunta de ambas. Recordemos que esta cuestion también
la tratamos en lo que a su vida se refiere, y como a partir de la ejecucion de Marcelino se
produce un cierto enfriamiento en los anhelos de colaboracion de Iglesia y Estado en lo que a
Agustin se refiere. Con esto queremos decir que el tema es complejo, y nos veremos obligados
a tratarlo en diferentes secciones. Nuestra posicion coincide mas con la de Straub, ya que no
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seria coherente una contradiccion entre las concepciones “terrenas” y las “espirituales”. Aunque
a veces Agustin comete contradicciones, no creemos que lleguen a este nivel, ya que en general
pensamos que los términos abstractos tienen un doble valor en la concepcion agustiniana, uno
es el valor aplicable a la realidad en la que vive, y otro aplicado en lo que a la metafisica de la
Ciudad de Dios se pueda referir. Ambos conceptos se mezclan en ocasiones y pueden llegar a
ser confundidos, pero no suponen una contradiccion, una separacion del pensamiento del obispo,
ya que ambas estructuras, la fisica y la metafisica, se coordinan mutuamente en la vida del
cristiano con un valor que puede ser variable, pero nunca diferente. No procedemos a reproducir
los fragmentos que sobre la cuestion podemos aducir para no alargarnos, y mas cuando seran
reproducidos posteriormente, pero si queremos poner un ejemplo; el caso del término justicia,
siempre significa lo mismo, otra cosa es que en la realidad fisica ese concepto se vea afectado, se
vea limitado a esa misma realidad, siendo en el plano metafisico en el que la justicia alcanza su
verdadera significacion, de justicia plena y absoluta.

P. Jean Claude Guy (1961) senala la unidad y estructura logica de la Ciudad de Dios;
entendiéndola como un itinerario en el que primero refuta al pagano (primeros diez libros) y
después se le ofrece el itinerario a la ciudad de Dios; un itinerario mentis ad Deum, una exposicion
del camino integral de la humanidad hacia Dios que esta fuera del tiempo y de la historia.

El P. Nazario de Santa Teresa compara la Ciudad de Dios a la noche oscura de San
Juan de la Cruz (Santa Teresa, 1954, 159 ss.). La historia es aqui interpretada como una tiniebla
mediante la cual la humanidad va guiada al esplendor de la luz. La Ciudad de Dios puede ser
considerada de este modo como una obra apologética integral que tiende a reconducir a todo el
mundo hacia la sociedad celeste. Un camino hacia Dios, o0 mas concretamente, hacia la Ciudad
de Dios, que es la que conduce la historia de la humanidad.

El profesor Sciacca (1960) explica también diferentes cuestiones sobre el concepto
de historia en San Agustin. Senala, como tantos otros, la creacion en el comienzo y un fin
escatoldgico. El proceso entre ese origen y ese fin es lo que para el santo entiende por historia;
esto lo ejemplifica con diferentes ejemplos, como el simbolismo que los seis dias de la creacion
tienen en Agustin; Sciacca sefala el papel que en ese desarrollo histdrico tiene la revelacion que
hace inteligible al hombre esa misma historia, una inteligibilidad que es en gran medida teologica,
pero dentro del orden historico, que es temporal y racional. Ni enaltece la autosuficiencia del
hombre y de la historia ni niega los valores humanos e historicos, crea una vinculacion dinamica,
una dependencia, entre lo terreno y lo ultraterreno, lo humano y lo divino, lo temporal y lo eterno.
Utilizando las palabras de Sciacca: /’'ordine temporale depende dall ordine eterno, che penetra
nella storia, pur trascendendola, e permea la vicenda terrena di ogni criatura e della creazione
intera. Percio il temporale e segno e vestigio dell’eterno: ut signum, id est, quasi vestigium
aeternitatis tempus appareat’®. Tutto é contenuto nella sapienza di Dio, luce della nostra poca
scienza. Sin embargo, no llega a decir lo que para nosotros tiene una especial importancia; y es
que ese proceso que es la historia, ese desarrollo del hombre entre la creacion y el juicio final,
estd marcado, efectivamente, por la revelacion, pero lo mas destacable es la aparicion dentro
de la historia de esa ciudad de Dios, que es la Iglesia, producto de la misericordia de Dios,
ejemplo maximo de esa revelacion, ya que es la revelacion a los hombres del instrumento para su
salvacion. Incluso pensamos que la historia, en Agustin, es la historia de la Iglesia, de esa ciudad
de Dios, con unas connotaciones de ciudadania y de indole juridica a las que entraremos en el
proximo capitulo. De este modo pensamos qué se debe entender cuando Gustavo Bueno (Bueno

56  De Gen. Ad litt. Lib. Imperf., 13,38.
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Martinez, 1960) dice que La “ciudad de Dios” se adapta facilmente a la definicion logica de la
Historia, tanto en su momento genérico como especifico.

Este mismo autor sefiala como Agustin no ha desarrollado una verdadera teoria de
la Historia; ya que no da soluciones univocas a problemas fundamentales, y presenta muchas
contradicciones como en los fines de la Ciudad terrestre y celeste, o bien queda indeterminada,
como con el problema del sujeto de la historia. En este punto no estamos de acuerdo con ¢€l,
ya que viene a inclinarse hacia la posicion de Padovani, frente a Sciacca, Gabriel del Estal
o a J. Thyssen, como hemos referido anteriormente. Decimos que se inclina a la posicion de
Padovani ya que también admite ciertos fundamentos para una estricta filosofia de la Historia,
en la medida, dice, en que Agustin sostiene que la naturaleza humana, comin a los hombres
de Babilonia y Jerusalén, existe una tendencia hacia un limite superior, que la razén humana
puede de algin modo conocer. Queremos fundamentar, defender, nuestra postura y respecto a
esas afirmaciones diciendo que no pensamos que estemos tanto ante contradicciones en los fines
de ambas ciudades, sino mas bien, ante conceptos diferentes de esas ciudades. Y decimos esto
porque, como veremos, opinamos que hay varias formas de interpretar cada una de esas ciudades,
con al menos dos interpretaciones por ciudad. De este modo unos seran los fines de la ciudad de
Dios entendida de modo metafisico, esto es, la ciudad de Dios de los santos y los angeles, y otra
la ciudad de Dios que peregrina en este mundo. Del mismo modo, son diferentes los fines de la
ciudad terrena. Si ésta la interpretamos como la ciudad terrena, fisica, corrompida por los vicios,
y otra la ciudad terrena escatologica en la que habitan los condenados y los demonios. Respecto
al sujeto de la Historia el propio autor sefiala la solucion cuando dice: si en la obra agustiniana
existe una solucion filosofica al problema del sujeto de la historia, esta solucion se encuentra
en la zona de la naturaleza humana temporal comun a la Ciudad terrena y a la Ciudad de Dios.
Consideramos seria mas correcto entender la historia como un proceso dialéctico entre esas dos
ciudades, pero mas complejo que un simple dualismo maniqueo; una dialéctica que podemos
encontrar a nivel social, pero que libra las batallas méas importantes en el fuero interno de cada
persona, donde cada persona se debate en vida entre sus voluntades e impulsos y que le llevan
a pertenecer tras la muerte a una u otra ciudad, proceso en el que destaca el factor de la gracia 'y
que nos conecta con la cuestion del ordo amoris del que hablaremos posteriormente.

Otra vertiente que podriamos considerar dentro de estas cuestiones de indole filosofico-
teoldgica es la filosofia del tiempo que se hace en la ciudad de Dios. Esta posicion esta
estrechamente relacionada con el valor de la historia dentro del cristianismo, asi por cuestiones
que suscitaban gran interés en su época como es el milenarismo, o el reinado de los mil afios
de Cristo y de los justos en la tierra, segun el famoso texto apocaliptico (Ap 25,5). San Ireneo,
Lactancio, Victorino de Pau, Olimpio, Metodio y otros autores sostuvieron esta doctrina, no
faltando intérpretes materialistas que daban un sentido carnal al milenio. Agustin defendié un
milenarismo espiritual hasta el afio 400, asi se explica cuando dice: Incluso hubo un tiempo en
que nosotros fuimos de la misma opinion (L. XX, 7,1°7) pero nuevas reflexiones de tipo exegético
le condujeron a considerar el milenio del Apocalipsis como el tiempo desde la venida de Cristo
hasta la llegada del juicio final, con una duracion indeterminada, siendo esa cifra de mil afios una
referencia a la totalidad del tiempo que esa edad debera durar, sin ser especifica. De este modo
contempla Agustin ambas interpretaciones:

57  LalL. indica que la cita corresponde al Libro, el resto es claro L XX, capitulo 7,1 de la Ciudad de Dios.

37



Los mil afios pueden ser interpretados, segun mi modo de ver, de dos maneras: o bien que todo esto
esta teniendo lugar en los ultimos mil afios, a saber, en el milenio sexto,(...) La otra modalidad
—la mas probable- de interpretar los mil arios seria tomar esta cifra por los arios totales de este
mundo, citando con un numero perfecto la plenitud del tiempo. (...)Si hay veces que se utiliza el

numero cien por la totalidad (...) ;cudanto mas el numero mil puede significar la totalidad? (L.
XX, 7,2)

Este milenarismo espiritual, que es defendible en la ortodoxia catdlica, fue muy criticado
por Federico Rougemont; su objecion es la misma que hara el marxismo a las Iglesias cristianas,
ya que, en palabras de Rougemnot®®: Agustin, repulsando su fe primera en el reino de los mil
anos causo a la Iglesia un mal incalculable e irreparable. El sanciono con la inmensa autoridad
de su nombre un error que la privaba de su ideal terrestre y que acabo por hundir las naciones
cristianas en una desesperacion de la que ha salido a liberarlas el socialismo. Esta afirmacion
queda claro que es excesiva, y mas cuando Agustin admite lo positivo de la paz en la ciudad
terrena para hacer mas soportable el peregrinar a los cristianos, habla de una paz terrena para
bien de los cristianos, con lo que no abandona por completo las realidades temporales. En esta
linea habla de las tres tareas fundamentales que todo cristiano debe cumplir en este mundo:
trabajo manual, mental y moral o espiritual, que generan tres valores, materiales, culturales y
morales, que enriquecen por igual a la ciudad terrena como a la ciudad de Dios, aunque de forma
diferente™.

Esa concepcion del mundo, de la historia, de las relaciones de los hombres, tiene
diferentes lecturas a lo largo del tiempo. Con el Renacimiento se modifica el modo de interpretar
la historia, dejando de ver una ciudad de Dios, por una ciudad de los hombres. El hombre moderno
cambid la perspectiva que fueron radicalizadas por Francisco Maria Arouet, méas conocido como
Voltaire, y del que es mas probable provenga el término de filosofia de la historia. En esta linea
encontramos otros autores como Gibbon, von Herder o Hegel, con interpretaciones racionalistas
de la historia, y sin embargo continua la interpretacion agustiniana en autores como Bossuet, J.
B. Vico, Schlegel o Donoso Cortés. Con la edad contemporanea la importancia mayor de la obra
radica en los estudios filosoficos y teoldgicos, entre los que destacan Schiitz, Maritain, Marrou.

Ademas de las cuestiones filosoficas, que nos interesan menos, hay que sefialar también
interpretaciones como la de D’Ors, que atribuye a San Agustin el descubrimiento de la sociedad,
por ser la ciudad de Dios la forma ejemplar de la misma. Lo que parece claro es la influencia
que esta obra tuvo en ciertas concepciones, especialmente filosoficas, o artisticas; pero la
Ciudad de Dios supone también un posicionamiento de tipo juridico, aunque sea implicito, cuyo
desarrollo fue especialmente importante durante la Edad Media en lo que se ha dado en llamar
como Agustinismo politico (Arquilliere, 2005). Es este estudio pretendemos acercarnos a esta
cuestion, mas a la de indole juridica que a la politica; pretendemos descubrir si, ademdas de su
gran influencia en la formacion de teorias politicas en los siglos posteriores podremos encontrar
un conjunto de ideas que de algun modo fundamenten el Derecho Canonico y un criterio para
la creacion de Derecho, ya que para poder ser tal debera estar de acuerdo con los principios
generales de Justicia que solo se encontrardn sin error en la doctrina catdlica.

58 Citado en La Ciudad de Dios. Estudios sobre la Ciudad de Dios, 2 vol. N° extraodinario en homenaje a San
Agustin en el XVI Centenario de su nacimiento. El Escorial 1954.

59  Esto lo encontramos en la Ciudad de Dios en la alabanza que hace a la razon y a la inteligencia en XXII, 24,3
y como bibliografia podemos citar Capanaga (1960).
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En todo caso, como sefala Charles Boyer (1954), la ciudad de Dios se presenta como la
fuente principal para acercarnos a la filosofia del santo y sus ideas. Se pueden detectar las ideas
del santo sobre la union del alma y el cuerpo, una unidn natural que es la constitutiva del hombre.
Habla sobre las tres vias por las que la razon descubre a Dios (Libro VIII), Causa del ser de las
cosas, Luz de los espiritus y bien supremo de las voluntades. En el libro undécimo precede a
Descartes con el cogito agustiniano®, al oponer a los escépticos la inquebrantable certidumbre
de la realidad personal. También trata el problema del mal en el mundo, libro XII, en el que
aparece la idea del auxilio divino que lleva al bien, permitiendo Dios el mal por el bien que sabe
sacar de ¢l. En el libro XIX pone los fundamentos de la moral, desarrollando unos principios
y nociones a partir de esa moral, sin ignorar que el hombre es una naturaleza. También entran
algunos autores en la consideracion del valor que Agustin da a las obras clasicas, cristianizando
autores, como Bennett (1988), o de todo lo contrario como Casado (1954). Esto es debido a
que Agustin ciertamente realiza un juicio en esta obra de las diferentes ideas de escritores de
la antigliedad. En ese proceso se puede afirmar que se produce un rechazo a ciertos elementos
de esa antigiiedad pagana, como los presocraticos, epicureos, estoicos, pero también se valora
a algunos de esos miembros, especialmente a Platon, pero también a Cicerdn, o a Anaxagoras.
Esto supone una aceptacion del pasado pagano, una aceptacion que supone cierta conversion,
pero siempre, incluso en aquellos autores que son rechazados, supone una puesta en valor y su
conservacion.

Entrando sobre la cuestion de la ciudad de Dios, que da titulo a la obra, es curioso como
Agustin no la define hasta el Libro XI:

Llamamos Ciudad de Dios a aquella de que nos testifica la Escritura que, no por azarosos
cambios de los espiritus, sino por disposicion de la Providencia suprema, que supera por su
autoridad divina el pensamiento de todos los gentiles, acabo por sojuzgar toda suerte de humanos
ingenios. Alli se escribe, en efecto: jQué pregon tan glorioso para ti, ciudad de Dios! Y en otro
salmo. Grande es el Serior y muy digno de alabanza en la ciudad de nuestro Dios, su monte santo,
alegria de toda la tierra. Y un poco después en el mismo salmo. Lo que habiamos oido lo hemos
visto en la ciudad del Serior de los Ejércitos, en la ciudad de nuestro Dios: que Dios la ha fundado
para siempre. Y también en otro salmo: El correr de las acequias alegra la ciudad de Dios, el
Altisimo consagra su morada. Teniendo a Dios en medio no vacila.

Con estos y otros testimonios semejantes, cuya enumeracion resultaria prolija, sabemos que
hay una ciudad de Dios, cuyos ciudadanos deseamos nosotros ser, movidos por el amor que
nos inspiré su mismo Fundador. A este fundador de la ciudad santa anteponen sus dioses los
ciudadanos de la terrena, ignorando que él es Dios de dioses, no de dioses falsos, esto es, impios
y soberbios. Privados éstos de la luz inmutable y comun a todos, y reducidos por ello a un poder
oscuro, persiguen su crédito particular, solicitando de sus engarniados subditos honores divinos.
El, al contrario, es Dios de los dioses piadosos y santos, que hallan sus complacencias en estar
sometidos a uno solo, mads que en tener a muchos sometidos a si, y en adorar a Dios mas que en
ser adorados como dioses.

En los diez libros precedentes, con la ayuda de nuestro Rey y Sefior, hemos dado respuesta, en lo
posible, a los enemigos de esta santa ciudad. Al presente, reconociendo qué se espera de mi, y
recordando mi compromiso, con la confianza siempre en el auxilio del mismo Rey y Serior nuestro,

60 Sobre el cogito agustiniano y su valor no trataremos por ser una cuestion netamente filoséfica. La bibliografia
es abundante; la obra més reciente que conocemos y que realiza un trabajo de sintesis de otras anteriores es: Horn (1997).
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voy a tratar de exponer el origen, desarrollo y fines de estas dos ciudades, la terrena y la celestial,
que tan intimamente relacionadas, y en cierto modo mezcladas, ya dijimos que se hallaban en este
mundo. Y ante todo diré como los comienzos de estas dos ciudades tuvieron un precedente en la
diversidad de los angeles. (L. X1, 1)

En esto se apoyan los que plantean que la estructuracion de la obra se produce al finalizar
el libro X; Incluso, como ya mencionamos, se plantea que se tratase de dos obras, que fueron
posteriormente ensambladas, y que explicaria el hecho de que en algunos cédices encontremos
solo los diez primeros libros, y en otros, los restantes. Pero debemos volver a insistir en la
unidad de la obra, ya que en esa primera parte de diez libros encontrdé Agustin la mejor base para
levantar la estructura de la Ciudad de Dios, quedando entrelazadas como un todo. De este modo
es inadmisible la idea de dos obras ensambladas.

El concepto de esas dos ciudades antitéticas no es original de san Agustin. Dicho
concepto procede de una herencia que se remonta a los escritos paulinos. La diferencia con
anteriores escritores es que Agustin desde el primer momento sefiala esa diferencia, esa antitesis
fundamental entre los ciudadanos de la ciudad de Dios y los de la terrena. Esas dos ciudades son
descritas en particular en los libros XI-XIV.

En las pasadas décadas multiples autores han hecho diferentes propuestas sobre la
doctrina de las dos ciudades y sus posibles fuentes. Pero, en primer lugar, deberemos distinguir
lo que Agustin trata sobre ellas, y esto nos lo dice ¢l mismo en XI, 1:

.. voy a tratar de exponer el origen, desarrollo y fines de estas dos ciudades, la terrena y la
celestial, que tan intimamente relacionadas, y en cierto modo mezcladas, ya dijimos que se
hallaban en este mundo.

La narracion biblica es la que revela el origen de la ciudad de Dios en el mundo de
los angeles. La ciudad terrena se origina a causa de la rebelion de los angeles caidos contra
Dios, antes de la creacion del hombre. Estas dos sociedades son tan opuestas como la luz a la
oscuridad®'.

En el libro XII, Agustin distingue esas dos entidades; una, formada por los 4ngeles buenos
y los hombres justos, la otra, formada de los demonios y los hombres corrompidos. Cuando trata
en este libro de la cuestion del hombre, sefala que ya en el propio hombre encontraba Dios
esas dos ciudades, que sin embargo estarian establecidas desde antes de la creacion del hombre,
puesto que son ciudades compartidas con los angeles.

El libro XIII desarrolla la caida del primer hombre y su caida a la mortalidad. Se trata
aqui de la cuestion de la muerte de la que hablaremos detenidamente en su lugar. Sobre la muerte
contintia hablando en el libro XIV, transmitida por Addn a su descendencia; Es el momento
en el que habla de la condenacion eterna de la que algunos hombres podran salvarse a través
de la gracia divina, un namero fijado de justos®’. Finalmente, el libro termina con la teoria de
los dos amores, que constituyen las dos ciudades. El amor a Dios constituye la Civitas Dei, el
amor a si mismo constituye la ciudad terrena. Ese amor conducira a la ciudad de Dios cuando
se dirija hacia El y hacia los elementos que de El derivan (Justicia, Caridad...). El amor a si
mismo y a las cosas pasajeras del mundo es lo que caracteriza a los ciudadanos de la terrena.
Aqui estd apoyandose en diferentes referencias biblicas, en la segunda a los Corintios 10,17
cuando dice: El que se glorie, gloriese en el Serior. O en el Salmo 3,4; 17,2... El curso de

61 Civ. Dei X1, 33.
62 X1, 26; certus numerus.
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ambas ciudades, en funcion de la historia biblica lo desarrollara en XV-XVIII y de sus fines
en XIX-XXII, continuando su fundamentacion en la Biblia. Esta cuestion no debe pasarse por
alto ya que en otras obras de Agustin puede aparecer con mayor importancia. De este modo,
en la Ciudad de Dios combina su concepto con temas biblicos como los dos Reinos, o los dos
géneros de hombres, o la parabola biblica de Jerusalén y Babilonia. De este modo la fuente real
y fundamental de la teoria agustiniana de las dos ciudades la encontramos en la Biblia. Toda la
bibliografia acepta la importancia de la Biblia en este aspecto.

Donde no encontramos unidad es cuando intentamos afirmar que €sta es su unica fuente.
Del mismo modo que en otros conceptos como uti y frui, o en su concepto de pax, puede que
Agustin esté influenciado por otras doctrinas y tradiciones. En este sentido tenemos que volver
a la discusion ya comentada del maniqueismo, ya que escritos maniqueos como los aparecidos
en Turfan, Tunhuang, Medinet Madi o en el Oasis egipcio de Dakhleh (Wurst 1996) que segin
Johannes van Oort® presenta multiples paralelismos tales como en la descripcion de la ciudad
terrena, o la division de la historia en tres épocas; initium, medium, finis de la Epistula fundamenti
de Manes con el exortus, excursus, debiti fines de Agustin en XI, 1. Pero el mismo profesor van
Oort plantea sus reservas en si realmente podemos hablar de maniqueismo en Agustin, ya que
parece mas coherente pensar que ambos, Agustin y Manes, estan influenciados por la misma
tradicion. Especialmente tras los descubrimientos sobre los circulos y las influencias judeo-
cristianas de Manes.

Otra linea de investigadores que comienza con T. Hahn (1900) parece encontrar
esa argumentacion de las dos ciudades en la herejia donatista; pero la nica razon de los que
argumentan esto es la de usar los mismos términos corpusy ciuitas, pero Agustin va mucho mas
alla, entendiendo la historia de la humanidad como una lucha entre esas dos ciudades, alcanzando
una importancia que no aparece en los textos que de Ticonio se han conservado.

Dentro de la literatura cristiana podemos encontrar multiples paralelismos con autores
que puedan plantear esa problematica de las dos ciudades (por ejemplo Ambrosio, Lactancio,
Cipriano, Tertuliano e incluso Origenes). Todos ellos pueden haber influenciado en Agustin.
Es mas, la metafora de las dos ciudades antitéticas aparece en el Pastor de Hermas® junto a
otros textos que pueden ser considerados como formas arcaicas de cristianismo en los que se
presentan doctrinas, imaginario y €tica de origen judio. También en los textos judios de Qumran,
en el denominado Manual de las disciplina (1QS), se hace mencion a dos espiritus antitéticos,
dos formas opuestas, dos reinos (Duchrow, 1970), dos sociedades de buenos y malos. De
hecho, sefiala Victorino Capéanaga (2004) parece que este tipo de doctrinas jugaban un rol en la
ensenanza de los catecimenos. La razon de esto seria la de hacer conscientes a los catecimenos
de que ser cristiano supone adquirir y tener vivencia de su ciudadania celestial.

63 Van Oort se ha ocupado en diferentes estudios sobre la cuestion maniquea y Agustin. Schipper, H., G. / Oort,
J., Van (eds.), Sancti Leonis Magni Romani Pontificis, Sermones et Epistolae. Fragmenta selecta, 2001; Decret F., and
Oort, J. van (eds.), Augustinus, Contra Fortunatum, 2005; Tongerloo, A. van / Oort, J. van (eds.), The Manichaean
NOUS, Pro—ceedings of the Inter-national Symposium Organized in Louvain from 31 July to 3 August 1991; Muchos de
sus articulos estan disponibles en internet, como por ejemplo: Van Oort, J., Augustine and manichaeism: new discoveries,
new perspectives, http://www.up.ac.za/dspace/bitstream/2263/2551/1/VanOort_Augustine(2006).pdf (Consulta: lunes,
31 marzo 2008)

64  El Pastor es una alegoria escrita durante el siglo segundo, del 100 al 160 d.C. que alcanz¢ cierta resonancia en
circulos ortodoxos y llegd a ser incluida en ciertas copias del nuevo testamento. No nos alargamos en esta linea sefialando
la traduccion de J.B. Lightfoot, Shepherd of Hermas, accesible desde http://www.earlychristianwritings.com/shepherd.
html, [consulta lunes 31, marzo 2008]. Lo que comentamos aqui se refleja por ejemplo en la parabola 1, al comienzo de
la misma.
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Tanto es asi que en el primer sermdn que conservamos, el dia 15 de marzo, sabado, del
afio 391, en que fue ordenado sacerdote, exhortaba a los catecimenos:

Honrad, amad, predicad a la santa Iglesia, vuestra madre, como a la santa ciudad de Dios,
Jerusalén celestial. Ella es la que en todo este mundo crece y fructifica en esta fe, siendo la Iglesia
del Dios vivo, la columna y firmamento de la verdad (1 Tim 3,15)

La catequesis primera incluia en su programa esta instruccion, presentando la ciudad de
Dios en su doble vertiente, terrena y celestial. En esa instruccion se explican los articulos de la fe
relativos a la creacion del mundo, del hombre, de su estado de inocencia y caida, la division de los
hombres, la venida del Mesias al mundo; el bautismo, las edades de los tiempos, la difusion del
espiritu Santo, los fines de los buenos y malos. Con esta pedagogia el catecimeno era injertado
en el organismo de una gran sociedad, repartida en dos grupos, cuyo origen, proceso o desarrollo
y ultimo fin se declaraban sin ambages ni vacilaciones. El hombre aprendia de donde venia,
adonde iba y por donde tenia que andar. Todo ello pertenecia a la doctrina de las dos ciudades,
enlazada con su antropologia religiosa.

Agustin habla, 20 afios antes de comenzar la Ciudad de Dios, de esas dos ciudades, en
De Catechizandis Rudibus® en el que dice que desarrolla la idea de mezcladas en este mundo y
que seran separadas el dia del juicio. También aparece esta idea en el De vera Religione®®, en el
comentario a los salmos o al Génesis.

Mas lejana parece la conexion con el neoplatonismo, ya que esas dos ciudades poco
tienen que ver con los dos mundos platoénicos del que uno es reflejo imperfecto del otro. La
ciudad terrena no es una sombra de la ciudad de Dios; Agustin expresa con énfasis la antitesis
entre esas dos ciudades.

Podemos afirmar que, aparte de los testimonios biblicos, los elementos esenciales de la
doctrina de las dos ciudades de Agustin estan presente en las tempranas tradiciones cristianas,
asi como en las judias. Agustin la recibe a través de la Escrituras y a través de la antigua
tradicion que formaba parte de la instruccion catecumenal. Agustin recibi6 los elementos de
esa antigua tradicion pero los adapta, transformandolos, a su propia mentalidad y genio. Es en
esa transformacion, manifiesta en el uso del concepto de civitas y su campo semantico, donde
queremos descubrir la mentalidad y doctrina de Agustin sobre la teologia politica de la Iglesia.
Sobre este valor de la Ciudad de Dios, su valor para acercarnos a las concepciones juridicas del
santo, trataremos a continuacion.

65 Cat Rud 31: Duae itaque ciuitates, una iniquorum, altera sanctorum, ab initio generis humani usque in
finem saeculi perducuntur, nunc permixtae corporibus, sed voluntatibus separatae, in die vero iudicii etiam corpore
separandae...

66  De vera relig. 27,50: Ita sub divinae providentiae legibus administratur ut in duo genera distributum
appareat.
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3. LOS CONCEPTOS JURIDICOS EN LA CIUDAD DE DIOS

Para entender correctamente las concepciones juridicas de san Agustin debemos
acercarnos al valor que Agustin confiere a los diferentes conceptos juridicos.

La utilizacion de estos conceptos esta ligada al contexto en el que la obra se crea. Asi,
como sefiala Pollman (1997), Agustin procuraré desvirtuar la concepcion tradicional pagana para
la cual el cumplimiento de los deberes religiosos (religio y pietas) suponian la consecucion de los
logros politicos y militares de Roma. Para ello Agustin combinara diferentes argumentaciones,
fundamentalmente que ya antes del nacimiento de Cristo ocurrieron desgracias para Roma,;
la idea- teodicea de que tanto para buenos como para malos pueden ocurrir cosas buenas y
desgracias, o la separacion de civitas Dei y civitas terrena.

En el desarrollo de la obra no solo se hace una critica al paganismo y a la misma
contradiccion interna de los paganos, sino que se aceptan los modelos paganos de valor y
comportamiento, que son elevados y puestos de nuevo en valor por el cristianismo en el marco
de la historia santa, lo que supone la integracion de la tradicion pagana que es reinterpretada de
forma cristiana.

Del mismo modo que hizo Ciceron®’, se produce una fusion de la idea de res publica con
cuestiones morales y éticas, ya que esas cuestiones son los garantes del bien hacer del soberano
y del Estado. Los valores politicos, historicos y morales aparecen de este modo estrechamente
unidos.

Ya en los versos de la Eneida 851 a 853 se expone esta idea, y en especial el 853 muestra
la politica exterior romana. Esto lo contrasta Agustin con lac. 4,6, por el que ningiin poder
humano puede usurpar lo que pertenece en exclusiva a Dios.

La importancia de esta obra en lo que a los conceptos juridicos y politicos se refiere es
innegable. Suerbaum (1961) sitia esta obra en el centro de su investigacion sobre el concepto de
Estado. A este autor le parece que es admisible poner en primer plano la obra de la Ciudad de Dios
como muestra del pensamiento de Agustin, porque ella es el escrito principal sobre la politica del
Estado y porque su terminologia muestra una notable coherencia y homogeneidad. Sin embargo
nosotros procuraremos utilizar también otros escritos de Agustin cuando sea oportuno.

Este autor sefala la importancia de esos conceptos juridicos en la obra, comenzando por
la enumeracion de veces que los mismos se repiten:

Civitas 525
Populus 350
Gens 270

67 rep. 1,37,38 y 2,1,2
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Regnum 350 250

Respublica 150 120
Imperium 130
Societas 100%®

A continuacién procederemos a desarrollar cada uno de estos conceptos, acercandonos
a lo que con ellos entiende Agustin, sin olvidar la conexion con el concepto fundamental de
civitas. Si bien, previamente, debemos tener en cuenta que esos conceptos juridicos se relacionan
a su vez con cuestiones de indole teoldgica, como son la justicia, la caridad y la paz.

Aun cuando estos conceptos quedan fuera del marco de nuestra investigacion, son
muy importantes en la comprension de las concepciones juridicas de san Agustin. Por ello
consideramos necesario acercarnos brevemente a los mismos.

El concepto de Paz es tratado con especial interés por Agustin a lo largo del libro XIX.
Este concepto supone la meta y justificacion del Estado y de la coercion. Como suele ocurrir
en esta obra el concepto tiene dos planos, uno fisico, la realidad temporal, en el que la Paz es
incompleta, y el plano escatologico, la Paz que en la ciudad de Dios es completa y perfecta. En
L. XIX, 12,1 Agustin muestra la Paz como un bien perseguido por todos, incluso los malvados,
para los que la paz es la imposicion de su voluntad. Ademas de ciertas concepciones sobre la Paz
que vinculan la idea al orden natural establecido por Dios (XIX, 12,2), la definicion de lo que es
la Paz la vincula con las cuestiones politicas:

L. XIX, 13,1: La paz del hombre mortal con Dios es la obediencia bien ordenada segun la fe bajo
la ley eterna. La paz entre los hombres es la concordia bien ordenada. La paz doméstica es la
concordia bien ordenada en el mandar y en el obedecer de los que conviven juntos. La paz de una
ciudad es la concordia bien ordenada en el gobierno y en la obediencia de sus ciudadanos. La
paz de la ciudad celeste es la sociedad perfectamente ordenada y perfectamente armoniosa en el
gozar de Dios y en el mutuo gozo en Dios. La paz de todas las cosas es la tranquilidad del orden.
Y el orden es la distribucion de los seres iguales y diversos, asignandole a cada uno su lugar.

La consecucion de la Paz es lo que justifica la existencia del Estado, y para conseguir
esa paz es para lo que el Estado tiene una serie de prerrogativas como la coercion. Esa coercion
puede llegar a entenderse como el movimiento destinado a reinstaurar esa paz, y es a través del
Derecho como se aplicara esa coercion, que sera legitima y justa. Esto lo podemos ver en XIX,
13,2, donde el Derecho es necesario para mantener la paz, si bien esto no lo dice directamente,
sino a través de la comparacion. Del mismo modo que Dios al castigar castiga en virtud de la
justicia, y como proteccion del orden, el hombre con su ley debera hacer lo mismo.

En XIX, 14 encontraremos como san Agustin busca el tltimo fundamento del orden y de
la paz en la ley eterna, que es la manifestacion de la voluntad imperial de Dios en la conciencia
misma de los hombres, donde esta inscrita. En este sentido dira: La ley eterna es la razon divina o
la voluntad de Dios que quiere se guarde el orden natural y prohibe perturbarlo (Contra Fausto
Maniqueo. 22,27). La tranquilidad del orden descansa en esta sumision a la ley: no en los juegos
de intereses, ni en las meras relaciones externas de unos con otros. Una ley eterna que Agustin
entendia era muy elogiada por Ciceron (Cf. Gosselin, 1925; Armas, 1956; Combés, 1927).

Dejando a un lado la Paz, que mereceria una investigacion particular, los otros dos
términos, también trascendentales para la comprension de éste estudio, son caritas y iustitia.

68  Enla columna de la derecha son las cifras recogidas por MARSHALL, R. T., (1952).
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lustitia es un término fundamental en Agustin en lo que a las relaciones humanas se refiere. Al
igual que con la Paz, encontramos dos facetas, la lustitia terrena, imperfecta, y la trascendente,
perfecta y proveniente directamente de Dios. La justicia es uno de los elementos que el hombre
debe buscar en la sociedad para procurar esa paz social, estructurando al Estado en funcion de
ello. Muestra de la importancia del concepto es la variada bibliografia (Fortin, 1997; Giorgianni,
1951; Hart, 1961; Moix Martinez, 1954; Klinger, 1953; Clark, 1963; Ratzinger, 1992, cap. 9)
que lo trata.

La Caridad la encontramos mas alejada de los conceptos juridicos y politicos, pero es el
concepto que adquiere un relieve teoldgico mayor, observable en la carta Enciclica de Benedicto
XVI. En cualquier caso, nunca entrard, frente a opiniones de algunos autores, en contradiccion
con la justicia, ya que una cosa sera caridad, y otra la impunidad frente a la ley.
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Civitas y cives en San Agustin. La construccion de la Iglesia como Estado: Fundamentos de orden
constitucional

Antig. crist. (Murcia) XXXI-XXXII, 2014-2015, ISSN: 0214-7165, pp. 47-64

4. CIVITAS/SOCIETAS

El concepto civitas es sin duda el que mas valor presenta para nuestro estudio y el que ha
sido mas discutido. Diversas son las maneras en que distintos autores han tratado sobre el valor
del concepto civitas en Agustin.

Este concepto procede directamente de la tradicion antigua. Como sefialan Ratzinger
(1992) o Van Oort (1997), el concepto presenta una multiplicidad de significados. Destacan el
sentido espacial, refiriéndose a la ciudad fisica, y otro significado en el sentido juridico, de statu
singulorum civium, es decir, la ciudadania. No podemos olvidar que el concepto continua ligado
a la idea de Ciudad-Estado, como universitas civium et quidquid ad eam pertinet (ut urbs, agri,
instituta), esto es: todo lo referente a la Ciudad-Estado, con el acento sobre los ciudadanos de esa
polis, incluyendo a todos los que pertenecen a la unidad juridica de la Ciudad-Estado.

En ciertos casos la traduccion de civitas por “ciudad” puede presentar ciertos problemas,
ya que son varios los significados que ella tiene en el lenguaje agustiniano. Con ella Agustin
puede referirse a la comunidad de ciudadanos, a la ciudad o el area donde un grupo de ciudadanos
vive; el Estado, o el estado del ciudadano, esto es, la ciudadania. Practicamente todos estos
significados pueden encontrarse en la Ciudad de Dios.

El término civitas tiene, ademds, un marcado caricter hiperonimico del resto de
conceptos de modo que todos pueden verse incluidos, en mayor o menor medida, dentro del
de civitas. Podremos comprender mejor ese concepto de civitas a partir del analisis del resto de
términos y su diferente vinculacion con civitas, y entre ellos mismos.

A la hora de analizar el sentido del vocablo societas en Agustin nos percatamos de la
estrecha vinculacion que existe con el de civitas. Bieder (1941) se ha percatado de esa vinculacion
en el hecho de que el mismo Agustin utiliza este término para definir civifas; para Agustin la
civitas es multitudo aliquo societatis vinculo conligata®, cuando, hablando de Cain, dice:

L. XV, 8,2: Claro que, aunque éste sea el primer hijo del fundador de aquella ciudad, no se sigue
que el padre le puso su nombre a la ciudad fundada cuando nacio el hijo: no podia uno solo
formar una ciudad, que no es otra cosa que una multitud de hombres unidos entre si por algun
vinculo social™.

Sin embargo la definicion de societas a partir del uso que le da Agustin no es sencilla. En
diferentes textos observamos como é€ste término viene a ser equivalente al de civitas:

L. X1V, 1: He aqui a lo que ha dado lugar este hecho: habiendo tantas y tan poderosas naciones
esparcidas por el orbe de la tierra con diversos ritos y que se distinguen por la multiple variedad

69 L.XV,8.2.

70 Sed etiamsi conditori civitatis illius iste filius primus est natus, non ideo putandum est tunc a patre conditae
civitati nomen eius impositum, quando natus est, quia nec constitui tunc ab uno poterat civitas, quae nihil est aliud quam
hominum multitudo aliquo societatis vinculo colligata;
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de lenguas, no existen mds que dos clases de sociedades humanas que podemos llamar justamente,
segun nuestras Escrituras, las dos ciudades. Una, la de los hombres que quieren vivir segun la
carne, y otra, la de los que pretenden seguir al espiritu, logrando cada una vivir en su paz propia
cuando han conseguido lo que pretenden’".

L. XII, 27,2: Por fin, para terminar este libro, admitamos, no tanto por la fuerza de la evidencia,
cuanto en virtud de la presciencia de Dios, que en el primer hombre creado tuvieron origen, junto
con el género humano, dos sociedades, a manera de dos ciudades. De este primero procederian
por una oculta, pero justa determinacion de Dios, dos clases de hombres: unos los que habian de
ser comparieros de los angeles malos en el suplicio, y los otros de los buenos en el premio. Y esto
en virtud de una determinacion de Dios, que, aunque oculta, no por eso menos justa’™.

De hecho vincula, en multiples ocasiones, el término societas con el de civitas, y en
particular con el de civitas Dei. La societas, en este sentido, es un don de Dios, que otorga al
hombre para ayudarle a obtener la paz terrena:

L. XXIl, 1,2: Es El quien al principio creo el mundo, lleno de toda clase de seres buenos visibles
e inteligibles, entre los cuales destacan los espiritus, a quienes otorgo la inteligencia y capacidad
para contemplarlo, uniéndolos en una sociedad que llamamos ciudad celeste y santa, en la cual
es el mismo Dios, como vida y alimento comun, el que los sustenta y hace felices™.

Encontramos en diferentes lugares una distincion paralela similar a civitas terrena
versus civitas Dei, por ejemplo cuando habla de societas mortalium y societas Angelorum™.

El vinculum societatis es el elemento que caracteriza tanto a la sociedad como a la
ciudad. Asi se muestra en el siguiente fragmento, que también conecta con el término populus:

L. XV, 8,2: No podia uno solo formar una ciudad, que no es otra cosa que una multitud de
hombres unidos entre si por algun vinculo social. Mas bien, cuando la familia de aquel hombre
se hizo tan numerosa que tuvo ya las caracteristicas de un pueblo, fue el momento propicio para
fundar una ciudad y darle el nombre de su primogénito™.

En esta obra no sdlo el término societas se hace equivalente al de civitas, sino que sirve
para precisar de algun modo el término civitas.

De este modo esas dos ciudades corresponderian a dos sociedades diferentes.
Efectivamente, del mismo modo que en la Ciudad de Dios Agustin contrapone la ciudad terrena

71 Ac per hoc factum est, ut, cum tot tantaeque gentes per terrarum orbem diversis ritibus moribusque viventes
multiplici linguarum armorum vestium sint varietate distinctae, non tamen amplius quam duo quaedam genera humanae
societatis existerent, quas civitates duas secundum Scripturas nostras merito appellare possemus. Una quippe est
hominum secundum carnem, altera secundum spiritum vivere in sui cuiusque generis pace volentium et, cum id quod
expetunt assequuntur, in Sui cuiusque generis pace viventium.

72 Nunc quoniam liber iste claudendus est, in hoc primo homine, qui primitus factus est, nondum quidem
secundum evidentiam, iam tamen secundum Dei praescientiam exortas fuisse existimemus in genere humano societates
tamquam civitates duas. Ex illo enim futuri erant homines, alii malis angelis in supplicio, alii bonis in praemio sociandi,
quamvis occulto Dei iudicio, sed tamen iusto.

73 Ipse est enim, qui in principio condidit mundum, plenum bonis omnibus uisibilibus atque intellegibilibus
rebus, in quo nihil melius instituit quam spiritus, quibus intellegentiam dedit et suae contemplationis habiles capacesque
sui praestitit atque una societate deuinxit, quam sanctam et supernam dicimus ciuitatem, in qua res, qua sustententur
beatique sint, Deus ipse illis est, tamquam uita uictusque communis.

74 L.V, 17;V, 183.

75 ... quia nec constitui tunc ab uno poterat ciuitas, quae nihil est aliud quam hominum multitudo aliquo societatis
uinculo conligata; sed cum illius hominis familia tanta numerositate cresceret, ut haberet iam populi quantitatem, tunc
potuit utique fieri, ut et constitueret et nomen primogeniti sui constitutae inponeret ciuitati.
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a la celeste (traduciremos de forma general, civitas por “ciudad”, aunque en ocasiones no sea
correcto), también contrapone la societas terrena a la societas caelestis, y es usado con la misma
riqueza de matices que comentaremos posteriormente cuando hablemos de forma particular del
concepto civitas.

Es el mismo Agustin el que muestra, a través de la utilizacion del término mystice, que
denota el sentido espiritual, que el paralelismo entre los términos civitas y societas es alegoérico
y procede de la Biblia:

L. XV, 1,1: A4 éste (género humano) lo hemos dividido en dos clases: los que viven segun el
hombre y los que viven segun Dios. Y lo hemos designado figuradamente con el nombre de las dos
ciudades, esto es, dos sociedades humanas: la una predestinada a vivir siempre con Dios; la otra,
a sufrir castigo eterno con el diablo’™.

Del mismo modo que en la civitas, la diferencia entre una y otra esta en el ordo amoris,
esto es, en la direccion en que los miembros de cada una de esas sociedades dirige su voluntad.
Esta cuestion aparece en diferentes lugares’”.

La asimilacion de ambos términos llega a ser tal que el traductor de la obra llega a
traducir por “ciudad” el término societas:

L. X, 8: Fueron sumergidos vivos en la tierra que se abrio a sus pies, para ejemplo visible de
un castigo invisible, los sediciosos en el pueblo de Dios, que pretendian apartarse de la ciudad
establecida por ordenacion divina’.

L. XV, 8,1: Pero pertenecia a Dios, inspirador de estos escritos, dividiry distinguir oviginariamente
estas dos sociedades por sus diversas generaciones, de tal manera, que se tejieran por separado
las generaciones de los hombres, esto es, de los que viven segun el hombre, y las de los hijos de
Dios, es decir, de los hombres que viven segun Dios, prolongandose esto hasta el diluvio, donde
se cuenta la separacion y cohesion de ambas ciudades: la separacion, en cuanto se mencionan
por separado....”

Para realizar esta contraposicion Agustin utilizara, del mismo modo que con el concepto
civitas, una serie de calificativos para distinguir una de la otra.

En el libro II se observa claramente esa contraposicion entre societas diaboli 'y societas
Dei, y como los demonios también tienen su propia sociedad®, a la que le atribuye epitetos como
“sociedad de castigo”; humana societas®', societati poenali®* o societas daemonum®, societas

76 ... generis humani, quod in duo genera distribuimus, unum eorum, qui secundum hominem, alterum eorum,
qui secundum Deum uiuunt; quas etiam mystice appellamus ciuitates duas, hoc est duas societates hominum, quarum est
una quae praedestinata est in aeternum regnare cum Deo, altera aeternum supplicium subire cum diabolo.

77  LXIL9;

78 ... seditiosos in populo Dei ac sese ab ordinata diuinitus societate diuidentes ad exemplum uisibile inuisibilis
poenae uiuos terra dehiscente submersos.

79  Sed pertinuit ad Deum, quo ista inspirante conscripta sunt, has duas societates suis diuersis generationibus
primitus digerere atque distinguere, ut seorsum hominum, hoc est secundum hominem uiuentium, seorsum autem filiorum
Dei, id est hominum secundum Deum uiuentium, generationes contexerentur usque diluuium, ubi ambarum societatum
discretio concretioque narratur; discretio quidem, quod ambarum separatim generationes commemorantur..

80 11, 25: Illinc uero quis non intellegat, quis non uideat, nisi qui tales deos imitari magis elegit quam diuina
gratia ab eorum societate separari, quantum moliantur maligni isti spiritus exemplo suo uelut diuinam auctoritatem
praebere sceleribus?

81 L. XIX, 6-8

82 L.II, 28

83 L.1I,29. L. VI, 6; L. VII, 35. L. VIII, 24,2; L. X,9; L. XX, 15
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diabolica®, societas aere®, societas pecati®, societas impiorum®’, societas terrigenarum®,
societas mortalium®. Del mismo modo que el valor de civitas parece provenir de forma
especialmente relevante del texto biblico, también el término societas aparece en la Biblia con
este valor. Esto se nos muestra con claridad cuando dice:

L. VIII, 24,2: Pues no porque el hombre fabricara los dioses dejaba de ser poseido el que los
fabricaba, cuando por darles culto era introducido en su sociedad; sociedad, digo, no de idolos
insensatos, sino de astutos demonios. (...) Pero los espiritus inmundos, vinculados por ese arte
impio a las mismas imagenes, habian cultivado miserablemente las almas de sus adoradores,
agregandolas a su sociedad. Por ello dice el Apostol: ;Un idolo es algo? No, sino que ofrecen sus
sacrificios a los demonios que no son Dios, y no quiero que vosotros entréis en la sociedad con
los demonios (1 Cor 10,20)*".

Encontramos diferentes lugares en los que se identifica la ciudad terrena con la sociedad
terrena:

L. XVI, 5:.... no los hijos de Dios, sino la sociedad que vivia segun el hombre, a la cual llamamos
ciudad terrena®'.

Dentro de este contexto de societas diaboli podemos ver una sociedad de los castigados,
en L. VIII, 23 (et hoc erat ante tempus, id est ante tempus iudicii, quo aeterna damnatione
puniendi sunt cum omnibus etiam hominibus, qui eorum societate detinentur). También ciuili
societate es utilizada en el sentido de societas terrena.

La conexion de esta societas terrena con la civitas terrena la afirma el mismo Agustin,
y esa conexion esta en que toda civitas es una societas, pero no a la inversa. La societas requiere
del vinculo social adecuado, el vinculo que las constituye politicamente en cuerpo.

L. XVIII, 2,1: Entre tantisimos imperios terrenos (que son “civitates”), en que se encuentra
dividida la sociedad del interés de este mundo y de la pasion (la denominamos con vocablo

93 ¢«

genérico® “la ciudad de este mundo”),...*

L. XVIII, 18,1: Esta amonestacion profética ha de ser entendida tan espiritualmente, que tenemos
que alejarnos de la ciudad de este mundo, sociedad de dangeles y hombres impios, avanzando
hacia el Dios vivo por los peldaiios de la fe que obra por medio de la caridad®.

84 L.X, 11,1

85 L. X, 21; Ya que los demonios habitan en el aire, la sociedad del aire es la de los demonios.

8 L.X,22;L.XIV, 13,1

87 L. X, 32,3: la eterna condenacion de la sociedad de los impios; societatis impiorum aeterna damnatio. L.
XIX,9

88 L.XV,22;L.XV,234

89  L.XVIIL, 2,1

90  Neque enim, quia deos homo faciebat, ideo non ab eis possidebatur ipse qui fecerat, quando in eorum
societatem colendo traducebatur, societatem dico, non idolorum stolidorum, sed uersutorum daemoniorum. (...)Sed
inmundi spiritus eisdem simulacris arte illa nefaria conligati cultorum suorum animas in suam societatem redigendo
miserabiliter captivauerant. Vnde dicit apostolus: Scimus quia nihil est idolum; sed quae immolant gentes, daemoniis
immolant, et non Deo ; nolo uos socios fieri daemoniorum.

91 ... hoc est non filii Dei, sed illa societas secundum hominem uiuens, quam terrenam dicimus ciuitatem

92 L.IV32

93 Toda la civitas es una societas, pero no viceversa

94 Sed inter plurima regna terrarum, in quae terrenae utilitatis uel cupiditatis est diuisa societas (quam ciuitatem
mundi huius uniuersali uocabulo nuncupamus),...

95 Quod praeceptum propheticum ita spiritaliter intellegitur, ut de huius saeculi ciuitate, quae profecto et
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Esa societas humana, al igual que la civitas terrena, esta plagada de peligros, sometida
a la inseguridad y la ignorancia:

L. XIX, 8: ;/Qué consuelo nos queda en una sociedad humana como ésta, plagada de errores y
de penalidades, sino la lealtad no fingida, y el mutuo afecto de los buenos y auténticos amigos?*

Enelsentido de societas Dei se utiliza con el término societas piorum hominum®’, societas
sanctorum®®, societas Angelorum®, o mejor como societas incontaminatorum Angelorum'”; o
en combinacion, societas sanctorum Angelorum'®’ cuando dice:

L.V, 15: A estos ciudadanos de la ciudad terrestre Dios no les habia de conceder la vida eterna
en su ciudad celestial'”, y en compaiiia de sus santos dngeles'®”.

L. V, 19: Esta clase de hombres, por muy excelsos que sean sus virtudes, las atribuyen
exclusivamente a la gracia de Dios, que a instancias de sus deseos, de su fe y de sus suplicas se
las ha concedido. Son muy conscientes, al mismo tiempo, de todo lo que les falta hasta llegar a
la perfeccion de la justicia, a la medida de como se practica en aquella sociedad de los santos
dngeles, para la cual ellos se esfuerzan en disponerse'™.

De modo que en el caso de la societas caelestis si hay una y Unica civitas, porque el
vinculo es valido en todos los estados: terreno y celeste.

Otros términos vinculados a la Ciudad de Dios son el de sancta societate'” o societas
sanctorum, en ocasiones también aparece el término de societas hominum'" o societas humana,
que suele identificar a la civitas Dei, pero depende en gran medida del contexto. El mismo
Agustin vincula la Ciudad de Dios con ésta societas sanctorum:

L. X, 6: De aqui ciertamente se sigue que toda la ciudad redimida, o sea, la congregacion y
sociedad de los santos, se ofrece a Dios como un sacrificio universal...'”

Cuando se refiere a la sancta societas angelorum realiza una definicion parcial de la
misma, en la que podemos ver como se liga la societas Dei, del mismo modo que la civitas Dei,
a la justicia:

angelorum et hominum societas impiorum est, fidei passibus, quae per dilectionem operatur, in Deum uiuum proficiendo
fugiamus.

96 ... quid nos consolatur in hac humana societate erroribus aerumnisque plenissima nisi fides non ficta et mutua
dilectio uerorum et bonorum amicorum?

97  L.XIV, 13,1;

98  L.XIV,28;

9 L.V, 15 L. V,19; L. X1, 12; L. X1, 13;

100 L.IX,18.

101 L.XIX,9;

102 Aqui la civitas caelestis es una y inica porque el vinculo es valido en todos los estados: terrenos y celeste.

103 Quibus ergo non erat daturus Deus uitam aeternam cum sanctis angelis suis in sua ciuitate caelesti, ad cuius
societatem pietas uera perducit quae non exhibet seruitutem religionis

104 Tales autem homines uirtutes suas, quantascumque in hac uita possunt habere, non tribuunt nisi gratiae Dei,
quod eas uolentibus credentibus petentibus dederit, simulque intellegunt, quantum sibi desit ad perfectionem iustitiae,
qualis est in illorum sanctorum angelorum societate, cui se nituntur aptare.

105 L.X,5;L.XV,22.

106 L. XV, 18, XV, 21 se refiere a la societas Dei, en L. XV 20,1 se vincula con la civitas terrena. La definicion
completa de la societas terrena seria: societas hominum secundum hominem uiuentium (L. XVI, 17), mientras la otra
vive segun Dios.

107 ... profecto efficitur, ut tota ipsa redempta ciuitas, hoc est congregatio societasque sanctorum, uniuersale
sacrificium offeratur Deo...
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L. X1, 19: Y entre aquella luz, que es la sociedad santa de los angeles, fulgiendo inteligiblemente
con la ilustracion de la verdad, y las tinieblas a ella contrarias, esto es, las mentes horribles de
los angeles malos apartados de la luz de la justicia, solo pudo establecer la division aquel para
quien no pudo estar oculto u oscuro el mal, no de naturaleza, sino de voluntad'”® .

También se observa como esa societas Dei se forma por la asociacion de dos tipos de
miembros diferentes, los que peregrinan en la tierra, mezclados con los miembros de la societas
terrena, y los que ya estan en la gloria de Dios, junto a los santos angeles, que aparecen como
conciudadanos de esa sociedad, coincidentes totalmente con los dos tipos de ciudadanos que hay
en la ciudad de Dios, los que peregrinan en la tierra y los que ya estan en el cielo junto al Padre:

L. V,18: ... nos inculca la adoracion del unico y verdadero Dios, no para obtener beneficios
temporales y terrenos, concedidos por la divina Providencia juntamente a buenos y malos, sino
por la vida eterna, por las recompensas sin término y por vivir asociados a la ciudad celestial’”.

L. X, 25: Esta es la gloriosisima ciudad de Dios, ésta es la que conoce y adora a un solo Dios,
ésta es la que anunciaron los santos dngeles, que nos han invitado a formar parte de la sociedad

de ella, y quisieron que fuéramos conciudadanos suyos en ella'’.

L. XIX, 9: Hablemos de la sociedad formada de dangeles santos, establecida por estos fildsofos,
que pretenden hacer de los dioses amigos nuestros, en cuarto lugar, dando un paso mas de la

tierra a todo el universo para englobar asi de algun modo también el cielo'!.

De este modo, esa sancta societas angelorum esta en relacion con la comunidad de
creyentes; insistiendo en XI 32 en que ellos forman parte de la societas Dei:

L. XI, 32: Los santos angeles, empero, por cuya comparia suspiramos en esta penosisima
peregrinacion, tienen eternidad de permanencia, facilidad de conocimiento, felicidad de reposo.
Asi nos ayudan sin dificultad, porque no tienen que esforzarse en sus movimientos espirituales
puros y sin trabas'?.

A continuacion nos muestra Agustin la diferencia entre esas dos sociedades, que como
vemos es paralela a la diferencia entre las dos ciudades:

L. X1, 33: Para nosotros existen estas dos sociedades de angeles: una, gozando de Dios; otra,
hinchada de soberbia; una, a la que se dice: adoradle todos sus angeles; otra, aquella cuyo
principe dice: Te daré todo eso si te postras y me rindes homenaje; una, abrasada en el santo amor
de Dios, otra, gastandose en el humo del amor inmundo del propio encumbramiento. Y como estd
escrito: Dios se enfrenta con los arrogantes, pero concede gracia a los humildes, habita aquélla
en los cielos de los cielos; ésta, arrojada de alli, anda alborotando en lo mas bajo del cielo aéreo;

108  Inter illam uero lucem, quae sancta societas angelorum est inlustratione ueritatis intellegibiliter fulgens, et ei
contrarias tenebras, id est malorum angelorum auersorum a luce iustitiae taeterrimas mentes, ipse diuidere potuit, cui
etiam futurum non naturae, sed uoluntatis malum occultum aut incertum esse non potuit.

109 Vnde etiam ludaei, qui Christum occiderunt, reuelante testamento nouo quod in uetere uelatum fuit, ut non
pro terrenis et temporalibus beneficiis, quae diuina prouidentia permixte bonis malisque concedit, sed pro aeterna uita
muneribusque perpetuis et ipsius supernae ciuitatis societate colatur Deus unus et uerus,...

110 Haec est gloriosissima ciuitas Dei; haec unum Deum nouit et colit; hanc angeli sancti adnuntiauerunt, qui
nos ad eius societatem inuitauerunt ciuesque suos in illa esse uoluerunt.

111 In societate uero sanctorum angelorum, quam philosophi illi, qui nobis deos amicos esse uoluerunt, quarto
constituerunt loco, uelut ad mundum uenientes ab orbe terrarum, ut sic quodam modo complecterentur et caelum

112 Sancti uero angeli quorum societati et congregationi in hac peregrinatione laboriosissima suspiramus, sicut
habent permanendi aeternitatem, ita cognoscendi facilitatem et requiescendi felicitatem.
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vive aquella tranquila en la region luminosa; anda ésta desasosegada en sus tenebrosas ansias.
Aquélla, atenta a la insinuacion de Dios, ayuda con clemencia y ejecuta venganza con justicia;
ésta, con soberbia se abrasa en ansias de dominar y hacer davio; aquélla, como ministro de la
bondad divina, hace todo el bien que quiere, ésta se ve frenada por el poder de Dios para que
no haga todo el mal que desea. Se burla aquella de ésta, de suerte que aun contra su voluntad
haga bien con sus persecuciones, envidia ésta a aquélla al verla recoger a sus peregrinos.
A estas dos sociedades de dngeles, pues, tan desiguales y contrarias entre si, buena una por
naturaleza y recta por voluntad, buen también la otra por naturaleza, pero perversa por su
voluntad, las vemos significadas también en el Génesis con los nombres de luz y tinieblas'’.

Incluso encontramos el término societas peregrina:

L. XIX, 17: Esta ciudad celeste, durante el tiempo de su destierro en este mundo, convoca a
ciudadanos de todas las razas y lenguas, reclutando con ellos una sociedad peregrina', sin
preocuparse de su diversidad de costumbres, leyes o estructuras que ellos tengan para conquistar
o mantener la paz terrena. Nada les suprime, nada les destruye'.

Lo expuesto hasta el momento da la sensacion de que ambos elementos son casi
sinonimos. Funcionalmente se puede decir que lo son, pero también nos proporciona Agustin
la diferenciacion entre ambos. Esas dos sociedades vienen a ser como los principios de esas dos
ciudades, su origen, siendo societas el elemento anterior a la civitas, y necesaria para la existencia
de ésta ultima. Separacion que se produce por la separacion de las voluntades, elemento éste que
se produce atn antes de la creacion del hombre, en el momento en el que ciertos angeles se
rebelan a Dios (L. XI, 34). También sefiala Agustin como esas dos sociedades son compartidas
por los hombres:

L. X1, 34: Y ya hemos tratado lo que nos ha parecido suficiente sobre estas dos sociedades de
angeles diversas y contrarias entre si, en las cuales se acumulan ciertos principios de las dos
ciudades, aun en las cosas humanas, de ellas tengo determinado hablar a continuacion’®.

L. XI1, 1,1: Pretendemos aclarar, segun nuestras posibilidades, como no es ningun despropdsito
ni absurdo alguno hablar de una sociedad para los hombres y los dngeles. Hay que hablar
propiamente, pues, no de cuatro (a saber, dos de dangeles y dos de hombres), sino mas bien de la

113 ... nos tamen has duas angelicas societates, unam fruentem Deo, alteram tumentem typho, unam cui dicitur:
Adorate eum omnes angeli eius, aliam cuius princeps dicit: Haec omnia tibi dabo, si prostratus adoraueris me; unam
Dei sancto amore flagrantem, alteram propriae celsitudinis inmundo amore fumantem, et quoniam, sicut scriptum est,
Deus superbis resistit, humilibus autem dat gratiam, illam in caelis caelorum habitantem, istam inde deiectam in hoc
infimo aerio caelo tumultuantem, illam luminosa pietate tranquillam, istam tenebrosis cupiditatibus turbulentam; illam
Dei nutu clementer subuenientem, iuste ulciscentem, istam suo fastu subdendi et nocendi libidine exaestuantem; illam,
ut quantum uult consulat, Dei bonitati ministram, istam, ne quantum uult noceat, Dei potestate frenatam, illam huic
inludentem, ut nolens prosit persecutionibus suis, hanc illi inuidentem, cum peregrinos colligit suos, — nos ergo has
duas societates angelicas inter se dispares atque contrarias, unam et natura bonam et uoluntate rectam, aliam uero
natura bonam, sed uoluntate peruersam, aliis manifestioribus diuinarum scripturarum testimoniis declaratas quod
etiam in hoc libro, cui nomen est genesis, lucis tenebrarumque uocabulis significatas existimauimus

114 Traduccion de la BAC. No en todos los casos es la traduccion la mas exacta. La version latina habla
simplemente de sociedad peregrina.

115 Haec ergo caelestis ciuitas dum peregrinatur in terra, ex omnibus gentibus ciues euocat atque in omnibus
linguis peregrinam colligit societatem, non curans quidquid in moribus legibus institutisque diuersum est, quibus pax
terrena uel conquiritur uel tenetur, nihil eorum rescindens uel destruens...

116 ... iamque de duabus istis diuersis inter se atque contrariis societatibus angelorum, in quibus sunt quaedam
exordia duarum etiam in rebus humanis ciuitatum, de quibus deinceps dicere institui, quantum satis esse uisum est,
disputauimus.
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creacion de dos ciudades o sociedades: una entre los buenos y la otra entre los malvados, tanto
para los dngeles como para los hombres'”’.

Pero esta diferenciacion es muy sutil, y en multiples casos vemos como vuelve a
utilizarse aparentemente como casi sinébnimo de civitas''®. Ademas, igual que en la Civitas, a
ella no solo pertenecen los angeles y los hombres rectos, sino también el mismo Dios. Esas
societates distinguen a todo el género humano, que llama civitates siguiendo a la Biblia. El uso
de societas como sindnimo de civitas podemos verlo en multiples ocasiones, lo que se debe no a
una sinonimia completa, sino a que en esos casos la civitas es también societas:

L. XII, 9: Los que participan de este bien comun constituyen entre si y con Aquel a quien estan
unidos una santa sociedad, son la unica ciudad de Dios; son su sacrificio viviente y su templo
vivo'”,

L. XII, 27: Por fin, para terminar este libro admitamos, no tanto por la fuerza de la evidencia,
cuanto en virtud de la presciencia de Dios, que en el primer hombre creado tuvieron origen, junto
con el género humano, dos sociedades, a manera de dos ciudades. De este primero procederian
por una oculta, pero justa determinacion de Dios, dos clases de hombres: unos los que habia de
ser comparieros de los angeles malos en el suplicio, y los otros de los buenos en el premio. Y esto

en virtud de una determinacion de Dios, que, aunque oculta, no por eso es menos justa'?’.

L. X1V, 1: He aqui a lo que ha dado lugar este hecho: habiendo tantas y tan poderosas naciones
esparcidas por el orbe de la tierra con diversos ritos y que se distinguen por la multiple variedad
de lenguas, no existen mds que dos clases de sociedades humanas que podemos llamar justamente,
segun nuestras escrituras, las dos ciudades. Una, la de los hombres que quieren vivir segun la
carne, y otra, la de los que pretenden seguir al espiritu, logrando cada una vivir su paz propia
cuando han conseguido lo que pretenden''.

L. X1V, 9: 4 su vez, la ciudad, la sociedad de los impios que viven no segun Dios, sino segun
el hombre, y que siguen las doctrinas de los hombres o de los demonios en el mismo culto de
divinidad falsa o en el menosprecio de la verdadera, esa ciudad siente las sacudidas de esos
malos afectos, como otros tantos latigazos de enfermedades y perturbaciones'?.

117 ... prius mihi quaedam de ipsis angelis uideo esse dicenda, quibus demonstretur, quantum a nobis potest,
quam non inconueniens neque incongrua dicatur esse hominibus angelisque societas, ut non quattuor (duae scilicet
angelorum totidemque hominum), sed duae potius ciuitates, hoc est societates, merito esse dicantur, una in bonis, altera
in malis non solum angelis, uerum etiam hominibus constitutae.

118  Ya hemos indicado antes que toda civitas es una societas, pero no viceversa.

119 Hoc bonum quibus commune est, habent et cum illo cui adhaerent et inter se sanctam societatem et sunt una
ciuitas Dei eademque uivum sacrificium eius uivumque templum eius.

120 Nunc quoniam liber iste claudendus est, in hoc [primo] homine, qui primitus factus est, nondum quidem
secundum euidentiam, iam tamen secundum Dei praescientiam exortas fuisse existimemus in genere humano societates
tamquam ciuitates duas. Ex illo enim futuri erant homines, alii malis angelis in supplicio, alii bonis in praemio sociandi,
quamuis occulto Dei iudicio, sed tamen iusto.

121 Ac per hoc factum est, ut, cum tot tantaeque gentes per terrarum orbem diuersis ritibus moribusque uiuentes
multiplici linguarum armorum uestium sint uarietate distinctae, non tamen amplius quam duo quaedam genera humanae
societatis existerent, quas ciuitates duas secundum scripturas nostras merito appellare possemus. Vna quippe est
hominum secundum carnem, altera secundum spiritum uiuere in sui cuiusque generis pace uolentium et, cum id quod
expetunt adsequuntur, in sui cuiusque generis pace uiuentium.

122 Ciuitas porro, id est societas, impiorum non secundum Deum, sed secundum hominem uiuentium et in ipso
cultu falsae contemptuque uerae diuinitatis doctrinas hominum daemonumue sectantium his affectibus prauis tamquam
morbis et perturbationibus quatitur.
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L. X1V, 13,1: Sin duda, ésta es la gran diferencia entre las dos ciudades de que hablamos: la una,
sociedad de los hombres que viven la religion; la otra, de los impios, cada una con los dngeles
propios, en los que prevalecié el amor de Dios o el amor de si mismos'?.

Lo anteriormente expuesto no puede llevarnos a caer en el error de afirmar una
sinonimia completa entre ambos conceptos. Como societates también son conocidas las formas
de comunidad del matrimonio, familia, amistad, ciudad y del mundo. Asi encontramos las
expresiones como societas domestica'**; 1a sociedad tiene su primera manifestacion en la familia,
y como tal, es algo intrinseco a la naturaleza del hombre.

En esta cuestion, nos parece que Bieder (1941) no comprendid bien el término cuando
dice que el alcance de la societas no es universal, y como ejemplo cita XIX 12, donde es excluida
la sociabilidad de los semihombres y de los animales. Decimos que creemos que no lo entendi6
ya que lo que Agustin trasmite en este texto es que la naturaleza del hombre es una naturaleza
social, que el caso mitoldgico de Caco es falso, y que incluso los animales buscan la Paz. Es la
paz, y su busqueda, uno de los elementos claves a la hora de comprender la sociedad, ya que
es su busqueda la que produce la aparicion de la sociedad y de la civitas. La paz aparece en ese
contexto como un elemento ansiado por todos los hombres, por ser uno de los fundamentos de la
felicidad, sin existir vicio alguno que produzca que se deje de ansiar:

L. XIX, 12,2: Las mismas fieras, en su mayor crueldad —él también participo de su fiereza: se le
llamo, ademas, semifiera-, custodian la propia especie con una cierta paz: conviven juntas, se
fecundan, paren, cuidan y nutren a sus cachorros, siendo en su mayoria insociables y huranias.
No, por cierto, como las ovejas, los ciervos, las palomas, los estorninos, las abejas, sino mas bien
como los leones, los zorros, las lechuzas. ;Qué tigre no arrulla, manso, a sus cachorros, y los
acaricia blandamente, olvidado de su fiereza? ;Qué milano, por muy solitario que vuele sobre
su presa, no fecunda a su pareja y entreteje el nido, incuba los huevos y alimenta a sus polluelos,
y conserva, como Si fuera para con su propia madre, la hogareria convivencia con toda la paz
que le es posible? jCudnto mds el hombre se siente de algun modo impulsado por las leyes de
su naturaleza a formar sociedad con los demds hombres y a vivir en paz con todos aquellos en
lo que esté de su mano! ;Si hasta los mismos malvados emprenden la guerra en busca de la paz
para los suyos!

Obviamente la sociedad es un elemento propio del hombre, (mas exactamente, propio
de la naturaleza del hombre) quedando en los animales manifestaciones de la busqueda de la paz,
que en el hombre tiene una manifestacion mayor y mas perfecta, que es la sociedad, y que en los
animales, como creadas por Dios, se manifiesta con diferentes grados de sociabilidad.

Este criterio de la paz tiene una gran importancia en Agustin, y a pesar de que ya lo
tratamos brevemente, debemos subrayar el papel de la pax dentro del concepto de la societas. Esa
paz o concordia es uno de los elementos principales que busca alcanzar el vinculum societatis,
junto con otros dos elementos, que son los principales en el plano teoldgico de Agustin, la caritas
y la iustitia. La consecucion de esos elementos es la meta de la organizacion humana, pero
ademas son los elementos que llegan a incluirse, como objetivos, en la misma definicion de
conceptos como res publica.

123 ... profecto ista est magna differentia, qua ciuitas, unde loquimur, utraque dis cernitur, una scilicet societas
piorum hominum, altera impiorum, singula quaeque cum angelis ad se pertinentibus, in quibus praecessit hac amor Dei,
hac amor sui

124 XIX, 12,1; 12,2
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Societas es el término elegido por Agustin a la hora de definir la paz de la ciudad celeste,
junto con civitas, ya que con societas también se refiere a la unidad de todos los hombres, unidad
que quiso ser significada en el origen comun de todos ellos en vistas a la concordia terrena:

L. XIX, 13,1: La paz de la ciudad celeste es la sociedad perfectamente ordenada y perfectamente
armoniosa en el gozar de Dios y en el mutuo gozo en Dios'?.

L. XII, 21: Dios lo creé solo (a Adan), naturalmente, no para dejarlo solitario, sin la compariia
humana, sino para poner mds de relieve a sus ojos el vinculo de unidad y concordia que debe tener
esta sociedad, estando los humanos entre si ligados no solo por la identidad de la naturaleza, sino
por vinculos afectivos de parentesco. Ni siquiera a la mujer, destinada a unirse con el varon, la
quiso crear como a él, sino formandola de él, para que todo el género humano se propagase de
un unico hombre',

Ademas la societas se relaciona en el plano temporal como un don de Dios:

L. XIX, 13,2: El ha otorgado al hombre determinados bienes apropiados para esta vida: la paz
temporal a la medida de la vida mortal en su mismo bienestar y seguridad, asi como en la vida
social con sus semejantes, y, ademas, todo aquello que es necesario para la proteccion o la
recuperacion de esta paz, como es todo lo que de una manera adecuada y conveniente estd al
alcance de nuestros sentidos:..."*’

Tiene un importante papel juridico, ya que la proteccion de la paz permite instrumentos
para evitar su pérdida, o recuperarla, entre los que encontramos la coercion y, por tanto, el
Derecho:

L. XIX, 16: Cuando alguien en la casa se opone a la paz doméstica por su desobediencia, se le
corrige de palabra, con azotes o con otro género de castigo justo y licito, segun las atribuciones
que le da la sociedad humana y para la utilidad del corregido, a fin de integrarlo de nuevo en la
paz de la que se habia separado'®.

Dejemos por ahora la cuestion de la paz, pero tengamos presente que la paz es una nota
mas gracias a la cual el Estado (ciuitas) aparece en una societas.

El término societas lo encontramos en el sentido de comunidad ciudadana'?®, “de la
que fueron excluidos por los romanos los actores ¢ histriones'*’, y con mas razén deberian ser
excluidos los dioses paganos”'?'. También tiene el sentido de asociacion, y de socio, y alianza

125 Pax caelestis ciuitatis ordinatissima et concordissima societas fruendi Deo et inuicem in Deo

126  ...unum ac singulum creauit, non utique solum sine humana societate deserendum, sed ut eo modo uehementius
ei commendaretur ipsius societatis unitas uinculumque concordiae, si non tantum inter se naturae similitudine, uerum
etiam cognationis affectu homines necterentur, quando ne ipsam quidem feminam copulandam uiro sicut ipsum creare
illi placuit, sed ex ipso, ut omnino ex homine uno diffunderetur genus humanum.

127 ... dedit hominibus quaedam bona huic uitae congrua, id est pacem temporalem pro modulo mortalis uitae in
ipsa salute et incolumitate ac societate sui generis, et quaeque huic paci uel tuendae uel recuperandae necessaria sunt

128  Si quis autem in domo per inoboedientiam domesticae paci aduersatur, corripitur seu uerbo seu uerbere seu
quolibet alio genere poenae iusto atque licito quantum societas humana concedit, pro eius qui corripit utilitate, ut paci
unde dissiluerat coaptetur.

129  L.1II, 14: Propinquant autem Romanorum leges disputationibus Platonis, quando ille cuncta poetica figmenta
condemnat, isti autem poetis adimunt saltem in homines maledicendi licentiam; ille poetas ab urbis ipsius habitatione, isti
saltem actores poeticarum fabularum remouent a societate ciuitatis, et si contra deos ludorum scaenicorum expetitores
aliquid auderent, forte undique remouerent.

130 L. II, 29, 2: Bene, quod tua sponte histrionibus et scaenicis societatem ciuitatis patere noluisti; euigila
plenius!

131 L. II, 29,2: Multo minus habet in sua societate tales deos, si tu in tua tales homines habere erubuisti. Proinde
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y aliado; asi es utilizado el término socii refiriéndose a los aliados de Roma y, en concreto, al
bellum sociale. Debemos destacar esa referencia de 11, 14, donde dice a societate ciuitatis, o en
IL, 29,2 con societatem ciuitatis, esta es una constante ya que siempre esta el término civitas
expresado en genitivo, y nunca aparecera algo similar a civitas societatis, que seria un absurdo
(Esto también ocurrira en relacion con el término societas 'y res publica, como en XVIII, 22). En
esta cuestion podemos ver con claridad la diferencia entre ambos conceptos. También aparece
con este sentido cuando habla de Graciano y Teodosio, como socios en el poder forman una
sociedad:

L.V, 25: En cambio, Graciano —a pesar de que las almas religiosas no apetecen
tales desahogos- fue vengado por Teodosio, hecho por él participe del poder, no obstante
tener un joven hermano: mas interesado en un fiel consorcio que en un poderio excesivo'*.

El término también es utilizado refiriéndose al Imperio romano, como sociedad terrena;
por ejemplo en V, 17 cuando se refiere al edicto de Caracalla que otorgaba la ciudadania romana
a todos los habitantes del imperio. O cuando se refiere a Fabricio en V, 18,2, o con el uso del
término societate coniunctae, sociedades reunidas que pasan a formar parte del Estado romano,
incluso podemos encontrar (XIX, 7) el valor de societas como compromiso o tratado:

L. 1L, 1: Me ceriiré exclusivamente a lo relativo a Roma y sus dominios, es decir, a la ciudad
como tal y a los paises a ella ligados, sea por una confederacion, sea en condicion de sometidos,
paises todos que han sufrido calamidades antes de la venida de Cristo, formando con Roma, ya
entonces, como el cuerpo del Estado’.

L. XIX, 7: Pero se han tomado medidas —se replicard- para que el Estado dominador imponga no
solo su yugo, sino también su propia lengua a las naciones sometidas, mediante tratados de paz,
de manera que no falten, es mds, haya abundancia de intérpretes'.

Agustin duda de que se pueda hablar de sociedades en el caso de Roma, ante la dificultad
de considerar legitimo el vinculo social cuando es impuesto, cuando dice:

L. I, 13: ;Qué clase de contratos matrimoniales son éstos, qué incitaciones a la guerra éstas,
qué pactos de hermandad, de afinidad, de alianza, de divinidad?'¥

Aparece la expresion sincera societate'*®, que el traductor decidié exponer como de
sincera compaiiia, dandole al término societas un aspecto ligado a, como ya mencionamos, la
justicia y la caridad; pero también ligado al concepto de alianza, encontrandonos en XIV, 26
que dice “una sociedad sincera entre los esposos”. Recordemos que ese sentido de “compaiia”
también puede interpretarse en el sentido alegorico. Este sentido de compaiiia es especialmente
notable en XIX, 18 y XXI, 11. Este sentido de alianza puede considerarse ligado a la doctrina

si ad beatam peruenire desideras ciuitatem, deuita daemonum societatem.

132 Iste autem, quamuis piae animae solacia talia non requirant, a Theodosio uindicatus est, quem regni
participem fecerat, cum paruulum haberet fratrem auidior fidae societatis quam nimiae potestatis.

133 ... id est ad ipsam proprie ciuitatem et quaecumque illi terrarum uel societate coniunctae uel condicione
subiectae sunt, quae sint perpessae ante aduentum Christi, cum iam ad eius quasi corpus rei publicae pertinerent.

134 At enim opera data est, ut imperiosa ciuitas non solum iugum, uerum etiam linguam suam domitis gentibus
per pacem societatis inponeret, per quam non deesset, immo et abundaret etiam interpretum copia.

135 Quae sunt ista iura nuptiarum, quae inritamenta bellorum, quae foedera germanitatis adfinitatis, societatis
divinitatis?

136 L. XIV, 10.
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de los dos amores, ya que la comunién en la direccion de la voluntad es la que produce la
pertenencia a una u otra sociedad.

El término societas tiene también el sentido de reunidon de personas, familias, pueblos
o naciones, con el objetivo de alcanzar un objetivo comin. Destaquemos como societas, en
este sentido, engloba al de populus, siendo un término mas amplio. Esto se puede observar con
especial claridad en la siguiente referencia, en la que societas llega a adquirir, ademas de lo
anterior, un caracter juridico, una comunidad “con las mismas leyes”. Se muestra también en el
siguiente texto como la societas engloba a populus, influyendo, como veremos, en el sentido de
dicho término:

L. XVIII, 22: La ciudad de Roma fue fundada como otra Babilonia, y como hija de la primera
Babilonia, por medio de la cual le plugo a Dios someter el orbe a la tierra y apaciguarlo en sus
inmensas dimensiones, reduciéndolo a una sola sociedad de la misma administracion y de las
mismas leyes. Habia ya, efectivamente, pueblos pujantes y poderosos, y gentes ejercitadas en las
armas, que no cederian facilmente y que era preciso superar a costa de grandes peligros,...'¥
Advirtamos como San Agustin usa con propiedad la expresion societas rei publicae, pero nunca

usa res publica societatis.

Esamayor amplitud del término societas vuelve a aparecer posteriormente y, en concreto,
respecto a la problematica del término populus Dei. De este modo la societas Dei adquiere un
valor teoldgico que el término populus posee en menor medida, ya que la societas trasciende al
colectivo de populus formando una nueva colectividad, societas, a partir del fuero interno de
cada individuo. Es de este modo por lo que la societas Dei no solo esta presente en los miembros
de ese populus Dei, sino también en aquellos que sin conocerla cumplen con la Ley divina, cuyo
fuero interno, su recta voluntad, les confiere la pertenencia a dicha societas. Destaquemos como
sefala, “por comunicacion no terrena sino celeste”, en latin: non terrena, sed caelesti societate;
,es que acaso aqui el pueblo de Dios constituye una sociedad terrena, mientras el individuo ajeno
a ese pueblo, al cumplir la Ley divina, forma parte de la sociedad celeste? No estamos aqui ante
una contraposicion al modo de civitas Dei/ civitas terrena; la interpretacion mas adecuada nos
parece, por una parte, la que nos proporciona la cita de san Pablo, que cita Agustin en el sermon
81; y por otro lado creemos que al hablar aqui de terrena no se refiere a que el populus Dei
pertenezca a la sociedad terrena, sino que aplica la Ley de Dios de forma terrena, en la realidad
terrena, cosa que no hacen los miembros de otros pueblos. Por ello cuando un miembro de otro
pueblo cumple dicha Ley, no lo hace de forma terrena, ya que no son las leyes terrenas las que le
obligan, (al no pertenecer al pueblo para el que la Ley de Dios es también ley terrena), sino que
lo hara por “comunicacion celeste”, es decir, por transmision trascendente de la ley de Dios (otro
tema es que todo individuo posee dicha Ley, es decir, tiene la capacidad de distinguir el bien
del mal, lo que es expuesto en Agustin de un modo que recuerda la metempsicosis platonica).
Este es un aspecto trascendental en nuestro trabajo ya que supone que el populus Dei, aplica de
forma terrena la Ley de Dios, lo que supone que dicho populus posea un Derecho propio, y si
por populus Dei entendemos a la Iglesia, ésta sera poseedora de un Derecho propio, que es el
derecho canodnico (pero sobre esto trataremos posteriormente, viendo cémo se identifica Iglesia
con Civitas Dei, dejemos por ahora sentada esa diferenciacion entre societas Dei y civitas Dei):

137 Ne multis morer, condita est ciuitas Roma uelut altera Babylon et uelut priovis filia Babylonis, per quam Deo
placuit orbem debellare terrarum et in unam societatem rei publicae legumque perductum longe lateque pacare. Erant
enim iam populi ualidi et fortes et armis gentes exercitatae, quae non facile cederent,
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L. XVIII, 47: En efecto, no hubo otro pueblo que propiamente fuera llamado pueblo de Dios; pero
no podemos negar que hubo también en los otros pueblos algunos hombres que pertenecieron,
por comunicacion no terrena sino celeste, a los verdaderos israelitas ciudadanos de la patria
celeste. Si se atreviesen a negar esto les convenceria facilmente con el santo y admirable Job, que
no era indigena ni prosélito,..."%

Tales hombres (supernae cives patriae) pertenecen a la societas, es decir al grupo, pero
solo interpretativamente, a la ciuitas, ya que cumplen la Ley sin saberlo y por ello Dios los
hara participes de la ciuitas en el cielo, pero ahora no son de la ciuitas=res publica ni judia ni
cristiana.

En base al vinculum societatis también se liga el término societas al de regnum, ya que
ese pacto de la sociedad también aparece como elemento que define los reinos:

L. IV, 4: ;Qué son sino reinos en pequeiio? Son un grupo de hombres, se rigen por un jefe, se
comprometen en pacto mutuo, reparten el botin segun la ley por ellos aceptada.)'”

Pero el término societas humana siempre tiene el sentido de comunidad, el pactum
societatis es lo que hace que una sociedad sea civitas o res publica o regnum, que si son conceptos
mas vinculados:

L. XIX, 8: Es verdad que la muerte de los seres mds queridos, especialmente de aquellos cuyos
servicios son mas indispensables a la sociedad, nos causa afliccion, unas veces mas mitigada y
otras mas cruel'®,

Agustin define, ademas, lo que es societas para los filosofos, (en concreto los
estoicos, que reforzaron la vida social con una vision de la unidad del género humano, y que
comparte Ciceron) y para el mismo Agustin, afirmando la necesidad de la vida en sociedad,
pero distinguiendo lo incompleto de la sociedad terrena. Aqui Agustin cristianiza esas ideas de
Ciceron y los estoicos, acepta al ser humano como un ser de naturaleza social; en esta cuestion
toca el tema de la infelicidad humana'¥! en la vida social, en los problemas que supone esa vida
social, pero especialmente trata el problema que supone en lo que a la justicia se refiere, y por
tanto, en lo que al Derecho atafie:

L. XIX, 3,2: Mirada desde ellos, la presente vida feliz es también vida en sociedad cuando se
busca el bien de los amigos por el bien mismo, como si fuera propio, queriendo para los amigos lo
mismo que se quiere para si. Esta vida puede ser bajo el mismo techo, como los esposos, los hijos
y quienes con ellos conviven; o también en un lugar determinado donde esté su casa, como, por
ejemplo, la ciudad y los que se llaman ciudadanos; o puede ser en todo el orbe, como ocurre con
las naciones, a quienes liga la sociabilidad entre si; y también puede ser en el universo entero, lo
que entendemos por cielo y tierra, como son —dicen ellos- los dioses, a quienes se complacen en
hacerlos amigos del hombre sabio, y a quienes nosotros mas comunmente llamamos dngeles'*.

138  Populus enim re uera, qui proprie Dei populus diceretur, nullus alius fuit; homines autem quosdam non
terrena, sed caelesti societate ad ueros Israelitas supernae ciues patriae pertinentes etiam in aliis gentibus fuisse negare
non possunt; quia si negant, facillime conuincuntur de sancto et mirabili uiro Iob, qui nec indigena nec proselytus,...

139 Manus et ipsa hominum est, imperio principis regitur, pacto societatis astringitur, placiti lege praeda
dividitur.

140  Cum igitur etiam de carissimorum mortibus, maxime quorum sunt humanae societati officia necessaria, nunc
mitius, nunc asperius affligatur uita mortalium

141  Encontramos ecos de estos pensamientos en la obra Pensamientos, de Pascal, en especial en el grupo la
miseria del hombre sin Dios (60-183)

142 Hanc uitam beatam etiam socialem perhibent esse, quae amicorum bona propter se ipsa diligat sicut sua
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L. XIX, 5: El sabio —afirman todos estos filosofos- debe vivir en sociedad. Esta afirmacion la
suscribimos nosotros con mucha mas fuerza que ellos. En efecto, ;de donde tomaria su origen,
como iria desarrollandose y de qué manera conseguiria el fin que se merece esta ciudad de
Dios —sobre la que trata esta obra y cuyo libro diecinueve tenemos entre manos- si la vida de los
santos no fuese una vida en sociedad? Con todo, ;jquién sera capaz de enumerar cuantos y cuan
graves son los males de la sociedad humana, sumida en la desdicha de esta vida mortal? ;Quién
podra calibrarlos suficientemente? (...) Si el propio hogar, refugio universal en medio de todos
estos males del humano linaje, no ofrece seguridad, ;qué serd la sociedad estatal, que cuanto
mas ensancha sus dominios, tanto mds rebosan sus tribunales de pleitos civiles o criminales, y
que aunque a veces cesen las insurrecciones y las guerras civiles, con sus turbulencias y —mas
frecuentemente aun- con su sangre, de cuyas eventualidades pueden verse libres de vez en cuando
las ciudades, pero de su peligro jamds?

Quod autem socialem uitam uolunt esse sapientis, nos multo amplius adprobamus. Nam unde
ista Dei ciuitas, de qua huius operis ecce iam undeuicensimum librum uersamus in manibus,
uel inchoaretur exortu uel progrederetur excursu uel adprehenderet debitos fines, si non esset
socialis uita sanctorum? Sed in huius mortalitatis aerumna quot et quantis abundet malis humana
societas, quis enumerare ualeat? quis aestimare sufficiat? (...)Si ergo domus commune perfugium
in his malis humani generis, tuta non est, quid ciuitas, quae quanto maior est, tanto forum eius
litibus et ciuilibus et criminalibus plenius, etiamsi quiescant non solum turbulentae, uerum
saepius et cruentae seditiones ac bella ciuilia, a quorum euentis sunt aliquando liberae ciuitates,
a periculis numquam?

L. XIX, 6: En tales tinieblas de la vida social, un juez con sabiduria ;se sentard en el tribunal o
no se sentard? Se sentard, naturalmente. Se lo impone y le arrastra el desempeiio de este cargo
la sociedad humana, a la que el tiene, como un crimen, abandonar. }Y, en cambio, no tiene
como un crimen el torturar a testigos inocentes en causas ajenas! (...) jni tiene como un crimen
el que a veces los mismos acusadores, deseando quiza ser utiles a la sociedad humana, por no
permitir la impunidad de los delitos, y a pesar de que dicen la verdad, no les es posible probar sus
acusaciones por haber testigos falsos que se obstinan en la mentira, y por endurecerse el mismo
reo en no confesar a pesar de los tormentos, son condenados estos acusadores por un juez que
desconoce la verdad! Males como éstos, tan numerosos y de tanto volumen, no son tenidos como
pecados para él. (...) [Pero se lo exige la humana sociedad! jHe aqui, realmente, la miseria del
hombre, bien que no la malicia del diablo!

In his tenebris uitae socialis sedebit iudex ille sapiens an non audebit? Sedebit plane.
Constringit enim eum et ad hoc officium pertrahit humana societas, quam deserere nefas
ducit. Hoc enim nefas esse non ducit, quod testes innocentes in causis torquentur alienis (...)
quod aliquando et ipsi, qui arguunt, humanae societati fortasse, ne crimina inpunita sint,
prodesse cupientes et mentientibus testibus reoque ipso contra tormenta durante inmaniter
nec fatente probare quod obiciunt non ualentes, quamuis uera obiecerint, a iudice nesciente
damnantur. Haec tot et tanta mala non deputat esse peccata, (...)sed necessitate nesciendi, et
tamen, quia cogit humana societas, necessitate etiam iudicandi.

eisque propter ipsos hoc uelit quod sibi; siue in domo sint, sicut coniux et liberi et quicumque domestici, siue in loco,
ubi domus est eius, sicuti est urbs, ut sunt hi qui ciues uocantur, siue in orbe toto, ut sunt gentes quas ei societas humana
coniungit, siue in ipso mundo, qui censetur nomine caeli et terrae, sicut esse dicunt deos, quos uolunt amicos esse homini
sapienti, quos nos _familiarius angelos dicimus.
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Societas adquiere también un valor moral, que podria englobar al término imperium
terreno pero teniendo en cuenta que por societas entiende a la comunidad humana entera, en lo
que al interés se refiere, un elemento que une a la humanidad entera, por encima de esos imperios,
y que podréd o no estructurarse, esa societas, en civitas: Entre tantisimos imperios terrenos, en
que se encuentra dividida la sociedad del interés de este mundo y de la pasion),... (L. XVIII, 2,1)

Pero estas ideas no impiden una vision practica de la societas. Ya hemos hablado del
caracter de don de Dios de esa societas. Esa vision practica procede de esa aceptacion de que
la naturaleza del hombre es social, y al haber sido creada por Dios dicha naturaleza, la societas
forma parte del plan de Dios. Esto lleva a Agustin a destacar que trabajar en favor de la misma
es la primera obligacion del hombre:

L. XIX, 14: La primera responsabilidad que pesa sobre el hombre es con relacion a los suyos,
que es a quienes tiene mds propicia y facil ocasion de cuidar, en virtud del orden natural o de la

misma vida social humana'®.

Pero esto no impide que Agustin critique los problemas que esa societas plantea. Es en
ese contexto cuando realiza una division de la societas en las tres partes que la constituyen y que
jamas podria realizar con conceptos plenamente juridicos como el de civitas:

L. XIX, 7: Después de la ciudad, de la urbe, viene el orbe de la tierra, el llamado tercer grado de
la sociedad humana: el hogar, la urbe y el orbe, en una progresion ascendente. Aqui ocurre como
con las aguas: cuanto mas abundantes, tanto mas peligrosas'#,

Asi, la societas forma parte de la naturaleza del hombre, es su naturaleza social, que
produce la agrupacion del ser humano en diferentes niveles de asociacion, siendo el mas primario
el de la familia, después la ciudad, y después el Orbe; planteamiento éste que ha dado lugar a la
utilizacion de la doctrina agustiniana en el ambito de las relaciones internacionales'®.

En resumen, el sentido de societas en relacion con el de civitas nos lleva a observar que
societas carece de sentido juridico, sentido que es caracteristica principal de civitas, y por ello
viene a representar el criterio fundamental para distinguirlos. En civitas se incluye el sentido
de societas, pero no a la inversa, dicho de otro modo, toda civitas es una societas, pero no toda
societas es una civitas. Esta diferencia la podemos detectar, como dijimos, en la misma lengua
latina, en las multiples ocasiones que habla de societas civitatis. Es a través del vinculo social
cuando algunas societas llegan a convertirse en civitates, un vinculo social que las constituya
en cuerpo, que las hace politicamente grupo cualificado, y esto es lo que manifiesta Agustin
al definir civitas en XV, 8 como hominum multitudo aliquo societatis vinculo conligata. En la
ciudad de Dios tal vinculo viene determinado por el hecho de que es un vinculo que Dios ve
como valido, y en la ciudad terrena existe ese vinculo, pero en este caso sus objetivos se dirigen
a lo terreno. Esta afirmacion de societas como un elemento previo y necesario para la existencia
de la civitas 1o podemos ver quizd con mayor claridad al fijarnos en X,6, momento en que

143 Primitus ergo inest ei suorum cura; ad eos quippe habet oportuniorem facilioremque aditum consulendi, uel
naturae ordine uel ipsius societatis humanae.

144 Post ciuitatem uel urbem sequitur orbis terrae, in quo tertium gradum ponunt societatis humanae, incipientes
a domo atque inde ad urbem, deinde ad orbem progrediendo uenientes, qui utique, sicut aquarum congeries, quanto
maior est, tanto periculis plenior.

145  En este contexto esta el articulo de Ortega (1965) en el que se sefialan las condiciones “que el santo exige
a la recta constitucion de una sociedad civica mundial” como son la igualdad ante la Ley, la igual participacion en la
ciudadania, etc.
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parece explicar los elementos constitutivos de la redempta civitas o en X, 25 donde aparece la
vinculacion entre civitas y societas al decir:

L. X, 6: De aqui ciertamente se sigue que toda la ciudad redimida, o sea, la congregacion y
sociedad de los santos, se ofrece a Dios como un sacrificio universal por medio del gran
Sacerdote, que en forma de esclavo se ofrecio a si mismo por nosotros en su pasion, para que
fuéramos miembros de tal Cabeza'*;

L. X, 25: Esta es la gloriosisima Ciudad de Dios, ésta es la que conoce y adora a un solo Dios;
ésta es la que anunciaron los santos dngeles, que no shan invitado a formar parte de la sociedad
de ella, y quisieron que fuéramos conciudadanos suyos en ella'?’.

Paralela a esta cita del libro X, 25, podemos citar otra, en XV, 22, pero en esta
ocasion respecto a la civitas terrena, que también tiene un vinculo social propio que denomina
terrigenarum societate. No obstante, alargamos esta cita, ya que en ella también podemos
observar una aparente tendencia a considerar el término civitas y el de societas como sindénimos,
lo cual es absolutamente inexacto, tendencia que se ve reflejada cuando contraponemos el texto
original agustiniano, donde utiliza societas, con la decision del traductor de sustituirlo por civitas:

L. XV, 22: No, ciertamente, como en el principio, pues no persuadieron las mujeres a los hombres
a pecar, seducidas ellas por la falacia de alguno, sino que, imbuidas desde el principio en las
malas costumbres de la ciudad terrena, esto es, en la sociedad de los terrenos, fueron amadas a
causa de su hermosura por los hijos de Dios, ciudadanos de la otra ciudad, la desterrada en este
mundo.

Cierto que la hermosura es un don de Dios, pero precisamente se les concede también
a los malos, a fin de que no les parezca un gran bien a los buenos, resbalo el hombre al bien
minimo, no propio de los buenos, sino comun a buenos y malos. De este modo, los hijos
de Dios, seducidos por el amor de las hijas de los hombres, por tenerlas como esposas, se
dejaron llevar a las costumbres de la ciudad terrena, abandonando la religion que cultivaban
en la ciudad santa'*.

Marshall (1952) opina que el término societas no puede ser definido formalmente, sino
solo a través de su vinculacion con civitas. Al igual que hemos visto, destaca como en ocasiones
parece un sinénimo de civitas, pero en su opinion es mas basico a la hora de referirse a esas
dos colectividades. Para este autor ambos términos hacen referencia a colectividades politicas
o socio-religiosas, pero siendo civitas la colectividad en su sentido objetivo y societas en el
aspecto subjetivo de pertenencia a la comunidad. Recordamos aqui esta perspectiva para que
aparezca mas claramente que resulta inapropiada por ser incompleta e imprecisa.

146 ... profecto efficitur, ut tota ipsa redempta civitas, hoc est congregatio societasque sanctorum, universale
sacrificium offeratur Deo per sacerdotem magnum, qui etiam se ipsum obtulit in passione pro nobis, ut tanti capitis
corpus essemus, secundum formam servi.

147  Haec est gloriosissima civitas Dei; haec unum Deum novit et colit; hanc Angeli sancti annuntiaverunt, qui
nos ad eius societatem invitaverunt civesque suos in illa esse voluerunt;

148 ... sed ab initio quae pravis moribus fuerant in terrena civitate, id est in terrigenarum societate, amatae sunt
a filiis Dei, civibus scilicet peregrinantis in hoc saeculo alterius civitatis, propter pulchritudinem corporis. Quod bonum
Dei quidem donum est; sed propterea id largitur etiam malis, ne magnum bonum videatur bonis. Deserto itaque bono
magno et bonorum proprio lapsus est factus ad bonum minimum, non bonis proprium, sed bonis malisque commune;
ac sic filii Dei filiarum hominum amore sunt capti, atque ut eis coniugibus fruerentur, in mores societatis terrigenae
defluxerunt, deserta pietate, quam in sancta societate servabant.
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En los sermones de Agustin el uso de societas viene a ser coincidente. Detectamos, junto
a un uso comun, su uso como “compaiia”, o su aplicacion a la comunidad de religiosos.

Se produce la misma dicotomia que ya apreciamos en la Ciudad de Dios y en la misma
linea que alli, encontrando los citados dos sentidos, escatoldgico y terreno, que conducen a
cuatro realidades diferentes en funcion del contexto en el que estemos. Al igual que vimos en la
Ciudad de Dios la referencia a la societas terrena sélo adquiere carga peyorativa cuando habla
en un sentido escatoldgico o cuando se refiere a los enemigos de la Iglesia; Es a esta sociedad
escatoldgica contra la que se dirige con ocasion de la exégesis de Efesios 6, 12, demonizacion
de los “principes, potestades y gobernantes de este mundo” que no debe interpretarse como
demonizacion del poder secular. (Esa interpretacion, fruto de una lectura, en nuestra opinion,
superficial de la obra Agustiniana, se representa por ejemplo en afirmaciones como “por eso san
Agustin se refirio a los grandes imperios como “grandes trapacerias” (Lonergan, Doran y Bravo,
1995, 328), en la que se confunde el sentido con que Agustin utiliza el término imperium y se
subraya una vision peyorativa del Estado civil que no se adecua a la realidad). De hecho, no se
produce una condena de la sociedad secular no cristiana per se, asumiendo que la paz, la caridad
y la justicia son metas propias de la sociedad humana en general. En este sentido el Derecho
aparece como un elemento esencial en la consecucion de dichos objetivos y con la aplicacion de
estos términos a la Iglesia se afirma la necesidad de un derecho eclesiastico.

Del mismo modo en gran numero de ocasiones se refiere a la sociedad celeste
escatoldgica, con una carga “idealista” de la que carece la sociedad que conforma la Iglesia
de este mundo, que constituye su vertiente temporal. La distincion entre ambas resulta
particularmente compleja, aunque normalmente identificables. La existencia de esa sociedad
terrena es presupuesto necesario para que pueda hablar de una Civitas Dei peregrina, presente.
El elemento constitutivo de esa sociedad es la Fe, que ocuparia mutatis mutandis el lugar que en
la teoria rusoniana ocuparia el pacto social. El vinculo social naceria en el individuo a partir de
la fe, y el acceso al estatus de ciudadano se alcanzaria de forma visible mediante el bautismo,
que ostenta caracter indeleble, pues una vez bautizado no habria marcha atrés, a diferencia de
la pertenencia a esa sociedad, pues vemos como los herejes estaban separados de ella aunque el
vinculo bautismal permanece.

Igualmente se relaciona el concepto de societas con el de populus, término al que nos
acercaremos a continuacion.
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5. POPVLVS

5.1.- EL CONCEPTO “POPULUS”

Para comenzar debemos senalar que la utilizacion del término populus es especialmente
complejo por el volumen de veces que se repite, aspecto que hemos procurado sistematizar. A su
vez nos encontramos, siendo populus un término primariamente étnico, con la circunstancia de
que existe una cierta variedad de términos muy similares, siendo necesario analizar posteriormente
el sentido en el que se usan los términos gens y plebs.

En lo que a su valor politico se refiere, es interesante como Agustin incluye este término
como “altisonante”, (Suerbaum 1961) junto con reino y provincia. Esto lo hace cuando realiza
el paralelismo entre dos estados y dos hombres, en el Capitulo III del libro I'V:

L. IV, 3: Para enjuiciar esta cuestion con mas objetividad, no nos hinchemos con jactanciosas
vaciedades, no dejemos deslumbrarse nuestra agudeza mental por altisonantes palabras, como

“pueblos”, “reinos”, “provincias”'®.

Pero en este capitulo lo que muestra es una vinculacion del término populus similar a la
de societas, con las dos civitates. Al igual que distingue dos sociedades y dos ciudades, Agustin
distingue dos pueblos de la misma, aspecto éste que ya ha sido sefialado por Sergio Cotta (1960),
dualismo que abarca toda la obra. Este dualismo y conexidn lo remarca también Marshall (1952),
senalando que tanto populus como civitas son definidos en dos ocasiones (populus en 2, 21 y
19, 24):

L. 1V, 3: Pues bien, lo que hemos dicho de dos hombres lo podemos aplicar a dos familias, dos

pueblos, dos reinos. Salvando las distancias podremos deducir con facilidad donde se encuentran

las apariencias y donde la felicidad'.

Esto supone una nueva separacion del concepto populus, que se aplica a dos realidades
diferentes, dos realidades (ya que como veremos a continuacion el sentido de populus puede
ligarse a cada uno de los ordenamientos juridicos de cada uno de esos populi), y que viene a
separar el populus Dei de los pueblos que no lo son (€sta si es una variacion con otros conceptos,
ya que frente al populus Dei no contrapone un unico populus, sino que utiliza el término en
plural, a causa de cierto sentido juridico del término, ya que si bien todos son diferentes al

149 Hoc ut facilius diiudicetur, non uanescamus inani uentositate iactati atque obtundamus intentionis aciem
altisonis uocabulis rerum, cum audimus populos regna provincias

150  Vt ergo in his duobus hominibus, ita in duabus familiis, ita in duobus populis, ita in duobus regnis regula
sequitur aequitatis, qua uigilanter adhibita si nostra intentio corrigatur, facillime uidebimus ubi habitet uanitas et ubi
felicitas.
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populus Dei, también presentan ciertas diferencias entre si que impiden que Agustin considere
ese populus como unidad).

De particular importancia para determinar el sentido de populus es cuando Agustin
polemiza con Cicerdn sobre la definicion de pueblo. En este punto se vuelve a hacer lo mismo
que hace con los conceptos res publica, ligarlos al concepto de justicia. En esta linea dice: “el
mismo pueblo ya no es pueblo si es injusto”. También encontramos la utilizacion de la expresion
res populi™', que podriamos considerar como definicion de res publica, pero debemos tener en
cuenta que esta reproduciendo la opinion de Cicerdn, no aportando la suya propia, asi como que
viene a significar lo mismo con res populi que con res publica:

L. II, 21,2: Pues bien, en este caso no se trata ya —dice él- de que la Republica esté depravada,

como se decia en la discusion del dia anterior; es que asi ya no queda absolutamente nada

de Republica, segun la necesaria conclusion de tales definiciones, al no ser una “empresa del
2 . .7 .

pueblo”, puesto que un tirano o una faccion la han acaparado, y, por tanto, el mismo pueblo ya

no es pueblo si es injusto: no seria mds que una “asociacion de personas, basada en la aceptacion

de unas leyes y en la comunion de intereses”, segun la definicion de “pueblo”'.

Agustin vuelve a este tema en el libro XIX, en particular de los capitulos 21 al 24. Estos
fragmentos son trascendentales para ver la opinion de Agustin no so6lo respecto a este término,
sino para todos los conceptos juridicos de la obra en su discusion con la definicion ciceroniana.
Parte de la definicion de pueblo que da Cicerdn, para demostrar que, si se sigue dicha definicion,
no existe ningin pueblo excepto el pueblo de Dios, ya que Cicerdn vincula una serie de términos
juridicos con la idea de justicia, pero ésta s6lo existe de forma plena en la ciudad de Dios, con lo
que solo ella es pueblo, estado, sociedad y solo en ella hay un Derecho (ya que so6lo es Derecho
cuando es realmente justo). Esto ha sido causa de la afirmacion de ciertos autores, como Carlyle
(1967), que senalan que la desaparicion del elemento iustitia de la definicion de populus supone
un atentado a la tradicion iusnaturalistica, esto es, la negacion del tradicional aserto ibi societas
ubi ius, e incluso la negacion de la vinculacion entre ius y iustitia. Esta cuestion es importante ya
que la negacion del iusnaturalismo supondria la afirmacion de la teocracia, pero no se produce
esta circunstancia, y no ocurre esto ya que Agustin otorga caracter de Estado y de populus al
romano y a cualquier otro, y esto supone la aceptacion iusnaturalista del ibi societas, ubi ius.
Debemos entender que la desaparicion de la iustitia de la definicion de populus y res publica
responde a la forma en que Agustin entiende la iustitia, en un plano teoldgico, lo que modifica su
aplicacion en el plano practico. Es mas, Agustin lo que estd haciendo es abandonar el concepto
teoldgico iustitia, para adoptar un concepto puramente natural, como correctamente sefiala el
profesor Cotta (1960). Como sefialé Marshall (1952), no hay un cambio esencial de la definicion
de Ciceron, llegando a ser dificil donde termina Ciceron y comienza san Agustin, es decir, el
sentido del término en Agustin es plenamente clasico:

L. XIX, 23,5: Conclusion, pues: cuando falta la justicia de que hemos hablado, en virtud de la
cual el unico y supremo Dios, segun la ley de su gracia, da ordenes a la ciudad que le obedece
de no ofrecer sacrificios mas que a El solo, y como consecuencia que en todos los hombres,
miembros de esta ciudad y obedientes a Dios, el alma sea fiel dueria del cuerpo, y la razon de los

151 TambiénenV, 18, 2; L. XIX, 21,1;

152 ... non iam uitiosam, sicut pridie fuerat disputatum, sed, sicut ratio ex illis definitionibus conexa docuisset,
omnino nullam esse rem publicam, quoniam non esset res populi, cum tyrannus eam factioue capesseret, n ec ipse
populus iam populus esset, si esset iniustus, quoniam non esset multitudo iuris consensu et utilitatis communione sociata,
sicut populus fuerat definitus.
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vicios, segun un orden legitimo, y que en lo mismo que un solo justo, asi también una comunidad
vy un pueblo justos vivan de la fe, fe que se pone en prdctica por el amor, un amor por el que el
hombre ama a Dios, como debe ser amado, y al préjimo como a si mismo, cuando, pues, falta esta
Jjusticia no hay una comunidad de hombres asociados por la adopcion en comun acuerdo de un
derecho y una comunion de intereses. Si esto falta —dando como verdadera la anterior definicion
de pueblo-, ciertamente no existe un pueblo. Y, por tanto, ni tampoco Estado (res publica), ya que

no hay empresa comun del pueblo donde no hay pueblo'.

L. XIX, 24: Pero si la realidad “pueblo” la definimos de otra manera, por ejemplo: “Es el conjunto
de seres racionales asociados en virtud de una participacion concorde en unos intereses comunes”,
entonces, logicamente, para saber qué clase de pueblo es debemos mirar qué intereses tiene.
No obstante, sean cualesquiera sus intereses, si se trata de un conjunto no de bestias, sino de
seres racionales, y esta asociado en virtud de la participacion armoniosa de los bienes que le
interesan, se puede llamar pueblo con todo derecho. Y se tratara de un pueblo tanto mejor cuanto
su concordia sea sobre intereses mas nobles, y tanto peor cuanto mas bajos sean éstos. De acuerdo
con esta definicion, que es nuestra, el pueblo romano es verdadero pueblo, y su empresa, una
empresa publica, un Estado, sin lugar a dudas. La historia es testigo de los intereses que este
pueblo tuvo (...)

Lo que acabo de decir respecto de este pueblo y de este estado entiéndase, asimismo, afirmado y
sentido de Atenas y demas Estados griegos, de Egipto, de aquel antiguo imperio asirio, Babilonia,
cuando en su realidad histérico-politica, eran duefios de grandes o pequefios imperios y, en
general, de cualquier otro Estado de la tierra. La ciudad de los impios carece de auténtica justicia,
en general, rebelde como es a la autoridad de Dios, que le manda no ofrecer sacrificios mas que
a El y, consiguientemente, al alma ser duefia del cuerpo y a la razén de los vicios de una manera
justa y constante!*.

Con esto se explica que Agustin en un caso pareciera rigorista al negar la condicion de
pueblo al romano, apoyado en Ciceron y en su teologia sobre la verdadera justicia, pero ahora

153 Quapropter ubi non est ista iustitia, ut secundum suam gratiam ciuitati oboedienti Deus imperet unus et
summus, ne cuiquam sacrificet nisi tantum sibi, et per hoc in omnibus hominibus ad eandem ciuitatem pertinentibus
atque oboedientibus Deo animus etiam corpori atque ratio uitiis ordine legitimo fideliter imperet, ut, quem ad modum
iustus unus, ita coetus populusque iustorum uiuat ex fide, quae operatur per dilectionem, qua homo diligit Deum, sicut
diligendus est Deus, et proximum sicut semet ipsum, — ubi ergo non est ista iustitia, profecto non est coetus hominum
iuris consensu et utilitatis communione sociatus. Quod si non est, utique populus non est, si uera est haec populi definitio.
Ergo nec res publica est, quia res populi non est, ubi ipse populus non est.

154 Si autem populus non isto, sed alio definiatur modo, uelut si dicatur; “Populus est coetus multitudinis
rationalis rerum quas diligit concordi communione sociatus”, profecto, ut uideatur qualis quisque populus sit, illa sunt
intuenda, quae diligit. Quaecumque tamen diligat, si coetus est multitudinis non pecorum, sed rationalium creaturarum
et eorum quae diligit concordi communione sociatus est, non absurde populus nuncupatur; tanto utique melior, quanto in
melioribus, tantoque deterior, quanto est in deterioribus concors. Secundum istam definitionem nostram Romanus populus
populus est et res eius sine dubitatione res publica. Quid autem primis temporibus suis quidue sequentibus populus ille
dilexerit et quibus moribus ad cruentissimas seditiones atque inde ad socialia atque ciuilia bella perueniens ipsam
concordiam, quae salus est quodam modo populi, ruperit atque corruperit, testatur historia; de qua in praecedentibus
libris multa posuimus. Nec ideo tamen uel ipsum non esse populum uel eius rem dixerim non esse rem publicam, quamdiu
manet qualiscumque rationalis multitudinis coetus, rerum quas diligit concordi communione sociatus. Quod autem de
isto populo et de ista re publica dixi, hoc de Atheniensium uel quorumcumque Graecorum, hoc de Aegyptiorum, hoc
de illa priore Babylone Assyriorum, quando in rebus publicis suis imperia uel parua uel magna tenuerunt, et de alia
quacumque aliarum gentium intellegar dixisse atque sensisse. Generaliter quippe ciuitas impiorum, cui non imperat
Deus oboedienti sibi, ut sacrificium non offerat nisi tantummodo sibi, et per hoc in illa et animus corpori ratioque uitiis
recte ac fideliter imperet, caret iustitiae ueritate.
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acepta la denominacion de populus para el romano, dentro de la tradicion iusnatural, lo que no
deja de hacer sin reticencias, advirtiendo que tales pueblos teoldgicamente no cumplen todas
las condiciones. Ahora ya no es la justicia estrictamente tomada, sino el amor de unos a otros
y los intereses comunes lo que produce una concordia que pone los fundamentos de un pueblo.
No de una sociedad perfecta, pero si de un pueblo que busca su fin temporal y practica, aunque
imperfectamente, su justicia, respetando los derechos ajenos. Lo cual no obsta para que estos
pueblos se hayan despedazado unos a otros con guerras civiles... Se vuelve a afirmar lo mismo
que Cicerdn, pero aceptando la denominaciéon de pueblo a la sociedad terrena, aunque con
reticencia y como advirtiendo que tales pueblos teologicamente no cumplen todas las condiciones
de la naturaleza de los mismos, y asi afirma que la ciudad de Dios es la sociedad perfecta en la
que realmente se practica la justicia y en la que Dios es su gobernador, Rey y legislador.

A este respecto Suerbaum opina que identifica res publica con res populi, y que al hacer
esto lo que hace es definir populus, en su definicion es cuando se diferencia de Ciceron, ya que,
como ya hemos sefialado, parece olvidar el criterio de la justicia y del iuris consensos de modo
que pueden existir otros pueblos y estados al margen de la civitas Dei. Ademas, esa identificacion
con res populi, para Suerbaum (1961), cambia las consideraciones tedrico politicas, al acentuar el
término populus. Recordemos la definicion de populus: Pero si la realidad “pueblo” la definimos
de otra manera, por ejemplo: “es el conjunto multitudinario de seres racionales asociados en
virtud de una participacion concorde en unos intereses comunes” (L. XIX, 24) populus est coetus
multitudinis rationalis rerum quas diligit concordi communione sociatus. Lo que nos parece que
en realidad ocurre no es que olvide el criterio justicia y del iuris consensus, sino que ambos los
encontraremos en la “participacion concorde en unos intereses comunes”, la concors communio.

Un numero bastante elevado de ocasiones encontramos el término vinculado con el
populus romanus'> con un sentido diverso, especialmente sentido etnografico, en ocasiones es
mas neutral, como al hablar de los cargos, y en otras se ve mas vinculado a la civitas terrena, por
ejemplo cuando lo vincula con la /ibido dominandi:

L. 1, 15,1: Marco Atilio régulo, general romano, estuvo cautivo de los cartagineses'®.

L. 1, 30: La misma ambicion de poder, uno de tantos vicios del género humano, pero arraigado con

mas fuerza en las entrafias de todo el pueblo romano, una vez vencidas algunas de las principales

potencias, aplasto bajo el yugo de su servidumbre a las restantes, ya deshechas y fatigadas™’.

L. 1, 31: Pero jamas la ambicion se adueriaria si no es en un pueblo corrompido por la avaricia
y el desenfreno. Y en avaro y desenfirenado se convirtio el pueblo romano por la prosperidad,'*

L., 5: Lejos de nosotros pensar que un senador de Roma, ..."”’

155 L.I,4L.L151; L. 10, 17; L. 10, 18; L. I, 19; L. 111, 2; L. II1, 13; L. II1, 14; L. 11, 15,2; L. III, 16; L. I1I, 19;
L. I, 26; L. IIT, 31; L. V, 12,6; L. VI, 7,3; L. VI, 10,3; L. VII, 17; ; L. XVIII, 2,2; L. XVIII, 13; L. XXI, 8,2; L. XXII,
28;

156  Marcus Regulus, imperator populi Romani, captiuus apud Carthaginienses fuit.

157 ... eaque ipsa libido dominandi, quae inter alia uitia generis humani meracior inerat uniuerso populo
Romano, postea quam in paucis potentioribus uicit, obtritos fatigatosque ceteros etiam iugo seruitutis oppressit.

158  Minime autem praeualeret ambitio, nisi in populo auaritia luxuriaque corrupto. Auarus uero luxuriosusque
populus secundis rebus effectus est

159  Absit, ut senator populi Romani ea mente praeditus, ...
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Al pueblo romano le atribuye una serie de apelativos como populus bellicosus'®. En
algunas ocasiones podemos ver ligado el término populus romanus al sentido juridico, como una
comunidad con una ley en concreto; El pueblo romano tiene una ley, la ley que procede de ellos
mismos, una ley de los romanos; mientras el pueblo de Dios obedece la ley de Dios, pero esto no
implica que no pueda haber un populus sin Derecho propio:

L. I, 17: El que las divinidades no hayan promulgado leyes al pueblo romano, jsera debido
acaso a que, como dice Salustio, “la justicia y la bondad tomaban entre ellos mas fuerza del
instinto natural que de leyes dictadas”?'"

Ademas, el pueblo también puede de este modo ser inmoral y cometer delitos,
lo que recuerda a ciertas posturas de Séneca, (son citas en las que el caracter de populus es
fundamentalmente etnografico):

L. IIL, 2: Y los senadores, tantas veces sobornados en los juicios, y el pueblo en los comicios y en
los pleitos debatidos en sus asambleas, ;jqué otra cosa hacian sino cometer delito de perjurio?'s

Otro modo de emplear el término es mas coloquial, pudiendo traducir el término
populus por gente, muchedumbre, habitante o publico, en este sentido podemos encontrar casos
en los que parece referirse al populus con ciertas connotaciones peyorativas. Interesante en esta
cuestion es considerar como vincula al populus con los que habitan una ciudad, (L. IV, 2) lo
que lo liga con la tematica de la civitas Dei que vemos es constante en toda la obra. Queremos
destacar a su vez como en IV, 2 habla de Urbs junto con populus:

L. I, 7: En cambio, lo insélito alli ocurrido, el que cambiando su rumbo los acontecimientos de
una manera insospechada, el salvajismo de los barbaros se haya mostrado blando hasta el punto
de dejar establecidas, por eleccion, las basilicas mds capaces para que el publico las llenase y
evitaran la condena, se lo debemos al nombre de Cristo...'5

L. I, 6: No,; que nos muestren mds bien los lugares destinados a escuchar las gentes preceptos
de sus dioses con vistas a reprimir la avaricia, destruir la ambicion, atajar el desenfreno,(...)
Digasenos en qué recintos acostumbraban a declamarse como ensefianzas estos mandamientos de
los dioses, y si la gentes que les daban culto acudian a oirlas con frecuencia: nosotros mostramos
nuestras iglesias, ..."*

L. I, 14: ;Ya puede Ciceron exclamar, cuando habla de los poetas : « Cuando les llega —dice- el

turno de los aplausos clamorosos del pueblo, como si se tratara de un célebre y sabio maestro,

jqué tinieblas esparcen tan oscuras, qué terror inspiran, qué pasiones encienden!”'®.

160 L.I1,32;

161  An forte populo Romano propterea leges non sunt a numinibus constitutae, quia, sicut Sallustius ait,” ius
bonumque apud eos non legibus magis quam natura ualebat ?

162 Quid enim aliud totiens senatores corrupti in iudiciis, totiens populus in suffragiis uel in quibusque causis,
quae apud eum contionibus agebantur, nisi etiam peierando peccabant?

163 ... quod autem nouo more factum est, quod inusitata rerum facie inmanitas barbara tam mitis apparuit, ut
amplissimae basilicae implendae populo cui parceretur eligerentur et decernerentur
164 ... sed ubi populi audirent quid dii praeciperent de cohibenda auaritia, ambitione frangenda, luxuria

refrenanda, ubi discerent miseri (...) Dicatur in quibus locis haec docentium deorum solebant praecepta recitari et a
cultoribus eorum populis frequenter audiri, sicut nos ostendimus ad hoc ecclesias institutas...

165  ...frustra hoc exclamante Cicerone, qui cum de poetis ageret: “Ad quos cum accessit, inquit, clamor et
adprobatio populi quasi cuiusdam magni et sapientis magistri, quas illi obducunt tenebras, quos inuehunt metus, quas
inflammant cupiditates!”
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L., 28: Observan cémo muchedumbres afluyen a las Iglesias, ...'%
L. 1V, 2: ...se trago ciudades enteras con sus habitantes....""”

L. X1, 34: Han creido algunos que por el nombre de aguas se han designado en cierto modo las

muchedumbres de los dngeles, '

En ocasiones se refiere al gobierno del populus, cuyo gobernante debe tener unas
determinadas caracteristicas:

L. X1V, 7,1: Pues dice el Apostol que debe ser amante del bien quien sea elegido para gobernar
169

al pueblo

En algtn caso el traductor interpreta el sentido de populus en el de nacion, ya que el
sentido del término es referenciar al conjunto de pueblos:

L. II, 3: Pasen revista con nosotros a todos los desastres que han asolado a Roma en las ocasiones
mas diversas y mds numerosas, antes de la encarnacion de Cristo, antes de que su nombre, cuya
gloria envidian inutilmente, fuera conocido entre las naciones'”.

L. III, 10: Y he aqui que los reyes y pueblos limitrofes empezaban a atacarles, siendo pocos los
amigos que los defendia,..."”

L. IlI, 19: Pasemos a analizar la segunda guerra punica. Seria interminable el recordar las
catdstrofes de los dos pueblos, enfrentados entre si a lo largo y a lo ancho de la tierra'”.

L. VIII, 24,2: Contad a los pueblos su gloria, sus maravillas a todas las naciones'”;

También encontramos la adjetivacion del término, popular, que no tiene importancia
para nuestro estudio como en L. I, 9.

5.2.- COMPARACION DE “PopPULUS”, “CIVITAS” Y “REGNUM”.

El término populus esta referido de forma habitual al pueblo de Dios, y en este sentido
el término estd ligado intimamente a la existencia de un derecho propio de ese pueblo. Esto se
puede apreciar mas claramente cuando se refiere a los diversos populi, que podrian identificarse
con la civitas terrena. El populus Dei es la civitas Dei, ya que el populus Dei lo es debido a
que su ley es la Ley de Dios. Este sentido es el que refleja la expresion populus Hebraeus'™ o

166 ... quia populi confluunt ad ecclesiam casta celebritate

167 ... dissiluisse humum et interceptas urbes cum populis dicit.

168  Quamquam nonnulli putauerint aquarum nomine significatos quodam modo populos angelorum et hoc esse
quod dictum est.

169  Nam et amatorem boni apostolus dicit esse debere, quem regendo populo praecipit eligendum...

170 Recolant ergo nobiscum, antequam Christus uenisset in carne, antequam eius nomen ea, cui frustra inuident,
gloria populis innotesceret

171 Igitur reges populique finitimi bello temptare; pauci ex amicis auxilio esse, ...

172 Secundo autem Punico bello nimis longum est commemorare clades duorum populorum tam longe secum
lateque pugnantium

173 Adnuntiate in gentibus gloriam eius, in omnibus populis mirabilia eius (Ps 95, 1-5).

174 L.II, 1;L.V,12,1; L.V, 21; L. VIL, 32; L. VIII, 11; L. X, 24; L. XV, 19; L. XV, 23,4; L. XVI, 43,2; L. XVIII,
22; L. XIX, 23.,4-5;
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de Israel'” o Iudaeorum'™, que aparece en multitud de ocasiones. En opinion de Marshall, la
referencia de 17, 21, donde se habla de la division del reino de Israel tras la muerte de Salomon,
muestra que el populus Dei es un término mas religioso que politico, ya que puede sufrir una
desunion politica sin sufrir la destruccion de su naturaleza colectiva, es decir, mds o menos
inconscientemente Marshall parece sefialar también un sentido etnografico del término populus
en Agustin.

Encontramos otras expresiones como:

Populus suus'"” referido a Dios o populus Dei'”®, destacando XVII, 12, pues es donde
puede considerarse que es definido:

L. XVII, 12: Casa de David por el linaje de David; y la casa misma, casa de Dios, por el templo
de Dios. templo hecho de hombres, no de piedras, donde habite para siempre el pueblo con su
Dios y en su Dios, y Dios con su pueblo y en medio de su pueblo; de tal suerte que Dios llene a
su pueblo, y el pueblo esté lleno de Dios, cuando Dios sea todo para todos: el premio en la paz,
el mismo que es la fuerza en la guerra'”.

L. VI, 11: Pero sobre las practicas religiosas' de los judios, por qué razén y hasta qué punto
fueron establecidas por la autoridad divina y como después a su debido tiempo fueron abrogadas
por la misma autoridad para el pueblo de Dios, al cual se revelo el misterio de la vida eterna, ..."!

L. IX, 23,1-2: Pero la misma escritura llama dioses a los hombres en el pueblo de Dios (...)
Sin embargo, podria preguntarsenos: si fueron llamados dioses los hombres, porque estan en el
pueblo de Dios, al cual habla Dios por medio de los angeles o de los hombres, ....'%

L. X, 5: Ni el hecho de los sacrificios hechos por los antepasados en las victimas de los animales,
que hoy lee el pueblo de Dios y ya no practica, ...’

L. X, 8: ;Quién no se admirara de tales y tan maravillosos prodigios, realizados ya por Moisés
en Egipto para arrancar al pueblo de Dios de la esclavitud? (...) Finalmente, en la tercera plaga,
declarandose vencidos los magos, se completaron las diez plagas por Moisés en virtud de una

175 L.X,13;L.XV,8,2; L. XV, 20,2; L. XVI, 3,2; L. XVI, 11,3; L. XVI, 12; L. XVI, 24,2-3; L. XVI, 39; L. XVI,
42; L. XVII, 1; L. XVII, 2; L. XVII, 7,2-4; L. XVIII, 22; L. XVIII, 24; L. XVIII, 26-27; L. XVIII, 47,

176 L. XVI, 35; L. XVIII, 25;

177  L.1V, 34;

178  Ante la cantidad de referencias que aparecen de este término finalmente optamos por reproducir los lugares
en que éstas se producen para no alargar excesivamente el texto: L. XV, 8,1; L. XV, 20,4; L. XVI, 10,3; L. XVI, 11,2; L.
XVIL, 43,1-3; L. XVII, 1; L. XVII, 7,4; L. XVII, 12; L. XVII, 22; L. XVIII, 7; L. XVIII, §; L. XVIII, 11; L. XVIII, 13; L.
XVIII, 25; L. XVIII, 52; L. XIX, 26; L. XXI, 8,3;

179 Domus enim Dauid propter genus Dauid; domus autem Dei eadem ipsa propter templum Dei de hominibus
factum, non de lapidibus, ubi habitet in aeternum populus cum Deo et in Deo suo, et Deus cum populo atque in populo
suo; ita ut Deus sit implens populum suum, et populus plenus Deo suo, cum Deus erit omnia in omnibus, ipse in pace
praemium, qui uirtus in bello.

180  Sacramenta, son algo mas que practicas.

181  Sed de sacramentis Iudaeorum, uel cur uel quatenus instituta sint auctoritate diuina, ac post modum a populo
Dei, cui uitae aeternae mysterium reuelatum est, tempore quo oportuit eadem auctoritate sublata sint...

182 Sed homines quoque in populo Dei eadem scriptura deos appellat (...) Verum tamen cum a nobis quaeritur: Si
homines dicti sunt dii, quod in populo Dei sunt, quem per angelos uel per homines alloquitur Deus...

183 Nec quod ab antiquis patribus alia sacrificia facta sunt in uictimis pecorum, quae nunc Dei populus legit, non
facit
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gran disposicion misteriosa, por ellas ya cedio el duro corazon del faraon y los de los egipcios, y
dejaron marchar al pueblo de Dios'.

L. X, 14: Como la de cualquier hombre, asi la recta erudicion del género humano, que
pertenece al pueblo de Dios, se desarrolla a través de ciertas etapas de tiempos, como en edades

escalonadas™.

L. X, 16,2: Pues bien, estas maravillas y otras semejantes no se pueden comparar en modo

alguno por su poder y magnificencia con las que leemos realizadas en el pueblo de Dios.'®

L. X1, 8: Este reposo quedo figurado, segun el precepto de la ley, por el descanso del sabado en
el antiguo pueblo de Dios'?.

Scriptura populis suis (L. 1, praefatio) o Populus christianus'®®, que es definido
demostrando con claridad la vinculacion de la civitas Dei peregrina. Es necesario resaltar
que Marshall ha detectado que esta expresion de populus Dei es asimilable a la de populus
Christianus (aspecto éste que es obvio, el populus Dei es el populus christianus desde la venida
de Jesucristo, y es lo que nosotros mostramos con claridad a partir del De civitate Dei) pero
Marshall lo hace también equivalente a ecclesia, lo que es méas complejo de afirmar, afirmacién
que nosotros solo planteamos, ya que para ello se basa en el De catechizandis rudibus, cuando
dice: ...futura ecclesia, id est populus Dei per omnes gentes quod est corpus eius (Cristo). Esto es
perfectamente aceptable desde la perspectiva que de ecclesia consideramos al final del trabajo,
y que debemos ligar al plano escatologico (acentuemos el futura del ecclesia para entenderlo
correctamente) Reproducimos a continuacion los fragmentos del De civitate:

L. XVI, 41: Si atendemos al pueblo cristiano, en el que vive como forastera en la tierra la ciudad
de Dios,...'%

También encontramos, al igual que con societas o civitas, su composicion con piorum,
y la contraposicion populus fidelis populus infidelis que son puestos en correlacién con sendas
civitas, o el populus sanctus, aunque manteniendo cada término sus notas distintivas:

L. XVI, 16: En ellas comienzan a hacerse mas claros los ordculos de nuestro Dios, esto es, del

Dios verdadero sobre el pueblo de los santos, anunciado por la autoridad de los profetas'™.

L. XX, 9,3: Por mas que se deba reflexionar atentamente no se contradice con la recta fe el ver en
ella la ciudad impia y el pueblo de los descreidos, contrario al pueblo fiel y a la ciudad de Dios™'.

184  Illa uero quae et quanta sunt, quae iam per Moysen pro populo Dei de iugo seruitutis eruendo in Aegypto
mirabiliter gesta sunt, ubi magi Pharaonis, hoc est regis Aegypti, qui populum illum dominatione deprimebat, (...)
Denique in tertia plaga deficientibus magis decem plagae per Moysen magna mysteriorum dispositione completae sunt,
quibus ad Dei populum dimittendum Pharaonis et Aegyptiorum dura corda cesserunt.

185  Sicut autem unius hominis, ita humani generis, quod ad Dei populum pertinet, recta eruditio per quosdam
articulos temporum tamquam aetatum profecit accessibus

186 ... haec ergo atque huius modi nequaquam illis, quae in populo Dei facta legimus, uirtute ac magnitudine
conferenda sunt..

187  Hoc enim et sabbati uacatione ex praecepto legis in uetere Dei populo figuratum est

188 L.III, 20; L. XVII, 5,5; L. XX, &; L. XXII, 15;

189  Igitur propter populum Christianum, in quo Dei ciuitas peregrinatur in terris

190 In his enim apertiora Dei nostri, hoc est Dei ueri, oracula apparere coeperunt de populo piorum, quem
prophetica praenuntiauit auctoritas.

191 ... quamuis sit diligentius requirendum, non tamen abhorret a fide recta, ut ipsa impia ciuitas intellegatur et
populus infidelium contrarius populo fideli et ciuitati Dei.
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El caracter del término populus esta claramente ligado en muchas de estas citas al
aspecto religioso. Esto mismo lo vemos en el concepto civitas, que tiene un matiz religioso como
herencia de la antigiiedad, ese matiz decimos que también lo encontramos en lo que al populus
se refiere, y especialmente al hablar de populus Dei, y también aparece cuando se trata de los
pueblos paganos, ya que hay una fuerte conexion entre los dioses y las normas que rigen a su
pueblo. Esto se ve especialmente cuando Agustin critica coémo los dioses no dieron normas que
ayudasen a los pueblos que les adoraban (especialmente a lo largo del libro II):

L.II, 25,2: Nos hemos visto en la necesidad de decir todo esto porque suspropios escritores no
han dudado lo mas minimo en decir y en consignar por escrito que el Estado romano, a causa del
grado sumo de corrupcion moral de la sociedad, habia sucumbido y nada quedaba de él antes
de la venida de Nuwestro Zserior Jesucristo.Esta enorme pérdida no se la imputan a sus dioses,
quienes, en cambio, si achacan a nuestro Cristo las desgracias pasajeras, que no pueden ser la
perdicion de los buenos, ya contuinuen con vida o sucumban a su peso. Es un contrasentido,
sabiendo que nuestro Cristo multiplica los preceptos a favor del mas intachable comportamiento
y en contra de la perdicion de costumbres, al paso que sus propios dioses nada han contribuido
con preceptos parecidos a favor de su pueblo fiel para evitar la ruina de aquella Republica. Peor
todavia: han contribuido eficazmente a su perdicion corrompiendo sus mismas costumbres con la
pretendida y nefasta autoridad de sus ejemplos’®’.

El texto y el contexto puede parecer meramente religioso y por tanto irrelevante, pero el
problema del concepto pueblo es que puede ser ente politico si tiene constitucion o meramente
etnografico si no la tiene. En este caso aquel populus romanus era una res publica

L. III, 1: Creo haber expuesto ya suficientemente, refiriendome a los males morales y espirituales
(los primeros que se deben evitar), como los dioses falsos no han puesto ningun interés en
ayudar a su pueblo que les adoraba, para no sucumbir bajo ese cumulo de maldades. Mas: han

contribuido a que sucumbiera definitivamente'”.

L. XX,17: ;Quién serd tan incoherente, tan obstinado, tan terco, que tenga la osadia de afirmar
que en las calamidades de esta vida mortal pasa sin lagrimas ni dolores, no digo ya el pueblo
santo en su conjunto, sino cada uno de los santos individualmente que vive, haya de vivir o vivird
esta vida terrena?"

Sin embargo podemos considerar que por eso mismo tal dato no es relevante ya que este
concepto de populus es de indole etnografico. El problema del concepto pueblo es que puede
ser un ente politico si tiene constitucion o meramente etnografico si no la tiene; y puede darse
el caso de que habi¢ndola tenido la haya perdido al perder su independencia. Como es el caso

192 Haec dicere compulsi sumus, quoniam pessimis moribus ciuium Romanam rem publicam iam antea perditam
fuisse nullamque remansisse ante aduentum Christi Jesu domini nostri auctores eorum dicere et scribere minime
dubitarunt. Quam perditionem diis suis non inputant, qui mala transitoria, quibus boni, seu uiuant seu moriantur,
perire non possunt, Christo nostro inputant: cum Christus noster tanta frequentet pro moribus optimis praecepta contra
perditos mores; dii uero ipsorum nullis talibus praeceptis egerint aliquid cum suo cultore populo pro illa re publica, ne
periret; immo eosdem mores uelut suis exemplis auctoritate noxia corrumpendo egerunt potius, ut periret.

193 Iam satis dictum arbitror de morum malis et animorum, quae praecipue cauenda sunt, nihil deos falsos
populo cultori suo, quo minus eorum malorum aggere premeretur, subuenire curasse, sed potius, ut maxime premeretur,
egisse.

194 Quis uero tam sit absurdus et obstinatissima contentione uesanus, qui audeat adfirmare in huius mortalitatis
aerumnis, non dico populum sanctum, sed unumquemque sanctorum, qui hanc uel ducat uel ducturus sit uel duxerit
uitam, nullas habentem lacrimas et dolores, cum potius quanto est quisque sanctior et desiderii sancti plenior, tanto sit
eius in orando fletus uberior?
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del Pueblo Judio que al perder su independencia y a la vez al perder validez su Torah, frente a la
nueva Ley, el concepto quede en meramente etnografico. Asi, en la referencia anterior II, 25,2,
dice ...cum suo cultore populo pro illa re publica,... 10 que muestra que en ese caso aquel populus
era una republica.

Vemos que en ciertos casos utiliza el término populus en el sentido de populus Dei
lo que puede conducirnos a vincularlo con la civitas Dei. En la primera referencia habla de la
societas Angelorum, que tendemos a paralelizarla con la civitas Dei, en el segundo vemos como
la denominacion de populus Dei se aplica al populus cristiano, no ya al hebreo, se esta aplicando
a la Iglesia, ya que el pueblo hebreo pierde el caracter de populus Dei tras su negacion de Cristo,
y con ello también pierde su caracter juridico, de civitas, pero mantendra también el caracter de
societas segun la diferenciacion que ya apreciamos:

L. XII, 22: Pero Dios tenia previsto también la llamada a la adopcion por su gracia de un pueblo de
justos, destinandolo a vivir la paz eterna en compaiiia de los santos angeles, después de perdonarles
sus pecados y santificarlo por el Espiritu Santo, destruido su ultimo enemigo, la muerte. A este
pueblo le habria de ser 1til la consideracion de que Dios decidio la creacion del género humano
a partir de un solo hombre para hacerle mas patente a los hombres cuanto le agrada la unidad,
incluso en la pluralidad'®.

L. X1V, 9,2: En efecto, ponen los ojos de su fe con sumo agrado en aquel excelente y fortisimo
varon que se gloria en sus debilidades, por citar, sobre todo nosotros, que hemos pasado de la
gentilidad a la Iglesia de Cristo, al Doctor de los gentiles en la fe y en la verdad, que trabajo mas
que todos sus comparieros de apostolado e instruyo con sus numerosas cartas a los pueblos de
Dios, no solo a los que tenia presentes, sino a los que se preveian futuros, ..."*

Recordemos ademas como, al igual que estamos viendo con populus, el término societas
estd vinculado en ocasiones a la igualdad de leyes, a la unidad juridica:

L. XVIII, 22: La ciudad de Roma fue fundada como otra Babilonia, y como hija de la primera
Babilonia, por medio de la cual le plugo a Dios someter el orbe de la tierra y apaciguarlo en sus
inmensas dimensiones, reduciéndolo a una sola sociedad de la misma administracion y de las
mismas leyes'’.

Finalmente sefialar un tltimo aspecto del populus Dei, ese populus procede de la reunion
del resto de populi, como se puede observar en XVI, 37. Ese populus tiene la mision de unirlos
a todos.

Esta cuestion no ha sido reflejada por ningiin autor que conozcamos, quiza porque en
general se ocupan de los aspectos politicos més que de los juridicos. De este modo, por ejemplo
Cotta, no se da cuenta de esta afirmacion del pueblo de Dios como ciudad de Dios, o, al menos,
como parte de la Ciudad de Dios, que como veremos es la Iglesia. Esta identificacion, junto

195  Sed praeuidebat etiam gratia sua populum piorum in adoptionem uocandum remissisque peccatis iustificatum
spiritu sancto sanctis angelis in aeterna pace sociandum, nouissima inimica morte destructa; cui populo esset huius rei
consideratio profutura, quod ex uno homine Deus ad commendandum hominibus, quam ei grata sit etiam in pluribus
unitas, genus instituisset humanum.

196  Illum quippe optimum et fortissimum uirum, qui in suis infirmitatibus gloriatur, ut eum potissimum
commemoremus, qui in ecclesiam Christi ex gentibus uenimus, doctorem gentium in fide et ueritate, qui et plus omnibus
suis coapostolis laborauit et pluribus epistulis populos Dei, non eos tantum, qui praesentes ab illo uidebantur; uerum
etiam illos, qui futuri praeuidebantur, instruxit

197  Ne multis morer, condita est ciuitas Roma uelut altera Babylon et uelut prioris filia Babylonis, per quam Deo
placuit orbem debellare terrarum et in unam societatem rei publicae legumque perductum longe lateque pacare.
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con la vinculacion de populus con ius, (vinculacion que también esta ligada a conceptos como
societas pero que no ocurrira siempre.), se produce en el caso, por ejemplo, del pueblo hebreo.
Dicho pueblo pasa de ser un pueblo con ius, es decir, una res publica, hasta que es conquistada,
esa conquista no implica la desaparicion de ese pueblo, y ademas en el caso del hebreo tampoco
la desaparicion del caracter de res publica, por tener ese derecho divino, pero cuando lo perdi6 al
elegir Dios a la Iglesia, queda reducido a pueblo sin ius. Esto podria vincularse a los conceptos
plenamente juridicos a través de la concors communio y la utilitatis communio agustiniana, o del
iuris consensus de Ciceron, y que también recoge Agustin.

Esto puede llevarnos a considerar dos posiciones:

Primera: El Derecho se convierte en un elemento constitutivo de populus, del mismo
modo que en civitas; asi, las multiples ocasiones en que vemos conectados ambos conceptos,
de populus y de civitas, en particular a lo que al populus Dei y la civitas Dei se refiere. Podria
llevarnos a pensar que el término populus tiene un componente juridico, y de este modo podriamos
explicar esa contraposicion que detectamos en algunas ocasiones entre el populus Dei y el resto
de populi, y que la pertenencia a uno u otro populus dependera de los elementos juridicos que
caracterizan y diferencian a cada uno de sus miembros, esto es, su Derecho y su ciudadania. La
consecuencia logica de esta afirmacion seria que la existencia de un populus Dei supone que ese
populus tiene un Derecho especifico. Esto no entra en contradiccion con la mision de ese populus
de reunir al resto de pueblos, ya que todos se reuniran bajo ese Derecho comun, pero, como
también vemos que dice en otros lugares, sin que pierdan sus propias costumbres e instituciones,
como sefiala en XIX, 17, que se ven mejoradas.

Para apoyar una definicion que incluya un sentido juridico de populus podemos citar a
Armando Torrent Ruiz (2005), este autor nos muestra como populus, en el marco del Derecho
romano, si tiene caracter juridico. Esto lo apoya en la personificacion que sufre ese populus que le
confiere capacidad para ser sujeto juridico activo y pasivo, como por ejemplo para ser instituido
heredero como hizo Atalo III de Pérgamo. Dicha personificacion, seglin este autor, se advierte en
Ulpiano D. 1.4.1. pr., y cuando se basa el poder del Emperador en la delegacion que en ¢l hace la
comunidad: “: cum... populus ei et in eum omne suum imperium et potestatem conferat, lo que
ya puede advertirse en la lex de imperio Vespasiani del 69 dC”. Sin embargo, el inico apoyo real
que proporciona este autor a la consideracion de populus como un término con sentido juridico es
el mostrar que el populus romanus presentaba caracteristicas innegablemente juridicas, pero no
nos referimos al populus como concepto en abstracto, sino que estamos entendiendo un populus
que ademas es res publica. En todo caso, lo unico que puede resultarnos ttil son las citas del
propio Agustin al respecto, y sobre este tema en particular, y para ello acudamos a la definicion
que propone de populus en XIX, 23, 5: cuando, pues, falta esta justicia no hay una comunidad
de hombres asociados por la adopcion en comun acuerdo de un derecho y una comunion de
intereses. Si esto falta —dando como verdadera la anterior definicion de pueblo-, ciertamente no
existe un pueblo. Y, por tanto, ni tampoco Estado (res publica), ya que no hay empresa comun
del pueblo donde no hay pueblo. Definicidon que afianza, por otra parte, el valor de populus como
elemento necesario y previo al de res publica. Otra cita que puede resultar valiosa es la cita de la
obra Sobre el libre albedrio, cuando dice: ...ex hominibus una lege societatis populus constat..."”®

Segunda: Lo que ocurre es que podemos encontrarnos populus con Derecho propio o sin
¢l. Nos conduce esta afirmacion a la consideracion de populus con un sentido mas etnografico.
De modo que la postura anterior deviene erronea. La forma en que el populus Dei es considerado

198  De libero arbitrio, 1.5.14; PL 32.1229
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en san Agustin, conectandolo metaféricamente con la civitas Dei, es lo que puede llevar a
equivocos. Sera entonces licito deducir de ese populus Dei aunque el término populus en general
no contenga un sentido juridico en si mismo, ya que ese Derecho no se lo da su caracter de
populus, sino que viene otorgado de la voluntad de Dios, y a través de ese acto por el que Dios
otorga el Derecho no esta creando un populus, ya que este existira con o sin Derecho, sino que
lo esta convirtiendo en civitas, en res publica.

Otro conjunto de referencias no se refieren al populus Dei, apareciendo generalmente en
plural y no siempre como contraposicion al populus Dei, sino que son otros populi, que se situan
en la esfera real vinculandose a la ciudad terrena, (por ejemplo al hablar del pecatori populo'”,
populus infidelium®®) 1o que podria mantener el anterior criterio juridico del término, ya que
los populi que pertenecen a la civitas terrena tienen diversidad de ordenamientos, mientras que
el que pertenece a la ciudad de Dios solo tiene uno, que es la ley de Dios. Esto apareceria con
mayor claridad en II, 4, en dicho pasaje se muestra como es el pueblo de Dios el que cumple
con la ley de Dios, pero al hablar de pueblos paganos, puesto que no hay una “ley” otorgada por
los dioses paganos, no puede hablar de un populus terreno; de este modo es patente el fuerte
caracter juridico del término populus en ocasiones. De modo que vemos como nos habla de los
diferentes pueblos de oriente*!, que es cuando podemos ver con claridad esa multiplicidad, pero,
repetimos, esta consideracion, que nos llevaria erroneamente a considerar este término como
juridico, no es cierta, ya que también hablara en plural de los pueblos llamados a ser cristianos
(por ejemplo L. II, 28):

L. I, praefatio: Tampoco hemos de pasar por alto la ciudad terrena; en su afan de ser duenia del

mundo, y, aun cuando los pueblos se le rinden, ella misma se ve esclava de su propia ambicion
de dominio®”.

L. 11, 4: Sin embargo, era incumbencia de los dioses, como consejeros que eran, no dejar ocultas a
los pueblos adoradores suyos las normas de una conducta honrada, sino predicarlas a los cuatro
vientos, por sus augures, reconvenir y reprender a los pecadores; lanzar publicas amenazas
contra los malhechores, y prometer premios a los de conducta recta®®.

En este aspecto es en II 19 donde, a lo largo del capitulo, se vuelve a ver la complejidad
del término, que puede llevar a afirmar equivocadamente el caracter juridico de populus, al hablar
de ellos en plural, ya que poseen su ley propia, y desea que esos pueblos lleven a la practica los
preceptos de la religion cristiana. Y decimos equivocadamente ya que se trata de casos en que
habla de populi que también son res publica, pero hay otros que pueden no serlo. Lo interesante
del capitulo es que ademas de esto, finaliza diciendo que “en la patria celestial, donde solo existe
una ley: la voluntad de Dios”. No habla del populus Dei, sino de la asamblea de los angeles y
la patria celestial, esto es, de la ciudad de Dios. Otra cuestion serd que podamos encontrarnos
cierta contraposicion paralela entre populus Dei y el resto de populi, similar a la contraposicion

199 L.XVIIL, 29,1

200 L.XX,9,3

201 L. 1, 33: plangentibus orientalibus populis et maximis ciuitatibus in remotissimis terris publicum luctum; L.
XV, 10,1; L. XVI, 17

202  Vnde etiam de terrena ciuitate, quae cum dominari adpetit, etsi populi seruiant, ipsa ei dominandi libido
dominatur

203 Verum tamen pertinebat ad consultores deos uitae bonae praecepta non occultare populis cultoribus suis, sed
clara praedicatione praebere, per uates etiam conuenire atque arguere peccantes, palam minari poenas male agentibus,
praemia recte uiuentibus polliceri.
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civitas Dei versus civitas terrena constante en toda la obra. La modificacion reside en el diferente
sentido del término populus, que identifica una comunidad en un sentido mas etnografico, y que
puede verse vinculada a regnum o a imperium como por ejemplo en las multiples ocasiones en
las que habla del pueblo romano.

En ocasiones utiliza expresiones para referirse a los pueblos paganos, tales como
populus insipientes®™, y en el libro VI, 6, con populus se hace referencia a las concepciones
sobre los dioses que tiene el vulgo y que identifica con la denominada teologia civil (L. VIII, 5).

Debemos hacer notar, sin embargo, que si se llega a hacer una insinuaciéon de un
enfrentamiento entre dos populi, del mismo modo que en las dos ciudades, lo hace citando
la Biblia, y nuevamente alejandose del criterio estrictamente juridico del que parece carecer
populus. Nos referimos a, como sefiald6 Scholz (1911), la contraposicion entre creyentes y no
creyentes. SOlo es en este contexto, cuyo origen esta en el texto biblico, cuando vemos como
pone nombre a esos dos pueblos:

L. XVI, 35: Atormentada por esta molestia, pregunto al Serior, y éste le respondio: Dos naciones
hay en tu vientre; dos pueblos se separan en tus entrarias. Un pueblo vencera al otro; el mayor
servird al menor. En esto quiere ver el apostol Pablo un notable testimonio de la gracia, (...)
Sobre el inciso “‘el mayor servira al menor”, casi toos los nuestros lo han interpretado en el
sentido de que el pueblo judio servira al pueblo menor cristiano. (...) se cree mas oportuno que
esté encaminada a mas altos fines la profecia “un pueblo vencerad al otro, el mayor servird al
menor”. ;Qué quiere decir esto sino lo que se ve evidentemente cumplido en los judios y los
cristianos ?*”

L. XVI, 42: Los hijos de Isaac, Esau y Jacob, fueron el simbolo de dos pueblos en los judios y
cristianos®®.

Una nueva confirmacion de populus carece de este sentido juridico lo encontramos en
el capitulo 6° del libro IV, cuando cita a Trogo Pompeyo. En esta cita podemos volver a ver
la complejidad del término, ya que muestra esa concepcion por la que cada pueblo se podria
diferenciar del resto de pueblos por sus leyes. El texto trata de que “al principio” los pueblos
no estaban sometidos a las leyes, sino a reyes justos y prudentes, y cuyas decisiones eran
consideradas como leyes. Esto vincula el término populus con el de regnum, que sera tratado
posteriormente; seglin esa idea en origen cada pueblo se distinguiria del resto por tener su propio
rey, que de hecho suponia tener un derecho (un conjunto de leyes) diferente al resto. El concepto
que aqui aparece de pueblo si que puede considerarse ligado a la existencia en ese pueblo de un
derecho propio mitico, al igual que en el principio mitico quiza tenia rey, lo que ocurre es que si
llegaba a ser dominado perdia ese derecho, pero no el caracter de pueblo:

L. IV, 6: Asi comienza sus escritos: “al principio, el poder sobre los pueblos y las naciones
estaba en manos de reyes. Y no eran los intereses de grupo quienes los elevaban a la suprema
magistratura, sino su prudencia, reconocida por la honradez de los hombres. Los pueblos no

204 L.VL 14

205  Qua molestia cum angeretur, Dominum interrogauit accepitque responsum: Duae gentes in utero tuo sunt et
duo populi de uentre tuo separabuntur et populus populum superabit et maior seruiet minori. Quod Paulus apostolus
magnum uult intellegi gratiae documentum (...)Quod autem dictum est: Maior seruiet minori, nemo fere nostrorum
aliter intellexit, quam maiorem populum Iudaeorum minori Christiano populo seruiturum.(...) tamen in aliquid maius
intentam fuisse istam prophetiam, qua dictum est: Populus populum superabit et maior seruiet minori, conuenientius
creditur. Et quid est hoc, nisi quod in Iudaeis et Christianis euidenter impletur?

206  Sicut autem duo Isaac filii, Esau et lacob, figuram praebuerunt duorum populorum in ludaeis et Christianis
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estaban sometidos a ley alguna: las decisiones de los jefes de Estado eran consideradas como
leyes. Se acostumbraba a defender las fronteras del Estado mds que a ampliarlas®”.

No podemos, sin embargo, cometer el error de identificar completamente populus con
regnum, ya que Agustin concibe la posibilidad de que un pueblo esté¢ dividido en dos reinos,
aunque ambos tenian el derecho divino de pueblo elegido:

XVIIIL, 20: 4 Salomon sucedio su hijo Robodn, bajo el cual tuvo lugar la division del pueblo en
dos reinos, teniendo cada uno de ellos su rey propio®®.

También encontramos el sentido de populus como comunidad de personas. En algun
caso ese sentido va ligado a la cuestion juridica, ya que es el sacerdote el responsable de esas
comunidades ante Dios. Esto no nos debe sorprender ya que el sacerdote y especialmente
los obispos ya tenian esa funcion anteriormente como demuestra diversa bibliografia (por e;j.
Lepelley 1995):

L. 1, 9,3: Con este fin estan puestos precisamente los centinelas, es decir, los responsables de los
pueblos, en las iglesias, para no ser remisos en reprender los pecados®”.

En este sentido interpretamos también ciertos casos en que se vinculan el término
populus con el de civitas:

L. 11, 6: Consecuencia logica es que a estas deidades no les ha importado nada la vida y
costumbres de las ciudades y pueblos donde eran adoradas®'’.

El termino en los sermones manifiesta el fuerte peso que tiene su uso en la Biblia,
en muchas ocasiones con un marcado sentido etnografico. Ese sentido etnografico se diluye
cuando identifica el populus Dei con los dos pueblos de los que se forma, de este modo parece
complicarse ese sentido etnografico configurando con la expresion populus Dei una realidad
mutable con el que identifica tanto a judios (antes de la pasion de Cristo) como a los multiples
pueblos que lo componen con la conversion de los gentiles, lo que le lleva a utilizar la forma
plural en algunas ocasiones, que sin embargo mantienen su unidad como pueblo de Dios (a pesar
de la frecuente dualidad judio/gentil), y dotandolo de un caracter que parece alejarlo del sentido
etnografico. Esa unidad debe ser puesta en relacion con el Espiritu Santo, que es el que lo dota
de unidad y el que permite contraponerlo a otras realidades faltas de tal unidad como, en sentido
netamente peyorativo, la “turba”, configurandose la unidad como un elemento necesario para la
existencia del propio pueblo.

También es relevante el hecho de que es al populus Dei a quien se limitaria el ejercicio
de la coercion, (excluyendo a los judios separados de la Iglesia, pero no a los anteriores a la
pasion), de forma que es el populus Dei el destinatario de la ley, de los sermones de nuestro santo
y es el pueblo que gobierna Dios mediante los obispos, es creado por el propio Dios, siendo asi
necesario aceptar las potestades de gobierno de los obispos. Estas potestades son claves para ver
como Agustin configura la Iglesia como Estado, pues en sermones como 359 A, 11 enumera la

207 ... opus librorum suorum sic incipit: “Principio rerum gentium nationumque imperium penes reges erat,
quos ad fastigium huius maiestatis non ambitio popularis, sed spectata inter bonos moderatio prouehebat. Populi nullis
legibus tenebantur, fines imperii tueri magis quam proferre mos erat, intra suam cuique patriam regna finiebantur.

208  Salomoni successit filius eius Roboam, sub quo in duo regna populus ille diuisus est, et singulae partes suos
singulos reges habere coeperunt.

209  Ad hoc enim speculatores, hoc est populorum praepositi, constituti sunt in ecclesiis, ut non parcant obiurgando
peccata.

210  Hinc est quod de uita et moribus ciuitatum atque populorum a quibus colebantur illa numina non curarunt.
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jerarquia social y politica junto con la eclesiastica. Es el pueblo el que tiene el deber de sostener
a los sacerdotes, los obispos son administradores, pero no mediadores entre el pueblo y Dios.

El populus Dei aparece como el destinatario de la ley, pero ademas de ¢l parece emanar
la capacidad de coercion, puesto que “a sus pies se pone al infractor” de la ley o las referencias a
la penitencia publica en presencia del pueblo, de modo que es también un bien juridico protegido
por la misma ley.

Finalmente volvemos a encontrar la identificacion del populus Dei con la Civitas Dei
y con Regnum Dei, asi como la identificacion de populus Dei con Ecclesia. El populus Dei es,
pues, la comunidad de creyentes, de bautizados.

En pocas ocasiones encontramos la referencia al populus Dei en una vertiente
escatologica, el pueblo de los angeles, pero que es acorde con su identificacion con la Iglesia y
la frecuente anfibologia que presentan estos conceptos en Agustin. En esa distincion dentro del
populus Dei entre terreno y escatologico sefiala la no sumision del escatologico a las Escrituras
ni a la ley, por no necesitar de esos medios para progresar y que llevan a una dicotomia, poco
frecuente, entre el terreno y el celeste.

Ese plano escatoldgico tiene también, como en el término civitas, una vertiente terrena
del término. Son los pueblos perseguidores de los creyentes, esta vez enmarcado en la dicotomia
creyente/no creyente. Pero no encontramos un pueblo terreno escatologico, un “pueblo del
diablo”, pues los elementos que Agustin exige para hablar de pueblo impide su existencia,
como también en La Ciudad de Dios, como la justicia o la unidad. Asi, puesto que en el reino
del diablo no hay concordia ni unidad (nuevamente tengamos presente al Espiritu Santo), no
existe un pueblo del diablo. Sin embargo, (si no es una interpolacion posterior), encontramos
la expresion populus diaboli en el sermén 393, 1, lo que nos indica que, si bien no admite la
posibilidad de utilizarlo con propiedad, pudiera utilizarlo con fines retoricos o para llamar la
atencion del auditorio (pues intenta conmover e incentivar la penitencia) o bien encontrarnos
ante una utilizacion de populus propia de los escritos mas tempranos en que lo concibe de forma
filosofica: Ese caracter negativo lo asumiria en los sermones con otros términos como el término
“turba” o, incluso “plebe”. Pensemos, ademas, que aplicar con plenitud los elementos que exige
al populus le lleva a afirmar que solo existe el populus Dei, 1o que muestra la superacion del
sentido etnografico que en muchas ocasiones sigue vigente y que coincide con la tradicion
juridica romana en la que en sentido pleno sélo lo ostenta el Populus Romanus.
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Civitas y cives en San Agustin. La construccion de la Iglesia como Estado: Fundamentos de orden
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6.- NATIO/GENS/PLEBS

6.1.- “NATIO”

Como ya hemos comentado, estos tres términos son interesantes en relacion con el
término populus. Respecto al concepto natio destacar que el nimero de veces en que es empleado
es bastante reducido, no superando las 30.

Un porcentaje bastante elevado de dichas menciones proceden de citas, como en el caso
III, 14, 2; donde cita a Salustio, o IV, 6, donde cita a Justino que cita a su vez a Trogo Pompeyo.
Y muy especialmente son citas biblicas, lo que se produce en X, 32: citando a Lucas 24, 44-47,
oen XVI 3, 1; XVIL 3, 2; XVI. 26,1 (Gen 17, 1-21) XVI, 28; XX, 11; X, 32,1; etc.

En general el término natio aparece como una denominacion vinculada a la realidad, sin
alegoria, y cuya Unica posible vinculacion alegorica seria con la civitas terrena. De este modo
observamos como es el término que emplea en diferentes ocasiones cuando trata del Imperio
romano:

L. V, 22: ya Roma tenia un gran numero de naciones bajo su dominio, y Cartago habia sido

exterminada’”.

L. X1V, 28: La primera esta dominada por la ambicion de dominio en sus principes o en las
naciones que somete, en la segunda se sirven mutuamente en la caridad los superiores mandando
y los subditos obedeciendo?”.

La vinculacion del término natio con el de populus es patente, pero se deben diferenciar
con claridad. Al igual que populus, no parece estar ligado a la cuestion juridica, sino que las
diferentes naciones se diferencian entre si por cuestiones culturales, lingiiisticas,... es decir,
cuestiones etnograficas, al igual que comentamos con los pueblos. Y quiza también religiosas,
pero esta cuestion no es valorada por Agustin, ya que no encontramos en ningln caso una natio
Dei.

L. XVI, 8,2: Suponiendo también que es verdad cuanto se dice de la variedad de pueblos y la

diversidad tan grande con respecto a nosotros??.

L. XVI, 12: Los restantes de la descendencia de Héber se diluian poco a poco entre otras lenguas
y otros pueblos®”.

211 Iam multis nationibus Romano imperio subiugatis deletaque Carthagine;

212 Illi in principibus eius vel in eis quas subiugat nationibus dominandi libido dominatur; in hac serviunt
invicem in caritate et praepositi consulendo et subditi obtemperando.

213 Sitamen vera sunt quae de illarum nationum varietate et tanta inter se atque nobiscum diversitate traduntur.

214 Ceteris ex progenie illius Heber in linguas paulatim alias et in nationes alias defluentibus.
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Es mas, la idea de natio no la vemos entendida de forma religiosa cuando tiene una
funcion similar a “pais”, no es una entidad juridico religiosa diferente, sino que la entiende de
una forma cultural:

L. XX,8,2: El encadenamiento del diablo de que venimos hablando no ha tenido lugar unicamente
en aquel periodo inicial en que comenzo la Iglesia a difundirse mdas y mas fuera de Judea entre
unos y otros paises®’;

De este modo debe ser entendido el término natio, efectivamente ligado al de populus'y
ademas con las mismas connotaciones de éste, como se muestra en la siguiente cita:

L. XIX, 17: Esta ciudad celeste, durante el tiempo de su destierro en este mundo, convoca a
ciudadanos de todas las razas y lenguas, reclutando con ellos una sociedad en el exilio, sin
preocuparse de su diversidad de costumbres, leyes o estructuras que ellos tengan para conquistar
o mantener la paz terrena. Nada les suprime, nada les destruye. Mds aun, conserva y favorece
todo aquello que diverso en los diferentes paises, se ordena al unico y comun fin de la paz en la

tierra®'s.

Si podriamos encontrar, no obstante, un caracter alegorico, pero solo vinculado a la
civitas diaboli. Este sentido es el que le da Arnobio de Sicca en su obra adversus nationes, pero
en Agustin no alcanza esa funcion. No encontramos que con este término se signifique de forma
genérica a los no cristianos, o mejor dicho, a los que no pertenecen a la ciudad de Dios, aunque
si que tiene un nexo que lo liga con la civitas diaboli:

L. XX, 11: Estd todo el orbe de la tierra significado en estas palabras: Las naciones de los cuatro
angulos de la tierra, que identificaba con Gog y Magog. La interpretacion que hemos averiguado
de estos dos nombres es ésta: Gog significa “techo” y Magog “del techo”, algo asi como “casa”
y “el que sale de casa”. Se trataria, pues, de pueblos en los que el diablo, como mas arriba lo
hemos apuntado, estaba encarcelado en una especie de precipicio, y que luego surgiria de él y
se marcharia®"’.

6.2.- “GENS”

Respecto al término gens estd muy relacionado con el de natio, ya que una gens
determinada es la que acaba configurando una natio, como vemos se desprende de algunos
textos. Gens es un concepto étnico claro, que en numerosas ocasiones el sentido del término es
el de “familias”, “etnias”, que a veces historicamente son Estados, pero no necesariamente®'s,
como cuando cita a Virgilio:

215 Haec autem alligatio diaboli non solum facta est, ex quo coepit ecclesia praeter ludaeam terram in nationes
alias atque alias dilatari

216  Haec ergo caelestis ciuitas dum peregrinatur in terra, ex omnibus gentibus ciues euocat atque in omnibus
linguis peregrinam colligit societatem, non curans quidquid in moribus legibus institutisque diuersum est, quibus pax
terrena uel conquiritur uel tenetur, nihil eorum rescindens uel destruens, immo etiam seruans ac sequens, quod licet
diversum in diuersis nationibus, ad unum tamen eundemque finem terrenae pacis intenditur, si religionem, qua unus
summus et uerus Deus colendus docetur, non impedit.

217  Toto namque orbe terrarum significati sunt isti esse, cum dictum est nationes quae sunt in quattuor angulis
terrae, easque subiecit esse Gog et Magog. Quorum interpretationem nominum esse comperimus Gog tectum, Magog
de tecto; tamquam domus et ipse qui procedit de domo. Gentes ergo sunt, in quibus diabolum uelut in abysso superius
intellegebamus inclusum, et ipse de illis quodam modo sese efferens et procedens

218  « Gens inimica mihi Tyrrhenum navigat aequor, Illium in Itaiiliam portans, victosque penates » Podriamos
recordar el famosisimo pasaje también de la Eneida « Tantae molis erat romanam condere gentem ». Otras referencias L.
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L. 1, 3; (Eneida, 1, 68-69): Una raza, enemiga personal mia, va surcando las ondas del tirreno;
llevan consigo a Ilion y a los dioses vencidos de sus hogares hacia Italia.

Sin embargo, en muchisimas ocasiones el término gens tiene el significado peyorativo
de gentil, como adorador de los dioses paganos, utilizado como gentilis. Pero la razéon de su
analisis es la de si podemos encontrar en él alglin paralelo con el de populus. Este parece ser su
sentido cuando se habla en sentido etnografico:

L. 1V, 7: Este pueblo conserva hasta hoy su imperio en los limites no estrechos del Oriente, tras el

reino de Alejandro de Macedonia, de anchos confines, pero de fugaz duracion®”.

También cuando en XVI, 3 habla de las generaciones de Noé¢, y en diferentes ocasiones
comentando la Biblia, mostrando, especialmente en XVI, 11,3, como el concepto de gens tiene
la similitud con el de natio en que en ambos se considera como elemento diferenciador de ambos
el idioma, se muestra lo que dijimos al principio, la conexidn existente entre natio y gens, pero
aqui el sentido no es relevante al ser textos biblicos:

L. XVI, 3: Del sexto, como de un sexto hijo, se dice que salio el pueblo filisteo’®;

L. X VI, 8: Si hubiera un pueblo con estas particularidades, pasaria a la historia de los curioso

y chocante®'.

L. XVI, 11,3: Todavia queda otra dificultad: ;como Héber y su hijo Falec pudieron dar origen
a dos pueblos si los dos tuvieron una sola lengua? En verdad, uno solo es el pueblo hebreo
propagado desde Héber hasta Abrahan, desde éste luego hasta llegar a convertirse en el gran

pueblo de Israel. (...) (pues su pueblo es el hebreo y ésa es también su lengua)®*

Llega a hablar de una gens israelitica, pero en una gran parte de estas referencias
encontramos que el término biblico es el que marca el lenguaje:

L. XVI, 21: Por consiguiente, como no es solo el pueblo israelita el que se compara a la multitud
de las arenas, sino toda la descendencia de Abrahdan, ...**

L. XVI, 29: Donde con la mayor brevedad y plenitud se contienen las dos promesas: el pueblo de

Israel segun la carne y todos los pueblos segun la fe.

L. XVI, 43,1: Muerto Jacob, y luego también José, crecio de modo increible aquel pueblo durante

ciento cuarenta y cuatro anos...*”

I, 14; L. 1V, 34;

219 Quae gens non angustis Orientis finibus post Alexandri Macedonis regnum magnum locis, sed breuissimum
tempore in suo regno adhuc usque perdurat.

220  Etde sexta, uelut de sexto filio, gens commemoratur exisse, quae appellatur Philistiim,;

221  Sialiqua gens talis esset, illi curiosae atque mirabili adderetur historiae.

222 Sed adhuc illud mouet, quo modo potuerunt singulas gentes facere Heber et filius eius Phalech, si una lingua
permansit ambobus. Et certe una est Hebraea gens ex Heber propagata usque ad Abraham, et per eum deinceps, donec
magnus fieret populus Israel. (...) (nam eadem ipsa est eius gens Hebraea eademque lingua)

223 Deo autem nec harena terrae. Proinde quia non tantum gens Israelitica, sed uniuersum semen Abrahae, ...

224 Et hic duo illa breuissime plenissimeque promissa sunt, gens Israel secundum carnem et omnes gentes
secundum fidem.

225  Defuncto lacob, defuncto etiam loseph per reliquos centum quadraginta quattuor annos, donec exiretur de
terra Aegypti, in modum incredibilem illa gens creuit, ...
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L. XVI, 11: Y este fin debe interpretarse como el ultimo tiempo, en que creerd en Cristo Jesiis
incluso esa nacion; pero antes de tal fin se habran de realizar las calamidades lloradas mas
arriba por el profeta®®.

Puesto que el término viene dado por la biblia, lo vinculamos mas en la linea de populus,
perdurando el sentido clasico del término asi como el uso que éste tiene en las Sagradas Escrituras.
Tengamos presente, no obstante, que el valor de este término es mayor a nivel teoldgico,
especialmente a partir de la frase del génesis 22,18: En tu descendencia seran bendecidas todas
las naciones (L. XXII, 3): In semine tuo benedicentur omnes gentes.

Es decir, con gens parece referirse a los seres humanos, racionales y mortales, todos
con origen en Adan y todos creados por Dios (X VI, 8,2 in fine). Resulta curiosa una apreciacion
de Marshall, sobre la vinculacion de cada gens con su respectiva lingua®’, lo que le confiere,
nuevamente como a populus, matices etnograficos. También liga Marshall este concepto con el
de ecclesia, y es aqui donde este autor atribuye, y creemos que acertadamente, un acento mayor
en lo etnografico en gens que en populus, que para €l tiene un mayor caracter politico. Ahora
bien, como ibamos diciendo, la conexion de gens con ecclesia 'y con civitas Dei es mas compleja,
ya que ambas se conforman a partir de las diversas gens del Orbe. La mejor comprension del
papel de gens en relacion con sendos conceptos la alcanzamos al observar como se produce ese
salto del sentido clasico de gens a otro tropoldgico, y se produce a partir de la gens israelitica,
que si puede considerarse gens en sentido estricto. De este modo vemos que el populus Dei
se compondria por un lado de los hebreos, secundum carnem, procediendo directamente de
Abrahan (como gens en sentido clasico), y del resto de cristianos por otra, secundum, como nos
dice el propio Agustin en XVII, 1; ahora bien, ;encontramos una gens christiana, es decir, una
identificacion directa del término gens respecto a los conceptos civitas Dei o ecclesia? Marshall
senala la dificultad de responder definitivamente en un sentido u otro, no obstante, consideramos
que, observando las referencias que exponemos y algunas otras, la mayor parte de referencias en
que gens aparece asociado a esos otros dos conceptos lo hacen en el sentido de formacion, (como
por ejemplo ex omnibus gentibus o in omnibus gentibus) exceptuando a su vez las referencias
al pueblo judio ya que su contexto es diferente. De modo que podemos negar identificacion
directa alguna, apareciendo gens en su sentido clasico y biblico usual y, por tanto, con un fuerte
contenido etnogréfico, mayor que populus en el que si vimos hay una identificacion, (al menos en
lo que a la dialéctica civitas Dei/terrena ataie) apareciendo como un término “largely political”
Marshall 1952).

XVI, 8,2: Por consiguiente, no debe parecernos absurdo que, asi como hay algunas razas
hombres-monstruos, asi pueda haber en todo el género humano pueblos-monstruos. Para concluir
con prudencia y cautela: o los monstruos tan raros que se citan de algunos pueblos no existen en
absoluto, o, si existen, no son hombres, y si son hombres, proceden de Adan**®.

226  Qui finis intellegendus est ultimum tempus, quando in Christum lesum etiam gens illa est creditura, ante
quem finem illa fieri oportebant, quae superius aerumnosa defleuit.

227 Referencias de esta cuestion son VIII, 2 ; VIII, 10 ; XI, 18; XIV, 1; XVI, 4; XVI, 6; XVI, 9; XVI, 10; XVI,
12; XVI, 15; XVIIL, 49; XIX, 17, XIX, 7Y XIX,23.

228  Non itaque nobis videri absurdum debet, ut quem ad modum in singulis quibusque gentibus quaedam monstra
sunt hominum, ita in universo genere humano quaedam monstra sint gentium. Quapropter, ut istam quaestionem
pedetentim cauteque concludam : aut illa, quae talia de quibusdam gentibus scripta sunt, omnino nulla sunt ; aut si sunt,
homines non sunt ; aut ex Adam sunt, si homines sunt.
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XVII, 1: 4 su descendencia sabemos que pertenece, por la misma promesa de Dios, el pueblo

israelita seguin la carne y todos los demds pueblos segin la fe’”.

6.3.- “PLEBS”

En la misma linea se encuentra el uso del término plebs. Este término es especialmente
utilizado al tratar de la historia de Roma, o del tribuno de la plebe, pero anadiendo un “quasi”.
También podemos encontrarlo con un cierto sentido peyorativo, (este sentido se aleja del uso
clasico del término) designando a los dioses menores:

L. VII, 2: Si lo han sido por la importancia de sus cometidos en el mundo, no deberiamos

encontrarlos entre la multitud plebeya de divinidades encargadas de tareas insignificantes®”.

L. VII, 16: ;Por qué no los tuvierons siquiera, no digo entre los dioses selectos, pero ni aun entre
los que consideran como plebeyos??!

L. VI, 1,3: Ypor esto, si, como nos demuestran las cuestiones tratadas en los dos libros precedentes,
ninguno de aquella turba multa de dioses, de los plebeyos digamos o de los proceres, es capaz de
dar los reinos mortales a los mortales, ;jcudnto menos podrd hacer inmortales de los mortales ?**

Del mismo modo que los anteriores, su uso es el clasico, en conjuncion con el uso
biblico. Es dentro de ese uso biblico donde podremos encontrar el sentido de populus:

L. XXIl, 30,1: ;Qué otra cosa dijo el profeta en aquellas palabras: Seré vuestro Dios y nosotros
seréis mi pueblo, (Lev 26,12)%%

L. XVI1, 24,2: Podria significar la novilla al pueblo sometido al yugo de la ley, la cabra, al mismo
pueblo que ha de prevaricar, el carnero, al pueblo que llegard a dominar®?.

Pero este término, a diferencia de los demas, y fruto del uso de la Biblia, si tiene un
sentido que puede interesarnos, ya que si se le da un valor que lo relacionaria con la Iglesia, que
podria entenderse como el pueblo elegido, pero no como populus, sino como plebs, producto de
que el lenguaje de la Biblia amplia el uso de otros términos:

L. XX, 10 (también en XVII, 5): De ellos dice el Apostol Pedro. Linaje elegido, sacerdocio real’>.

Sin embargo, este sentido s6lo lo vemos aqui, siendo normalmente un sentido general,
y que se reproduce en diferentes lugares de la obra como en XVIII, 30, citando Miqueas 4, 1-3.
A diferencia de populus, estos tres términos muestran mucha menor importancia a la
hora de acercarnos a las concepciones juridicas de Agustin, pero son ttiles ya que ayudan a
mostrar como, en gran medida, el uso del lenguaje agustiniano esta en estrecha relacion con el
texto biblico, cosa de la que ya hablamos en otro lugar, y proporcionan una vision mas amplia

229 ... cuius semini et gentem Israeliticam secundum carnem et omnes gentes deberi secundum fidem, Deo
pollicente, didicimus,....

230  Sipropterea, quia opera maiora ab his administrantur in mundo, non eos inuenire debuimus inter illam quasi
plebeiam numinum multitudinem minutis opusculis deputatam.

231 ... nec deos, non dico inter hos selectos, sed ne inter illos quidem quasi plebeios habuerunt?

232 ... nullus deus ex illa turba uel quasi plebeiorum uel quasi procerum deorum idoneus est regna mortalia
mortalibus dare, quanto minus potest inmortales ex mortalibus facere!

233 Quid est enim aliud quod per prophetam dixit: Ero illorum Deus, et ipsi erunt mihi plebs

234 Siue ergo per iuuencam significata sit plebs posita sub iugo legis, per capram eadem plebs peccatrix futura,
per arietem eadem plebs etiam regnatura.

235 De quibus apostolus Petrus: Plebs, inquit, sancta, regale sacerdotium.
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de ciertas concepciones del santo, asi como del uso del lenguaje. Ademas, consideramos que era
necesario analizar el uso de estos términos para comprender correctamente el sentido de populus.

Igualmente, su uso en los sermones es concidente con lo expuesto para la Ciudad de
Dios. El término natio presenta un escasisimo uso y restringido a ser un concepto netamente
etnografico, al igual que gens, que usa muy frecuentemente. Dentro de gens entendemos estamos
ante un uso esencialmente etnografico y sin las connotaciones juridico-religiosas de populus. Su
uso viene fuertemente determinado por la Biblia. En conjunto podemos afirmar que gens tiene
un sentido positivo, a pesar de que en ocasiones con ¢l puede referirse a no creyentes, puesto
que normalmente se contrapone al pueblo judio y no al creyente, que vendria identificado con
términos como gentil, pagano o ethnicus. Pero en otras referencias la carga peyorativa cesa,
para afirmar que la Iglesia se encuentra formada por los judios y la gentilidad, pasando de los
primeros a la segunda, conformando ambos la Iglesia. De esta forma, gentes suele utilizarse para
referirse al conjunto de pueblos distintos al pueblo judio. La relacion con populus se destaca con
expresiones como populus gentium o populus ex Gentibus en los que se pone de manifiesto el
caracter esencialmente etnografico del término y la mayor relevancia de populus. Siguiendo a
Ratzinger vemos que populus es el término para designar a toda sociedad humana que alcanza
el rango de pueblo-estado (Ratzinger, 1992, 294), reservando (con mayor o menor generalidad)
el concepto gens como aquel esencialmente etnografico, y por ello sin las dualidades seculares/
escatoldgicas que apreciamos en otros. Muy cercano a gens aparece en ocasiones el término
plebs, con el que parece identificarse a una parte de los creyentes, a la grey, acostumbrando a
referirse con ese término al conjunto de fieles sometidos a los praepositi, es decir, el elemento
base dentro de la jerarquia eclesial, en el que parece incluir a laicos y a clérigos (aunque no
a obispos), sometidos a la ley (sin excluir a los obispos). De este modo esa plebs podemos
identificarla como el conjunto de sujetos sometidos a la disciplina eclesiastica, son los obligados
al sostenimiento, y de entre ellos toma a algunos el obispo para juzgar (en un posible antecedente
remoto de la institucion del jurado). Asi se contrapone claramente con populus, especialmente en
sentido ciceroniano, de la maxima relevancia juridico-politica, mientras plebs parece identificar,
preponderantemente y obviando referencias que lo enmarcan en el juego de gens o tomadas de
la Biblia, a una parte del elemento social de la Iglesia peregrina.
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7.- REGNVM

El concepto de regnum, como ya sefaldé Hoffe (1997), esta muy ligado al de Estado.
Cotta (1960) llega a decir: “poiché qui il termini regnum ha piu il senso generico di Stato che
non quello specifico di monarchia”. Hoffe lee la Ciudad de Dios como la apologia del estado
cristiano, pero al considerar este término, que consideramos trata insuficientemente, lo hace
desde una perspectiva mas filosofica, buscando el sentido agustiniano de Estado, y propone
dos posibilidades, moralista o positivista, para terminar aceptando, acertadamente, ambos,
debido a que el término adquiere en Agustin un doble nivel escatologico y real. Pero este autor
parece considerar el sentido de regnum de forma netamente escatologica, mientras que nosotros
consideramos que es mas acertado darle una dualidad mayor, en paralelo al término civitas.

Ernst Lewalter (1934) también realiza la misma distincién entendiendo regnum en un
sentido mas escatologico (nos referimos a regnum Dei o caelestis,) si bien Lewalter trata sobre
el sentido de civitas, y no propiamente del de regnum. So6lo Bieder (1941) se percata de la
importancia de la cita XX, 9 como veremos mas tarde.

Primeramente queremos, no obstante, analizar de un modo mas completo el término
regnum.

La mayor parte de referencias son de indole historica, especialmente abundantes en los
libros II y IIII. La mayor parte hacen referencia al reino romano, pero también a otros como el
reino de Masinisa, (L. I11, 31), Asirio, (L. IV, 6; IV, 7; XII, 11, X VI, 10; XVIII, 2), reinos griegos,
(L. XII, 11), de Alejandro Magno, (L. IV, 7), de los hebreos, (L. IV, 34), el reino de David, (L.
XV1, 43,3), de Salomon, (L. XVII), reinos de Oriente, (L. V, 13), como algunos citados en la
Biblia como el reino de Nebrot, (L. XVI, 3,1), de los siconios, egipcios, (L. XVI, 17) L. 1, 36. En
este contexto la palabra es utilizada también en el sentido de trono.

L. I, 16: Numa Pompilio, su sucesor en el reino, dicen que promulgo algunas leyes, a todas luces
insuficientes para regir la ciudad®®.

L. II, 18,1: Ya ves de qué modo en aquel breve espacio que siguio al cese de los monarcas, es
decir, a su expulsion, se vivio con unas ciertas leyes justas y moderadas: siendo la causa —nos
dice Salustio- el miedo. En efecto, se temia la guerra que el rey Tarquinio, expulsado del trono y
de Roma, aliado con los etruscos, sostenia contra los romanos®’.

236  Numa Pompilius, qui Romulo successit in regnum, quasdam leges, quae quidem regendae ciuitati nequaquam
sufficerent, condidisse fertur,...

237  Vides quem ad modum etiam illo tempore breui, ut regibus exactis, id est eiectis, aliquantum aequo et modesto
iure ageretur, metum dixit fuisse causam, quoniam metuebatur bellum, quod rex Tarquinius regno atque Vrbe pulsus
Etruscis sociatus contra Romanos gerebat. Adtende itaque quid deinde contexat:
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L. 111, 9: Existe la creencia de que los dioses favorecieron a Numa Pompilio, sucesor de Romulo,
para mantener la paz durante todo el periodo de su reinado, y poder cerrar las puertas de Jano,
que suelen estar abiertas durante las guerras®®.

L. III, 14,3: ..., y, después, Lavinio, lugar elegido por Eneas para fundar un reino de extranjeros
y fugitivos.

L. 1V, 13: Pues bien, al ser Jupiter quien los preside como rey, yo creo que es a él a quien tienen
por el fundador y acrecentador del Estado romano. (...) Es, pues, al rey de los dioses a quien
concedemos la posibilidad de haber ensanchado y engrandecido el reino de los humanos®.

L. IV, 34: Los hebreos lo recibieron de una manera mucho mds oportuna del unico y verdadero
Dios. Y si no fuera porque pecaron contra El, en un impio afan de novedad, como seducidos por
artes magicas, dejando deslizar sus pasos hacia dioses extranjeros y hacia el culto de los idolos,
¥, por fin, dando muerte a Cristo, se habria mantenido su reino, no mds anchuroso, es verdad,
pero si mas feliz que el de Roma*”.

Del mismo modo que con populus, observamos como es empleado del mismo modo que
civitas, con un caracter alegérico a través del cual se puede referir a la civitas Dei o a la civitas
terrena, y respecto a cada una podra referirse a su faceta escatologica o terrena, del mismo modo
que con civitas. Asi, respecto al sentido escatologico del reino terreno, encontramos como les es
posible a los dioses paganos tener un regnum propio:

L. IV. 23,3: De hecho, ;quién le ha otorgado el reino a Jupiter, sino la Felicidad? Si es que fue
feliz durante su reinado. En realidad, mas vale ser feliz que ser rey**'.

L. IV, 7: Porque si después de mil doscientos arios largos, cuando se les quito el reino a los
asirios, la religion cristiana hubiera predicado alli otro reino, el eterno, y hubiera desterrado los
sacrilegos cultos a los dioses falsos’”.

En este sentido encontramos, referido al reino del diablo el apelativo del reino de la
muerte:

L. XIV, 1: Tal fue el sefiorio que el reino de la muerte alcanzo sobre todos los hombres, que la
pena debida los precipitaba a todos también en la segunda muerte, una muerte sin fin si la gracia
de Dios no librara a algunos®®.

Dentro de la concepcion regnum terrenum, pero sin escatologia, debemos incluir el
sentido de Estado, como, por ejemplo, lo esta aplicando al hablar de los reinos historicos, o de
forma genérica en el siguiente caso:

238 Hi etiam Numam Pompilium successorem Romuli adiuuisse creduntur, ut toto regni sui tempore pacem
haberet et lani portas, quae bellis patere adsolent, clauderet, eo merito scilicet, quia Romanis multa sacra constituit.

239 Quorum luppiter quia rex praesidet, ipsum credo ab eis putari regnum constituisse uel auxisse Romanum.
(...)A rege igitur deorum regnum hominum potuit propagari et augeri.

240 ... ab uno uero Deo multo felicius acceperunt. Et si non in eum peccassent, impia curiositate tamquam
magicis artibus seducti ad alienos deos et ad idola defluendo, et postremo Christum occidendo.: in eodem regno etsi non
spatiosiore, tamen feliciore mansissent.

241  Nam quae etiam loui regnum nisi Felicitas dedit? si tamen cum regnaret felix fuit. Et potior est felicitas regno.

242 Postremo quoquo modo se habeat deorum iste uel transitus uel fuga, uel migratio uel in pugna defectio,
nondum illis temporibus atque in illis terrarum partibus Christi nomen fuerat praedicatum, quando illa regna per
ingentes bellicas clades amissa atque translata sunt.

243 Mortis autem regnum in homines usque adeo dominatum est, ut omnes in secundam quoque mortem, cuius
nullus est finis, poena debita praecipites ageret, nisi inde quosdam indebita Dei gratia liberaret.
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L. IV, 15: Podria llegar a tener alguna si recibiera el nombre de Estado, igual que a la otra diosa
se la llama victoria. Pero si el Estado es un don de Jupiter, ;jpor qué no considerar la victoria
también como don suyo?**

Cuando Agustin explica el origen del término lo liga a la civitas terrena, entendiendo no
ya el reino de los dioses paganos, sino el reino terreno de los hombres:

L. V, 12: Aqui radica el que, reacios a toda dominacion mondrquica, “crearon magistraturas
anuales, repartiendo el poder supremo entre dos a quienes llamaron consules, derivado de
consulere (deliberar), en lugar de llamarles reyes o sefiores (duerios), que se relacionan con
los términos regnare (reinar) y dominari (imponer su dominio) **. Aunque mejor pareceria
hacer derivar reyes (reges) del vocablo regir (regere), asi como reino (regnum) del vocablo reyes
(reges). Pero les parecio que el fasto regio no era propio de la vida disciplinada de un guia, ni de
la benevolencia de un mentor’*s, sino de la soberbia de un tirano®*.

Del mismo modo que contrapone esas dos sociedades y ciudades, contrapone dos
reinos, como vemos en el texto siguiente, y es hablando de los romanos cuando emplea de nuevo
como categoria, lo mismo que hace en civitas Dei y civitas terrena, la del regnum Dei / regnum
hominis, con lo que también denota que en los reinos terrenos no hay dimension eterna, sino
temporal, y es tema interesante para mejor captar el sentido de “civitas” en los contextos en los
que lo emplea. No hay un regnum Dei en la tierra, pero una civitas Dei. En la tierra no se cumple
la Ley de Dios, por lo que incluso en la Iglesia, que es un Estado con ciudadania querida por
Dios no es el Reino de Dios porque es imperfecta y no se cumple de forma total y clara la Ley
de Dios Hay una realizacion peregrina de la civitas Dei, pero no hay una realizacion peregrina
del Regnum Dei. Es bien sabido que de internis non judicat ecclesia, pero el reino de Dios se da
cuando los creyentes viven en gracia y eso es interno exclusivamente.

L. V, 14: Pero como éstos eran ciudadanos de la ciudad terrena y se habia propuesto como fin
de todas sus obligaciones el mantenerla a salvo y verla reinando no en el cielo, sino en la tierra,
no por toda una vida eterna, sino en el fluir de unos que mueren, sucedidos por otros que luego
morirdn, jqué otros valores iban a amar, sino la gloria por la que pretendian sobrevivir como en
boca de sus admiradores, aun después de la muerte?**

Dentro de la polémica con los paganos Agustin demuestra como estos reinos terrenos,
humanos, son ordenados por Dios. En esta cuestion Agustin no puede incluir los reinos terrenos,
humanos, bajo el poder de los demonios, ya que aquellos son ordenados por Dios. Con esto lo
que Agustin hace es crear una especie de jerarquia, igual que con el concepto de civitas, por la
que los reinos terrenos quedan a un nivel inferior al reino de Dios, pero superior al reino del

244 Haberet hic autem etiam ille aliquam partem, si Regnum etiam ipse appellaretur, sicut appellatur illa Victoria.
Aut si regnum munus est louis, cur non et uictoria munus eius habeatur?

245  Ciceron, de legibus, 3,8; De republica 1,26,4;

246  Salustio, Catilina, 6,7.

247  Hinc est quod regalem dominationem non ferentes “annua imperia binosque imperatores sibi fecerunt, qui
consules appellati sunt a consulendo, non reges aut domini a regnando atque dominando”; cum et reges utique a regendo
dicti melius uideantur, ut regnum a regibus, reges autem, ut dictum est, a regendo, sed fastus regius non disciplina putata
est regentis uel beniuolentia consulentis, sed superbia dominantis.

248  Sed cum illi essent in ciuitate terrena, quibus propositus erat omnium pro illa officiorum finis incolumitas eius
et regnum non in caelo, sed interra; non in uita aeterna, sed in decessione morientium et successione moriturorum: quid
aliud amarent quam gloriam, qua uolebant etiam post mortem tamquam uiuere in ore laudantium?
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diablo, (otra cosa sera interpretar lo que entiende por reino de Dios) Esto es importante ya que
supone que no demoniza por completo el reino terreno (VI, 1,3).

L. 1V, 33: Dios, pues, el autor y dispensador de la felicidad, es quien distribuye los reinos terrenos
tanto a buenos como a malos, puesto que El es el solo Dios verdadero. (...) He aqui la razon
por la que Dios concede los reinos terrenos tanto a buenos como a malos: para evitar que sus
fieles, nifios todavia en el progreso del espiritu, vivan anhelando estos dones como algo de gran
importancia®®.

L.V, 1: Con toda certeza, es la divina Providencia quien establece los reinos humanos®”.

L. XVIII, 2,1: Por ello, no sin especial providencia de Dios, en cuyo poder reside la victoria o
la derrota en la guerra, unos han llegado a la posesion de los reinos y otros les han quedado
sometidos. Entre tantisimos imperios terrenos, en que se encuentra dividida la sociedad del
interés de este mundo y de la pasion (la denominamos con vocablo universal la ciudad de este
mundo), vemos destacarse muy por encima de los demas a dos pueblos, el asirio, primero, y luego
el romano, tan diversamente organizados entre si en la geografia y en el tiempo®!.

L. V, 11: ... es totalmente inconcebible que este Dios hubiera pretendido dejar a los reinos
humanos, a sus periodos de dominacion y de sometimiento fuera de las leyes de su providencia®”.

L. V, 12,1: Veamos ahora cudles fueron las costumbres de los romanos y cual ha sido la causa
por la que les ha prestado su ayuda para el engrandecimiento de su poder el Dios verdadero, en
cuyas manos estan también los reinos de la tierra®>.

L.V, 21: 4 la vista de lo expuesto no atribuyamos la potestad de distribuir reinos e imperios
mas que al Dios verdadero. El es quien da la felicidad, propia del reino de los cielos, a solo los
hombres religiosos. En cambio, el reino de la tierra lo distribuye a los religiosos y a los impios,
segun le place, El, que en ninguna injusticia se complace®*.

L. V, 24: Estos y otros favores, o, si se prefiere, consuelos de esta trabajosa vida merecieron
recibirlos algunos de los adoradores de demonios, no pertenecientes al reino de Dios, como estos
emperadores.

L. VI, 1,3: Al indagar, pues, qué dioses o diosas habiamos de pensar dan el reino terreno a los
hombres, después de aclararlo todo se demostro totalmente absurdo pensar que cualquiera de
toda esta multitud de dioses falsos pudiera establecer ni siquiera los reinos de la tierra; ;no seria

249  Deus igitur ille felicitatis auctor et dator, quia solus est uerus Deus, ipse dat regna terrena et bonis et malis
(...) Et ideo regna terrena et bonis ab illo dantur et malis, ne eius cultores adhuc in prouectu animi paruuli haec ab eo
munera quasi magnum aliquid concupiscant.

250  Prorsus diuina prouidentia regna constituuntur humana.

251  Hinc factum est, ut non sine Dei prouidentia, in cuius potestate est, ut quisque bello <aut> subiugetur aut
subiuget, quidam essent regnis praediti, quidam regnantibus subditi. Sed inter plurima regna terrarum, in quae terrenae
utilitatis uel cupiditatis est diuisa societas (quam ciuitatem mundi huius uniuersali uocabulo nuncupamus), duo regna
cernimus longe ceteris prouenisse clariora, Assyriorum primum, deinde Romanorum, ut temporibus, ita locis inter se
ordinata atque distincta. Nam quo modo illud prius, hoc posterius

252 ... nullo modo est credendus regna hominum eorumque dominationes et seruitutes a suae prouidentiae legibus
alienas esse uoluisse.

253 Proinde uideamus, quos Romanorum mores et quam ob causam Deus uerus ad augendum imperium adiuuare
dignatus est, in cuius potestate sunt etiam regna terrena.

254 Quae cum ita sint, non tribuamus dandi regni atque imperii potestatem nisi Deo uero, qui dat felicitatem in
regno caelorum solis piis; regnum uero terrenum et piis et impiis, sicut ei placet, cui nihil iniuste placet.
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la mas insensata impiedad admitir que puede cualquiera de éstos dar a alguien la vida eterna,
que, sin la menor duda ni comparacion alguna, debe ser preferida a todos los reinos terrenos?
El motivo que nos movia a no admitir que tales dioses pudieran dar ni el reino de la tierra no fue
precisamente porque ellos eran tan grandes y excelsos y ese reino de la tierra tan bajo y abyecto,
que no se dignaran ocuparse de eso en sublimidad tan levantada.

Antes bien, por mucho que se desprecien justamente las cumbres perecederas del reino terreno,
tan indignos aparecieron esos dioses que no se les podia encomendar la donacion o conservacion
de estos reinos. Y por esto, si, como nos demuestran las cuestiones tratadas en los dos libros
precedentes, ninguno de aquella turbamulta de dioses, de los plebeyos digamos o de los proceres,
es capaz de dar los reinos mortales a los mortales, ;cuanto menos podra hacer inmortales de los
mortales?*”

Ademas de lo dicho, nos encontramos con una referencia importante para la comprension
del sentido del término regnum, aplicado a los reinos terrenos. Debemos hablar de la discutida
cuestion de 1V, 4:

L. IV, 4: Si de los gobiernos quitamos la justicia, jen qué se convierten sino en bandas de
ladrones a gran escala? Y estas bandas, ;qué son sino reinos en pequeiio? Son un grupo de
hombres, se rigen por un jefe, se comprometen en pacto mutuo, reparten el botin segun la ley por
ellos aceptada. Supongamos que a esta cuadrilla se le van sumando nuevos grupos de bandidos y
llega a crecer hasta ocupar posiciones, establecer cuarteles, tomar ciudades y someter pueblos:
abiertamente se autodenominaria reino, titulo que a todas luces le confiere no la ambicion

depuesta, sino la impunidad lograda®®.

Ese fragmento de IV, 4, 1-8 es uno de los mas discutidos de la obra de Agustin, ya
que se pone facilmente en paralelo con la cita ciceroniana res publicae sine iustitia non sunt
res publicae... sed latrocinia. Nos vemos obligados a tratar esta cuestion de forma breve, para
comprender correctamente el sentido de la cita en particular, y del término en general. Esta
cuestion se encuentra ligada a la cuestion de res publica.

Maier (1955) sefialo las diferentes interpretaciones de este fragmento. La mayor dificultad
parece estar en la interpretacion del ablativo absoluto remota iustitia. Loewenichs (Augustins,
(citado por Suerbaum) la interpreta como temporal causal, pero Suerbaum esta en contra de
ella ya que se desvia de lo dicho en la frase de Ciceron. En este contexto ofrece la frase: remota
itaque iustitia quid sunt res publicae nisi magna latrocinio. Que aparece conforme al sentido de
la fijacion res publicae sine iustitia non sunt res publicae... sed latrocinia. Otra interpretacion,

255  Quam ob rem si, cum de regno terreno quaereremus, quosnam illud deos uel deas hominibus credendum esset
posse conferre, discussis omnibus longe alienum a ueritate monstratum est a quoquam istorum multorum numinum atque
falsorum saltem regna terrena existimare constitui: nonne insanissimae impietatis est, si aeterna uita, quae terrenis
omnibus regnis sine ulla dubitatione uel comparatione praeferenda est, ab istorum quoquam dari cuiquam posse
credatur? Neque enim propterea dii tales uel terrenum regnum dare non posse uisi sunt, quia illi magni et excelsi sunt,
hoc quiddam paruum et abiectum, quod non dignarentur in tanta sublimitate curare; sed quantumlibet consideratione
fragilitatis humanae caducos apices terreni regni merito quisque contemnat, illi dii tales apparuerunt, ut indignissimi
uiderentur, quibus danda atque seruanda deberent uel ista committi. Ac per hoc, si (ut superiora proximis duobus libris
pertractata docuerunt) nullus deus ex illa turba uel quasi plebeiorum uel quasi procerum deorum idoneus est regna
mortalia mortalibus dare, quanto minus potest inmortales ex mortalibus facere!

256  Remota itaque iustitia quid sunt regna nisi magna latrocinia? quia et latrocinia quid sunt nisi parua regna?
Manus et ipsa hominum est, imperio principis regitur, pacto societatis astringitur, placiti lege praeda diuiditur. Hoc
malum si in tantum perditorum hominum accessibus crescit, ut et loca teneat sedes constituat, ciuitates occupet populos
subiuget, euidentius regni nomen adsumit, quod ei iam in manifesto confert non dempta cupiditas, sed addita inpunitas.
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que también acepta Suerbaum, es la de que en el libro IV el contexto es totalmente diferente a
cuando cita a Ciceron. Berzins (Augustin und Cicero) ha dicho que Agustin no trata de condenar
a un Estado injusto como Estado, como en el II 21 habia hecho, sino mostrar el significado del
gobierno injusto a gobernadores y soberanos. La pregunta, si un estado existe o no, no se hace.

Similar es la interpretacion de Horn, que no considera el problema en la concepcion causal
o hipotética, sino en la concepcion agustiniana de la iustitia. Esta es la cuestion fundamental que
se esconde tras esta frase, el concepto de iustitia, que trataremos en otro lugar. Es curioso que en
esta referencia utilice el término regnum, ya que pareceria mas apropiado el de res publica (lo
que apoya las afirmaciones antes citadas de Hoffe (1997) y Cotta (1960)), sin embargo su uso
vuelve a ligar un elemento como regnum, a conceptos morales y filosoficos, del mismo modo
que societas con la pax.

Las referencias a la ciudad de Dios escatoldgica son también claras, y se situan en
la linea de las referencias de civitas. En primer lugar vemos como habla de ese regnum Dei,
para lo que utiliza diversas expresiones como regnum caelorum, apelativo que lo vemos citar
literalmente de la Biblia (L. XIII, 7; L. X1V, 2,2; L. XIV, 7,2; L. XVII, 6-7; L. XVIII, 31, 49, 53;
L. XX, 4;5;....):

L. 1V, 28: ... bastaria con tener conocimiento del unico Dios verdadero y rendirle el culto de una

fe sincera y unas costumbres integras: su nacion seria mejor en este mundo, cualquiera que fuese

su extension, y recibiria luego el reino eterno, hubieran poseido aqui el temporal o no*’.

L.V, 18: Y en el reino de los cielos, ;quién va a darse titulos meritorios si por amor a él ha
entregado a las llamas no una mano, ni espontaneamente, sino el cuerpo entero, sufriendo la
persecucion de algun enemigo?**

L. IX, 21: Pero se les dio a conocer no como a los angeles santos, que gozan de la participacion
de su eternidad, en cuanto es el Verbo de Dios, sino cual era necesario darse a conocer a éstos
para atormentarlos, de cuyo tiranico poder, por asi decir, habia de librar a los predestinados a su

reino y a su gloria, siempre veraz y en verdad eterna®*”.

L. X, 32: Este es, en cierto modo, el camino real, unico que conduce al reino, que no ha de vacilar
en la cima del tiempo, sino que permanecerd seguro con la firmeza de la eternidad”®.

En este caso del regnum Dei, es mas complicado delimitar el uso del término en esas dos
facetas, escatologica y terrena.

La primera, en sentido escatoldgico, es la mas clara; es la ciudad de Dios celestial, la
morada de los justos tras el juicio final, como se observa con claridad en los ultimos libros de la
Ciudad de Dios:

257  Sic ergo et regnum inuito quidem Deo uero nullo modo habere possent, diis uero istis falsis et multis ignoratis
siue contemptis atque illo uno cognito et fide sincera ac moribus culto et melius hic regnum haberent, quantumcumque
haberent,et post haec acciperent sempiternum, siue hic haberent siue non haberent.

258 ... quis regno caelorum inputaturus est merita sua, si pro illo non unam manum neque hoc sibi ultro faciens,
sed persequente aliquo patiens totum flammis corpus inpenderit?

259  Sed innotuit non sicut angelis sanctis, qui eius, secundum id quod Dei Verbum est, participata aeternitate
perfruuntur, sed sicut eis terrendis innotescendum fuit, ex quorum tyrannica quodam modo potestate fuerat liberaturus
praedestinatos in suum regnum et gloriam semper ueracem et ueraciter sempiternam.

260  Haec est enim quodam modo regalis uia, quae una ducit ad regnum, non temporali fastigio nutabundum, sed
aeternitatis firmitate securum.
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L. XXI, 26,4: Pero hay otra clase de hombres, los que aman al padre, a la madre, a sus hijos e
hijas segun Cristo, inculcandoles la consecucion de su reino y el estarle a él unidos, amandolos

por ser miembros de Cristo®®.

L. XXI, 27,5: Puestos a pensar cudl sea esta vida y cudles esos pecados que cierran la entrada en
el reino de Dios, pero que por los méritos de los amigos santos alcanzan el perdon, he de afirmar

que es en extremo dificil encontrarlo y muy arriesgado determinarlo®®.

L. XXI, 25,1: No hay duda, esta sentencia del Apostol es falsa si esta clase de hombres, liberados
después de un tiempo, todo lo prolongado que se quiera, llegan a poseer el reino de Dios. Pero
como no es falsa, no hay duda de que no llegaran a poseerlo. Ahora bien, si jamas heredaran el
reino de Dios, es que estaran detenidos en el eterno suplicio; no existe un lugar intermedio fuera
de la herencia del reino y fuera también de los tormentos®®.

L. XX1, 9,2: Los que hayan sido excluidos del reino de Dios —dicen- sentirdan abrasarse de dolor
su alma, por un arrepentimiento ya tardio e infructuoso”.

El sentido terreno del regnum Dei tiene una doble manifestacion, producto de la
evolucion historica de dicho reino; de este modo nos encontramos con dos reinos de Dios, que
son el mismo, en momentos diferentes y en niveles diferentes de revelacion, identificables con
ambos Testamentos; es decir, nos encontramos por un lado con la aplicacion del término regnum
Dei al pueblo judio del Antiguo Testamento, y por otro a la Iglesia, pero nunca deberemos hablar
de dos regni Dei.

Respecto a ese reino judio encontramos diversas referencias, siempre con una gran
conexion con la terminologia biblica, y especialmente en el libro XVII:

L. XVII, 10: Todas estas desgracias cayeron sobre la esclava Jerusalén en que reinaron también
algunos hijos de la libre, poseyendo aquel reino en administracion temporal, pero teniendo
verdadera fe’ en el reino de la Jerusalén celestial, de quien eran hijos, y esperando en el

verdadero Cristo®®.

L. XVIII, 11: Moisés saco de Egipto al pueblo de Dios en los ultimos dias del reinado de Cécrope
en Atenas, reinando Ascatades en Asiria, Marato en Sicionia y Triopas en Argos. Después de
salir el pueblo le entrego la ley que habia recibido de Dios en el monte Sinai; ley que se llamo
Antiguo Testamento por contener promesas terrenas, y que por medio de Jesucristo habia de
transformarse en el Testamento Nuevo, en el que se prometia el reino de los cielos®®.

261  Porro qui patrem matrem, filios filias secundum Christum dilexerit, ut ad eius regnum obtinendum eique
cohaerendum illis consulat, uel hoc in eis diligat, quod membra sunt Christi

262 Sed quis iste sit modus, et quae sint ipsa peccata, quae ita impediunt peruentionem ad regnum Dei, ut tamen
sanctorum amicorum meritis inpetrent indulgentiam, difficillimum est inuenire, periculosissimum definire.

263 Haec profecto apostolica falsa sententia est, si tales post quantalibet tempora liberati regnum Dei possidebunt.
Sed quoniam falsa non est, profecto regnum Dei non possidebunt. Et si in regni Dei possessione numquam erunt, aeterno
supplicio tenebuntur, quoniam non est medius locus, ubi non sit in supplicio, qui illo non fuerit constitutus in regno.

264 Vtrumque autem horum, ignem scilicet atque uermem, qui uolunt ad animi poenas, non ad corporis pertinere,
dicunt etiam uri dolore animi sero atque infructuose paenitentes eos, qui fuerint a regno Dei separati,

265 O bien: teniendo con verdadera fe...

266 Haec omnia uenerunt super ancillam Hierusalem, in qua regnauerunt nonnulli etiam filii liberae, regnum
illud tenentes in dispensatione temporaria, regnum autem caelestis Hierusalem, cuius erant filii, in uera fide habentes
et in uero Christo sperantes. Quo modo autem ista uenerint super illud regnum, index est rerum gestarum, si legatur,
historia.

267  Eduxit ergo Moyses ex Aegypto populum Dei nouissimo tempore Cecropis Atheniensium regis, cum apud

93



Mas importante es la vinculacion del regnum Dei con la Iglesia catolica (no entramos
en la polémica historiografica que esta afirmacion supone). En primer lugar encontramos como
ese reino es el reino de la ciudad de Dios (L. X, 32,3), que esta predestinada a reinar con Dios
en el plano escatoldgico (L. XV). Hasta aqui tendriamos que mostrar que realmente se identifica
Ciudad de Dios con Iglesia, cosa que haremos tratando del concepto civitas, pero esto no es
necesario, ya que esa identificacion la hace el mismo Agustin explicitamente, de modo que las
anteriores referencias serian, por si solas, suficientes para afirmar la identificacion de civitas Dei
e Iglesia (algunos autores han intentado, como veremos, interpretar el concepto Ecclesia de un
modo por el que no identifique la Iglesia como institucion, pero esto no es posible ya que las
referencias en Agustin son claras, por ¢jemplo fijémonos cuando liga ese concepto a elementos
propios de la Iglesia, como cuando habla de “comulgar”).

Es en XX, 9 cuando Agustin demuestra con claridad ese doble sentido de los términos
regnum Dei, civitas Dei, societas Dei,... cuando dice, que la Iglesia, es “ya ahora el reino de
los cielos”, identificacion que hace explicando el sentido de fragmentos del Evangelio de Mateo
y de las cartas paulinas. La Iglesia recibe de este modo la denominacion de regnum, con las
consecuencias juridicas que conlleva (esto lo trataremos con mayor detalle posteriormente),
incluyendo la necesidad de la existencia un Derecho propio, con lo que esta justificando el
Derecho candnico. Da a la Iglesia un caracter trascendente, ya que los difuntos, al pasar a formar
parte de la ciudad de Dios celestial, siguen perteneciendo a la Iglesia (L. XX, 9,2), lo que identifica
a esas dos ciudades de Dios, (que denominamos escatologica y terrena y que identifican al cielo y
a la Iglesia respectivamente), y por ello siempre habla de la Ciudad de Dios, porque es una, con
ese doble caracter que creemos necesario destacar. La identificacion es tal, que en conjuncion
con el término regnum, lleva a la afirmacion de que la Iglesia reina, ya ahora, en compaiiia de
Cristo. Con esto, podemos afirmar que la identificacion del término regnum con el de civitas es
bastante completa, dejando a parte el uso tradicional del término. (Ya que ambos términos tienen
el sentido de Estado, que posee especialemente el término regnum). Solo con el andlisis del
valor de regnum nos vemos en posicion de afirmar la conciencia agustiniana de la existencia y
la necesidad del Derecho Canonico, cuestion que podemos vincular con la busqueda de Agustin,
(y también Ambrosio), de la libertad y autonomia de la Iglesia frente al cesaropapismo romano,
sin olvidar que la aparicion del Derecho candnico es producto natural del mismo cristianismo.

L. X, 32,3: El reino eterno de la gloriosisima Ciudad de Dios gozando inmortalmente de su
presencia: todo esto ha sido predicho y prometido en las Escrituras de este camino®®.

L. XV, 1: 4 éste (al género humano) lo hemos dividido en dos clases: los que viven segun el
hombre y los que viven segun Dios: y lo hemos designado figuradamente con el nombre de dos
ciudades, esto es, dos sociedades humanas: la una predestinada a vivir siempre con Dios, la otra,

a sufrir castigo eterno con el diablo®®.

Assyrios regnaret Ascatades, apud Sicyonios Marathus, apud Argiuos Triopas. Educto autem populo in monte Sina
diuinitus acceptam tradidit legem, quod uetus dicitur testamentum, quia promissiones terrenas habet, et per lesum
Christum futurum fuerat testamentum nouum, quo regnum caelorum promitteretur.

268  ...regnumque aeternum gloriosissimae ciuitatis Dei conspectu eius inmortaliter perfruentis in huius uiae
scripturis praedicta atque promissa sunt

269 quod in duo genera distribuimus, unum eorum, qui secundum hominem, alterum eorum, qui secundum
Deum uiuunt; quas etiam mystice appellamus ciuitates duas, hoc est duas societates hominum, quarum est una quae
praedestinata est in aeternum regnare cum Deo, altera aeternum supplicium subire cum diabolo.
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L. XV, 1,2: La ciudad de los santos es, en efecto, la celeste, aunque aqui da a luz a sus ciudadanos,
en los cuales es peregrina, hasta que llegue el tiempo de su reino. Entonces los reunird a todos,
resucitados en sus cuerpos, dandoles el reino prometido. En él reinaran sin limites ya de tiempo,
con su soberano, el Rey de los siglos®”.

L. XV, 8,1: En éste, segregado de los demds pueblos, estarian prefiguradas y anunciadas de
antemano todas las cosas que, previstas por el espiritu, tendrian lugar en relacion con la ciudad

cuyo reino seria eterno, y con su rey y fundador Cristo’”’.

L. XX, 9,1: Dejemos a un lado aquel reinado del que se dira al final: Venid, benditos de mi Padre;
heredad el reino preparado para vosotros, pues bien, si los santos, a quienes se dijo: Mirad, yo
estoy con vosotros hasta el fin del mundo, no reinasen con Cristo ya ahora —de una manera bien
distinta y en un grado muy inferior, por cierto-, nunca se llamaria, por supuesto, a la Iglesia ya
ahora su reino o el “reino de los cielos”. Es precisamente en este tiempo cuando se va instruyendo
en el reino de los cielos el letrado aquel que de su arcon saca cosas nuevas y antiguas, del que ya
hemos hablado mas arriba. Y también entonces los segadores aquellos arrancaran de la Iglesia
la cizaiia, que el Serfior permitio crecer junto con el trigo hasta la cosecha. Asi lo explica él: La
cosecha es el fin del mundo: los segadores, los angeles. Lo mismo que la cizafia se entresaca y se
quema, sucederd al fin del mundo: El hijo del hombre enviard a sus dngeles y escardardn de su
reino a todos los corruptores. ;De qué reino?, ;de aquel donde no habra un solo corruptor? No,
serd de éste su reino, el de aqui, la Iglesia, de donde los eliminard.

Dice, ademas: El que pase por alto uno solo de estos preceptos minimos y lo enserie asi a la
gente serd declarado el ultimo en el reino de los cielos. En cambio, el que los cumpla y enserie
a cumplirlos serd declarado grande en el reino de los cielos. A ambos los sitia en el reino de
los cielos: tanto al que no pone en prdctica los mandamientos que ensenia (esto es realmente lo
que significa pasar por alto: no guardar, no cumplir), como al que los cumple y asi los ensena.
Aunque a uno se le llama el ultimo y al otro grande. Y ariade a renglon seguido: porque os digo
que si vuestra fidelidad no sobrepasa la de los letrados y fariseos, es decir, la de aquellos que
pasan por alto lo que enseiian —porque de los letrados y fariseos dice otro pasaje: porque dicen
y no cumplen- si, pues, vuestra fidelidad a los preceptos no sobrepasa la de éstos, no entraréis
—continua Jesus- en el reino de los cielos. En otras palabras, que vosotros no los paséis por alto,
sino que mas bien cumplais lo que enseridis. Es preciso, por ello, comprender el reino de los cielos
de dos modos distintos: el primero donde se encuentran estas dos clases de personas, el que no
cumple lo que enseria y el que lo pone en practica, siendo uno el menor y el otro grande; y el
segundo lo llamamos a aquel donde no entra mas que el que cumple los preceptos.

Segun esto, alli donde existen las dos clases de personas es la Iglesia en la actualidad. En cambio,
la otra modalidad, en la que solo existe una clase de personas, es la Iglesia tal cual sera cuando
ya en ella no haya nadie malo. Por consiguiente, la Iglesia, ya desde ahora, es reino de Cristo
y reino de los cielos. Y los santos reinan con él incluso ahora, claro que de otra manera a como
reinardn entonces. Sin embargo, la cizaiia no reina con él por mds que crezca juntamente con

270  Superna est enim sanctorum ciuitas, quamuis hic pariat ciues, in quibus peregrinatur, donec regni eius
tempus adueniat, cum congregatura est omnes in suis corporibus resurgentes, quando eis promissum dabitur regnum,
ubi cum suo principe rege saeculorum sine ullo temporis fine regnabunt.

271  ...in quo distincto a ceteris gentibus praefigurarentur et praenuntiarentur omnia, quae de ciuitate, cuius
aeternum erit regnum, et de rege eius eodemque conditore Christo in Spiritu praeuidebantur esse uentura;
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el trigo en la Iglesia. Con él reinan quienes ponen en prdctica lo que dice el Apostol: Si habéis
resucitado con Cristo, gustad lo de arriba, donde esta Cristo sentado a la derecha de Dios;
buscad las cosas de arriba, no las de la tierra. De esta clase de hombres dice también que todo
su vivir esta en el cielo. Finalmente, reinan con é quienes de tal manera viven en su reino, que
ellos mismos constituyen su reino. Ahora bien, ;jcomo son reino de Cristo Quienes, aunque se
encuentren en él hasta que sean escardados todos los corruptores de su reino al final del mundo,
con todo —por no decir otras cosas- buscan su propio interés y no el de Jesucristo?*”?

L. XX, 9,2: Porque las almas de los justos difuntos no quedan separadas de la Iglesia, que incluso
ahora es ya el reino de Cristo. De otro modo no se les recordaria ante el altar del sefior a la
hora de comulgar el cuerpo de Cristo, (...) efectivamente, la Iglesia reina en compaiiia de Cristo
ahora, en primer lugar, en las personas de los vivos y de los muertos. (...) no obstante, si sabemos
ir de la parte al todo, podemos entender por muertos al resto de los que pertenecen a la iglesia,
que es el reino de Cristo®”.

La forma en la que utiliza el término Regnum en los sermones es paralela a la de la ciudad
de Dios y debemos vincularla igualmente a los conceptos de civitas o populus. Encontramos
un uso derivado directamente del texto biblico. En otras ocasiones hace referencia a reinos
historicos. Pero estas referencias podemos subsumirlas dentro de las categorias teologicas con
las que suele tratar este tipo de concepto. Asi el Regnum vuelve a presentar la dicotomia terreno/
celeste, con sus dos vertientes respectivas, la escatologica y la no escatologica (en ésta vienen a
coincidir los reinos terrenos historicos y la Iglesia respectivamente). En la escatologica volvemos

272 Excepto quippe illo regno, de quo in fine dicturus est: Venite, benedicti patris mei, possidete paratum uobis
regnum, nisi alio aliquo modo, longe quidem impari, iam nunc regnarent cum illo sancti eius, quibus ait: Ecce ego
uobiscum sum usque in consummationem saeculi; profecto non etiam nunc diceretur ecclesia regnum eius regnumue
caelorum. Nam utique isto tempore in regno Dei eruditur scriba ille, qui profert de thensauro suo noua et uetera, de quo
supra locuti sumus, et de ecclesia collecturi sunt zizania messores illi, quae permisit cum tritico simul crescere usque
ad messem; quod exponens ait: Messis est finis saeculi, messores autem angeli sunt. Sicut ergo colliguntur zizania et
igni comburuntur, sic erit in consummatione saeculi; mittet filius hominis angelos suos, et colligent de regno eius omnia
scandala. Numquid de regno illo, ubi nulla sunt scandala? De isto ergo regno eius, quod est hic ecclesia, colligentur.

Item dicit: Qui soluerit unum de mandatis istis minimis et docuerit sic homines, minimus uocabitur in regno
caelorum; qui autem fecerit et sic docuerit, magnus uocabitur in regno caelorum. Vtrumque dicit in regno caelorum,
et qui non facit mandata quae docet (hoc est enim soluere: non seruare, non facere), et illum qui facit et sic docet; sed
istum minimum, illum magnum. Et continuo secutus adiungit: Dico enim uobis quia, nisi abundauerit iustitia uestra
super scribarum et Pharisaeorum, id est super eos, qui soluunt quod docent (de scribis enim et Pharisaeis dicit alio loco:
Quoniam dicunt, et non faciunt), — nisi ergo super hos abundauerit iustitia uestra, id est, ut uos non soluatis, sed faciatis
potius quod docetis, non intrabitis, inquit, in regnum caelorum. Alio modo igitur intellegendum est regnum caelorum, ubi
ambo sunt, et ille scilicet qui soluit quod docet, et ille qui facit; sed ille minimus, ille magnus: alio modo autem regnum
caelorum dicitur, quo non intrat nisi ille qui facit.

Ac per hoc ubi utrumque genus est, ecclesia est, qualis nunc est; ubi autem illud solum erit, ecclesia est,
qualis tunc erit, quando malus in ea non erit. Ergo et nunc ecclesia regnum Christi est regnumque caelorum. Regnant
itaque cum illo etiam nunc sancti eius, aliter quidem, quam tunc regnabunt, nec tamen cum illo regnant zizania, quamuis
in ecclesia cum tritico crescant. Regnant enim cum illo, qui faciunt quod ait apostolus: Si resurrexistis cum Christo,
quae sursum sunt sapite, ubi Christus est in dextera Dei sedens; quae sursum sunt quaerite, non quae super terram, de
qualibus item dicit, quod eorum conuersatio sit in caelis. Postremo regnant cum illo, qui eo modo sunt in regno eius, ut
sint etiam ipsi regnum eius. Quo modo autem sunt regnum Christi, qui, ut alia taceam, quamuis ibi sint donec colligantur
in fine saeculi de regno eius omnia scandala, tamen illic sua quaerunt, non quae lesu Christi?

273 Neque enim piorum animae mortuorum separantur ab ecclesia, quae nunc etiam est regnum Christi. Alioquin
nec ad altare Dei fieret eorum memoria in communicatione corporis Christi; (...)Regnat itaque cum Christo nunc primum
ecclesia in uiuis et mortuis. Propterea enim, sicut dicit apostolus, mortuus est Christus, ut et uivorum et mortuorum
dominetur. (...)Sed a parte totum etiam ceteros mortuos intellegimus pertinentes ad ecclesiam, quod est regnum Christi.
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a encontrar el regnum diaboli, dividido contra si mismo, frente al Reino de Cristo en Unidad.
También encontramos un sentido peyorativo, al igual que con el término populus, y que proviene
directamente de la Biblia (Mateo 8, 11-12) de caracter escatologico, aspecto peyorativo que en
otros pasajes biblicos cambia de signo, como en Mateo 13, 37-43, donde reino pasa a identificar
al Regnum Dei, y muestra tanto la facilidad en que Agustin pasa de un uso escatolégico al fisico,
asi como la vinculacion del mismo con las Sagradas Escrituras.

En relacion con el Reino de Dios la duplicidad lleva a identificar el Reino de Dios
temporal con la Iglesia, y el escatologico con el paraiso (al que se refiere de forma mas frecuente
aunque en ocasiones no es posible precisar si se refiere a uno u otro, lo que parece indicar la
identidad de ambas realidades).

También se aprecia la estrecha vinculacion entre Regnum Dei 'y Populus Dei, también
identificados con la Iglesia (Sermones 5, 8; 78, 4; 251, 4;). En ocasiones parece utilizarlo en el
sentido de “Estado”, término que también ve simbolizado cuando en las Escrituras se refiere al
“Monte”, y el Monte a su vez es identificado con la Iglesia, en lo que constituye una afirmacion
evidente del caracter estatal de la Iglesia (en un sermon del 409-410, muestra que tempranamente
llega Agustin a tal afirmacion), a la que podemos afadir la identificacion que realiza entre Reino
de Dios/de los cielos/celeste,... con la Iglesia.

En otras ocasiones aparece la Iglesia como la casa o morada de la que nunca han de
irse, como camino al reino de los cielos, lo que podemos enlazar con lo estudiado por Joseph
Ratzinger. También podemos destacar que es vinculado a ese Reino escatologico el concepto
de “Patria”, aplicando algunos elementos de Cicerdn a esta nueva Patria del creyente que esta
por encima de la terrena, volviendo a situar en un plano inferior la ciudadania civil frente a la
canonica, al igual que ocurre en cuanto a la jurisdiccion.
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Civitas y cives en San Agustin. La construccion de la Iglesia como Estado: Fundamentos de orden
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8.- IMPERIVM

8.1.- EL CONCEPTO DE “IMPERIUM”

El término imperium segin Suerbaum (1961), se sitiia en paralelo al de res publica. Este
autor sefiala como es en el libro III cuando da una definicion de imperium. Al comienzo de este
libro III, Agustin comenta la infinidad de males que ya antes de la llegada de Cristo sucedieron a
pesar del culto a los dioses paganos. Agustin quiere referirse s6lo a las catastrofes que le habian
pasado al imperio romano. (III, 1, 20-26) Segiin Suerbaum, es aqui donde compone al Imperio
de las provincias que se han unido a Roma o que ella ha sometido. Roma y el imperium, juntos,
forman el cuerpo del estado, el corpus rei publicae.

L. III, 1: Me ceriiré exclusivamente a lo relativo a Roma y sus dominios, es decir, a la ciudad como
tal y a los paises a ella sometidos, paises todos que han sufrido calamidades antes de la venida

de Cristo, formando con Roma, ya entonces, como el cuerpo del Estado®.

Se podria pensar que Agustin en esta definicion esta haciendo una aguda division entre
la capital, Roma, y el area de los pueblos a ella sometidos, el imperium. Este no es el caso, ya que
la situacion historica no era esa. Roma ya no era, desde el punto de vista econémico, al comienzo
del s. V, mucho mas que otra provincia del imperio, producto de la ordenacion del Imperio de
Diocleciano, pero aqui estd hablando de la Roma historica, cuando era el Imperio Romano.

Agustin relata en los libros siguientes, en especial en el 1V, el crecimiento del imperio
desde la ciudad de Roma. Para esta representacion ha divorciado Roma e Imperio. Suerbaum
opina que en la mayoria de lugares, al hablar del Imperio, no piensa que el gobierno esta en la
ciudad romana; de modo que este término viene a coincidir con el de res publica, toda la res
publica romana significa finalmente a Roma.

Para Suerbaum el concepto imperium es inseparable de la presentacion de su grandeza
y duracion: de su latitudo ac diurnitas y su latitudo ac magnitudo, de la que se habla dos veces
(en IV 3, 1.10) y también en el titulo aparece como comienzo la latitudo imperii (breviculo*™
IV 3,3) Suerbaum considera que para analizar correctamente el término, debemos apreciar con
cuidado la presentacion que hace del Imperio; Agustin utilizara las expresiones, que Suerbaum
considera altisonantes y vacias, tales como populi, regna, o provinciae. Nosotros consideramos,
como hemos visto, que estos términos, en especial populus y regnum, no pueden considerarse
como expresiones vacias.

274 ... quod ad Romam pertinet Romanumque imperium tantum loquar, id est ad ipsam proprie ciuitatem et
quaecumque illi terrarum uel societate coniunctae uel condicione subiectae sunt, quae sint perpessae ante aduentum
Christi, cum iam ad eius quasi corpus rei publicae pertinerent.

275  Breviculum suelen llamarse a los resumenes de los libros en algunas ediciones, algo asi como tambien
llaman “ladillo” a los pequerios comentarios que se hacian al margen en la paginapor los comentaristas juridicos..
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Se podria decir que estos conceptos (asi lo entiende Suerbaum) estan en la concepcion
corriente, y por ello para Suerbaum estan contenidos en la presentacion del Imperio, Imperio
que engloba la presentacion panegirista de su pueblo, Imperio y provincias. Suerbaum dice que
para escapar de estas frases huecas de la ideologia del Imperio, para huir de la idealizacion del
término Imperium en su sentido politico, Agustin utiliza un truco metodologico: En lugar de
imperios considerara dos hombres de caracter diferente y una relacion de bienes diferentes, que
deben servir como representantes de un gran estado imperialista y de un estado mas moderado
en su extension. Tal substitucion de hombres por Estado es legitima:

L. 1V, 3 : Porque cada hombre, a la manera de una letra en el discurso, forma como el elemento
de la ciudad y del Estado, por mucha que sea la extension de su territorio®™.

Suerbaum se percata de la dificultad que supone el uso de los términos regnum e
imperium. Llega a intentar definir sendos conceptos, y lo hace en funcion de la cita anterior para
regnum, mientras que la definicion que hace de imperium es suya:

Regnum: Quantalibet terrarum occupatione latissimum.

Imperium: quaecumque terrarum subiectae.

Para Suerbaum, el hecho de que Agustin puede utilizar ambos términos, es signo de que,
en su opinion, las posibilidades del empleo del término se han ensanchado considerablemente
frente al uso del lenguaje clasico. Nosotros lo que hemos visto, sin embargo, es precisamente lo
contrario, ya que, como esperamos demostrar, el término imperium mantiene su sentido clasico
en sus diferentes usos. Ademas, el término regnum contiene unos matices juridicos, como vimos
anteriormente, que el concepto imperium no tiene, o tiene en menor medida, probablemente a
causa de la introduccion de criterios teologicos.

En esa identificacion que hace Suerbaum entre regnum e imperium sefiala como parece
que Agustin tiene preferencia por el plural de regnum, regna, Es decir, para Suerbaum, Agustin
prefiere el término regna, y esto es producto del desplazamiento del punto de vista de Imperio
romano al de reino en general, cuya justificacion y evaluacion era el punto de salida. Esta es la
razén por la que para Suerbaum la comparacion de los dos reinos, con los dos hombres, debe
servir para la definicion de imperium, no de dos imperios, que no aparece jamas en la Ciudad de
Dios (No se percata Suerbaum de esa gran diferencia, de como hay dos reinos, y no dos imperios,
aspecto fundamental para comprender la distincion entre ambos términos).

De este modo intenta Suerbaum, en la obra citada, comparar nuevamente el uso de
regna, para acercarse al de imperium, a partir de (IV, 4; 1-8), donde realiza la comparacion de
los reinos sin justicia con una banda de ladrones, aspecto ya tratado en el apartado de regnum.
Suerbaum tiende a asimilar ambos conceptos, dando diversos ejemplos como el breviculo de
IV 29, 62, donde habla del romanum regnum; en el resto de capitulos hablara de las fronteras
del imperium romanum. Se confirma, para Suerbaum, de este modo la amplia sinonimia entre
regnum € imperium.

Nosotros opinamos de otro modo, ya que si bien es cierto que en ciertas ocasiones, y
especialmente en aquellas partes de contenido histdrico, podemos encontrar, de manera material,
esa vinculacion tan fuerte entre imperium y regnum, no es asi formalmente y el empleo de uno u
otro no es indistinto, como parece deducirse de la obra Suerbaum.

276 ... nam singulus quisque homo ut in sermone una littera, ita quasi elementum est civitatis et regni, quantalibet
terrarum occupatione latissimi.
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L. 111, 2: He prometido también mostrar cual era su conducta moral, y la causa por la que se ha
dignado acrecentar y favorecer su imperio el verdadero Dios, de quien depende todo reino?”.

Pero la gran diferencia entre ambos conceptos la encontraremos en las concepciones
teologicas de Agustin, que producen una diferenciacion completa de ambos como veremos a
continuacion.

Nuestro andlisis viene a confirmar como el concepto imperium en Agustin mantiene
un fuerte sentido clasico. De este modo vemos como con ¢l designa el cargo de imperator, por
ejemplo cuando habla de Marco Marcelo en I, 6; Marco Régulo; en I, 15; I, 24; o en sentido
general en IV, 5 y I1I, 26, (en ambos casos se refiere a lo mismo y son practicamente iguales):

L. 111, 26: ;Cudntos generales de Roma tuvieron que rendirse ante este aluvion!’’s

También se asocia en el sentido de emperador, no ya de general, que aparece al citar en
diversos lugares a diferentes emperadores: Constantino, L. V, 25; Teodosio, y sucesores L. V,
25-26, Valentiniano, L. XVIII, 52,2; Honorio, L. XVIII, 54,1:

L. V, 24: Si llamamos felices a algunos emperadores cristianos, (...) Lllamamos realmente
felices a los emperadores cristianos cuando gobiernan justamente; (...) A estos emperadores los
proclamamos felices’”;

Mas muestras del sentido clasico (de forma que no puede ser negado como hacen
diversos autores) del término regnum en Agustin, son las diversas ocasiones en las que éste
aparece cuando cita a otros autores, como por ejemplo: a Virgilio, L. I1, 22,2; L. II, 29,1; L. III,
10; L. V, 12,2; Salustio, L. II, 18; L. V, 12,3; L. V, 12,5-6; L. IX, 4; Cicer6n (de republica: L.
IV, 4; L. X1V, 23,2: asimilandose a gobierno;) en el sentido de poder, Justino, citando a Trogo
Pompeyo (L. 1V, 6).

También lo emplea en el sentido de gobierno, mandato:

L. XVIII, 20: le sucedié David, después de cuarenta afios del gobierno de Saul’*

L. 11, 30: Por fin llego otro César, llamado luego Augusto, bajo cuyo imperio nacié Cristo®!.

Es cierto que una gran parte de las citas en las que utiliza el término imperium lo hacen
en un sentido que podria interpretarse como el imperium que entiende Suerbaum, en el sentido
de imperio. Y en ellas podemos vincularlo al de regnum, como hace Suerbaum, fijémonos como
en L. III, 10 realiza la misma parabola que en L. IV, 3, respecto a civitas y regnum, simbolizando
en uno el imperio, y en otro el reino, en individuos aislados; o la ya citada L. III, 2, o L. V, 21;
aparte de lo que aduce Suerbaum, por ejemplo al hablar de los limites del Imperio:

L. 11, 17: Este episodio ha tenido una consecuencia mas util mads feliz a pesar de que el recuerdo

de tal engario ha perdurado en los espectaculos circenses, no ha gustado el ejemplo de tal fechoria

ni en la ciudad ni en todo el imperio®.

277  Promiseram etiam me demonstraturum, quos eorum mores et quam ob causam Deus uerus ad augendum
imperium adiuuare dignatus est, in cuius potestate sunt regna omnia.

278 ... quos ille numerus imperatores populi Romani superauerit.

279  Neque enim nos Christianos quosdam imperatores ideo felices dicimus (...)Sed felices eos dicimus, si iuste
imperant (...)Tales Christianos imperatores dicimus esse felices interim spe.

280 ... eoque defuncto Dauid successit in regnum post annos a Saulis imperio quadraginta.

281  Hinc ad alium Caesarem, qui post Augustus appellatus est, peruenerunt, quo imperante natus est Christus.

282 Hoc sane utilius feliciusque successit, quod, etsi ad memoriam fraudis illius circensium spectaculum mansit,
facinoris tamen in illa ciuitate et imperio non placuit exemplum.
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L. 1L, 20: ;Alguien, en sus cabales, establecera un paralelo entre un estado como éste, y no digo
ya el Estado romano, sino el palacio de Sardandpalo?*%

L. III, 10: ;Me responderan que la dominacion romana no se habria podido dilatar tan a lo largo
yalo ancho de la geografia, ni extender su gloria tan brillante, de no haber sido por las continuas
guerras, en constante sucesion unas de otras? jHermosa razon! ;Es que para que un imperio sea
grande debera vivir sin paz? ;jno es preferible para el hombre tener una estatura pequena, pero
con salud, en lugar de aspirar a un cuerpo gigantesco, lleno de continuas molestias, y cuando ya
te hayas hecho gigante no quedar tranquilo, sino padecer mayores molestias cuanto mas grandes
se hacen tus miembros??%

L. I, 2: He prometido también mostrar cudl era su conducta moral, y la causa por la que se ha
dignado acrecentar y favorecer su imperio el verdadero Dios, de quien depende todo reino®.

L. 1V, 5: Esta es mi afirmacion: cuando ya el Imperio Romano habia llegado a su grandeza, tuvo
que sufrir amarguras, para aparecer grande a los paises sometidos, y temible a los demds, ...”*

L. 1V, 5: Y aunque la duracion del Estado se prolongue a través de largas épocas, dada la sucesion
de unos mortales tras la caida de otros, esta fugacidad les concierne a todos cuantos han pasado
en una carrera apresurada por este imperio, durante los cortos dias de su vida, con el fardo de

sus propias obras a la espalda®®.

L. IV, 7: Aunque, en realidad, el Imperio Romano acaba de sufrir un duro golpe, mas bien que un
cambio. Percances como éste ya los ha soportado en épocas anteriores al cristianismo, y se ha
repuesto de nuevo®®,

L. 1V, 8: Preguntemos ahora, si os parece, de entre tan numeroso tropel de divinidades honradas
por los romanos a cudl o cudles de ellas atribuyen las dimensiones y la longevidad de su Imperio®®.

L. 1V, 8: Lo poco que he dicho es para dar a entender que jamas ellos se han atrevido a atribuir
a estas divinidades la creacion, el engrandecimiento ni la conservacion del Imperio Romano. (...)
¢ Cudndo iba a encargarse del imperio Segetia, si no le estaba permitido cuidar al mismo tiempo

las mieses y los drboles?*”

283 Quis hanc rem publicam sanus, non dicam Romano imperio, sed domui Sardanapali comparauerit?.

284  Anrespondent quod nisi assiduis sibique continuo succedentibus bellis Romanum imperium tam longe lateque
non posset augeri, et tam grandi gloria diffamari? Idonea vero causa: ut magnum esset imperium, cur esse deberet
inquietum? Nonne in corporibus hominum satius est modicam staturam cum sanitate habere quam ad molem aliquam
giganteam perpetuis adflictionibus peruenire, nec cum perueneris requiescere, sed quanto grandioribus membris, tanto
maioribus agitari malis?

285  Promiseram etiam me demonstraturum, quos eorum mores et quam ob causam Deus uerus ad augendum
imperium adiuuare dignatus est, in cuius potestate sunt regna omnia.

286 Hoc dico, quod ipsum Romanum imperium iam magnum multis gentibus subiugatis ceterisque terribile
acerbe sensit,

287  Hoc autem de omnibus intellegendum est, qui per ipsum imperium (quamuis decedentibus succedentibusque
mortalibus in longa spatia protendatur) paucis diebus uitae suae cursim raptimque transierunt, actuum Suorum sarcinas
baiulantes.

288  Quamquam Romanum imperium adflictum est potius quam mutatum, quod et aliis ante Christi nomen
temporibus ei contigit et ab illa est adflictione recreatum.

289  Deinde quaeramus, si placet, ex tanta deorum turba, quam Romani colebant, quem potissimum uel quos deos
credant illud imperium dilatasse atque seruasse.

290 Haec autem paucissima ideo dixi, ut intellegeretur nullo modo eos dicere audere ista numina imperium
constituisse auxisse conseruasse Romanum (...) Quando ergo Segetia curaret imperium, cui curam gerere simul et
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L. 1V, 29: Ahora miren a ver en qué concepto tienen a este rey de sus dioses y dador de su Imperio,
cuando, segun estos augurios, esta conceptuado como un adversario, contra el cual es una proeza
ofrecerle resistencia. (...) Quedando a salvo las fronteras del imperio, han podido estos dioses
dejar paso a Cristo, abandonando sus moradas y, sobre todo, el corazon de los creyentes. (...)
Mas tarde los limites del Imperio romano sufrieron una modificacion por voluntad de Adriano en

el Oriente®’.

L. V, 12,1: Veamos ahora cudles fueron las costumbres de los romanos y cudl ha sido la causa
por la que les ha prestado su ayuda para el engrandecimiento de su poder el Dios verdadero, en
cuyas manos estan también los reinos de la tierra. (...)..., ya persuadido de que la propagacion y

el mantenimiento del Imperio Romano no se debe al culto de tales dioses, ...**

L. V, 15: Si este Dios no les concediese ni siquiera la terrena gloria de lograr un magnifico
imperio, no les daria la paga a sus buenas artes, es decir, a sus virtudes, mediante las cuales se
esforzaban por conseguir una gloria tan brillante’”.

L.V, 21: A la vista de lo expuesto no atribuyamos la potestad de distribuir reinos e imperios mas
que al Dios verdadero®™”.

L. XVIII, 22: Roma, en cambio, no pudo dominar con mucha rapidez y facilidad a tantas gentes

de Oriente y Occidente que vemos sometidas al imperio romano, ...**

L. XIX, 7: ..., la extensién misma del imperio ha engendrado guerras de peor clase:...*”*

L. XX, 19,3: Piensan algunos que tales palabras hacian referencia al imperio romano, y que el
apostol Pablo no quiso expresarlo abiertamente para no incurrir en una acusacion de calumnia,
al desearle un mal al romano imperio, dado que se esperaba que fuese eterno®”’.

Ademas, del mismo modo que vimos habla de reinos orientales, habla de imperios
orientales. Por su parte, prestemos atencion a L. XIX, 24; donde se observa como el sentido de
imperio no depende del tamafo, y, mas interesante atn, imperium es lo que tiene una res publica,
con lo que éste término hay que considerarlo de mayor importancia; a pesar de que en otras
ocasiones imperio pueda traducirse por Estado:

segetibus et arboribus non licebat?.

291  Videant ergo quo modo habeant istum regem deorum suorum et datorem regni sui, ut eum auspicia ista pro
aduersario ponerent, cui non cedere pulchrum esset. (...)Non enim confessuri sunt, quod dii cesserint Christo, qui loui
cedere noluerunt; saluis quippe imperii finibus Christo cedere potuerunt et de sedibus locorum et maxime de corde
credentium. (...) Quamquam et postea in orientalibus partibus Hadriani uoluntate mutati sunt termini imperii Romani.

292 Proinde uideamus, quos Romanorum mores et quam ob causam Deus uerus ad augendum imperium adiuuare
dignatus est, in cuius potestate sunt etiam regna terrena. (...) qui iam persuasum esset non illorum deorum cultu
Romanum imperium propagatum atque seruatum, ...

293 ... si neque hanc eis terrenam gloriam excellentissimi imperii concederet: non redderetur merces bonis
artibus eorum, id est uirtutibus, quibus ad tantam gloriam peruenire nitebantur.

294 Quae cum ita sint, non tribuamus dandi regni atque imperii potestatem nisi Deo uero

295  Roma uero tot gentes et Orientis et Occidentis, quas imperio Romano subditas cernimus, non ea celeritate ac
facilitate perdomuit, ...

296 ..., tamen etiam ipsa imperii latitudo peperit peioris generis bella, ...

297  Quidam putant hoc de imperio dictum fuisse Romano, et propterea Paulum apostolum non id aperte scribere
uoluisse, ne calumniam uidelicet incurreret, quod Romano imperio male optauerit, cum speraretur aeternum,
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L. V, 13: Los imperios de Oriente brillaron durante largos periodos. Por eso quiso Dios que
hubiera también uno en occidente, posterior en el tiempo, pero mas célebre que ellos por la vasta
extension de sus dominios®”.

L. XII, 10,2: 4 los imperios persa y macedonio, hasta la llegada de Alejandro, a quien él se dirige,

les asigna mas de ocho mil afios®”.

L. XVIII, 21: Fue traspasado, en efecto, al reino de los medos casi a los mil trescientos cinco
anos, contando el tiempo de Belo, padre de Nino, que fue el primer rey alli, contento con aquel
primer insignificante imperio®”.

L. XIX, 24: Lo que acabo de decir respecto de este pueblo y de este Estado entiéndase, asimismo,
afirmado y sentido de Atenas y demds Estados griegos, de Egipto, de aquel antiguo imperio
asirio, Babilonia, cuando sus Estados eran duerios de grandes o pequerios imperios y, en general,
de cualquier otro Estado de la tierra®”.

L. XVIII, 2,2: Por lo que se refiere al imperio, no hubo en los primeros tiempos ninguno que
alcanzara la extension y el poderio de los asirios®”.

L. III, 9: Pero si este tan estimable don, concedido a Roma o a Pompilio, es obra de los dioses,
Jpor qué ya nunca mas se lo han otorgado al Estado romano, durante los periodos mds dignos
de elogio?%

Igualmente numerosas son, por otra parte, el volumen de referencias que nos hablan de
imperium pero en un sentido clédsico. Este es, el importante sentido de dominio, que vemos lo
aplica a la dominacion romana, que es, aqui si, sinonimo de imperio romano:

L. I, 2: Muchas son las gestas guerreras consignadas por escrito, unas anteriores a Roma, otras

desde su nacimiento hasta el apogeo de su dominio:....>"

L. 1, 21: De ahi que no quebrantaron, ni mucho menos, el precepto de no mataras los hombres
que, movidos por Dios, han llevado a cabo guerras, o los que, investidos de publica autoridad,
y ateniéndose a su ley, es decir, segun el dominio de la razon mas justa, han dado muerte a reos
de crimenes®®.

298  Quam ob rem cum diu fuissent regna Orientis inlustria, uoluit Deus et Occidentale fieri, quod tempore esset
posterius, sed imperii latitudine et magnitudine inlustrius

299  Persarum autem et Macedonum imperium usque ad ipsum Alexandrum, cui loquebatur, plus quam octo
annorum milia ille constituit

300 Ad Medos quippe translatum est post annos ferme mille trecentos quinque, ut etiam Beli, qui Ninum genuit et
illic paruo contentus imperio primus rex fuit, tempora computentur.

301  Quod autem de isto populo et de ista re publica dixi, hoc de Atheniensium uel quorumcumque Graecorum,
hoc de Aegyptiorum, hoc de illa priore Babylone Assyriorum, quando in rebus publicis suis imperia uel parua uel magna
tenuerunt, et de alia quacumque aliarum gentium intellegar dixisse atque sensisse.

302  Nam quantum adtinet ad imperium, nullum maius primis temporibus quam Assyriorum fuit, nec tam longe
lateque diffusum

303  Sed si hoc tam magnum bonum dii illi Romae uel Pompilio contulerunt, cur imperio Romano per ipsa tempora
laudabilia id numquam postea praestiterunt?

304  Tot bella gesta conscripta sunt uel ante conditam Romam uel ab eius exortu et imperio

305 ... et ideo nequaquam contra hoc praeceptum fecerunt, quo dictum est: Non occides, qui Deo auctore bella
gesserunt aut personam gerentes publicae potestatis secundum eius leges, hoc est iustissimae rationis imperium,
sceleratos morte punierunt
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L. 1, 36: En segundo lugar, voy a exponer el motivo por el que el Dios verdadero se digno prestar
su auxilio a algunas formas de su conducta para engrandecer el dominio de Roma’”.

L. I, 1: Me ceriiré exclusivamente a lo relativo a Roma y sus dominios, es decir, a la ciudad como
tal y a los paises a ella sometidos, paises todos que han sufrido calamidades antes de la venida

de Cristo, formando con Roma, ya entonces, como el cuerpo del Estado’”.

L. I, 15,3: Todas estas victorias, ganadas con rios de sangre y con tan amargas calamidades,
apenas lograron ensanchar sus dominios en unas veinte millas alrededor de Roma, territorio que

no admite comparacion con el que hoy tienen algunas ciudades, al menos, de Getulia®®,

L. 1V, 2: ...padecidos tanto por la urbe como por las provincias sometidas a sus dominios (...) jY
qué poco he tratado, cinéndome tinicamente a Roma y sus dominios!*”

L. 1V, 3: Pasemos ya a considerar el peso de las razones que asisten a los paganos para que
tengan la osadia de atribuir la gran amplitud y la larga duracion de la dominacion romana a
esos dioses, ...’

L. IV, 15: ... es como se han ensanchado los dominios de Roma, sin mover Jupiter un dedo®"

Y un largo etc., como L. V, 18,3; L. V, 19;...
Dentro de la concepcion clasica y en esta misma linea encontramos otras referencias en
las que con este término se refiere a la autoridad en sentido militar, como en V, 18,2:

L. 1V, 4: Son un grupo de hombres, se rigen por un jefe, se compometen en pacto mutuo, reparten
el botin segun la ley por ellos aceptada®”.

L.V, 18,2: Hubo otro noble romano, llamado Torcuato, que también ejecuto a su hijo por haber
desencadenado una lucha, y no precisamente contra su patria, sino a su favor, pero en contra de

sus ordenes, es decir, en contra de la orden del general, su padre’”.

Lo que también lo vemos reflejado en el sentido de “mandato”:

306 Deinde monstrandum est, quos eorum mores et quam ob causam Deus uerus ad augendum imperium adiuuare
dignatus est

307 ... quod ad Romam pertinet Romanumque imperium tantum loquar, id est ad ipsam proprie ciuitatem et
quaecumque illi terrarum uel societate coniunctae uel condicione subiectae sunt, quae sint perpessae ante aduentum
Christi, cum iam ad eius quasi corpus rei publicae pertinerent.

308 ... cum illae omnes uictoriae tam multo sanguine et tantis emptae calamitatibus uix illud imperium intra
uiginti ab Vrbe milia dilatauerint; quantum spatium absit ut saltem alicuius Getulae ciuitatis nunc territorio comparetur.
309 ...quae illa ciuitas pertulit uel ad eius imperium prouinciae pertinentes (...) Et quam pauca dixi de sola ipsa

ciuitate atque eius imperio!

310  Iam itaque uideamus, quale sit quod tantam latitudinem ac diuturnitatem imperii Romani illis diis audent
tribuere

311 ...etiam feriato loue creuit imperium.

312 Manus et ipsa hominum est, imperio principis regitur, pacto societatis astringitur, placiti lege praeda
dividitur.

313 Si alius etiam Romanus princeps, cognomine Torquatus, filium, non quia contra patriam, sed etiam pro
patria, tamen quia contra imperium suum, id est contra quod imperauerat pater imperator, ab hoste prouocatus iuuenali
ardore pugnauerat, licet uicisset, occidit, ne plus mali esset in exemplo imperii contempti quam boni in gloria hostis
occisi
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L. 1, 23: Y si Torcuato ejecuto a su hijo con general aplauso, aquel hijo que, en contra de sus
ordenes, lucho contra el enemigo quedando incluso victorioso, (...) jera acaso mdas deshonroso
quedar vencedor en contra del mandato que soportarlo con contra del honor?3'*

L. VI, 13: Le quitaron el hijo a Tito Latinio y le dieron una enfermedad porque rehuia su
mandato, y en cambio se la quitaron cuando cumplié sus ordenes®.

O bien al comprender imperium como poder, especialmente en el sentido militar, o
como poderio o potestad (especialmente en XV, 2):

L. I, 30: Pero este vuestro querido Escipion, pontifice mdximo, declarado como el hombre mas
honrado de la Republica por el Senado en pleno, temia que os iba a sobrevenir esta desgracia,
y por eso rechazaba la destruccion de Cartago, rival entonces del poder romano, y se oponia a
Catén, que abogaba por su ruina’’s.

L. L. I, 18,1: Examinemos ahora el periodo correspondiente a las guerras Punicas. En un
principio la victoria se mantuvo varios afios vacilante e incierta para el poderio militar de uno

y otro bando®”’.

L. 10, 19: Seria interminable el recordar las catdstrofes de los dos pueblos, enfrentados entre
si a lo largo y a lo ancho de la tierra. Tan es asi, que, segun la propia confesion de quienes se
propusieron narrar no tanto las guerras de Roma, cuanto el tratar su poderio militar, el vencedor

tenia todas las apariencias de vencido®'®.

L. III, 21: Pero en la ultima guerra punica, Escipion el Menov, de un solo ataque, destruyo de raiz
a la rival del poderio romano —de ahi le ha venido el sobrenombre de Africano-".

L. I, 26: Aquellas gentes de Italia, sobre las que pesaba fuertemente el poderio romano,
quedaban domadas como si se tratara de una raza de salvajes®”.

L. 1V, 5: ;Qué les importa a los adoradores de los dioses que vivieron bajo el reinado de Romulo,
muertos tiempos ha, que tras ellos el poderio romano se haya engrandecido enormemente, siendo
asi que ellos mismos se encuentran en los infiernos enfrentados a sus propias causas?’*

L. V, 16: No ha sido, pues, ensanchado el poderio romano, hasta alcanzar la humana gloria,
unicamente para recompensar adecuadamente a estos hombres, lo ha sido también para que

314 Nam si eum filium, qui contra imperium in hostem pugnauerat, etiam uictorem laudabiliter Torquatus occidit,
(...)An turpius erat contra imperium esse uictorem, quam contra decus ferre uictorem?

315 Tito Latinio auferentes filium et inmittentes morbum, quod eorum abnuisset imperium, eumque morbum
retrabentes, cum iussa complesset;

316  Atille Scipio pontifex maximus uester, ille iudicio totius senatus uir optimus, istam uobis metuens calamitatem
nolebat aemulam tunc imperii Romani Carthaginem dirui et decernenti ut dirueretur contradicebat Caton

317  Iam uero Punicis bellis, cum inter utrumque imperium uictoria diu anceps atque incerta penderet populique
duo praeualidi impetus in alterutrum fortissimos et opulentissimos agerent.

318  Secundo autem bello Punico nimis longum est commemorare clades duorum populorum, tam longe secum
lateque pugnantium; ita ut his quoque fatentibus, qui non tam narrare bella Romana quam Romanum imperium laudare
instituerunt, similior uicto fuerit ille qui uicit.

319 Sed ultimo bello Punico uno impetu alterius Scipionis, qui ob hoc etiam ipse Africani cognomen inuenit,
aemula imperii Romani ab stirpe deleta est

320 ... ut omnes fere Italae gentes, quibus Romanum maxime praepollebat imperium, tamquam saeua barbaries
domarentur!

321  Quid enim interest eorum, qui sub Romulo deos coluerunt et olim sunt mortui, quod post eorum mortem
Romanum tantum creuit imperium, cum illi apud inferos causas suas agant?
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los ciudadanos de aquella ciudad eterna, mientras son peregrinos de aqui abajo, se fijen con
atencion y cordura en sus ejemplos. Verdn como debe ser amada la patria celeste por la vida
eterna, cuando tanto amaron la terrena sus ciudadanos por la gloria humana’*.

L.V, 17,1: Sobre todo si a continuacion se hacia lo que andando el tiempo se hizo con sumo
agrado de todos y en un rasgo de gran humanidad: que todos los que formaban parte del Imperio
Romano fueran miembros de la comunidad ciudadana, convirtiéndose en ciudadanos romanos’*

L. X1V, 15,2: ;quién puede describir cumplidamente la gravedad de la desobediencia en cosa tan
facil mandada por potestad tan soberana y que amenaza con castigo tan grande?’**

(Por qué nosotros no compartimos las posiciones que, por ejemplo, tiene Suerbaum?
Esto es, (Por qué no vinculamos el término imperium, con el de regnum, como hace un gran
nimero de autores?

Un aspecto que diferencia de forma fundamental ambos conceptos en la obra
agustiniana es, como hemos visto, la constante oposicion entre civitas Dei y civitas terrena. Ese
juego dialéctico entre civitas Dei y civitas terrena lo encontramos totalmente identificado en la
oposicion regnum Dei y regnum terrenum, como ya hemos visto. Sin embargo, ese elemento
constante en la Ciudad de Dios, no aparece reflejado en lo que ataiie al concepto imperium.
Esta es la razon por la que no podemos identificar regnum con imperium. Pero jpor qué no se
reproduce con el término imperium esa dialéctica que es constante en toda la obra? La respuesta
la encontramos en la concepcion profunda que Agustin tiene del término imperium, concepcion
muy ligada a lo filoséfico-teologico-moral. Encontramos el uso, procedente de las Sagradas
Escrituras, de la expresion imperium Dei, (cosa que jamas se produce en lo que atafie al &mbito
conceptual de civitas terrena), y mas frecuentemente vemos como utiliza el verbo imperare
siendo su sujeto Deus, por ejemplo a lo largo del libro XV (L. XV, 26,1; 27,4):

L. XII, 3: La Escritura llama enemigos de Dios a quienes se oponian a su dominio, no por
naturaleza, sino por sus vicios’”,

L. XX, 2: Y, sin embargo, cuando ha querido El, que con su soberano ordenamiento y su poder
gobierna su propia creacion, la estrella mas conocida de todas por sus dimensiones y su brillantez
cambié de color, ...%*¢

Ademas, en el libro XIX, especialmente en XIX, 16, habla del justo derecho de dominio
(imperium), y de este modo se nos revela ese sentido profundo del término imperium, y en esta
tarea nos ayuda ver cudles son los elementos que son capaces de poseer ese imperium. Estos
son, en primer lugar, y como ya hemos visto, Dios, y después, la Voluntad, (esto esta ligado a la

322 Proinde non solum ut talis merces talibus hominibus redderetur Romanum imperium ad humanam gloriam
dilatatum est; uerum etiam ut ciues aeternae illius ciuitatis, quamdiu hic peregrinantur, diligenter et sobrie illa intueantur
exempla et uideant quanta dilectio debeatur supernae patriae propter uitam aeternam, si tantum a suis ciuibus terrena
dilecta est propter hominum gloriam.

323 ... praesertim si mox fieret, quod postea gratissime atque humanissime factum est, ut omnes ad Romanum
imperium pertinentes societatem acciperent ciuitatis et Romani ciues essent
324 ... quisnam satis explicet, quantum malum sit non oboedire in re facili et tantae potestatis imperio et tanto

tenente supplicio?

325  Dicuntur autem in scripturis inimici Dei, qui non natura, sed uitiis aduersantur eius imperio,

326 Et tamen, quando ille uoluit, qui summo regit imperio ac potestate quod condidit, stella prae ceteris
magnitudine ac splendore notissima colorem, ...
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cuestion del libre albedrio que es bastante compleja y ha sido generalmente mal interpretada),
larazon o la ley:

L. X1V, 23,3: Pero cuando la voluntad, con su imperio, retiene a los otros miembros, sin los cuales
no pueden alcanzar lo que desean los que son excitados por la libidine contra la voluntad, queda

a salvo la castidad, sin que se haya perdido, sino suspendido el deleite del pecado’”.

Es mas, esos diferentes dominios estan jerarquizados, en funcion del mayor o menor
imperium, siendo el imperium absoluto el de Dios:

L. XIX, 25: Por mas laudable que parezca el dominio del alma sobre el cuerpo y de la razon sobre
las pasiones, si tanto el alma como la razon no estan sometidas a Dios, tal como el mismo Dios lo
mando, no es recto en modo alguno el dominio que tienen sobre el cuerpo y las pasiones. ;De qué
cuerpo, en efecto, puede ser dueiia un alma, o de qué pasiones, si desconoce al verdadero Dios y

no se somete a su dominio, sino que se prostituye a los mds viciosos y corruptores demonios ?3%

Lo que intentamos decir es que no podemos vincular el sentido de regnum al de
imperium, ya que su conceptualizacion es diferente. Mientras encontramos un regnum diaboli,
no encontramos un imperium diaboli, ni terreno, ya que el sentido de imperium es el de dominio
justo, ya que hay un dominio (imperium) justo, como dice en XIX, 16. Asi se explica que si
encontremos un imperium Dei. Este sentido de dominio impide la existencia de un imperium
diaboli, y solo ese sentido de dominio, es de justo dominio. El diablo no posee dominio alguno,
sino que so6lo posee la maxima voluntad contra ese justo dominio. Pero vemos cémo es Dios el
que mantiene su dominio sobre el diablo:

L. XXII, 24,1: En realidad, al lanzar sobre ella esa condenacion, ni le arrebato todo lo que le
habia dado (de otra manera ni existiria siquiera), ni la emancipo de su potestad, incluso cuando
la sujeto al diablo, para su castigo, ya que ni al mismo diablo ha excluido de su imperio®”.

Lo que vemos es la vinculacion al imperium del alma sobre el cuerpo, y de Dios sobre
el alma, y el pecado como el movimiento de la voluntad que va contra ese legitimo dominio y en
el que podemos incluir tanto los pecados de los hombres como de los angeles.

En estas consideraciones estamos en el ambito teoldgico, que creemos es el que
verdaderamente explica el sentido de imperium. Lo mas interesante es cuando vemos esa
aplicacion a la realidad historica, ya que nos explica el que serd, por un lado, el imperium
escatoldgico de Dios, en el que ya no haran falta esos otros componentes que poseen imperium
en esta realidad como es la razon:

L. XIX, 27: Pero en aquella paz final, hacia donde debe tender y por la que hay que conseguir esta
santidad, nuestra naturaleza, recuperada su integridad por la inmortalidad y la incorrupcion, no
tendra inclinaciones viciosas, nada se enfrentard contra nadie, ni por parte de si mismo ni de
algun otro; y no serd necesario que la razon tenga sometida bajo su control a las inclinaciones

327 Sed cum alia membra retinentur uoluntatis imperio, sine quibus illa, quae contra uoluntatem libidine
concitantur, id quod appetunt implere non possunt, pudicitia custoditur, non amissa, sed non permissa delectatione
peccati.

328  Quamlibet enim uideatur animus corpori et ratio uitiis laudabiliter imperare, si Deo animus et ratio ipsa non
seruit, sicut sibi esse seruiendum ipse Deus praecepit, nullo modo corpori uitiisque recte imperat. Nam qualis corporis
atque uitiorum potest esse mens domina ueri Dei nescia nec eius imperio subiugata, sed uitiosissimis daemonibus
corrumpentibus prostituta?

329  Neque enim damnando aut totum abstulit quod dederat, alioquin nec esset omnino, aut eam remouit a sua
potestate, etiam cum diabolo poenaliter subdidit, cum nec ipsum diabolum a suo alienarit imperio;
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viciosas —que habran ya desaparecido-. Dios mandara al hombre, el alma al cuerpo, y al obedecer
serd tanta la suavidad y la facilidad, cuanta serd la felicidad en el gozo de vivir y reinar’®.

Es decir, en el plano escatologico, el imperium de Dios sera absoluto, y deberemos
vincular el término imperium con los de caritas o iustitia, que también seran perfectos en esa
civitas Dei escatologica. Acerquémonos ahora al sentido de imperium en el plano fisico. Esto
nos hace volver a la cita de XIX, 25. En esta cita se plantean unas cuestiones de indole teologica
que afectan a la concepcion de este imperium en la vida presente. En esta cita imperium parece
vincularse mas a una capacidad de la voluntad frente a los vicios, pero lo mas interesante es la
jerarquizacion en importancia de cada dominio, necesario en la vida presente:

L. XIX, 25: Por mas laudable que parezca el dominio del alma sobre el cuerpo y de la razon sobre
las pasiones, si tanto el alma como la razon no estan sometidas a Dios, tal como el mismo Dios lo
mando, no es recto en modo alguno el dominio que tienen sobre el cuerpo y las pasiones. ;De qué
cuerpo, en efecto, puede ser dueiia un alma, o de qué pasiones, si desconoce al verdadero Dios y
no se somete a su dominio, sino que se prostituye a los mas viciosos y corruptores demonios?%%!

Junto al imperium del alma y la razén, encontramos otro imperium, necesario en esta
vida, que es el imperium de la Ley. En este punto debemos remarcar que la misma idea de Ley
se liga a la Justicia, y como veremos, solo habré Ley, es decir, leyes con auténtica justicia, dentro
de la ciudad de Dios, que es la Iglesia.

L. XXI, 16: Llega luego la edad capaz de mandamientos y de someterse al imperio de la ley’*.

Llegado a este punto es la hora de acercarnos al papel de imperium en la dialéctica de
civitas Dei/civitas terrena. Y su papel es similar al de los conceptos filosoficos de justicia y
caridad. La civitas terrena, en este caso civitas impiorum, carecera de la justicia precisamente
por la negacion del Imperium Dei, que supone la negacion de esos otros dos imperios menores,
de la razon y el alma; y niega, a su vez, la existencia en dicha civitas de un Derecho, como tal,
ya que careceria de justicia:

L. XIX, 24: La ciudad de los impios carece de la auténtica justicia, en general, rebelde como es
a la autoridad de Dios, que le manda no ofrecer sacrificios mas que a El y, consiguientemente, al
alma ser dueria del cuerpo y a la razon de los vicios de una manera justa y constante’,

Por otro lado, la civitas Dei, la encontramos simbolizada en la casa del justo:

L. XX, 14: En efecto, mandan aquellos que se preocupan, por ejemplo, el marido a la mujer, los
padres a sus hijos, los duerios a sus criados. Y obedecen los que son objeto de esa preocupacion;
(...) Pero en casa del justo, cuya vida es seguin la fe, y que todavia es lejano peregrino hacia aquella

330 Inilla uero pace finali, quo referenda et cuius adipiscendae causa habenda est ista iustitia, quoniam sanata
inmortalitate atque incorruptione natura uitia non habebit nec unicuique nostrum uel ab alio uel a se ipso quippiam
repugnabit, non opus erit ut ratio uitiis, quae nulla erunt, imperet; sed imperabit Deus homini, animus corpori, tantaque
ibi erit oboediendi suauitas et facilitas, quanta uiuendi regnandique felicitas. Et hoc illic in omnibus atque in singulis
aeternum erit aeternumque esse certum erit, et ideo pax beatitudinis huius uel beatitudo pacis huius summum bonum
erit.

331  Quamlibet enim uideatur animus corpori et ratio uitiis laudabiliter imperare, si Deo animus et ratio ipsa non
seruit, sicut sibi esse seruiendum ipse Deus praecepit, nullo modo corpori uitiisque recte imperat. Nam qualis corporis
atque uitiorum potest esse mens domina ueri Dei nescia nec eius imperio subiugata, sed uitiosissimis daemonibus
corrumpentibus prostituta?

332 Cum autem uentum fuerit ad aetatem, quae praeceptum iam capit et subdi potest legis imperio

333 Generaliter quippe ciuitas impiorum, cui non imperat Deus oboedienti sibi, ut sacrificium non offerat nisi
tantummodo sibi, et per hoc in illa et animus corpori ratioque uitiis recte ac fideliter imperet, caret iustitiae ueritate.
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ciudad celeste, hasta que los que mandan estdn al servicio de quienes, segun las apariencias, son
mandados. Y no les mandan por afan de dominio, sino por su obligacion de mirar por ellos; no
por orgullo de sobresalir, sino por un servicio lleno de bondad**.

Lo que define tras estas palabras es la Iglesia catdlica, que frente a la civitas terrena,
si tiene imperium. De este modo al término imperium, que en multilples ocasiones tiene el
sentido tradicional de Imperio, se le otorga un valor mayor que lo enlaza con cuestiones morales,
como Caritas y lustitia, y, a través de la justicia, también juridicas. A su vez, el uso del término
imperium, aplicado a realidades politicas temporales ajenas a la Iglesia, lo atribuimos a que en
€s0s casos no esta haciendo consideraciones teologicas, sino que obedece al uso que en la época
de Agustin era el tradicional, esto es, esta refiriéndose al dominio fisico de esa entidad politica,
mientras en esos otros casos de indole teoldgica, se refiere a un dominio de indole espiritual. La
afirmacion de ese dominio espiritual no supone en ningtin caso el menoscabo o menosprecio del
dominio fisico en si mismo, sino s6lo cuando éste atente al dominio espiritual.

Al hablar de imperium, queremos acentuar ese valor juridico que supone la existencia
de un imperium Dei, aplicado a la Iglesia. Ese valor es patente, y muy ligado, como hemos
dicho, a la idea de justicia en el plano moral, y que supone, como veremos con mas claridad
posteriormente, la defensa, como minimo implicita, de la autoridad eclesiastica en general, y de
la existencia del Derecho canonico en particular.

En los sermones destaca el uso verbal en la distincion de las categorias “imperium” y
“regnum”. Se observa la diferencia que ostenta con imperare, encontrandose el reino en un plano
inferior al del imperium, concepcion que perdurara en lo politico, configurandose Imperio como
la forma de poder soberano superior e independiente de cualquier otro. Una nueva manifestacion
de la influencia de criterios teologicos en el plano juridico-politico, donde reino es la mera
ostentacion de dominio, frente al imperio que, como también hemos visto, es el dominio justo,
dominios que van desde la realidad temporal al plano escatologico o al intimismo personal en la
lucha individual entre el reino de la carne y el imperio del espiritu.

Esa distincion la volvemos a poner de manifiesto en el analisis de imperium y de la
forma verbal imperare, que viene a coincidir con lo sefialado en La Ciudad de Dios. Asi, dejando
a un lado al Imperio o al emperador romanos, asi como a la administraciéon romana (momento
en el que hicimos referencia a la legislacion romana perseguidora de herejes y cismaticos asi
como a algunos privilegios eclesiasticos), encontramos la expresion imperium Dei vinculado con
la autoridad divina. En él apreciamos como, junto a la asimilacion de Cristo con el emperador,
asume el derecho y la practica procesal romana, incorporando de esta forma el caracter cientifico
y logico del derecho romano, e incluso viene a enunciar (de una forma primaria) al tratar sobre
coémo debe ser interpretado el texto biblico, la funcién que adquieren los Principios generales del
Derecho en el actual ordenamiento.

334 Hinc itaque etiam pax domestica oritur, id est ordinata imperandi oboediendique concordia cohabitantium
imperant enim, qui consulunt, sicut uir uxori, parentes filiis, domini seruis. Oboediunt autem quibus consulitur (...) Sed
in domo iusti uiuentis ex fide et adhuc ab illa caelesti ciuitate peregrinantis etiam qui imperant seruiunt eis, quibus
uidentur imperare. Neque enim dominandi cupiditate imperant, sed officio consulendi, nec principandi superbia, sed
prouidendi misericordia.
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9.- RES PVBLICA

Este término de Res publica, como ya sefial6 Suerbaum (1961), puede resultar
especialmente enriquecedor debido a la polémica que se crea entre Agustin y Cicerén en torno
a la definicién de Res publica. Sin embargo, opinamos que la forma en que con mayor claridad
podremos entenderlo es con el andlisis minucioso de la aparicion del término a lo largo de la
Ciudad de Dios.

En primer lugar, el término res publica es utilizado de forma mayoritaria para referirse al
Imperio romano, o mejor dicho, al Estado romano. En este uso debemos destacar, como lo hace
por ejemplo Suerbaum, que con res publica no identifica una forma de organizacion especifica;
lo utilizaré tanto al hablar de la época de la monarquia, como para la época republicana o para
la del Imperio. Esto indica que el sentido del término en Agustin es el que tenia en la propia
época de Agustin y el de las fuentes que utiliza, especialmente Cicerdn y Salustio. No creemos
que podamos admitir la opinion de Marshall (1952), por la que, al proceder una gran parte de las
citas de res publica de Salustio y Cicerén, considera que el término no difiere casi en absoluto
del lenguaje de los clasicos. Es cierto que en grandes términos no difiere, pero si lo hara cuando
analicemos su valor en la dialéctica civitas Dei/ civitas terrena.

Entre las fuentes queremos destacar como la obra de Cicerén De Republica es citada de
forma constante:

L. I, 9: Y es Ciceron quien nos lo transmite en su obra sobre la Republica, donde Escipion, en
una disputa, dice: (...) he creido conveniente citar textualmente este parrafo del libro 1V de la
Republica, ...’

L. I, 11: Y asi, segun nos recuerda el citado libro de La Republica (4,13), el ateniense Esquines,
orador de primera talla, después de ser actor de tragedias en su juventud, tomo las riendas del

estado’*®.

L. I, 12: Los romanos, por su parte, no permitieron que su vida y su reputacion estuviera al
capricho de los baldones y de las injurias de los poetas, como de ello se gloria Escipion en la
citada disputa de La Republica®”.

L. M1, 15,1: En su obra sobre La Republica lo elogia por boca de Escipién, y dice: ...%%

335 Cicero testatur in libris, quos de re publica scripsit, ubi Scipio disputans ait: (...)Haec ex Ciceronis quarto
de re publica libro ad uerbum excerpenda arbitratus sum, ...

336 ... quod in eo quoque de re publica libro commemoratur, et Aeschines Atheniensis, uir eloquentissimus, cum
adulescens tragoedias actitauisset, rem publicam capessiuit

337 At Romani, sicut in illa de re publica disputatione Scipio gloriatur, probris et iniuriis poetarum subiectam
uitam famamgque habere noluerunt, capite etiam sancientes, tale carmen condere si quis auderet.

338 ... quando et laudans eum in libris de re publica Scipionisque sermone: ...
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L. 101, 30: Entre ellos estd Ciceron, ese elocuente artifice de la politica de Roma*¥.
L.V, 13: Ya Ciceron, en su obra sobre la Republica, no pudo pasar por alto este pensamiento.

L. X1V, 23,2: ;No dijo Ciceron en su obra La Republica, al tratar de la diferencia de gobiernos, y
tomando como modelo la naturaleza del hombre, que a los miembros del cuerpo se los mandaba
como hijos por la facilidad en obedecer? En cambio, se reprimiria con mano mas dura, como a

siervos, las partes viciosas del espiritu’®.

L. XXII, 4: Argumentan con toda sutileza, a su entender, contra la resurreccion de los cuerpos, y
repiten el argumento ya citado por Ciceron en el libro tercero de La Repuiblica®”.

L. XXII, 28: De ello habla Cicerdn en sus libros sobre La Repuiblica, ...’

La mayoria de ocasiones en las que usa éste término** es, como decimos, para referirse

al estado romano (romana res publica) o a la nocion Estado de forma general, y normalmente
ligado a la narracion historica.

De este modo encontramos multiples ocasiones en las que habla de esa romana res
publica:

L. 1, 15: Alld se fue, y, como estaba persuadido de la desventaja para Roma de este cambio de

prisioneros, convencié al senado a no realizarlo®”.

L. 1, 30: En efecto, destruida Cartago, es decir, alejado y desaparecido de Roma el terror,
inmediatamente comenzaron a surgir, como consecuencia de la situacion prospera, enorme
cantidad de lacras: ...’

L. I, 33: Y ni siquiera en vuestra seguridad buscdis la paz de vuestra Patria, sino la impunidad
de vuestro desenfreno’’s;

L. 11, 18,2: Si este periodo es como hemos visto, y de él se proclama que es el de mds esplendor y
el mejor de la Republica romana,.... Enumera Salustio, a continuacion, infinidad de datos sobre
los vicios de Sila y demds bochornos de la Republica®”.

L. I, 19: Aqui tenéis como Roma (...) “se fue transformando, y de la mas hermosa Republica
que era, se volvio la mas corrompida y viciosa”. (...) Y ellos, no obstante, siguen sin imputarle
a sus dioses el estado de suma depravacion de la Patria como consecuencia del desenfreno y

339 ...inter quos et Cicero, disertus ille artifex regendae rei publicae.

340  Nonne Cicero in libris de re publica, cum de imperiorum differentia disputaret et huius rei similitudinem ex
natura hominis adsumeret, ut filiis dixit imperari corporis membris propter oboediendi facilitatem, uitiosas uero animi
partes ut seruos asperiore imperio coherceri?

341  Acute sibi argumentari uidentur aduersus corporum resurrectionem et dicere quod in tertio de re publica
libro a Cicerone commemoratum est.

342 Quod quidem sic tangit in libris de re publica Tullius, ...

343  Entre otras: L. III, 17,1; L. I, 27; L. V, 15; L. V, 22; L. V, 24; L. 11, 20; L. 11, 24,1; L. 111, 7; L. 111, 17,1-2; L.
11, 20; L. 111, 21; L. 111, 30; L. IV, 2; L. V, 12,2; L. V, 12,5; L. V, 12,6; L. V, 13; L. V, 18,2;

344  Perrexit ille atque in senatu contraria persuasit, quoniam non arbitrabatur utile esse Romanae rei publicae
mutare captiuos.

345  Deleta quippe Carthagine magno scilicet terrore Romanae rei publicae depulso et extincto tanta de rebus
prosperis orta mala continuo subsecuta sunt...

346  Neque enim in uestra securitate pacatam rem publicam, sed luxuriam quaeritis inpunitam

347  Porro si illa tempora talia reperiuntur, quibus pulcherrima atque optima fuisse praedicatur Romana res
publica, (...)Dicit deinde plura Sallustius de Sullae uitiis ceteraque foeditate rei publicae, ...
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rapacidad, no menos que de su conducta moral, cruel e indecente, anterior a la venida de Cristo.

(.)3

L. 101, 19: ..., a los ya libertos, dispuestos a luchar por la Republica romana, les faltaban armas®®.

L. I, 36: Me quedan todavia varias cosas que replicar a quienes achacan los desastres del Estado
romano a nuestra religion, por obra de la cual existe prohibicion de sacrificar a sus dioses™.

L. 11, 20: ;Alguien, en sus cabales, establecerd un paralelo entre un estado como éste, y no digo
ya el Estado romano, sino el palacio de Sardandpalo?**!

L. I, 21: Y seguidamente un tal cumulo de males infesto al Estado romano, por causa de su
prosperidad y seguridad politica, fuente ésta de inmoralidad y de los males restantes, que se puso
de manifiesto ser mds nociva la fulminante caida de Cartago, que lo fuera su enemistad, tanto
tiempo alimentada. (...)

Todo lo concentré en un absolutismo tirdnico, bajo las apariencias de una restauracion y

renovacion de la republica, extenuada por una especie de decrepitud enfermiza....’”

O bien sigue refiriéndose a ese estado romano pero sin la expresion romana res publica,
(en funcion del contexto) o bien hablando de res publica en general, es decir, de la nocion Estado
en abstracto:

L. I, 16: Nos dice Salustio que en la Republica reinaban unas leyes sabiamente administradas,
pero por la premura del miedo, no por la inspiracién de la justicia’”.

L. I, 33: Nunca creyo él en la felicidad de un Estado de erguidas murallas, pero arruinadas
costumbres®*.

L. 11, 5: El nos diria si estaba de acuerdo en que a su madre, como recompensa a sus méritos por
parte del estado, se le decretasen honores divinos®”.

L. II, 13: ;Como es posible que los romanos no hayan llegado a darse cuenta, por todo esto, de
que los suyos no son dioses, y, menos aun, dignos de que un Estado les tribute honores divinos 7>

348  Ecce Romana res publica (...) "paulatim mutata ex pulcherrima atque optima pessima ac flagitiosissima facta
est”. (...)Et tamen luxu atque auaritia saeuisque ac turpibus moribus ante aduentum Christi rem publicam pessimam ac
fagitiosissimam factam non inputant diis suis

349 ..., iam libertis, pro Romana re publica pugnaturis arma defuerunt.

350  Sed adhuc mihi quaedam dicenda sunt aduersus eos, qui Romanae rei publicae clades in religionem nostram
referunt, qua diis suis sacrificare prohibentur.

351 Quis hanc rem publicam sanus, non dicam Romano imperio, sed domui Sardanapali comparauerit?

352 ... ac deinde tantis malorum aggeribus oppressa Romana res publica, ut prosperitate ac securitate rerum,
unde nimium corruptis moribus mala illa congesta sunt, plus nocuisse monstretur tam cito euersa, quam prius nocuerunt
tam diu aduersa carthago.(...)

Sed contentiosam et exitiosam et plane iam eneruem ac languidam libertatem omni modo extorsisse Romanis
et ad regale arbitrium cuncta reuocasse et quasi morbida uetustate conlapsam ueluti instaurasse ac renouasse rem
publicam

353 Ideo dicit aequo et modesto iure gestam rem publicam metu premente, non persuadente iustitia.

354  Neque enim censebat ille felicem esse rem publicam stantibus moenibus, ruentibus moribus.

355  Diceret nobis, utrum matrem suam tam optime de re publica uellet mereri, ut ei diuini honores decernerentur

356  Cur non ergo hinc magis ipsi intellecti sunt non esse dii ueri nec omnino digni, quibus diuinos honores
deferret illa res publica?

113



L. II, 16: No se han preocupado en absoluto los dioses de que sus adoradores quedasen a salvo
de los males, tanto del alma como de la conducta externa privada y social, males éstos de tal
magnitud que son la ruina de los Estados, aun cuando queden en pie las ciudades, segun el
testimonio de los sabios de mds prestigio’”’.

L. 1L, 18,1: Pero es él mismo también quien en el primer libro de sus Historias, ya desde el mismo
comienzo, confiesa que incluso entonces, cuando el Estado, de monarquia, que era, pasé a manos
de los consules,...’’

L. III, 1: Me ceriire exclusivamente a lo relativo a Roma y sus dominios, es decir, a la ciudad
como tal y a los paises a ella ligados, sea por una confederacion, sea en condicion de sometidos,
paises todos que han sufrido calamidades antes de la venida de Cristo, formando con Roma, ya

entonces, como el cuerpo del Estado®.

L. III, 15,2: A4si fue la vida de Roma bajo la monarquia, en el tiempo glorioso de aquel Estado,
hasta la expulsion de Tarquinio el Soberbio, es decir, durante doscientos cuarenta y tres arios

aproximadamente’®.

L. XV, 5: Ambos buscaban la gloria de ser los fundadores del Estado romano®.

L. XVIII, 22: La ciudad de Roma fue fundada como otra Babilonia, y como hija de la primera
Babilonia, por medio de la cual le plugo a Dios someter el orbe de la tierra y apaciguarlo en sus
inmensas dimensiones, reduciéndolo a una sola sociedad de la misma administracion y de las
mismas leyes’®.

Aqui esta empleando la teoria de los cuatro “imperios” y de la traslatio imperii, de uno
a otro (Martinez Cavero, 2002).

Pero no es éste el unico Estado al que Agustin hace referencia en la ciudad de Dios.
Como también sefiala Marshall en su terminologia, raramente nos encontramos con el empleo
del término ajeno al Estado romano o el Estado por excelencia. Asi vemos como habla de la res
publica de Atenas. En tres ocasiones hace alusion a la res publica de Atenas, una refiriéndose al
caracter de estado de Atenas. Las otras dos no se refieren al propio Estado, sino a su gobierno,
la gestion del Estado. Este uso del lenguaje lo podemos encontrar en autores tempranos como
Justino, y en ¢l la res publica tiene el sentido de gobierno, poder estatal:

L. XVIIL, 20: Entonces, tras la muerte de Codro, dejaron de tener reyes los atenienses,
instituyéndose las magistraturas para la administracion publica®®.

357  Cur non ergo hinc magis ipsi intellecti sunt non esse dii ueri nec omnino digni, quibus diuinos honores
deferret illa res publica?

358 ... idem tamen in primo historiae suae libro atque ipso eius exordio fatetur etiam tunc, cum ad consules a
regibus esset translata res publica, ...

359  Verum ne nimis longum faciam, tacebo aliarum usquequaque gentium mala grauissima: quod ad Romam
pertinet Romanumque imperium tantum loquar, id est ad ipsam proprie ciuitatem et quaecumque illi terrarum uel
societate coniunctae uel conditione subiectae sunt, quae sint perpessae ante aduentum Christi, cum iam ad eius quasi
corpus rei publicae pertinerent.

360 Haec fuit Romanorum uita sub regibus laudabili tempore illius rei publicae usque ad expulsionem Tarquinii
Superbi per ducentos ferme et quadraginta et tres annos.

361  Ambo gloriam de Romanae rei publicae institutione quaerebant

362  Condita est ciuitas Roma uelut altera Babylon et uelut prioris filia Babylonis, per quam Deo placuit orbem
debellare terrarum et in unam societatem rei publicae legumque perductum longe lateque pacare.

363 Tunc Athenienses habere deinde reges post Codri interitum destiterunt et magistratus habere coeperunt
administrandae rei publicae.
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L. I, 11: Y asi, segun nos recuerdo el citado libro de La Republica (4,13), el ateniense Esquines,
orador de primera talla, después de ser actor de tragedias en su juventud, tomo las riendas del
estado’”.

L. 11, 9: Bien esta que se haya metido con hombres tristemente famosos, revoltosos para el Estado,
como Cleon, ...’%

También se refiere al Estado judio. Esta es una cuestion especialmente interesante, ya
que consideramos que supone la aplicacion del esquema civitas Dei/civitas terrena, si bien con
unas particularidades que lo modifican sustancialmente, y que responden a la visién agustiniana
del Estado.

El caso de res publica es diferente al de regnum. Mientras regnum Dei/terreno es
asimilable casi por completo a Civitas Dei/terrena, el uso de res publica es mas complejo.

Por un lado, la relacion civitas Dei con res publica Dei es mas sencilla. Del mismo modo
que en el caso de regnum Dei, identifica al pueblo de Dios, que en un momento historico dado es
identificado con el reino judio. Opinamos que es éste el modo correcto de interpretar cuando se
refiere a la res publica hebrea, esto es, dentro de la concepcion de res publica Dei. Se observa con
claridad cémo, del mismo modo que la Ciudad de Dios, esa res publica hebrea fue configurada
(por la divina Providencia):

L. VII, 32: Luego fue congregado el pueblo hebreo en una sociedad para llevar a cabo este
misterio: para que personas conscientes o inconscientes del misterio mismo predijeran en él lo

que habia de tener lugar desde la venida de Cristo a nuestros dias y en adelante®®.

Esa res publica hebrea, del mismo modo que el reino hebreo, es antecedente del Reino
de Dios, es antecedente de la ciudad de Dios. Esto se ve con claridad en X 32,2; donde habla de
sacrata res publica. Es antecedente de esa Ciudad de Dios, que es la Iglesia; (esta identificacion
de Ciudad de Dios con Iglesia la trataremos tratando de civitas, pero es patente a partir de este
texto que se esta refiriendo a la Ciudad de Dios de este mundo, es decir, no de la Ciudad de Dios
escatoldgica):

L. X, 32,2: He aqui, por tanto, el camino universal para la liberacion del alma, que mediante el
tabernaculo, el templo, el sacerdocio y los sacrificios, significaron los santos dngeles y los santos
profetas: primero entre unos pocos hombres, cuando pudieron, que encontraron la gracia de
Dios, y principalmente entre el pueblo hebreo. Suya era, por decirlo asi, esta sagrada republica,
como profecia y prediccion de la Ciudad de Dios, que se habia de formar de todas las gentes®”.

L. XVIIIL, 41,3: En cambio, aquella nacion, aquel pueblo, aquella ciudad, aquel estado, aquellos

israelitas a quienes fueron confiadas las palabras de Dios, jamds admitieron con igual tolerancia

a los seudopofetas y a los profetas verdaderos®®;

364 ... quod in eo quoque de re publica libro commemoratur, et Aeschines Atheniensis, uir eloquentissimus, cum
adulescens tragoedias actitauisset, rem publicam capessiuit

365  Esto, populares homines inprobos, in re publica seditiosos, Cleonem,...

366  Deinde populus Hebraeus in unam quandam rem publicam, quae hoc sacramentum ageret, congregatus
est, ubi per quosdam scientes, per quosdam nescientes id, quod ex aduentu Christi usque nunc et deinceps agitur,
praenuntiaretur esse uenturum,

367 Haec est igitur uniuersalis animae liberandae uia, quam sancti angeli sanctique prophetae prius in paucis
hominibus ubi potuerunt Dei gratiam reperientibus et maxime in Hebraea gente, cuius erat ipsa quodammodo sacrata
res publica in prophetationem et praenuntiationem ciuitatis Dei ex omnibus gentibus congregandae,

368 At vero gens illa, ille populus, illa civitas, illa res publica, illi Israelitae, quipus credita sunt eloquia Dei,
nullo modo pseudoprophetas cum veris Prophetis pari licencia confuderunt; ...
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También nos habla de la caelestis res publica, con lo que encontramos esa identificacion
del término juridico res publica con la Ciudad de Dios. Pero esta identificacion se complica
entroncando con la problematica de la definicion de res publica y la dialéctica con Cicerdn que
todavia no hemos tratado.

En un primer momento, hasta el libro XIX, Agustin trabaja con la definicion de Res
publica de Ciceron, para finalmente en ese libro XIX dar su propia definicion de Res publica en
la que el valor de la [ustitia es reducido para poder admitir la Estatalidad al margen de la ciudad
de Dios (que es la Iglesia). Vayamos por partes. En primer lugar encontramos esa afirmacion, la
de que soélo la ciudad de Dios es realmente un Estado, ya que so6lo en ella reina verdaderamente
la Justicia. De esta republica celestial s6lo hemos encontrado dos referencias, una en la que se
manda tolerar al estado terreno en vistas a la futura pertenencia a la caelestis res publica:

L. II, 19: ;Ojala que a los preceptos de esta religion les prestasen mds atencion y esmero en
llevarlos a la prdactica los reyes y pueblos del orbe, principes y jefes del mundo (... incluyendo
también a aquellos a quienes se dirige Juan el Bautista, los recaudadores de impuestos y los
soldados! ;Como embelleceria el mundo ya aqui abajo, con su felicidad, esta Republica, y como
ascenderia hacia el culmen de la vida eterna para conseguir un reinado de completa felicidad!

(..)

En cambio, a los servidores de Cristo, sean reyes, potentados o jueces, soldados o de las
provincias, ricos o pobres, libres o esclavos, de uno u otro sexo, se les manda tolerar al Estado,
si es necesario, aunque sea el peor, el mas corrompido, y adquirir, con el precio de una tal
tolerancia, una morada esplendorosa en aquella santa y solemnisima asamblea de los dangeles:
en la patria celestial, donde solo existe una ley: la voluntad de Dios*®.

Sin duda la mas importante referencia en lo que a la caelestis res publica se refiere
es la de II, 21,4. Esta definicion la vemos, como dijimos, enlazada con la problematica de la
definicion de res publica, que trataremos separadamente, pero notese como esta ligando res
publica con res populi. Con esto afirma ese caracter juridico de res publica en la Iglesia catolica,
y dice la razon por la que esa expresion no la utiliza de forma general, prefiriendo la de civitas
Dei, nuevamente ligada con el lenguaje Biblico. (Algin autor, como Marshall (1952), opina que
Agustin no pretende dar caracter politico a la Ciudad de Dios, sin embargo otros parecen estar a
favor, como Suerbaum (1961); nosotros opinamos que el contenido politico, y también juridico,
del término es fundamental, y como el mismo Marshall dice, Agustin comparte en el resto de
citas la concepcion clasica de res publica, de modo que no encontramos ninguna razén para
negar lo que esta afirmando, esto es, el caracter politico y juridico de la Ciudad de Dios:

L. 11, 21,4: En rigor, si seguimos las definiciones mads autorizadas, fite, a su manera, una republica,
y mejor gobernada por los viejos romanos que por los mas recientes. La verdadera justicia no
existe mas que en aquella republica cuyo fundador y gobernador es Cristo, si es que a tal Patria
nos parece bien llamarla asi, republica, puesto que nadie podrad decir que no es una “empresa

369  Cuius praecepta de iustis probisque moribus si simul audirent atque curarent reges terrae et omnes populi,
principes et omnes iudices térrea (...)et quos baptista Iohannes adloquitur, exactores ipsi atque milites: et terras
uitae praesentis ornaret sua felicitate res publica, et uitae aeternae culmen beatissime regnatura conscenderet. (...)

... tolerare Christi famuli iubentur, siue sint reges siue principes siue iudices, siue milites siue prouinciales,
siue diuites siue pauperes, siue liberi siue serui, utriuslibet sexus, etiam pessimam, si ita necesse est, flagitiosissimamgque
rem publicam et in illa angelorum quadam sanctissima atque augustissima curia caelestique re publica, ubi Dei uoluntas
lex est, clarissimum sibi locum etiam ista tolerantia comparare.
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del pueblo”. Y si este término, divulgado en otros lugares con una acepcion distinta, resulta quiza
inadecuado a nuestra forma usual de expresarnos, si es cierto que hay una auténtica justicia en
aquella ciudad de quien dicen los Sagrados Libros: jQué pregon tan glorioso para ti, Ciudad de
Dios .

Liga por completo la res publica celeste con la ciudad de Dios.

Acerquémonos ahora a la terrena res publica. No es sorprendente, como dice Suerbaum,
que Agustin no use casi nunca el de terrena res publica, del mismo modo que casi nunca utiliza
el término para referirse a la Ciudad de Dios.

Opinamos que hay una mayor matizacion en lo que a la ferrena res publica se refiere.
En II, 19 se recuerda la obligacion de los cristianos de tolerar el estado, por muy nefasto que
éste sea. Normalmente a lo largo de la obra el término res publica es un término neutro, sin las
connotaciones peyorativas que tiene cuando se refiere a la civitas terrena, atin cuando en ambos
casos se refiera a la misma realidad.

La razon de esto la encontramos en la identificacion que se hace al principio de la obra,
y a causa de la definicidn ciceroniana, con la justicia. Agustin se limita a mostrar los males de
Roma con una finalidad Apologética y para defender al cristianismo de las acusaciones paganas
que le responsabilizan de los males que estan acaeciendo. En este contexto sdlo encontramos,
junto con Suerbaum, un ejemplo para conectar con la concepcion terrena res publica, y es la
identificacion de ella en la res publica pagana, ya que en ella se incumple atin mas la idea de la
justicia al no dar culto al Dios verdadero.

No obstante, es claro que el resto de estados, atin cuando sean Estados cristianos, no son
Caelestis res publica. Es decir, el imperio romano, aun cuando en ese momento era cristiano, no
es jamas identificado con esa caelestis res publica; pero no por ello es denostado. Esto se debe a
la consideracion del Estado como algo necesario, cuya mision es contribuir a la paz terrena para
bien de los cristianos.

Otra explicacion factible es la de que, por el uso comtn del lenguaje, por res publica se
refiera siempre a la res publica terrena, es decir, a res publica sin mas. Con ello, para comprender
esa res publica terrena deberemos acudir a la definicion misma de res publica. Sera en el libro
XIX donde Agustin analice esta palabra vinculandola especialmente con el término populus.
Primero, parte de Ciceron:

L. XIX, 21,1: ...: que en las definiciones formuladas por Escipion en la obra ciceroniana titulada
La Republica jamas ha existido un Estado romano. Define él con brevedad el estado (res publica)
como una “empresa del pueblo”. Si esta definicion es verdadera, nunca ha existido un Estado
romano, porque nunca ha sido empresa del pueblo, efectivamente, como una multitud reunida en
sociedad por la adopcion en comun acuerdo de un derecho por la comunion de intereses. Qué
entienda él por adopcion de un derecho, lo va explicando a través de la discusion, y demuestra
asi como no puede gobernarse un Estado sin justicia. Pero lo que se hace segun derecho se hace
con justicia. Pero lo que se hace injustamente es imposible que sea segun derecho. Y no podemos
llamar derecho ni tenerlo como tal a las injustas determinaciones de los hombres, siendo asi que
estos mismos hombres sostienen que el derecho dimana de la fuente de la justicia, (...). Asi que,

370  Secundum probabiliores autem definitiones pro suo modo quodam res publica fuit, et melius ab antiquioribus
Romanis quam a posterioribus administrata est; uera autem iustitia non est nisi in ea re publica, cuius conditor rectorque
Christus est, si et ipsam rem publicam placet dicere, quoniam eam rem populi esse negare non possumus. Si autem hoc
nomen, quod alibi aliterque uulgatum est, ab usu nostrae locutionis est forte remotius, in ea certe ciuitate est uera
iustitia, de qua scriptura sancta dicit: Gloriosa dicta sunt de te, ciuitas Dei.
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donde no hay verdadera justicia no puede haber una multitud reunida en sociedad por el acuerdo
sobre un derecho, es decir, no puede haber pueblo, segun la citada definicion de Escipion, o,
si preferimos, de Ciceron. Y si no hay pueblo, tampoco habra empresa del pueblo, sino una
multitud cualquiera que no merece el nombre de pueblo. Ahora bien, si el Estado (res publica)
es la empresa del pueblo, y no hay pueblo que no esté asociado en aceptacion de un derecho, y
tampoco hay derecho donde no existe justicia alguna, la conclusion inevitable es que donde no

hay justicia no hay Estado’”".

Lo que se esconde tras esta cita y algunas similares es el problema de la legitimidad
del Estado. Este es el problema que tanto aqui, como durante en el libro II viene a tratar con
motivo de la dialéctica Ciceroniana. Es en esa legitimidad del Estado donde Agustin acepta
temporalmente la definicion Ciceroniana y su acento en la justicia, para destacar como la funcion
del Estado es precisamente proporcionar esa justicia, que es la razéon de su ser. Vemos también
el fuerte nexo con el término populus, asi como en ese “contrato social” entre varios individuos
con unos objetivos comunes y la aceptacion de unas leyes, y con ello de un derecho, que a su vez
requiere también de la justicia para serlo.

Sobre la legitimidad del Estado trata mucho a lo largo del libro II:

L. 11, 21,1: Como aclara Cicerdn, que ya entonces estaba completamente en ruinas y no quedo ni
rastro de Republica’”.

L. I, 21,1: Entonces, a ruegos de todos, emprendio Lelio la defensa de la justicia, afirmando, con
toda la intensidad que pudo, que nada hay tan enemigo de una ciudad como la injusticia, y que
Jjamds un estado podra gobernarse o mantenerse firme si no es con una estricta justicia’”.

L. I1, 22,1: Pero volviendo al tema que ahora nos ocupa, por mas digna de elogios que se diga
haber sido Roma en otros tiempos o ahora, segun sus mas sabios escritores, se habia vuelto
pervertida e infame en extremo, mucho antes ya de la venida de Cristo. Mds aun, ya no existia;
habia muerto del todo por efecto de su corrupcion moral. (...) ;Quién se negard a reconocer que
aquella republica estaba ya muerta en ese periodo?’’

L. II, 22,2: Ahora estoy tratando de la caida de las costumbres, que primero fueron perdiendo
gradualmente su esplendor, y luego se precipitaron como un torrente, ocasionando una tal ruina

371 Secundum definitiones, quibus apud Ciceronem utitur Scipio in libris de re publica, numquam rem publicam
fuisse Romanam. Breuiter enim rem publicam definit esse rem populi. Quae definitio si uera est, numquam fuit Romana
res publica, quia numquam fuit res populi, quam definitionem uoluit esse rei publicae. Populum enim esse definiuit
coetum multitudinis iuris consensu et utilitatis communione sociatum. Quid autem dicat iuris consensum, disputando
explicat, per hoc ostendens geri sine iustitia non posse rem publicam; ubi ergo iustitia uera non est, nec ius potest esse.
Quod enim iure fit, profecto iuste fit; quod autem fit iniuste, nec iure fieri potest. Non enim iura dicenda sunt uel putanda
iniqua hominum constituta. cum illud etiam ipsi ius esse dicant, quod de iustitiae fonte manauerit (...) Quocirca ubi non
est uera iustitia, iuris consensu sociatus coetus hominum non potest esse et ideo nec populus iuxta illam Scipionis uel
Ciceronis definitionem; et si non populus, nec res populi, sed qualiscumque multitudinis, quae populi nomine digna non
est. Ac per hoc, si res publica res est populi et populus non est, qui consensu non sociatus est iuris, non est autem ius, ubi
nulla iustitia est: procul dubio colligitur, ubi iustitia non est, non esse rem publicam.

372 ... sicut Cicero disputat, iam tunc prorsus perisse et nullam omnino remansisse rem publicam.

373 Tum Laelius rogantibus omnibus iustitiam defendere a dgressus est adseruitque, quantum potuit, nihil tam
inimicum quam iniustitiam ciuitati nec omnino nisi magna iustitia geri aut stare posse rem publicam.

374 Sed quod pertinet ad praesentem quaestionem, quamlibet laudabilem dicant istam fuisse uel esse rem
publicam, secundum eorum auctores doctissimos iam longe ante Christi aduentum pessima ac flagitiosissima facta
erat, immo uero nulla erat atque omnino perierat perditissimis moribus. (...)quis illam rem publicam non tunc perisse
fateatur?
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de la Republica, que, a pesar de seguir intactas las casas y las murallas, sus escritores de mayor
talla no dudan en decir que entonces sucumbio la republica’”.

L. II, 23,2: Cuando aquella Republica estaba en trance de perecer, corroida por la inmoralidad
social, nada hicieron los dioses para orientar o corregir las costumbres, y evitar asi la catastrofe.

Es mas, ellos han favorecido su bajeza y su corrupcion, atrayendo la catdstrofe’’.

L. II, 25,2: Nos hemos visto en la necesidad de decir todo esto porque sus propios escritores no
han dudado lo mas minimo en decir y en consignar por escrito que el Estado romano, a causa del
grado sumo de corrupcion moral de la sociedad, habia sucumbido y nada quedaba de él antes de
la venida de nuestro Serior Jesucristo. (...) al paso que sus propios dioses nada han contribuido
con preceptos parecidos a favor de su pueblo fiel para evitar la ruina de la Republica. Peor
todavia: han contribuido eficazmente a su perdicion corrompiendo sus mismas costumbres con la
pretendida y nefasta autoridad de sus ejemplos®”.

L. I, 30: En su estimacion, la republica no solo sufrio un azote, sino que quedo arruinada por

completo’”,

En estas citas lo que hace es quitar la legitimidad al Estado pagano; serd en el libro XIX
cuando muestra la legitimidad del Estado frente a la aparente injusticia de que unos hombres
estén sometidos al servicio de otros:

L. XIX, 21,2: Tal servidumbre es justa puesto que a esos mismos hombres les reporta una ventaja,
y es para su mayor bien cuando se hace como es debido, es decir, cuando a los indeseables se les
arrebata la posibilidad de cometer delitos. Se logra con ello que estén mejor bajo el dominio de
otro, que antes con su independencia. Se afiade a continuacion, para reforzar el argumento, un
ejemplo ilustre tomado como de la naturaleza, y se dice: “;Por qué Dios domina al hombre, el
alma al cuerpo, la razon a la pasion y demas partes viciosas del espiritu? Este ejemplo muestra
bien a las claras que la sumision es util para algunos y, naturalmente, el sometimiento a Dios
es util para todos. El alma sometida a Dios es con pleno derecho dueria del cuerpo, y en el alma
misma la razon sometida a Dios, el Serior, con pleno derecho es dueiia de la pasion y demas
vicios. Por lo tanto, cuando el hombres no se somete a Dios, ;jqué justicia queda en él? Si el
alma no esta sometida a Dios, por ningun derecho puede ella dominar el cuerpo ni la razon los
vicios’”.

375  Nunc ago de labe morum, quibus primum paulatim decoloratis, deinde torrentis modo praecipitatis tanta
quamuis integris tectis moenibusque facta est ruina rei publicae, ut magni auctores eorum eam tunc amissam non
dubitent dicere.

376  Illa igitur res publica malis moribus cum periret, nihil dii eorum pro dirigendis uel pro corrigendis egerunt
moribus, ne periret; immo deprauandis et corrumpendis addiderunt moribus, ut periret.

377  Haec dicere compulsi sumus, quoniam pessimis moribus ciuium Romanam rem publicam iam antea perditam
fuisse nullamque remansisse ante aduentum Christi Jesu domini nostri auctores eorum dicere et scribere minime
dubitarunt. (...) Dii uero ipsorum nullis talibus praeceptis egerint aliquid cum suo cultore populo pro illa re publica, ne
periret; immo eosdem mores uelut suis exemplis auctoritate noxia corrumpendo egerunt potius, ut periret.

378 ... quibus illa res publica nec adflicta, sed omnino perdita iudicata est

379 ... ideo iustum esse, quod talibus hominibus sit utilis seruitus, et pro utilitate eorum fieri, cum recte fit,
id est cum improbis aufertur iniuriarum licentia, et domiti melius se habebunt, quia indomiti deterius se habuerunt;
subditumque est, ut ista ratio firmaretur, ueluti a natura sumptum nobile exemplum atque dictum est: “Cur igitur Deus
homini, animus imperat corpori, ratio libidini ceterisque uitiosis animi partibus?” Plane hoc exemplo satis edoctum
est quibusdam esse utilem seruitutem, et Deo quidem ut seruiatur utile esse omnibus. Seruiens autem Deo animus recte
imperat corpori, inque ipso animo ratio Deo Domino subdita recte imperat libidini uitiisque ceteris. Quapropter ubi
homo Deo non seruit, quid in eo putandum est esse iustitiae? quando quidem Deo non seruiens nullo modo potest iuste
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Es decir, se trata de que hay un dominio justo, el Estado proporciona un bien, cumple una
funcion en la sociedad humana terrena que es la de velar por la paz en virtud del cumplimiento
de la justicia, a pesar de que sea una justicia imperfecta. Tanto los conceptos res publica como
ius son relacionados con la iustitia.

Es por la ligazon tan estrecha con la justicia, que la definicion de Cicerén no acaba de
satisfacer a Agustin, ya que esa justicia sera imperfecta, incluso se cometeran injusticias. Por
ello Agustin relega el papel de la justicia, y realza del del iuris consensos. Agustin, igual que
Ciceron, vincula la definicion de res publica como res populi, y por ello debemos centrarnos en
la definicion de pueblo:

L. XIX, 24: Pero si la realidad “pueblo” la definimos de otra manera, por ejemplo. “es el
conjunto multitudinario de seres asociados en virtud de una participacion concorde en unos
intereses comunes”’, entonces, logicamente, para saber qué clase de pueblo es debemos mirar
qué intereses tiene. No obstante, sean cualesquiera sus intereses, si se trata de un conjunto no de
bestias, sino de seres racionales, y estd asociado en virtud de la participacion armoniosa de los
bienes que le interesan, se puede llamar pueblo con todo derecho. Y se tratarad de un pueblo tanto
mejor cuanto su concordia sea sobre intereses mas nobles, y tanto peor cuanto mds bajos sean
éstos. De acuerdo con esta definicion, que es nuestra, el pueblo romano es verdadero pueblo, y
su empresa, una empresa publica, un Estado, sin lugar a dudas. (...) no por eso voy a negar que
Roma sea un pueblo, o que su empresa sea un estado, con tal que se mantenga de algun modo
el conjunto multitudinario de seres racionales asociados en virtud de la participacion de unos
intereses comunes®®.

De este modo el Estado queda definido de una manera que permite por completo la
identificacion de una caelestis res publica, y ademas permite considerar como Estado a todos
los Estados, incluso los paganos, y por ello finaliza éste capitulo haciendo referencia a la civitas
impiorum, esto son, cualquier otro estado, que es Estado, aunque carezca de la auténtica justicia.

Sobre esta forma de entender el concepto, tenemos la carta 138 a Marcelino. Dicha carta
es anterior a estas referencias que estamos citando, lo que muestra como durante la redaccion de
la obra no se puede hablar de un cambio en la forma de concebir el término con respecto a los
primeros libros, lo que nos recuerda la unidad de la obra y su planificacién previa. Esta carta se
fecha hacia comienzos del 412, trece afios antes de la redaccion de los capitulos X VIII al XXII.
La carta 138 responde a la carta 136 en la que Marcelino le plantea unas objeciones que hacian los
paganos, y en particular las que Volusiano, un cristiano, no llegaba a comprender. Especialmente
se trata de la vision, los efectos de la doctrina cristiana en el Estado (res publica). Veamos la
forma en la que se plantea la cuestion a Agustin, dentro del contexto del enfrentamiento con los
paganos:

animus corpori aut humana ratio uitiis imperare.

380  Si autem populus non isto, sed alio definiatur modo, uelut si dicatur; “Populus est coetus multitudinis
rationalis rerum quas diligit concordi communione sociatus”’, profecto, ut uideatur qualis quisque populus sit, illa sunt
intuenda, quae diligit. Quaecumque tamen diligat, si coetus est multitudinis non pecorum, sed rationalium creaturarum
et eorum quae diligit concordi communione sociatus est, non absurde populus nuncupatur; tanto utique melior, quanto
in melioribus, tantoque deterior, quanto est in deterioribus concors. Secundum istam definitionem nostram Romanus
populus populus est et res eius sine dubitatione res publica. (...)Nec ideo tamen uel ipsum non esse populum uel eius rem
dixerim non esse rem publicam, quamdiu manet qualiscumque rationalis multitudinis coetus, rerum quas diligit concordi
communione sociatus.
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Epist. 136,2: Ariadia que la predicacion y doctrina del Sefior no puede adaptarse en parte alguna
a las costumbres de la republica: por ejemplo, como muchos dicen, ese indiscutible precepto de
que no hemos de devolver a nadie mal por mal, poner la otra mejilla al que nos abofetea, dar el
palio al que nos quiere robar la tunica, caminar doble espacio con aquel que nos quiere hacer
llevar una carga. Aseguraba que todo eso es contrario a las costumbres de la republica. ;Quién
permitira que el enemigo le robe algo, o quién no replicara con el mal por derecho de guerra
al que saquea una provincia romana? Ya entiende tu venerable persona lo que puede decirse
de todo lo demds. El estima que todo esto puede afiadirse a su pregunta, hasta el punto de que,
seguramente, cree (aunque sobre esto se calla) que es manifiesto que han venido tan grandes
males a la republica por los principes cristianos, los cuales siguen la religion cristiana en su
mayoria®s.

La respuesta de Agustin, como suele reproducirse en la Ciudad de Dios, es mostrar lo
mismo que ellos critican en los autores paganos. Es decir, muestra como lo que es criticado en
los cristianos es algo que forma parte de la moral del hombre, y que los mismos paganos llegaron
a darse cuenta de ello. Esto lo expone en 138, 2.9 (o 138, 9, seglin la edicion). Es entonces,
saliendo en defensa del cristianismo cuando define la Res publica con las mismas caracteristicas
que vimos hace en el libro XIX, vinculandola con populus (como Ciceron en De Republica 1
25,39-40), en una definicion en la que el elemento justicia desaparece, del mismo modo que
queda reducido en contraste con Ciceron, y acenttia el elemento concordia. (No queremos entrar
a analizar en profundidad éste término de concordia, ya que su uso en relacion con la Republica
es conocido sobradamente, recordemos como aparece en ciertas acufiaciones monetales):

Epist. 138, 2,10: Cuando estas frases se leen en sus autores se rompe en exclamaciones y se
aplaude, se tiene la impresion de que se estan describiendo y pregonando las costumbres, debido
a las cuales era digno que la ciudad fuese a mas, (...). En cambio, cuando eso calumniadores
leen que la autoridad divina prescribe que no se ha de devolver mal por mal, cuando este aviso
tan saludable, intimado a la asamblea de los pueblos como a escuela publica de todas las edades
y dignidades de ambos sexos, viene de parte de lo alto, se acusa a la religion de enemiga de la
republica. (...) Porque ;jqué es la republica sino el interés del pueblo’®?? Luego el interés comun
es interés de la ciudad. ;Y qué es la ciudad sino una muchedumbre reunida por el vinculo de la
concordia? En estos autores se lee asi: “Una multitud dispersa y vagabunda se habia convertido,

271383

en breve, por la concordia, en una ciudad ¢ Y qué preceptos de concordia pensaron jamas que

habia de leer en sus templos 7%

381 Tum deinde quod eius praedicatio atque doctrina rei publicae moribus nulla ex parte conueniat, utpote
sicuti a multis dicitur, cuius hoc constat esse praeceptum, ut nulli malum pro malo reddere debeamus et percutientu
aliam praebere maxillam et pallium dar tunicam tollere persistenti et cum eo, qui nos angariare uoluerit, ire debere
spatio itineris duplicato, quae omnia rei publicae moribus adserit esse contraria. Nam quis tolli sibi ab hoste aliquid
patiatur uel Romanae prouinciae depraedatori non mala uelit belli iure reponere? Et cetera, quae dici ad reliqua posse
intellegit uenerabilitas tua. Haec ergo omnia ipsi posse iungi aestimat quaestioni in tantum, ut per Christianos principes
Christianam religionem maxima ex partes seruantes tanta, etiam si ipse de hac parte taceat, rei publicae mala euenisse
manifestum ist.

382  Cicerdn, De Republica, 125,39-40

383  Salustio, Catilina, VI, 2.

384 Haec cum in eorum leguntur auctoribus, exclamatur et plauditur (...) Cum uero legitur praecipiente
auctoritate diuina non reddendum malum pro malo, cum haec tam salubris admonitio congregationibus populorum
tamqueam publicis utriusque sexus atque omnium aetatum et dignitatum scholis de superiore loco personat, accusatur
religio tamquam inimica rei publicae. (...) Quid enim est res publica nisi res populi? Res ergo communis, res utique
ciuitatis. Quid est autem ciuitas nisi hominum multitudo in quoddam uinculum redacta concordiae? Apud eos enim
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Contintia Agustin la carta sefialando cémo es la doctrina cristiana la optima para la
republica, ya que los mandamientos de poner la otra mejilla, son mandamientos referidos a la
paciencia y contra la venganza, esto es, en favor de la justicia. Agustin en las paginas siguientes
fundamenta y admite la capacidad coercitiva del Estado, y la admite ya que es un elemento
necesario, el elemento por lo que la res publica no recibe normalmente el apelativo de “terrena™®,
ya que en si mismo el Estado es un bien, en vistas a la consecucion de la paz terrena, que es util,
también, para los cristianos.

En resumen, el término res publica es vinculado por Agustin desde el 411, época en
que comienza la redaccion de la Ciudad de Dios, en un sentido que lo vincula directamente
con el de populus, y en general con el resto de términos aqui estudiados. De forma general
hace referencia a la realidad estatal, es decir, tiene el mismo significado que en época clasica;
pero Agustin va mas alla y lo interpreta de modo teoldgico, lo que supone una modificacion en
el sentido juridico y politico. De este modo la res publica aparece como un bien en si mismo,
producto de la naturaleza social del hombres (también la societas es asociada con el término),
su meta es la obtencion de la paz terrena que es beneficiosa para cristianos y no cristianos.
Ademas, y dentro de la dialéctica entre civitas terrena/civitas Dei, la Iglesia también se afirma
como res publica, a través del término civitas Dei, 1o que supone la concepcion de que la funcion
de la Iglesia también incluye procurar la paz terrena (funcidon que ya tenian los obispos en la
tardoantigiiedad®®®), lo que supone que tenga capacidad juridica y coercitiva.

Esto no solo se identifica en este sentido terreno, sino que también tiene su reflejo desde
la perspectiva teologica. En este sentido pueden ser reveladoras las palabras del polaco Erich
Przywara (1984), para el que la palabra estado significa desde la antigiiedad “la unidad en lo
multiple”. El estado es aquello que se aproxima mas a Dios, hasta perderse en Dios, ya sea que,
en la direccion de arriba abajo, Dios se convierta en “estado”, ya sea que, en la direccion de abajo
arriba, el “estado” se convierta en Dios. Dios se convierte en “estado” en Platon y el “estado”
se convierte en Dios en Aristoteles: es el “divino circulo sobre si mismo”. Ambas posturas son
cristianizadas, de modo que siendo semejantes en el error, aluden, sin embarho a Cristo. Cristo
como Iglesia es en primer término la plenitud del estado, en tanto que, en sentido aristotélico,
aparece como unidad organica de lo multiple. Luego, Cristo como Iglesia, es, al igual que el
Estado, “un cuerpo de muchos miembros y con mucha funciones”. Este es probablemente el
mejor sentido, en el plano teologico, que le podemos dar al de caelestis res publica, “Este estado
de Dios es por un lado una cierta unidad, cuyo caracter de contraposicion en el mundo se pone de
relive: aqui es Iglesia, alli mundo”. Este autor identifica totalmente esa res publica con el sentido
de Estado, pero también identifica totalmente esa res publica con la civitas Dei. No creo que
debamos considerar esa identificacion como completa, ya que, al menos a partir de la Ciudad de
Dios, no vemos una utilizacion indistinta de ambos términos, no vemos, como se desprende de
la civitas terrena, una demonizacion del Estado, sino que Agustin lo considera y lo valora como
un bien.

En los sermones volvemos a encontrar el término res publica, en un uso notablemente
reducido, tan sélo utilizado en dos ocasiones en el mismo Sermo6n 302, apartados 13 y 15. Esta

legitur ita: Breui multitudo diuersa atque uaga concordia ciuitas facta erat”. Quae porro praecepta concordiae in suis
templis umquam illi legenda censuerunt, ...

385 De hecho, esa expresion solo la hemos detectado, con esta forma concreta, en la epistola 138, 2.14: si terrena
ista res publica praecepta Christiana custodiat.

386 Por ejemplo: Teja 1997 o Lepelley (1998)
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vinculado exclusivamente con el Imperio romano, lo que creemos que debe ser interpretado en
el sentido de que dicho término debe ser comprendido més en el sentido de “administracion” que
en el “Estado”, lo cual estaria en concordancia con Blanch Nougués (2011) autor para el que, con
este término, se veria designado con el término status rei romanae.
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Civitas y cives en San Agustin. La construccion de la Iglesia como Estado: Fundamentos de orden
constitucional

Antig. crist. (Murcia) XXXI-XXXII, 2014-2015, ISSN: 0214-7165, pp. 125-180

10.- CIVITAS

10.1.- INTRODUCCION Y CONCEPTOS

Hasta el momento hemos analizado los diferentes conceptos juridicos en relacion al
concepto civitas, que podemos considerar en algunos casos como equivalente. Llega el momento
de acercarnos al sentido profundo de civitas.

El término civitas es un término complejo, por ello su traducciéon por “ciudad” puede
suponer ciertos problemas ya que en opinion de Van Oort (1997) o Ratzinger (1954 y 1992) son
varios los significados que tiene dentro del lenguaje agustiniano.

Con ella Agustin puede referirse a la comunidad de ciudadanos; la ciudad o el area
donde un grupo de ciudadanos vive; el Estado, o el estado del ciudadano, esto es, la ciudadania.
Practicamente todos estos significados pueden encontrarse en la Ciudad de Dios. Por ejemplo,
en la definicion de civitas que proporciona Bieder (1941), segtin la cual civitas es para Agustin:
hominum multitudo aliquo societatis vinculo conligata (XV, 8); es decir, se asimila al término
societas. De hecho, ya vimos como en algunos casos usa ambos términos como sinénimos, y lo
mismo ocurre con los términos regnum 'y populus.

No obstante, el sentido de la palabra civitas en Agustin viene a ser el mismo que el
término moAlg en griego. Esto es, un grupo de gente como comunidad, una sociedad con su propia
politica, a nivel legal, economico, ético e incluso religioso. En particular éste tltimo elemento
era esencial en el término griego polis y en el latino civitas. La civitas era el objeto central de la
religion romana, y en Agustin ese valor religioso adquiere especial relevancia.

Encontramos diferentes fragmentos en los que podemos encontrar elementos que
ayuden a definir el concepto de civifas en Agustin. Dichos elementos muestran como civitas
es un elemento formado por un conjunto de individuos, pero sin perder cada uno de ellos su
individualidad, esto es, el cardcter de cada uno de esos individuos es lo que produce que la
asociacion conduzca a una mayor o menor valor de esa civitas. Por ello vemos en las citas, a las
que ya hemos hecho referencia, que los dos reinos o las dos ciudades son ejemplificadas en una
persona. En este sentido encontramos la cita de L. I, 15,2, en la que afirma que las fuentes del
bienestar de una ciudad y un individuo son las mismas. Otro de esos elementos es la armonia que
comparte ese conjunto de hombres, la concordia, armonia que es comparada en alglin caso con
la de los sonidos musicales correctamente compuestos, y que también se pone en relacion con la
concordia en el estado y también enlaza con la justicia. Aqui radica a su vez la vinculacion con el
término societas, ya que se trata de una concordia que nace por un vinculo social. Este simil nos
hace pensar que podria resultar valiosa la obra De musica de Agustin, para ver si esta concepcion
la tiene ya en sus primeros escritos.
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L. 1, 15, 2: Que busquen entonces una virtud que haga posible la felicidad de una ciudad entera.
Es evidente que el bienestar de la ciudad no procede de una fuente distinta que el bienestar del
individuo, puesto que la ciudad no es otra cosa que una multitud de hombres en mutua armonia®"’.

L. 11, 21: Pues bien, de este mismo modo, concertando debidamente las diversas clases sociales,
altas, medias y bajas, como si fueran sonidos musicales, y en un orden razonable, logra la ciudad
realizar un concierto mediante el consenso de las mads diversas tendencias. Diriamos que lo que
para los musicos es la armonia en el canto, eso es para la ciudad la concordia, vinculo el mas
seguro, y el mejor para la seguridad de todo estado. Y, sin justicia, de ningun modo puede existir

la concordia®®®3%.

L. XVIIL, 11: Ahora bien, toda la naturaleza humana cayo por el pecado del primer hombre de
la verdad a la miseria, (...) Aunque no en vano creé Dios a todos los hijos de los hombres, ya
que libra a muchos de la desventura por el mediador Jesus, y respecto a los que supo que no se
habian de librar, no los creo en vano en el magnifico y ordenado concierto de la creacion racional
entera, los creo para utilidad de los que se habian de librar y para comparacion por contraste de
las dos ciudades entre si**.

L. XVII, 14: Desarrollindose asi a través de los tiempos la ciudad de Dios, reiné David
primeramente en la Jerusalén terrena, sombra del futuro. Eva David hombre erudito en el arte
del canto, y amaba la armonia musical, no por un deleite vulgar, sino por sentimiento religioso,
sirviendo en ella a su Dios, el verdadero Dios, en transporte mistico de una gran realidad. Porque
el concierto apropiado y moderado de los diversos sonidos manifiesta con su armoniosa variedad

la unidad compacta de una ciudad bien ordenada®’.

L. XV, 8,2: Claro que, aunque éste sea el primer hijo del fundador de aquella ciudad, no se sigue
que el padre le puso su nombre a la ciudad fundada cuando nacio el hijo: no podia uno solo
formar una ciudad, que no es otra cosa que una multitud de hombres unidos entre si por algun

vinculo social**.

Destacando esa conexidn con societas, subrayemos como la beata vita es la vida en

sociedad, y es en este sentido como también debemos entender el concepto civitas, o, como ya
vimos, esas dos ciudades son simbolos de dos sociedades

387 ... qua beata esse possit et ciuitas. Neque enim aliunde beata ciuitas, aliunde homo, cum aliud ciuitas non sit
quam concors hominum multitudo.

388 Ciceron, De republica, 2, 42-43.

389 ... sic ex summis et infimis et mediis interiectis ordinibus, ut sonis, moderata ratione ciuitatem consensu
dissimillimorum concinere, et quae harmonia a musicis dicitur in cantu, eam esse in ciuitate concordiam, artissimum
atque optimum omni in re publica uinculum incolumitatis, eamque sine iustitia nullo pacto esse posse

390  Nunc uero omnis quidem humana natura per peccatum primi hominis in uanitatem de ueritate conlapsa est,
(...) sed non uane Deus constituit omnes filios hominum, quia et multos a uanitate liberat per mediatorem Iesum, et quos
liberandos non esse praesciuit, ad utilitatem liberandorum et comparationem duarum inter se a contrario ciuitatum.

391  Procurrente igitur per tempora ciuitate Dei, primo in umbra futuri, in terrena scilicet Hierusalem, regnauit
Dauid. Erat autem Dauid uir in canticis eruditus, qui harmoniam musicam non uulgari uoluptate, sed fideli uoluntate
dilexerit eaque Deo suo, qui uerus est Deus, mystica rei magnae figuratione seruierit. Diuersorum enim sonorum
rationabilis moderatusque concentus concordi uarietate compactam bene ordinatae ciuitatis insinuat unitatem.

392 Sed etiamsi conditori ciuitatis illius iste filius primus est natus, non ideo putandum est tunc a patre conditae
ciuitati nomen eius inpositum, quando natus est, quia nec constitui tunc ab uno poterat ciuitas, quae nihil est aliud quam
hominum multitudo aliquo societatis uinculo conligata;
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L. XIX, 3,2: Mirada desde ellos, la presente vida feliz es también vida en sociedad cuando se
busca el bien de los amigos por el bien mismo, como si fuera propio, queriendo para los amigos lo
mismo que se quiere para si. Esta vida puede ser bajo el mismo techo, como los esposos, los hijos
y quienes con ellos conviven; o también en un lugar determinado donde esté su casa, como, por
ejemplo, la ciudad y los que se llaman ciudadanos; o puede ser en todo el orbe, como ocurre con
las naciones, a quienes liga la sociabilidad entre si; y también puede ser en el universo entero, lo
que entendemos por cielo y tierra...’”

L. XV, 1,1: Pienso, sin embargo, que ya hemos resuelto importantes y dificiles cuestiones acerca
del principio del mundo, del alma y del mismo género humano. A éste lo hemos dividido en
dos clases: los que viven segun el hombre y los que viven segun Dios. Y lo hemos designado
figuradamente con el nombre de las dos ciudades, esto es, dos sociedades humanas: la una
predestinada a vivir siempre con Dios, la otra, a sufrir castigo eterno con el diablo.

Ese es el fin de cada una, del cual se hablara después. Al presente, como ya he dicho bastante
sobre su origen, tanto en los angeles, cuyo numero ignoramos, como en los dos primeros hombres,
me parece ya oportuno tratar de exponer su desarrollo desde que aquella pareja comenzo a
engendrar hasta que dejen de propagarse los hombres. En efecto, todo este tiempo o este siglo, en
el que desaparecen los que mueren y les suceden los que nacen, constituye el desarrollo de estas
dos ciudades de que hablamos®®.

Ademas, en VIII, 26,3 se muestra como una de las caracteristicas de la ciudad el aspecto
juridico, y més en concreto se muestra como la caracteristica de la ciudad terrena sus leyes
creadas por los hombres, frente a las leyes de la Ciudad de Dios que son leyes divinas. De este
modo en II, 19 senala como en la Ciudad de Dios s6lo hay una Ley, la voluntad de Dios. Esta
diferenciacion es importante ya que el Derecho de la ciudad se pone como elemento definidor de
la misma. En esta linea, debemos pensar que la identificacion de la ciudad con la Iglesia, supone
a su vez la afirmacion de un Derecho propio e independiente, que se vincula con los procesos
de independencia de la Iglesia de la autoridad imperial y con la figura de Ambrosio, fuertemente
vinculada con Agustin.

L. VIII, 26,3: Todavia ariade: 'Y de Isis, la esposa de Osiris, jno sabemos cudntos favores hace
teniéndola propicia, y a cudntos perjudica si estd airada?” Luego quiere mostrar que hay dioses
de esta clase que fabrican los hombres con este arte; y por ello da a entender su pensamiento.
que los demonios han surgido de los espiritus de hombres muertos, espiritus que, por este arte
de hombres tan errados, incrédulos e irreligiosos, fueron introducidos en los simulacros, ya que
los que fabricaban tales dioses no podian fabricar también almas. Y al decir lo que he citado de

393 Hanc uitam beatam etiam socialem perhibent esse, quae amicorum bona propter se ipsa diligat sicut sua
eisque propter ipsos hoc uelit quod sibi; siue in domo sint, sicut coniux et liberi et quicumque domestici, siue in loco,
ubi domus est eius, sicuti est urbs, ut sunt hi qui ciues uocantur, siue in orbe toto, ut sunt gentes quas ei societas humana
coniungit, siue in ipso mundo, qui censetur nomine caeli et terrae,...

394 Arbitror tamen satis nos iam fecisse magnis et difficillimis quaestionibus de initio uel mundi uel animae
uel ipsius generis humani, quod in duo genera distribuimus, unum eorum, qui secundum hominem, alterum eorum, qui
secundum Deum uiuunt; quas etiam mystice appellamus ciuitates duas, hoc est duas societates hominum, quarum est
una quae praedestinata est in aeternum regnare cum Deo, altera aeternum supplicium subire cum diabolo. Sed iste finis
est earum, de quo post loquendum est. Nunc autem quoniam de exortu earum siue in angelis, quorum numerus ignoratur
a nobis, siue in duobus primis hominibus satis dictum est, iam mihi uidetur earum adgrediendus excursus, ex quo illi
duo generare coeperunt, donec homines generare cessabunt. Hoc enim uniuersum tempus siue saeculum, in quo cedunt
morientes succeduntque nascentes, istarum duarum ciuitatum, de quibus disputamus, excursus est.
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Isis, cuanto perjudica si estd airada, afiade a continuacion: “Pues les es facil airarse a los dioses
mundanos, ya que estan hechos y compuestos por los hombres de ambas naturalezas.” De ambas
naturalezas, dice, de alma y cuerpo, de suerte que en lugar del alma esta el demonio, y en lugar
del cuerpo, la imagen. “De donde se sigue —dice- que esas imagenes han sido l[lamadas por los
egipcios animales santos, y que por cada una de las ciudades han sido adoradas las almas de
aquellos que fueron divinizados durante su vida, de suerte que vivan segun sus leyes y tomen
nombre del suyo”. Aqui tenemos esa civitas terrena, con unas leyes dada por hombres®®.

L. II, 19: Pero éste oye, el otro desprecia y la mayoria son mas amigos de las caricias suavemente
envenenadas de los vicios que de la util aspereza de las virtudes. En cambio, a los servidores
de Cristo, sean reyes, potentados o jueces, soldados o de las provincias, ricos o pobres, libres o
esclavos, de uno u otro sexo, se les manda tolerar al Estado, si es necesario, aunque sea el peor,
el mas corrompido, y adquirir, con el precio de una tal tolerancia, una morada esplendorosa en
aquella santa y solemnisima asamblea de los angeles: en la patria celestial, donde solo existe una
ley: la voluntad de Dios*.

Otra forma en la que nos ayuda a definir la ciudad es cuando habla del sentido de la
lengua latina y su sinonimia con casa o templo:

L. XV, 19: Pero la traslacion del tal Henoc significa una demora de nuestra dedicacion: tuvo
lugar ya en Cristo, nuestra cabeza, que resucito para no morir jamds, y que ya ha sido también
trasladado. En cambio, aun no se ha realizado en la otra dedicacion de toda la casa, cuyo
fundamento es el mismo Cristo, y que se difiere hasta el final, cuando tenga lugar la resurreccion
de los muertos que no moriran ya jamds. Lo mismo nos da hablar de la casa de Dios, del templo
de Dios, de la ciudad de Dios: todo ello muy en consonancia con el uso de la lengua latina.
Asi llama Virgilio ciudad de inmenso poderio a la casa de Asdaraco, queriendo significar a los
romanos, que tienen su origen de Asaraco a través de los troyanos,como llama a los mismos casa
de Eneas, porque después de su venida a Italia, con Eneas como jefe de los troyanos, fundaron la
ciudad de Roma. Imito el poeta, en efecto, las Sagradas Letras, en las que se llama casa de Jacob
al gran pueblo hebreo®”.

395 Adhuc addit et dicit: “Isin uero Osiris quam multa bona praestare propitiam, quantis obesse scimus iratam!”
Deinde ut ostenderet ex hoc genere esse deos, quos illa arte homines faciunt (unde dat intellegi daemones se opinari
ex hominum mortuorum animis extitisse, quos per artem, quam inuenerunt homines multum errantes, increduli et
inreligiosi, ait inditos simulacris, quia hi, qui tales deos faciebant, animas facere non utique poterant), cum de Iside
dixisset, quod commemoraui, “quantis obesse scimus iratam”, secutus adiunxit: “Terrenis etenim diis atque mundanis
facile est irasci, utpote qui sint ab hominibus ex utraque natura facti atque compositi.” “Ex utraque natura” dicit ex
anima et corpore, ut pro anima sit daemon, pro corpore simulacrum. “Vnde contigit, inquit, ab Aegyptiis haec sancta
animalia nuncupari colique per singulas ciuitates eorum animas, quorum sunt consecratae uiuentes, ita ut eorum legibus
incolantur et eorum nominibus nuncupentur.”

396  Sed quia iste audit, ille contemnit, pluresque uitiis male blandientibus quam utili uirtutum asperitati sunt
amiciores: tolerare Christi famuli iubentur, siue sint reges siue principes siue iudices, siue milites siue prouinciales, siue
diuites siue pauperes, siue liberi siue serui, utriuslibet sexus, etiam pessimam, si ita necesse est, flagitiosissimamque rem
publicam et in illa angelorum quadam sanctissima atque augustissima curia caelestique re publica, ubi Dei uoluntas lex
est, clarissimum sibi locum etiam ista tolerantia comparare.

397  Sed huius Enoch translatio nostrae dedicationis est praefigurata dilatio. Quae quidem iam facta est in Christo
capite nostro, qui sic resurrexit, ut non moriatur ulterius, sed etiam ipse translatus est; restat autem altera dedicatio
uniuersae domus, cuius ipse Christus est fundamentum, quae differtur in finem, quando erit omnium resurrectio non
moriturorum amplius. Siue autem domus Dei dicatur siue templum Dei siue ciuitas Dei, id ipsum est nec abhorret a
Latini eloquii consuetudine. Nam et Vergilius imperiosissimam ciuitatem domum appellat Assaraci, Romanos uolens
intellegi, qui de Assaraco per Troianos originem ducunt; et domum Aeneae eosdem ipsos, quia eo duce Troiani cum
Italiam uenissent ab eis condita est Roma. Imitatus namque est poeta ille litteras sacras, in quibus dicitur domus lacob
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También discute sobre la ciudad de Dios justo antes de proporcionar su definicion
personal de res publica'y de populus. En la refutacion a Cicerdn sefiala como para éste la Ciudad,
o el Estado, en una narracion que iguala ambos términos, tiene una exigencia de eternidad. La
postura de Agustin es clara, ya que la Gnica Ciudad eterna es aquella que fue fundada desde
la eternidad y para la eternidad por el Ser eterno; respondiendo a una afirmacion fisica desde
posturas escatologicas.

L. XXII, 6,2: No ignoro que en el libro tercero de La republica, de Ciceron, si no me equivoco,
se sostiene que cualquier Estado rectamente ordenado no debe emprender guerra alguna si no
es en defensa de sus pactos o de su supervivencia. Qué entiende él por supervivencia o qué
supervivencia quiere él dar a entender, lo manifiesta en otro lugar cuando dice: “Los particulares
se sustraen mediante una muerte pronta a estas penas que sienten aun los necios, es decir, a la
pobreza, destierro, cadenas, azotes. En cambio, el castigo propio de las ciudades es esa muerte
que parece libera a los particulares del castigo. Porque la constitucion de la ciudad exige que
ésta sea eterna. De suerte que no hay muerte natural para el Estado como la hay para el hombre,
en quien la muerte no solo es necesaria, sino muchas veces hasta deseable. Por el contrario, la
ciudad, cuando se suprime, se destruye, desaparece; algo asi (si comparamos las cosas pequerias
con las grandes) como si toda esta mdaquina del mundo se abatiera y se derrumbara”. Esto dijo
Ciceron porque piensa con los platonicos que este mundo no ha de desaparecer. Es claro, pues,
que él sostenia que la ciudad solo debe emprender una guerra por la supervivencia que la hace
eterna, aun a costa de la muerte y sucesion de los individuos, ... (...)

Por el contrario, la conservacion de la ciudad de Dios es de tal condicion que puede
mantenerse, o mejor adquirirse, con la fidelidad y por medio de ella; y si se renuncia a la
fidelidad, no puede nadie llegar a ella. Este pensamiento de un corazoén firme y sufrido ha hecho
tantos martires y de tal categoria, cual no ha conseguido ni pudo conseguir uno siquiera la fe en
la divinidad de Romulo**.

Encontramos también una definicion de la Ciudad de Dios de indole teoldgica, y que
ya comentamos someramente al hablar sobre la res publica y la obra del jesuita polaco Erich
Przywara (1984). Es la definicion mistica de la ciudad de Dios, como sacrificio y sacramento
ofrecido a Dios, y que es un aspecto de su esencia sobrenatural, estimulando la espiritualidad
cristiana, asi como también la idea de la Iglesia como cuerpo de Cristo con muchos miembros,
de lo cual encontramos multitud de referencias.

iam ingens populus Hebraeorum.

398  Scio in libro Ciceronis tertio, nisi fallor, De re publica disputari nullum bellum suscipi a civitate optima,
nisi aut pro fide aut pro salute. Quid autem dicat pro salute vel intellegi quam salutem velit, alio loco demonstrans:
Sed his poenis, inquit, quas etiam stultissimi sentiunt, egestate, exilio, vinculis, verberi bus, elabuntur saepe privati
oblata mortis celeritate; civitatibus autem mors ipsa poena est, quae videtur a poena singulos vindicare. Debet enim
constituta sic esse civitas, ut aeterna sit. ltaque nullus interitus est rei publicae naturalis, ut hominis, in quo mors non
modo necessaria est, verum etiam optanda persaepe. Civitas autem cum tollitur, deletur, exstinguitur: simile est quodam
modo, ut parva magnis conferamus, ac si omnis hic mundus intereat et concidat.. Hoc ideo dixit Cicero, quia mundum
non interiturum cum Platonicis sentit. Constat ergo eum pro ea salute voluisse bellum suscipi a civitate, qua fit ut maneat
hic civitas, sicut dicit, aeterna, quamvis morientibus et nascentibus singulis, (...)

Salus autem civitatis Dei talis est, ut cum fide ac per fidem teneri vel potius adquiri possit; fide autem perdita
ad eam quisque venire non possit. Quae cogitatio firmissimi ac patientissimi cordis tot ac tantos martyres fecit, qualem
ne unum quidem habuit vel habere potuit quando est deus creditus Romulus.
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L. X, 6: También es sacrificio el castigo que infligimos a nuestro cuerpo por la templanza si, como
debemos, lo hacemos por Dios, a fin de no usar de nuestros miembros como arma de iniquidad
para el pecado, sino como arma de justicia para Dios. (...)

Los verdaderos sacrificios, pues, son las obras de misericordia, sea para con nosotros
mismos, sea para con el prdjimo; obras de misericordia que no tienen otro fin que librarnos de la
miseria y asi ser felices; lo cual no se consigue sino con aquel bien, del cual estd escrito: Para mi
lo bueno es estar junto a Dios. De aqui ciertamente se sigue que toda la ciudad redimida, o sea, la
congregacion y sociedad de los santos, se ofrece a Dios como un sacrificio universal por medio
del gran Sacerdote, que en forma de esclavo se ofrecio a si mismo por nosotros en su pasion, para
que fuéramos miembros de tal Cabeza; segln ella, es nuestro Mediador, en ella es sacerdote, en
ella es sacrificio. (...)

Porque en el cuerpo, que es uno, tenemos muchos miembros, pero no todos tienen la
misma funcion; lo mismo nosotros, con ser muchos, unidos a Cristo formamos un solo cuerpo, y
respecto de los demas, cada uno es miembro, pero con dotes diferentes, segun el regalo que Dios
nos haya hecho (Rom. 12, 3-6). Este es el sacrificio de los cristianos: unidos a Cristo formamos
un solo cuerpo. Este es el sacramento tan conocido de los fieles que también celebra asiduamente
la Iglesia, y en €l se le demuestra que es ofrecida ella misma en lo que ofrece™”.

Ya hemos dicho como la eleccion y el uso de la palabra civitas tiene especial relevancia
el uso que de ella hace las Sagradas Escrituras, y esto lo explicita el mismo Agustin cuando tras
citar los salmos 86,3; 47, 2.3.9; 45,5 y 6, dice:

L. X1, 1: Con estos y otros testimonios semejantes, cuya enumeracion resultaria prolija, sabemos
que hay una ciudad de Dios, cuyos ciudadanos deseamos nosotros ser, movidos por el amor que
nos inspiré su mismo Fundador’™.

Es el lenguaje biblico el antecedente, el origen, de largo uso del término, y sobre todo
lo que respecta a la civitas Dei.

Una interpretacion que tuvo gran influencia es la de Heinrich Scholz (1911). De acuerdo
a su interpretacion idealista las dos ciudades son alegorias de los creyentes y no creyentes.
El deduce esto del acento que pone Agustin al decir que esas dos antitéticas sociedades son
llamadas misticamente ciudades. (Sobre el valor alegérico de estas ciudades ya hemos hablado
de la cita de XV, 1%!, pero tampoco podemos olvidar como en esa vinculacion con la Biblia
Agustin interpreta esas dos ciudades como realmente existentes, como mostramos en XIV, 14%),

399  Corpus etiam nostrum cum temperantia castigamus, si hoc, quem ad modum debemus, propter Deum
facimus, ut non exhibeamus membra nostra arma iniquitatis peccato, sed arma iustitiae Deo, sacrificium est. (...)Cum
igitur uera sacrificia opera sint misericordiae siue in nos ipsos siue in proximos, quae referuntur ad Deum; opera uero
misericordiae non ob aliud fiant, nisi ut a miseria liberemur ac per hoc ut beati simus (quod non fit nisi bono illo, de quo
dictum est: Mihi autem adhaerere Deo bonum est): profecto efficitur, ut tota ipsa redempta ciuitas, hoc est congregatio
societasque sanctorum, uniuersale sacrificium offeratur Deo per sacerdotem magnum, qui etiam se ipsum obtulit in
passione pro nobis, ut tanti capitis corpus essemus, secundum formam serui. Hanc enim obtulit, in hac oblatus est,
quia secundum hanc mediator est, in hac sacerdos, in hac sacrificium est. (...)Sicut enim in uno corpore multa membra
habemus, omnia autem membra non eosdem actus habent: ita multi unum corpus sumus in Christo; singuli autem alter
alterius membra, habentes dona diuersa secundum gratiam, quae data est nobis. Hoc est sacrificium Christianorum:
multi unum corpus in Christo. Quod etiam sacramento altaris fidelibus noto frequentat ecclesia, ubi ei demonstratur,
quod in ea re, quam offert, ipsa offeratur.

400 His atque huius modi testimoniis, quae omnia commemorare nimis longum est, didicimus esse quandam
ciuitatem Dei, cuius ciues esse concupiuimus illo amore, quem nobis illius conditor inspirauit.

401 Pagina 87 y 140 especialmente.

402  Ver paginas 86, 93 y 134.
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En la terminologia de Marshall (1952) se sistematiza el concepto civitas en diferentes
grupos en funcion de la realidad a la que se refieren. Sefiala unas citas que denomina socio-
religiosas (como colectividad comprehensiva) otras con connotacidon politica (colectividad
limitada) y connotacién municipal (colectividad municipal) Sefiala Suerbaum (1961, 57) que
Ferrer distingue otros aspectos de la civitas como son: un cuerpo de ciudadanos; el area en el
que el cuerpo de ciudadanos vive; en el sentido de comunidad, estado o unidad de asociacion
politica; o el estado de ser ciudadano, ciudadania.

Nos hemos planteado seguir estos esquemas, o alguno similar en funcidon del caracter
que veamos tiene cada una de esas citas en su contexto, pero nos parece que esa division puede
resultar ficticia. Opinamos esto ya que esos matices no son otra cosa que el mismo sentido de
civitas, puede darse la circunstancia de que en un caso pueda referirse en mayor o menor medida
a alguno de esos aspectos, es cierto, pero no creemos que por ello haya de dejar de referirse al
resto de los mismos. Y esto es asi en los dos sentidos de civitas de las que habla Agustin, esto es,
la civitas terrena y la caelestis. Obviamente en algun caso tendré el sentido de Urbs, pero dicho
sentido es excesivamente simple.

Tratemos por ejemplo el mas complejo de estos componentes, esto es, el de civitas Dei.
En este componente consideramos que encontramos los anteriores, por un lado, el de comunidad,
ya que civitas requiere de una comunidad de hombres, refiere un grupo de ciudadanos, y por
tanto, para hablar de ciudadanos, el estado de ser ciudadano, la ciudadania, lo que supone una
consideracion juridica fundamental, esto es, la existencia de un Derecho propio, que es la ley de
Dios en base a las Sagradas escrituras.

A nuestro modo de ver, el término civifas es el elemento central y a través del cual se
pueden explicar el resto de términos, que en mayor o menor medida puede incluirlos. Nuestra
postura, de acuerdo con la afirmacion de Ratzinger (1954) de que debemos considerar el
fuerte papel de la tropologia cristiana, nos lleva a distinguir no dos sentidos de civitas, como
practicamente toda la historiografia hace, ni siquiera tres como ha planteado algin autor
(Marrou, 1957, 345). Creemos que lo mas correcto es sefialar cuatro facetas en la utilizacion y
comprension del término y uso de civitas en la Ciudad de Dios en particular, y en san Agustin
en general.

Como deciamos, la mayor parte de la historiografia hace una division doble, simple, que
es la misma que a primera vista se desprende de los escritos agustinianos. Sin embargo nosotros
creemos que es necesaria una division mayor para la correcta comprension del término y de las
concepciones que tras €l se esconden.

A nuestro modo de ver la division civitas terrena y civitas Dei es insuficiente. El uso
que a ambos términos se le otorga en la obra es demasiado amplio, y creemos que esta motivado
por el nivel tropoldgico en el que nos encontremos en cada caso. Cuando se refiere a civitas
Dei puede referirse a dos facetas de esa civitas Dei, podemos estar ante un sentido plenamente
alegorico y escatologico, refiriéndose a la civitas Dei abstracta; o puede referirse a la civitas Dei
que peregrina en la tierra, esto es, a la comunidad de creyentes, ligados a esta ciudad de Dios
alegorica a través de un vinculum societatis. Es decir, puede referirse a la Iglesia.

Del mismo modo, con civitas terrena puede referirse a una doble realidad, la alegorica
y trascendente, la comunidad de los condenados y los angeles caidos. O bien, a la realidad fisica,
esto es, el Estado.

A modo de resumen desarrollamos el siguiente cuadro, en el que distinguimos esta
division, y mostramos aquellos apelativos que especifican cada una de éstas ciudades:
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CIVITAS DEI: ESCATOLOGICA: societas Angelorum, sancta societas
Angelorum, Imperium Dei, Regnum Dei

FISICA: Ecclesia (sentido Iglesia, veremos que es mas complejo),
societas sanctorum; redempta civitas (X, 6), coelestis res publica,
Populus Dei Imperium Dei.

CIVITAS TERRENA: ESCATOLOGICA: civitas diaboli, regnum diaboli, cum diabolo.
FISICA: res publica, regnum, Imperium, Res publica
(especialmente refiriéndose al romano), Populus,

Esto es algo que, sin embargo, una buena parte de investigadores pasa por alto, y por
ello sera mejor ver cuales son las caracteristicas de estas ciudades, cuales son los atributos de las
mismas para ver, entonces, con claridad lo que Agustin afirma. Prestemos especial atencion a ese
doble sentido de cada ciudad, que son una, pues estan unidas escatolégicamente.

Estas dos ciudades son analizadas desde una perspectiva historica, en otros desde una
perspectiva exclusivamente escatologica y en ocasiones desde ambas, de ahi la dificultad de
distinguir entre ambas, dificultad que podria decirse que es absurda, ya que la identificacion entre
una de estas civitas en su plano fisico puede ser total en su nivel escatologico, es mas, puede darse
el caso de que hagan referencia a la misma comunidad; Esta separacion es necesaria porque solo
haciendo ésta separacion, pero también comprendiendo la vinculacion, o identificacion, entre la
fisica y la escatoldgica, podremos percatarnos de los caracteres que Agustin estd atribuyendo a
cada una de ellas.

Agustin utiliza para su exposicion de ambas ciudades el devenir de la historia,
entendiendo la historia como el desarrollo y evolucion de ambas ciudades a través del tiempo,
asi como el final escatologico de cada una de ellas.

Ya en el momento en el que habla del origen de ambas ciudades muestra esta
diferenciacion en su caracter escatologico y fisico. De este modo afirma que la aparicion
(escatoldgica) de ambas ciudades se expresa en el Génesis cuando Dios separa la oscuridad de
las tinieblas; esto es, en el momento en el que algunos angeles se rebelan y pasan a formar parte
de la civitas terrena escatologica, que también podriamos llamar civitas diaboli. Pero no separa
en una ciudad a los angeles y demonios y en otra a las personas, resultando asi cuatro ciudades,
sino que comparten la misma como afirma en XII, 1,1;

L. X1, 33: Para nosotros existen estas dos sociedades de angeles: una, gozando de Dios; otra,
hinchada de soberbia; una, a la que se dice: Adoradle todos sus angeles, otra, aquella cuyo
principe dice: Te daré todo eso si te postras y me rindes homenaje; una, abrasada en el santo
amor de Dios; otra, gastandose en el humo del amor inmundo del propio encumbramiento. Y
como esta escrito: Dios se enfrenta con los arrogantes, pero concede gracia a los humildes,
habita aquélla en los cielos de los cielos; ésta, arrojada de alli, anda alborotando en lo mas bajo
del cielo aéreo, vive aquella tranquila en la religion luminosa, anda ésta desasosegada en sus
tenebrosas ansias. Aquélla, atenta a la insinuacion de Dios, ayuda con clemencia y ejecuta la
venganza con justicia; ésta, con soberbia se abra en ansias de dominar y de hacer daio; aquélla,
como ministro de la bondad divina, hace todo el bien que quiere, ésta se ve frenada por el poder
de Dios para que no haga todo el mal que desea. Se burla aquélla de ésta, de suerte que aun
contra su voluntad haga bien con sus persecuciones, envidia ésta a aquélla al verla recoger a
Sus peregrinos.
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A estas dos sociedades de dngeles, pues, tan desiguales y contrarias entre si, buena una por
naturaleza y recta por voluntad, buena también la otra por naturaleza, pero perversa por su
voluntad, las vemos significadas también en el Génesis con los nombres de luz y tinieblas*”.

L. X1, 19: Y entre aquella luz, que es la sociedad santa de los angeles, fulgiendo inteligiblemente
con la ilustracion de la verdad, y las tinieblas a ella contrarias, esto es, las mentes horribles de
los angeles malos apartados de la luz de justicia, solo pudo establecer la division aquel para
quien no pudo estar oculto u oscuro el mal, no de naturaleza, sino de voluntad*.

L. XII, 1,1: Antes de ponerme a hablar de la creacion del hombre, que mostrara el origen de las
dos ciudades, en lo que se refiere a los seres racionales y mortales, como lo ha mostrado —asi me
lo aparece- en lo referente a los dngeles; (...) Pretendemos aclarar, segun nuestras posibilidades,
como no es ningun desproposito ni absurdo alguno hablar de una sociedad para los hombres y
los angeles. Hay que hablar propiamente, pues, no de cuatro (a saber, dos de dangeles y dos de
hombres), sino mas bien de la creacion de dos ciudades o sociedades: una entre los buenos y la

otra entre los malvados, tanto para los dngeles como para los hombres*®.

L. X1, 34: Y ya hemos tratado lo que nos ha parecido suficiente sobre estas dos sociedades de
dngeles diversas y contrarias entre si, en las cuales se acumulan ciertos principios de las dos
ciudades, aun en las cosas humanas, de ellas tengo determinado hablar a continuacion. Cerremos
definitivamente este libro*”.

Y esta identificacion de la civitas Dei con la luz, y su contraria con las tinieblas, se
extiende, a través del Apdstol, a sus paralelos “fisicos”, como muestra en la primera carta a los
Tesaloniceses 5,5, al decir que los cristianos (los ciudadanos de la civitas Dei) viven en la luz:

L. XI, 7: Primeramente se cuenta que la luz fue hecha por la palabra de Dios, y que Dios hizo
una separacion entre ella y las tinieblas, llamando dia a la misma luz fue hecha por la palabra de
Dios (...) Pero qué sea aquella luz y con qué movimiento alternativo dio origen a la tarde y a la

403 ... nos tamen has duas angelicas societates, unam fruentem Deo, alteram tumentem typho, unam cui dicitur:
Adorate eum omnes angeli eius, aliam cuius princeps dicit: Haec omnia tibi dabo, si prostratus adoraveris me; unam
Dei sancto amore flagrantem, alteram propriae celsitudinis immundo amore fumantem; et quoniam, sicut scriptum est,
Deus superbis resistit, humilibus autem dat gratiam, illam in caelis caelorum habitantem, istam inde deiectam in hoc
infimo aerior caelo tumultuantem, illam luminosa pietate tranquillam, istam tenebrosis cupiditatibus turbulentam, illam
Dei nutu clementer subvenientem, iuste ulciscentem, istam suo fastu subdendi et nocendi libidine exaestuantem; illam,
ut quantum vult consulat, Dei bonitati ministram, istam, ne quantum vult noceat, Dei potestate frenatam, illam huic
illudentem, ut nolens prosit persecutionibus suis, hanc illi invidentem, cum peregrinos colligit suos: nos ergo has duas
societates angelicas inter se dispares atque contrarias, unam et natura bonam et voluntate rectam, aliam vero natura
bonam, sed voluntate perversam, aliis manifestioribus divinarum Scripturarum testimoniis declaratas quod etiam in hoc
libro, cui nomen est Genesis, lucis tenebrarumque vocabulis significatas existimavimus,

404  Inter illam vero lucem, quae sancta societas angelorum est illustratione veritatis intellegibiliter fulgens, et ei
contrarias tenebras, id est malorum angelorum aversorum a luce iustitiae taeterrimas mentes, ipse dividere potuit, cui
etiam futurum non naturae, sed voluntatis malum occultum aut incertum esse non potuit.

405  Antequam de institutione hominis dicam, ubi duarum civitatum, quantum ad rationalium mortalium genus
attinet, apparebit exortus, sicut superiore libro apparuisse in angelis iam videtur: prius mihi quaedam de ipsis angelis
video esse dicenda, quibus demonstretur quantum a nobis potest, quam non inconveniens neque incongrua dicatur
esse hominibus angelisque societas, ut non quattuor (duae scilicet angelorum totidemque hominum), sed duae potius
civitates, hoc est societates, merito esse dicantur, una in bonis, altera in malis non solum angelis, verum etiam hominibus
constitutae.

406 ... iamque de duabus istis diversis inter se atque contrariis societatibus angelorum, in quibus sunt quaedam
exordia duarum etiam in rebus humanis civitatum, de quibus deinceps dicere institui, quantum satis esse visum est,
disputavimus: hunc quoque librum aliquando claudamus.
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manana, es inaccesible a nuestros sentidos y no podemos entender como es, teniendo que creerlo
sin vacilacion alguna. O es una luz corporea, ya esté en las partes mds altas del mundo, lejos
de nuestros sentidos, ya en el lugar de donde luego tomo su luz el sol, o por el nombre de luz ha
significado la ciudad santa, en los santos angeles y espiritus bienaventurados, de la cual dice el
Apostol: La Jerusalén de arriba es libre y ésa es nuestra madre; pues dice en otro lugar: Todos

vivis en la luz y en pleno dia. No pertenecemos ni a la noche ni a las tinieblas*”.

10.2.- CIVITAS TERRENA

El origen de la civitas Dei/terrena fisica, humana, comienza en el mismo momento de
la aparicion del hombre, en Adan estan prefigurados ambos ciudadanos. Hablara entonces de la
historia de las dos familias tipicas, cainitas y setitas, que protagonizan los sucesos antediluvianos.
La poligamia aparece ligada a los cainitas a través de Lamec, que a su vez es el inventor, dentro
de los cainitas, de algunos inventos como el trabajo de los metales. Esas invenciones no se
condenan, pero el sentido de las mismas es que cuanto mas se afana el hombre por sus necesidades
temporales y mejora temporal, tanto mayor es el riesgo de olvidar sus obligaciones morales. Al
mismo tiempo enlaza el nombre de Set, resurreccion, con Cristo resucitado de entre los muertos,
“cuya fe engendra la ciudad de Dios” (en el sentido de Iglesia). Por eso también, la esperanza
es la gran librea de los peregrinos de esta ciudad, entre los que descuella Enoc, en quien aparece
la primera manifestacion del culto a Yahvé. Es mas, los fundadores de ciudades son homicidas,
vinculando a Cain y a Lamec con Romulo y Remo.

L. XV, 17: Siendo Adan padre de dos linajes, es decir, el que pertenece a la ciudad terrena y el
que pertenece a la ciudad celeste, tras la muerte de Abel, envuelto en un admirable misterio, Cain
y Set quedaron como padres de cada uno de los dos linajes; en sus hijos —era preciso recordarlo-
comenzaron a aparecer con mas claridad entre la raza de los mortales los indicios de estas dos

ciudades®®.

L. XV, 21: ;jno serd para poner de relieve estas dos ciudades: una, por el homicida hasta el
homicida (Lamec, de hecho, confeso a sus dos mujeres que él habia cometido un homicidio), y
otra, por quien puso su esperanza en invocar el nombre del Sefior Dios? Esta es en la vida mortal
la total y suprema ocupacion de la ciudad de Dios, peregrina en este mundo, ocupacion que debia
ser encarecida por un hombre realmente engendrado de la resurreccion de una victima. Ese uinico
hombre lleva en si la unidad de la ciudad celeste, no completa ciertamente, pero que habia de
recibir su complemento con la anticipacion de esta prefiguracion profética. (...)

407  Et primitus quidem lux verbo Dei facta, atque inter ipsam et tenebras Deus separasse narratur, et eamdem
lucem vocasse diem, tenebras autem noctem; sed qualis illa sit lux, et quo alternante motu, qualemque vesperam et
mane fecerit, remotum est a sensibus nostris, nec ita ut est, intellegi a nobis potest, quod tamen sine ulla haesitatione
credendum est. Aut enim aliqua lux corporea est, sive in superioribus mundi partibus longe a conspectibus nostris sive,
unde sol postmodum accensus est; aut lucis nomine significata est sancta civitas, in sanctis angelis et spiritibus beatis,
de qua dicit Apostolus: Quae sursum est lerusalem, mater nostra aeterna in caelis; ait quippe et alio loco: Omnes enim
vos filii lucis estis, et filii diei; non sumus noctis neque tenebrarum

408  Cum ergo esset Adam utriusque generis pater, id est et cuius series ad terrenam, et cuius series ad caelestem
pertinet civitatem, occiso Abel atque in eius interfectione commendato mirabili sacramento facti sunt duo patres
singulorum generum, Cain et Seth, in quorum filiis, quos commemorari oportebat, duarum istarum civitatum in genere
mortalium evidentius indicia clarere coeperunt.
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Asi, puestas ante nosotros estas dos ciudades, una en las realidades de este mundo, otra en la
esperanza de Dios, como salidas ambas de la puerta comun de la mortalidad abierta en Adan,
para lanzarse a recorrer los fines propios asignados a cada una, entonces es cuando comienza el
computo de los tiempos. En esta enumeracion se aniaden otras generaciones, recapitulandolas
desde Adan, desde cuya descendencia condenada, como de masa unica entregada a merecida
condenacion, hizo Dios a unos objetos de ira para afrenta, a otros objetos de misericordia para su
honor. Y dio a aquéllos lo que se merecen en el castigo, y a éstos en la gracia lo que no se les debe,
a fin de que por la misma comparacion de los vasos de ira aprenda la ciudad celeste, peregrina
en la tierra, a no confiar en su libre albedrio, sino a tener esperanza en invocar el nombre del
Serior Dios. Pues la voluntad, que ha sido creada naturalmente buena, pero también mudable, por
ser de la nada, por el Dios bueno, el inmutable, puede apartarse del bien para hacer el mal, que
se hace por libre albedrio, y puede también apartarse del mal para hacer el bien, que no puede
hacer sino con el auxilio divino*”.

L. XV, 18: También Set, dice, tuvo un hijo, que se llamo Ends; éste puso su esperanza en invocar el
nombre del Sefior. He aqui como clama el testimonio de la verdad. En la esperanza, efectivamente,
vive el hijo de la resurreccion; vive en la esperanza mientras peregrina aqui la ciudad de Dios,
engendrada en la fe de la resurreccion de cristo. (...) De esa fe nace aqui la ciudad de Dios, esto
es, el hombre que puso su esperanza en invocar el nombre del Sefior su Dios. (...) Por lo tanto,
nadie debe poner su esperanza en si mismo, para ser ciudadano de la otra ciudad que no se
dedica en este tiempo segun el hijo de Cain, esto es, en el transcurso pasajero de este mundo, sino

en la inmortalidad de la felicidad eterna®”’.

L. XV, 5: El primer fundador de la ciudad terrena fue un fratricida. Dominado por la envidia,
dio muerte a su hermano, ciudadano de la ciudad eterna y peregrino en esta tierra. (...) También
alli, segun el crimen que nos cuenta uno de sus poetas, “los primeros muros se humedecieron con
la sangre fraterna”. La fundacion de Roma tuvo lugar cuando nos dice la historia romana que
Romulo mato a su hermano Remo, con la diferencia de que aqui los dos eran ciudadanos de la
ciudad terrena. (...)

409 ... nisi quia sic oportebat istas duas proponere civitates, unam per homicidam usque ad homicidam (nam
et Lamech duabus uxoribus suis se perpetrasse homicidium confitetur), alteram per eum, qui speravit invocare nomen
Domini Dei? Hoc est quippe in hoc mundo peregrinantis civitatis Dei totum atque summum in hac mortalitate negotium,
quod per unum hominem, quem sane occisi resurrectio genuit, commendandum fuit. Homo quippe ille unus totius
supernae civitatis est unitas, nondum quidem completa, sed praemissa ista prophetica praefiguratione complenda. (...)

Propositis itaque duabus civitatibus, una in re huius saeculi, altera in spe Dei, tamquam ex communi,
quae aperta est in Adam, ianua mortalitatis egressis, ut procurrant et excurrant ad discretos proprios ac debitos fines,
incipit dinumeratio temporum, in qua et aliae generationes adiciuntur, facta recapitulatione ex Adam, ex cuius origine
damnata, veluti massa una meritae damnationi tradita, facit Deus alia in contumeliam vasa irae, alia in honorem
vasa misericordiae, illis reddens quod debetur in poena, istis donans quod non debetur in gratia; ut ex ipsa etiam
comparatione vasorum irae superna civitas discat, quae peregrinatur in terris, non fidere libertate arbitrii sui, sed speret
invocare nomen Domini Dei. Quoniam voluntas in natura, quae facta est bona a Deo bono, sed mutabilis ab immutabili,
quia ex nihilo, et a bono potest declinare, ut faciat malum, quod fit libero arbitrio, et a malo, ut faciat bonum, quod non
fit sine divino adiutorio.

410  Et Seth, inquit, natus est filius, et nominavit nomen eius Enos; hic speravit invocare nomen Domini Dei.
Nempe clamat attestatio veritatis. In spe igitur vivit homo filius resurrectionis, in spe vivit, quamdiu peregrinatur hic,
civitas Dei, quae gignitur ex fide resurrectionis Christi. (...)Ex qua fide gignitur hic civitas Deli, id est homo, qui speravit
invocare nomen Domini Dei. Spe enim salvi facti sumus, ait Apostolus. (...) ac per hoc nec in se, ut sit civis alterius
civitatis, quae non secundum filium Cain dedicatur hoc tempore, id est mortalis huius saeculi labente transcursu, sed in
illa immortalitate beatitudinis sempiternae.
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Lo que sucedio entre Romulo y Remo manifiesta como esta dividida entre si la ciudad terrena; lo
que tuvo lugar entre Cain y Abel puso de manifiesto las enemistades entre las dos ciudades, la de
Dios y la de los hombres*!.

Esta tematica entra también en relacion con la discusion con Varrén, y su teologia
natural, asi como en criterios teologicos que consideran que en el hombre lo primero es lo animal,
y después alcanza lo espiritual, lo que estd simbolizado en el hermano mayor, Cain, y el menor,
Abel. Puede sorprender el nimero de referencias a Cain, esto se debe a que es usado de ejemplo
para definir a la ciudad terrena, especialmente debido a la presencia en ¢l de la soberbia, origen
de esa ciudad terrena. Para Agustin la soberbia es una exaltacion propia que altera las relaciones
con todo lo demas: corrompe las relaciones con Dios, con el prdjimo, con el mundo y con ¢l
mismo (esto es, en la relacion alma sobre el cuerpo). Esa corrupcion de si mismo es lo que lleva
a hacer de Agustin un peregrino, llevando una vida errante al no encontrar una morada segura en
la tierra por el miedo que sentia tras matar a Abel. Asi, por antitesis, Cain se hace peregrino, pero
no como los de la ciudad de Dios, que son peregrinos de la paz, sino peregrino del miedo, como
dice Agustin en Contra Fausto el maniqueo XII 9-13.

Ademas, como sefala Sutcliffe (1956, 462-463), los cainitas aparecen en la Biblia
formando un grupo aparte. De ello moralmente no se dice bien alguno, s6lo males: homicidio,
poligamia, desprecio de la vida ajena, espiritu de venganza, palabras irreverentes para con Dios.

L. VI, 4,1: Es precisamente el mismo Varron quien confiesa haber tratado primero las cosas
humanas, y en segundo lugar las divinas, por la sencilla razon de que lo primero en existir fueron
las ciudades, y luego éstas crearon la religion. Pero la religion verdadera no proviene de ciudad
terrena alguna. Es ella precisamente quien da origen a la ciudad celeste. Su inspirador y su

maestro es el Dios verdadero, que otorga la vida eterna a sus auténticos adoradores*”.

Tratando sobre el origen de estas dos ciudades debemos referirnos también a lo que
comentamos en el capitulo IV respecto al ordo amoris, esto es, la pertenencia a una u otra ciudad,
tanto en angeles como en personas, es producto de este ordo segun el cual los que aman a Dios
perteneceran a la ciudad de Dios, y los que se aman a si mismos a la terrena. Este amor por si
mismo se mezcla con el pecado de la soberbia, tema en el que no queremos entrar en profundidad.

L. X1V, 28: Dos amores han dado origen a dos ciudades: el amor de si mismo hasta el desprecio
de Dios, la terrena; y el amor del Dios hasta el desprecio de si, la celestial. La primera se gloria
en si misma, la segunda se gloria en el Serior. Aquélla solicita de los hombres la gloria; la mayor
gloria de ésta se cifra en tener a Dios como testigo de su conciencia. Aquélla se engrie en su
gloria; ésta dice a su Dios: Gloria mia, tu mantienes alta mi cabeza. La primera estd dominada
por la ambicion de dominio en sus principes o en las naciones que somete; en la segunda se sirven

411  Primus itaque fuit terrenae civitatis conditor fratricida;, nam suum fratrem civem civitatis aeternae in hac
terra peregrinantem invidentia victus occidit (...) Nam et illic, sicut ipsum facinus quidam poeta commemoravit illorum,
Fraterno primi maduerunt sanguine muri.

Sic enim condita est Roma, quando occisum Remum a fratre Romolo romana testatur historia; nisi quod isti terrenae
civitatis ambo cives erant. (...)

1llud igitur, quod inter Remum et Romulum exortum est, quemadmodum adversus se ipsam terrena civitas
dividatur, ostendit; quod autem inter Cain et Abel, inter duas ipsas civitates, Dei et hominum, inimicitias demonstravit.

412  Iste ipse Varro propterea se prius de rebus humanis, de divinis autem postea scripsisse testatur, quod prius
exstiterint civitates, deinde ab eis haec instituta sint. Vera autem religio non a terrena aliqua civitate instituta est, sed
plane caelestem ipsa instituit civitatem. Eam vero inspirat et docet verus Deus, dator vitae aeternae, veris cultoribus
Suis.
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mutuamente en la caridad los superiores mandando y los subditos obedeciendo. Aquélla ama su
propia fuerza en los potentados, ésta le dice a su Dios: Yo te amo, Sefior, tu eres mi fortaleza.

Por eso, los sabios de aquélla, viviendo segun el hombre, han buscado los bienes de su cuerpo
o de su espiritu o los de ambos; y pudiendo conocer a Dios, no le honraron ni le dieron gracias
como a Dios, sino que se desvanecieron en sus pensamientos, y Su necio corazon se oscurecio.
Pretendiendo ser sabios, exaltandose en su sabiduria por la soberbia que los dominaba, resultaron
unos necios que cambiaron la gloria del Dios inmortal por imdagenes de hombres mortales, de
pdjaros, cuadrupedos y reptiles (pues llevaron a los pueblos a adorar a semejantes simulacros, o
se fueron tras ellos), venerando y dando culto a la criatura en vez de al Creador, que es bendito
por siempre.

En la segunda, en cambio, no hay otra sabiduria en el hombre que una vida religiosa, con la que
se honra justamente al verdadero Dios, esperando como premio en la sociedad de los santos,

hombres y dngeles, que Dios sea todo en todas las cosas*?.

Agustin hace, como deciamos, una historia basada en el desarrollo de esas dos ciudades
en funcion de la historia biblica. Primero el origen de esa ciudad, tras ello la evolucion en los
tiempos antediluvianos, y tras Noé Agustin sefiala que parece perderse el rastro de esa ciudad
de Dios, que mas tarde volvera a aparecer con Abrahan y con Cristo, Rey de la ciudad de
Dios, momento en el que el pueblo de Dios pasa de ser el pueblo judio a la Iglesia universal
al extenderse el mensaje divino a todas las naciones. Nuevamente encontrara simbolos de esas
dos ciudades enfrentadas en las figuras de Ismael e Isaac, que le vuelven a servir para definir los
rasgos de esas dos ciudades, ya que ellas encarnan la servidumbre y la libertad. Como es normal,
en esta historia el pueblo judio tiene dos perspectivas, una, la del antiguo Testamento, la del
pueblo elegido por Dios, y la otra la de los deicidas, como se observa en XV 7,2.

En esa evolucion de la ciudad de Dios debemos hacer referencia a las edades del
mundo (Entre otros Archambault, 1966) en las que se divide la historia. La primera son los
tiempos antediluvianos, la segunda desde Noé¢ hasta Abrahan, que es comparada con la puericia
de la humanidad y el segundo dia cosmogoénico. La tercera edad se compara con el tercer dia
cosmogonico, es cuando Dios separa a Abrahan de las idolatrias, es decir, cuando separa al pueblo
de Dios del resto de la humanidad. Este momento puede considerarse como la “adolescencia” de
la ciudad de Dios. A la edad adulta accedera con Cristo.

L. XVI, 1: Es dificil esclarecer por las Escrituras si, después del diluvio, se continuaron las
huellas de la ciudad santa en marcha o se eclipsaron en la sucesion de los tiempos de impiedad,

413 Fecerunt itaque civitates duas amores duo, terrenam scilicet amor sui usque ad contemptum Dei, caelestem
vero amor Dei usque ad contemptum sui. Denique illa in se ipsa, haec in Domino gloriatur. Illa enim quaerit ab
hominibus gloriam; huic autem Deus conscientiae testis maxima est gloria. Illa in gloria sua exaltat caput suum; haec
dicit Deo suo: Gloria mea et exaltans caput meum. Illi in principibus eius vel in eis quas subiugat nationibus dominandi
libido dominatur, in hac serviunt invicem in caritate et praepositi consulendo et subditi obtemperando. Illa in suis
potentibus diligit virtutem suam,; haec dicit Deo suo: Diligam te, Domine, virtus mea. Ideoque in illa sapientes eius
secundum hominem viventes aut corporis aut animi sui bona aut utriusque sectati sunt, aut qui potuerunt cognoscere
Deum, non ut Deum honoraverunt aut gratias egerunt, sed evanuerunt in cogitationibus suis, et obscuratum est insipiens
cor eorum; dicentes se esse sapientes, id est dominante sibi superbia in sua sapientia sese extollentes, stulti facti sunt et
immutaverunt gloriam incorruptibilis Dei in similitudinem imaginis corruptibilis hominis et volucrum et quadrupedum
et serpentium: ad huiuscemodi enim simulacra adoranda vel duces populorum vel sectatores fuerunt: et coluerunt atque
servierunt creaturae potius quam Creatori, qui est benedictus in saecula. In hac autem nulla est hominis sapientia nisi
pietas, qua recte colitur verus Deus, id exspectans praemium in societate sanctorum non solum hominum, verum etiam
angelorum, ut sit Deus omnia in omnibus.
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de suerte que no hubiera ningun hombre adorador del unico verdadero Dios. Y es dificil, porque
en los libros candnicos después de Noé, que, junto con su esposa, los tres hijos y nueras, merecio
librarse en el arca de la devastacion del diluvio, no encontramos hasta Abrahan a nadie cuya
piedad proclame el testimonio divino. Solo vemos que Noé encarece con su bendicion profética

a sus hijos Sem y Jafet, previendo por intuicion lo que habia de suceder en un futuro lejano*™.

L. XVI, 17: Por este mismo tiempo sobresalian los reinos de los gentiles, en los cuales la ciudad
terrena, en otras palabras, la de los hombres que viven segun el hombre, brillaba bajo el dominio
de los angeles desertores. (...)

En Asiria, por consiguiente, habia prevalecido el dominio de la ciudad impia. Su capital era la

famosa Babilonia, a la que tan bien le viene el nombre de ciudad terrena, esto es, confusion’”.

L. XV, 7,2: Debemos sanar estos males como nuestros, no condenarlos como si fueran ajenos.
Empero Cain recibio aquel mandato del Serior como prevaricador, y, creciendo la envidia, tendio
asechanzas a su hermano y le mato. Tal era el fundador de la ciudad terrena. ;Como significo a
los judios, que dieron muerte a Cristo, pastos de la grey humana, a quien prefiguraba Abel, pastor
de rebarios? Todo ello es una alegoria profética, de que me abstengo de hablar ahora, ademds

recuerdo haberlo tratado ya en la obra contra Fausto el maniqueo®'®.

L. XVI, 10,3: Al buscar, pues, en aquellos setenta y dos pueblos a la ciudad de Dios, no podemos
afirmar que en el tiempo en que tenian una sola lengua ya se hubiera alejado el género humano
del culto del verdadero Dios, (...). En cambio, si aparecio la sociedad, es decir, la ciudad, de los
impios desde la soberbia de la edificacion de la torre que pretendia llegar hasta el cielo, en la
cual queda simbolizada la impia arrogancia. No es facil, por el contrario, decidir si no existio
antes, o si estuvo oculta, o si mas bien subsistieron las dos: la sociedad religiosa en los dos
hijos de Noé que fueron bendecidos y en sus sucesores, y la sociedad impia, en el maldecido y su
descendencia, donde tuvo también su nacimiento el gigante cazador contra el Sefior.

Lo mas probable es que ya entonces entre los hijos de aquellos dos, antes de comenzar a
edificarse Babilonia, hubo menospreciadores de Dios, y entre los hijos de Cam hubo adoradores
del mismo. Deberemos admitir que nunca faltaron en la tierra uno y otro género de hombres. (...)
Y a continuacion vienen las palabras que demuestran que todos los hijos de los hombres, o sea,

los que pertenecen a la ciudad que vive segiin el hombre, no segun Dios, son réprobos*"’.

414  Post diluvium procurrentis sanctae vestigia civitatis utrum continuata sint an intercurrentibus impietatis
interrupta temporibus, ita ut nullus hominum veri unius Dei cultor existeret, ad liquidum Scripturis loquentibus invenire
difficile est, propterea quia in canonicis Libris post Noe, qui cum coniuge ac tribus filiis totidemque nuribus suis meruit
per arcam vastatione diluvii liberari, non invenimus usque Abraham cuiusquam pietatem evidenti divino eloquio
praedicatam, nisi quod Noe duos filios suos Sem et lapheth prophetica benedictione commendat, intuens et praevidens
quod longe fuerat post futurum.

415  Per idem tempus eminentia regna erant gentium, in quibus terrigenarum civitas, hoc est societas hominum
secundum hominem viventium, sub dominatu angelorum desertorum insignius excellebat, (...)

In Assyria igitur praevaluerat dominatus impiae civitatis, huius caput erat illa Babylon, cuius terrigenae
civitatis nomen aptissimum est, id est confusio.

416 Sananda sunt enim haec sicut nostra, non sicut aliena damnanda. Sed illud Dei praeceptum Cain sicut
praevaricator accepit. Invalescente quippe invidentiae vitio fratrem insidiatus occidit. Talis erat terrenae conditor
civitatis. Quomodo autem significaverit etiam ludaeos, a quibus Christus occisus est pastor ovium hominum, quem
pastor ovium pecorum praefigurabat Abel, quia in allegoria prophetica res est, parco nunc dicere, et quaedam hinc
adversus Faustum Manichaeum dixisse me recolo.

417  Cum ergo quaerimus in illis septuaginta duabus gentibus civitatem Dei, non possumus affirmare illo tempore,
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L. XVI, 12: Examinemos ahora ya el desarrollo de la ciudad de Dios a partir de la era que se
inicia en el padre Abrahan, en que comienzan a ser mas conocidas y se ponen mds de manifiesto
las promesas divinas, que vemos ahora cumplidas en Cristo. (...)

Y asi como en el diluvio de las aguas se habia conservado inicamente la casa de Noé
para reparacion del género humano, asi en el diluvio de tantas supersticiones que se esparcieron
por todo el mundo s6lo se habia conservado la casa de Taré, en la cual persevero el germen de
la ciudad de Dios*'®.

L. XV, 20,1: Luego continua desde él las genealogias hasta llegar a Abrahan, por el cual
comienza el evangelista Mateo las generaciones a través de las cuales llega hasta Cristo, rey
eterno de la ciudad de Dios. Pues bien, ;qué pretendia en las generaciones desde Cain y hasta
donde queria llevarlas? Se responde: Hasta el diluvio, por el que fue destruido todo el linaje de
la ciudad terrena, aunque reparado por los descendientes de Noé. No puede desaparecer esta
ciudad terrena y sociedad de los hombres que viven segun el hombre hasta el final de este siglo.
Dice de él el Seiior: Los hijos de este siglo engendran y son engendrados.

En cambio, la regeneracion lleva a la ciudad de Dios, exiliada en este mundo, al otro, donde sus
hijos ni engendran ni son engendrados. Aqui, pues, el engendrar y ser engendrados es comun
a ambas ciudades, aunque la ciudad de Dios tiene incluso aqui muchos miles de ciudadanos
que se abstienen de la generacion, y los tiene también la otra por cierta imitacion, aunque
vayan errados. En ella, en efecto, se encuentran los que en su extravio de la fe han dado origen
a las herejias: viven segun los hombres, no segun Dios. Son ciudadanos de ella también los
gimnosofistas indios, que se dice filosofan desnudos en las soledades de la india, y se abstienen
también de la generacion. Y esto no es bueno si no se practica segun la fe del bien supremo que
es Dios. No encontramos a nadie obrando asi antes del diluvio*”.

quo erat eis labium unum, id est loquela una, tunc iam genus humanum alienatum fuisse a cultu veri Dei, (...)sed ab illa
superbia aedificandae turris usque in caelum, qua impia significatur elatio, apparuit civitas, hoc est societas, impiorum.
Utrum itaque ante non fuerit an latuerit, an potius utraque permanserit, pia scilicet in duobus filiis Noe, qui benedicti
sunt, eorumque posteris, impia vero in eo, qui maledictus est, atque eius progenie, ubi etiam exortus est gigans venator
contra Dominum, non est diiudicatio facilis.

Fortassis enim, quod profecto est credibilius, et in filiis duorum illorum iam tunc, antequam Babylonia
coepisset institui, fuerunt contemptores Deli, et in filiis Cham cultores Dei; utrumque tamen hominum genus terris
numquam defuisse credendum est. (...) ac deinde illa subiuncta, quae omnes filios hominum, id est, ad civitatem
pertinentes, quae vivit secundum hominem, non secundum Deum, reprobos esse demonstrant

418  Nunc iam videamus procursum civitatis Dei etiam ab illo articulo temporis, qui factus est in patre Abraham,
unde incipit esse notitia eius evidentior, et ubi clariora leguntur promissa divina, quae nunc in Christo videmus impleri.
()

Proinde sicut per aquarum diluvium una domus Noe remanserat ad reparandum genus humanum, sic in
diluvio multarum superstitionum per universum mundum una remanserat domus Tharae, in qua custodita est plantatio
civitatis Dei.

419 ... a quo rursus contexeretur ordo nascentium, quo perveniret ad Abraham, a quo Matthaeus evangelista
incipit generationes, quibus ad Christum pervenit aeternum regem civitatis Dei: quid intendebat in generationibus ex
Cain et quo eas perducere volebat? Respondetur: Usque ad diluvium, quo totum illud genus terrenae civitatis assumptum
est, sed reparatum est ex filiis Noe. Neque enim deesse poterit haec terrena civitas societasque hominum secundum
hominem viventium usque ad huius saeculi finem, de quo Dominus ait: Filii saeculi huius generant et generantur.

Civitatem vero Dei peregrinantem in hoc saeculo regeneratio perducit ad alterum saeculum, cuius filii nec
generant nec generantur. Hic ergo generari et generare civitati utrique commune est;, quamvis Dei civitas habeat etiam
hic multa civium milia, quae ab opere generandi se abstineant, sed habet etiam illa ex imitatione quadam, licet errantium.
Ad eam namque pertinent etiam, qui deviantes ab huius fide diversas haereses condiderunt; secundum hominem quippe
vivunt, non secundum Deum. Et Indorum gymnosophistae, qui nudi perhibentur philosophari in solitudinibus Indiae,
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L. XVI, 3,1: 4 continuacion hay que examinar las generaciones de los hijos de Noé y consignar
cuanto aparece interesante en esta obra, en que, a través de los tiempos, se va mostrando el
desarrollo de ambas ciudades, la terrena y la celeste*”.

L. XV, 2: Una sombra, una imagen poética de esta ciudad, mds como signo que como
representacion, vivio como esclava en la tierra en el tiempo que era preciso manifestarse asi; y
también se la llamé a ella ciudad santa por la propiedad de ser imagen significativa, no por ser
expresion verdadera de la futura. De esta imagen esclava y de la ciudad libre que significa habla
el Apostol a los galatas en estos términos: Vamos a ver: si queréis someteros a la ley, ;por qué
no escuchdis lo que dice la ley? Porque en la Escritura se cuenta que Abrahdn tuvo dos hijos:
uno de la esclava y otro de la mujer libre; pero el de la esclava nacio de modo natural, mientras
que el de la libre fue por una promesa de Dios. Esto significa algo mas: las mujeres representan
dos alianzas: una, la del monte Sinai, engendra hijos de la esclavitud, ésa es Agar (el nombre de
Agar significa el monte Sinai, de Arabia), y corresponde a la Jerusalén de hoy, esclava ella y sus
hijos. En cambio, la Jerusalén de arriba es libre, y ésa es nuestra madre, pues dice la Escritura:
Alégrate, la estéril, que no das a luz, rompe a gritar, tu que no conocias los dolores, porque la
abandonada tiene muchos hijos, mas que la que vive con el marido. Pues vosotros, hermanos, sois
hijos de la promesa, como Isaac. Ahora bien, si entonces el que nacio de modo natural perseguia
al que nacio por el Espiritu, lo mismo ocurre ahora. Pero ;jqué afiade la Escritura? Echa fuera
a la esclava y a su hijo, porque el hijo de la esclava no compartira la herencia con el hijo de la
libre. Por lo tanto, hermanos, no somos hijos de la esclava, sino de la libre. Para que seamos
libres nos libero Cristo. Esta interpretacion, procedente de la autoridad apostolica, nos pone en
camino para entender debidamente las Escrituras de los dos Testamentos, el Viejo y el Nuevo.

Una parte, en efecto, de la ciudad terrena ha resultado imagen de la ciudad celeste, no
significandose a si misma, sino a la otra, y, por ello, haciendo de esclava. Pues no fue ella la
razon de su _fundacion, sino el significar a la otra, aunque también la misma ciudad que prefigura
fue prefigurada por una imagen anterior. Agar, en efecto, la esclava de Sara, y su hijo fueron
como una imagen de la otra imagen. Y como habian de pasar las sombras con la llegada de la luz,
por eso dijo la libre Sara, imagen de la ciudad libre, a la que también significaba de otro modo
aquella sombra: Expulsa a esa esclava y a su hijo, porque el hijo de esa criada no va a repartirse
la herencia con mi hijo Isaac, o con el hijo de la libre, que dice el Apostol.

Nos encontramos, pues, en la ciudad terrena con dos formas: una que nos muestra su propia
presencia; otra prestando su servicio de esclava para significar con su presencia la ciudad
celeste. Engendra la naturaleza, viciada por el pecado, ciudadanos de la ciudad terrena; la
gracia, liberando a la naturaleza del pecado, engendra ciudadanos de la ciudad celeste. Por eso
a aquellos se les llama objetos de ira, y a éstos, de misericordia. Quedo también esto significado
en los dos hijos de Abrahan: el uno, Ismael, nacio de la carne de la esclava llamada Agar; el
otro, Isaac, segun la promesa, de la libre Sara. Uno y otro, ciertamente, descienden de Abrahan,
pero aquél fue engendrado segun el curso habitual de la naturaleza, éste, en cambio, fue fruto de

cives eius sunt, et a generando se cohibent. Non est enim hoc bonum, nisi cum fit secundum fidem summi boni, qui Deus
est. Hoc tamen nemo fecisse ante diluvium reperitur;

420  Generationes ergo filiorum Noe deinceps intuendae, et quod de his dicendum videtur, attexendum est huic
operi, quo civitatis utriusque, terrenae scilicet et caelestis, per tempora procursus ostenditur.
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la promesa que significa la gracia. Alli se muestra la manera humana, aqui se pone de relieve el

beneficio divino*.

L. XV, 3: Asi, Isaac, nacido de la promesa, significa a los hijos de la gracia, ciudadanos de la
ciudad libre, socios de la paz eterna, donde no debe existir el amor de la voluntad propia y en
cierto modo privada, sino el amor que se goza del bien comun y a la vez inmutable, y que hace un
solo corazon de muchos, esto es, la perfecta y concorde obediencia de caridad*®.

Ademas de esa historia de Agustin basada en la lucha entre esas dos ciudades,
encontramos elementos que dentro de la oposicion entre una y otra nos muestran los atributos
con los que Agustin caracteriza cada una de ellas. En este punto es donde encontramos elementos
que resultan mucho mas interesantes, como es el hecho de que uno de esos elementos que oponen
entre si ambas ciudades sea el Derecho de cada una de ellas. Ya vimos la cita de VIII 26,3, en
la que muestra como una de las caracteristicas de la ciudad terrena es que sus leyes son hechas
por los hombres. Esa contraposicion es la contraposicion de dos ciudadanias, y en este sentido
vemos como aplica la ciudadania terrena a sus opositores desvinculandose de ella a pesar de
ser una ciudadania compartida con los opositores al cristianismo. De este modo vemos como
habla de “vuestra patria” refiriéndose a Roma. Esto, sin embargo, no lo debemos tomar tanto
como una oposicion a Roma, como un recurso para acentuar la oposicion con los paganos, pero
es importante ya que dentro de esa oposicion se encuentra una categoria juridica como es la
ciudadania.

421  Umbra sane quaedam civitatis huius et imago prophetica ei significandae potius quam praesentandae
servivit in terris, quo eam tempore demonstrari oportebat, et dicta est etiam ipsa civitas sancta merito significantis
imaginis, non expressae, sicut futura est, veritatis. De hac imagine serviente et de illa, quam significat, libera civitate sic
Apostolus ad Galatas loquitur: Dicite mihi, inquit, sub lege volentes esse legem non audistis? Scriptum est enim, quod
Abraham duos filios habuit, unum de ancilla et unum de libera. Sed ille quidem, qui de ancilla, secundum carnem natus
est; qui autem de libera, per repromissionem; quae sunt in allegoria. Haec enim sunt duo testamenta, unum quidem a
monte Sina in servitutem generans, quod est Agar; Sina enim mons est in Arabia, quae coniuncta est huic quae nunc
est lerusalem, servit enim cum filiis suis. Quae autem sursum est lerusalem, libera est, quae est mater nostra. Scriptum
est enim: Laetare sterilis, quae non paris, erumpe et exclama, quae non parturis; quoniam multi filii desertae, magis
quam eius quae habet virum. Nos autem, fratres, secundum Isaac promissionis filii sumus. Sed sicut tunc, qui secundum
carnem natus fuerat, persequebatur eum, qui secundum spiritum: ita et nunc. Sed quid dicit Scriptura? Eice ancillam et
filium eius; non enim heres erit filius ancillae cum filio liberae. Nos autem, fratres, non sumus ancillae filii, sed liberae,
qua libertate Christus nos liberavit. Haec forma intellegendi de apostolica auctoritate descendens locum nobis aperit,
quemadmodum Scripturas duorum Testamentorum, Veteris et Novi, accipere debeamus. Pars enim quaedam terrenae
civitatis imago caelestis civitatis effecta est, non se significando, sed alteram, et ideo serviens. Non enim propter se
ipsam, sed propter aliam significandam est instituta, et praecedente alia significatione et ipsa praefigurans praefigurata
est. Namque Agar ancilla Sarae eiusque filius imago quaedam huius imaginis fuit; et quoniam transiturae erant umbrae
luce veniente, ideo dixit libera Sara, quae significabat liberam civitatem, cui rursus alio modo significandae etiam
illa umbra serviebat: Eice ancillam et filium eius; non enim heres erit filius ancillae cum filio meo Isaac, quod ait
Apostolus: cum filio liberae. Invenimus ergo in terrena civitate duas formas, unam suam praesentiam demonstrantem,
alteram caelesti civitati significandae sua praesentia servientem. Parit autem cives terrenae civitatis peccato vitiata
natura, caelestis vero civitatis cives parit a peccato naturam liberans gratia; unde illa vocantur vasa irae, ista vasa
misericordiae. Significatum est hoc etiam in duobus filits Abrahae, quod unus de ancilla, quae dicebatur Agar, secundum
carnem natus est Ismael, alter est autem de Sara libera secundum repromissionem natus Isaac. Uterque quidem de
semine Abrahae; sed illum genuit demonstrans consuetudo naturam, illum vero dedit promissio significans gratiam, ibi
humanus usus ostenditur, hic divinum beneficium commendatur.

422 Recte igitur significat Isaac, per repromissionem natus, filios gratiae, cives civitatis liberae, socios pacis
aeternae, ubi sit non amor propriae ac privatae quodammodo voluntatis, sed communi eodemque immutabili bono
gaudens atque ex multis unum cor faciens, id est perfecte concors oboedientia caritatis.
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L. I, XXXIII: Sin embargo, en vosotros tuvo mds poder la seduccion impia de los demonios
que las advertencias de los hombres precavidos. Por eso los males que cometéis no queréis que
se os imputen, mientras que los males que padecéis se los imputadis vosotros al cristianismo.
Y ni siquiera en vuestra seguridad buscdis la paz de vuestra Patria, sino la impunidad de
vuestro desenfreno; vosotros, que, viciados por la prosperidad, tampoco habéis sido capaces de
corregiros en la adversidad'?.

Muestra de como no rechaza Agustin la ciudadania romana son otros casos en los que
conmina a los romanos a ingresar en la Iglesia. De hecho llega a utilizar frases de Virgilio,
utilizadas para designar a Roma, para designar esa nueva Patria:

L. II, 29, 1: Despiértate (Roma) como ya lo has hecho en algunos de tus hijos, cuya encumbrada
virtud, e incluso sus padecimientos por la verdadera fe, hoy son nuestra gloria. Ellos, luchando
por todas partes contra los poderes mas hostiles, y consiguiendo la victoria en una valerosa
muerte, “‘con su sangre nos han fundado esta patria” (Virgilio, Eneida, 11, 24).

Recibe la invitacion que te hacemos de venir a nuestra Patria; animate a alistarte en el numero de
sus ciudadanos, cuyo asilo, por llamarlo asi, es el verdadero perdon de los pecados. (...) Jamds
te han satisfecho esas épocas a ti, ni siquiera para tu patria terrena. Ahora apodérate de la patria
celestial. Te va a costar poco conseguirla, y en ella caminards de verdad y por siempre**.

La diferencia entre esas dos ciudadanias no es una diferencia entre la ciudadania romana
y la espiritual, no esta creando una pugna entre una y otra en sentido politico, sino que se trata,
en este caso, de una diferenciacion moral; esa ciudadania supone la aceptacion por parte del
individuo de una serie de obligaciones, que son en algunos casos mas personales e intimas que
propiamente juridicas. El cristiano se obliga a cumplir la ley de Dios en un dmbito mas alla del
juridico como es el ambito moral, de las voluntades y actos internos de la persona:

L. X1V, 2,2: ... el pasaje de San pablo a los Galatas, donde dice: Las acciones que proceden de la
carne son conocidas: lujuria, inmoralidad, libertinaje, idolatria, magia, enemistades, discordia,
rivalidad, arrebatos de ira, egoismos, partidismos, sectarismos, envidias, borracheras, orgias y
cosas por el estilo. Y os prevengo, como ya os previne, que los que se dan a eso no heredaran el
reino de Dios. (Gal, 5,19-21)

Todo este pasaje de la carta apostolica, considerado en lo que se refiere a la cuestion presente,
podra resolvernos qué se entiende por vivir segun la carne. (...) ;Por qué entonces el Doctor
de los gentiles, guiado por la fe y por la verdad, llama obras de carne a todas éstas y a otras
semejantes, sino porque en eses estilo, en que el todo queda significado por la parte, quiere
significar al mismo hombre con el nombre de carne?*?

423 Sed in vobis plus valuit quod daemones impii seduxerunt, quam quod homines providi praecaverunt. Hinc est
quod mala, quae facitis, vobis imputari non vultis, mala vero, quae patimini, Christianis temporibus imputatis. Neque
enim in vestra securitate pacatam rem publicam, sed luxuriam quaeritis impunitam, qui depravati rebus prosperis nec
corrigi potuistis adversis.

424  Expergiscere, dies est, sicut experrecta es in quibusdam, de quorum virtute perfecta et pro fide vera etiam
passionibus gloriamur, qui usquequaque adversus potestates inimicissimas confligentes easque fortiter moriendo
vincentes “sanguine nobis hanc patriam peperere suo”.

Ad quam patriam te invitamus et exhortamur, ut eius adiciaris numero civium, cuius quodam modo asylum
est vera remissio peccatorum. (...)Haec tibi numquam nec pro terrena patria placuerunt. Nunc iam caelestem arripe, pro
qua minimum laborabis, et in ea veraciter semperque regnabis.

425 ... inspiciamus diligenter illum locum epistulae Pauli apostoli quam scripsit ad Galatas, ubi ait: Manifesta
autem sunt opera carnis, quae sunt fornicationes, immunditiae, luxuria, idolorum servitus, veneficia, inimicitiae,
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L. X1V, 4,2: Hemos dicho que de ahi procedia la existencia de dos ciudades diversas y contrarias
entre si: unos viven segun la carne, y otros segun el espiritu. Esto equivale a decir que viven unos

seguin el hombre y otros segun Dios*.

De este modo encontramos la ciudadania celestial tiene unas obligaciones, como son
la vida recta o la humanidad. Ademas, distingue entre las virtudes que son ttiles a la ciudad
terrena y las superiores, que lo son a la celeste. En este sentido cada pueblo es situado en un nivel
de virtud, y segun esas virtudes Dios distribuye los bienes y los males; esto podria suponer la
aceptacion del fatalismo, pero de esa cuestion trataremos en otro lugar.

En otro orden de cosas, las virtudes que demostraron los romanos tener para con su
ciudad, siendo terrena, sirve de ejemplo a los cristianos de cuanto deben esforzarse ellos por la
suya, mas elevada, sin caer en el engreimiento. Esta argumentacion lleva a una afirmacion final,
en la que la obligacion del ciudadano de la Ciudad de Dios es la de desdefar el mundo, siendo
los ejemplos de la virtud romana extrapolables a esos deberes como se observa con claridad en
V, 18,1.

Agustin admite que los antiguos romanos tuvieron sus virtudes, su justicia, su fortaleza,
su templanza, pero al no haber tenido la verdadera religion, ni la verdadera piedad, no conocieron
el verdadero fin al que deben dirigirse las acciones humanas. Por dignas que sean sus acciones,
estan faltas de la ordenacion al verdadero ideal, al que deben aspirar. Si bien Agustin no acufi6
la expresion protestante: Virtutes paganorum splendida vitia, si negd que éstas fuesen a tener un
premio sobrenatural, ya que su premio era terrenal, su gran imperio.

L.V, 18,3: 4si, aquel imperio tan vasto, tan duradero, tan célebre y glorioso por las virtudes de
unos hombres tan eminentes, sirvio de recompensa de sus aspiraciones, y para nosotros es una
leccion ejemplar y necesaria: si por la gloriosa Ciudad de Dios no practicamos las virtudes que
han practicado los romanos, de una manera mds o menos parecida, por la gloria de la ciudad
terrena, debemos sentir el aguijon de la vergiienza. Y si las practicamos, no tenemos por qué
engreirnos orgullosamente, porque, como dice el Apostol, los sufrimientos del tiempo presente
son cosa de nada comparados con la gloria que va a revelarse, reflejada en nosotros (Rom8,18).
La vida de aquellos hombres si se considera suficientemente digna de la gloria humana, una
gloria del tiempo presente.

De ahi que a la luz del Nuevo Testamento, oculto en el Antiguo, que nos inculca la adoracion
del unico y verdadero Dios, no para obtener beneficios temporales y terrenos, concedidos por la
divina Providencia juntamente a buenos y malos, sino por la vida eterna, por las recompensas
sin término y por vivir asociados a la ciudad celestial; a la luz —repito- del Nuevo Testamento,
los judios, asesinos de Cristo, con toda justicia han sido entregados para gloria de los romanos.
Asi, era justo que quienes persiguieron y alcanzaron la gloria terrena con toda clase de virtudes,

contentiones, aemulationes, animositates, dissentiones, haereses, invidiae, ebrietates, comisationes et his similia; quae
praedico vobis, sicut praedixi, quoniam qui talia agunt regnum Dei non possidebunt.

Iste totus epistulae apostolicae locus, quantum ad rem praesentem satis esse videbitur, consideratus poterit
hanc dissolvere quaestionem, quid sit secundum carnem vivere. (...)Cur ergo haec omnia et his similia doctor gentium in
fide et veritate opera carnis appellat, nisi quia eo locutionis modo, quo totum significatur a parte, ipsum hominem vult
nomine carnis intellegi?

426  Quod itaque diximus, hinc exstitisse duas civitates diversas inter se atque contrarias, quod alii secundum
carnem, alii secundum spiritum viverent: potest etiam isto modo dici quod alii secundum hominem, alii secundum Deum
vivant.
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venciesen a quienes con sus arraigados vicios rechazaron y mataron al Dador de la gloria
verdadera y de la ciudadania eterna®’.

L. V. 19: En cuanto a los que no son ciudadanos de la ciudad eterna, llamada por nuestras
sagradas letras Ciudad de Dios, son mas utiles a la ciudad terrena cuando poseen la virtud,
aunque nada mas sea la gloria humana, que cuando ni siquiera ésta poseen.

Pero los que, dotados de una piedad verdadera, llevan una vida intachable, si poseen las ciencias
del gobierno de los pueblos, no hay nada mas feliz para las empresas humanas cuando da la
coincidencia de que, por la misericordia de Dios, tienen el poder en sus manos. Esta clase de
hombres, por muy excelsas que sean sus virtudes, las atribuyen exclusivamente a la gracia
de Dios, que a instancias de sus deseos, de su fe y de sus suplicas se las ha concedido. Son
conscientes, al mismo tiempo, de todo lo que les falta hasta llegar a la perfeccion de la justicia,
a la medida de como se practica en aquella sociedad de los santos dngeles, para la cual ellos se
esfuerzan en disponerse*”.

L.V, 18,2: Hubo otro noble romano, llamado Torcuato, que también ejecuto a su hijo por haber
desencadenado una lucha, y no precisamente contra su patria, sino a su favor, pero en contra
de sus ordenes, es decir, en contra de la orden del general, su padre. Provocado por el enemigo,
lucho con ardor juvenil y quedo vencedor. No obstante, su padre lo ajusticio. no quiso consentir
que el ejemplo de una orden no acatada fuese peor que el bien reportado por la gloria de un
enemigo batido. A la vista de estos ejemplos, ;quién se enorgullecera de haberse desprendido
de todos sus bienes terrenos, mucho menos queridos que los hijos, por fidelidad a las leyes de la
Patria inmortal? (...)

¢ Por qué, entonces, se va a dar importancia, como si hubiera hecho algo grande, aquel que por
pertenecer a la Iglesia haya sido victima quiza de alguna grave y deshonrosa injuria por parte de
sus enemigos humanos, sin pasarse a sus contrarios, los herejes, ni fundar él mismo una nueva
secta, opuesta a la Iglesia, sino mas bien la defendio con todas sus fuerzas contra la perversidad
tan perniciosa de los herejes, no teniendo otra patria, no digo donde vivir con gloria de hombres,
sino donde poder adquirir una vida eterna?

427  Proinde per illud imperium tam latum tamque diuturnum virorumque tantorum virtutibus praeclarum atque
gloriosum et illorum intentioni merces quam quaerebant est reddita, et nobis proposita necessariae commonitionis
exempla, ut, si virtutes, quarum istae utcumque sunt similes, quas isti pro civitatis terrenae gloria tenuerunt, pro Dei
gloriosissima civitate non tenuerimus, pudore pungamur; si tenuerimus, superbia non extollamur, quoniam, sicut dicit
Apostolus, indignae sunt passiones huius temporis ad futuram gloriam, quae revelabitur in nobis. Ad humanam vero
gloriam praesentisque temporis satis digna vita aestimabatur illorum. Unde etiam ludaei, qui Christum occiderunt,
revelante Testamento Novo quod in vetere velatum fuit, ut non pro terrenis et temporalibus beneficiis, quae divina
providentia permixte bonis malisque concedit, sed pro aeterna vita muneribusque perpetuis et ipsius supernae civitatis
societate colatur Deus unus et verus, rectissime istorum gloriae donati sunt, ut hi, qui qualibuscumque virtutibus
terrenam gloriam quaesiverunt et adquisiverunt, vincerent eos, qui magnis vitiis datorem verae gloriae et civitatis
aeternae occiderunt atque respuerunt.

428 ... eos tamen, qui cives non sint civitatis aeternae, quae in sacris Litteris nostris dicitur civitas Dei, utiliores
esse terrenae civitati, quando habent virtutem vel ipsam, quam si nec ipsam. Illi autem, qui vera pietate praediti bene
vivunt, si habent scientiam regendi populos, nihil est felicius rebus humanis, quam si Deo miserante habeant potestatem.
Tales autem homines virtutes suas, quantascumque in hac vita possunt habere, non tribuunt nisi gratiae Dei, quod eas
volentibus credentibus petentibus dederit, simulque intellegunt, quantum sibi desit ad perfectionem iustitiae, qualis est
in illorum sanctorum Angelorum societate, cui se nituntur aptare.
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(...) Yen el reino de los cielos, ;quién va a darse titulos meritorios si por amor a él ha entregado
a las llamas no una mano, ni espontaneamente, sino el cuerpo entero, sufriendo la persecucion
de algun enemigo?

(...) Y ahora, ;dirda haber hecho algo grande por la Patria eterna quien, teniendo que sufrir a
un enemigo de su fe, llegase a morir, no arrojandose él a una muerte como la de Curcio, sino
arrojado él por su enemigo? Y mucho menos habiendo recibido de su Seiior, Rey él mismo de su
Patria, este ordaculo infalible: No tengdis miedo a los que matan el cuerpo, pero no pueden matar
el alma (Mt 10,28)

(...) /se van a enorgullecer de algun modo los santos mdrtires como si hubieran realizado algo
digno por participar de la celeste Patria, donde reside la eterna y auténtica felicidad, si tuvieron
que luchar hasta derramar su sangre, sin dejar de amar no solo a sus hermanos, sino también a
sus mismos enemigos homicidas, fieles al precepto del Serior, con fe en el amor y con amor a su

fe?

(...) ¢ Y vamos a decir que ha hecho algo extraordinario por la predicacion del Evangelio (gracias
a la cual los ciudadanos de la soberana Patria, después de abdicar sus errores, viven unidos)
aquel que, preocupado por la sepultura de su hijo, recibio esta respuesta del Serior: ;sigueme y
deja que los muertos entierren a sus muertos? (Mt8,22)

M. Régulo, para no quebrantar el juramento dado a sus mds encarnizados enemigos, desde la
misma Roma volvio a ellos de nuevo. (...) Luego los cartagineses, en vista de que su accion ante el
Senado romano fue contra ellos, le infligieron la muerte en medio de atroces tormentos. Y ahora,
Jqué tormentos no deberan despreciarse por la fe en aquella Patria, cuando es esta misma fe
quien nos conduce a la felicidad? O ;jcomo pagar al Sefior todo el bien que ha hecho si por la
fidelidad a El debida tuviera un hombre que padecer los mismos tormentos que Régulo padecio
por la fidelidad debida a sus mas crueles enemigos?

;Como un cristiano se atreverd a engreirse de haber abrazado la pobreza voluntaria para
caminar mas ligero en la peregrinacion de esta vida que nos conduce hasta la Patria, donde se
entra en posesion de la verdadera riqueza, el mismo Dios, cuando oye o lee que Lucio Valerio...?

JQuién alzard la voz como si hubiera hecho algo grande, cuando, dejando a un lado las
recompensas de este mundo, solo se haya dejado seducir por el atractivo que le inspira la sociedad
de aquella eterna Patria, al tener noticia de que Fabricio no pudo ser apartado de Roma, a pesar
de las suntuosas ofertas de Pirro, rey de Epiro, con la promesa incluso de la cuarta parte de su
reino, prefiriendo vivir alli en su pobreza como simple ciudadano?

Esta era, en efecto, la realidad: aquellos hombres mantenian la Republica, es decir, la empresa
del pueblo, la empresa de la patria, la empresa comun, rica hasta la opulencia, al tiempo que en
sus propios hogares eran tan pobres que en cierta ocasion uno de ellos, consul por dos veces,
fue expulsado de aquel senado de pobres, con la acusacion censoria de habérsele encontrado
diez libras de plata en vajilla. (...) Pues bien, jno tienen aqui un motivo para no darse aires
Jactanciosos todos aquellos cristianos que, movidos por un deseo mds elevado, ponen sus riquezas
en comun, segun el pasaje de los hechos de los Apostoles: “Se distribuia a cada uno segun su
necesidad, y nadie llamaba propio a nada, sino que todo era comun”, y esto por conseguir la
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compariiia de los angeles, cuando los romanos han hecho casi otro tanto para mantener la gloria

de Roma?**®

L. X1V, 9, 6: Siendo esto asi, como hay que emprender una vida recta para llegar a la vida feliz,
todos estos afectos son rectos en una vida recta, y perversos en una vida perversa. Y la vida feliz
y a la vez eterna tendra un amor y un gozo no solo recto, sino también seguro, sin temor ni dolor
alguno. Asi ya aparece como deben ser en esta peregrinacion los ciudadanos de la ciudad de
Dios, viviendo segun el espiritu, no segun la carne, es decir, segun Dios, no segun el hombre, y
como han de ser también en aquella inmortalidad a la que caminan.

A su vez, la ciudad, la sociedad de los impios que viven no segun Dios, sino segun el hombre,
y que siguen las doctrinas de los hombres o de los demonios en el mismo culto de la divinidad
falsa o en el menosprecio de la verdadera, esa ciudad siente las sacudidas de estos malos afectos,
como otros tantos latigazos de enfermedades y perturbaciones. Y si algunos de sus ciudadanos
parece que moderan esos movimientos, y, en cierto modo, los suavizan, llegan en su impiedad a
tal soberbia y arrogancia que por eso mismo se sienten tanto mds hinchados cuanto disminuyen

429  Si alius etiam Romanus princeps, cognomine Torquatus, filium, non quia contra patriam, sed etiam pro
patria, tamen quia contra imperium suum, id est contra quod imperaverat pater imperator, ab hoste provocatus iuvenali
ardore pugnaverat, licet vicisset, occidit, ne plus mali esset in exemplo imperii contempti quam boni in gloria hostis
occisi: ut quid se iactent, qui pro immortalis patriae legibus omnia, quae multo minus quam filii diliguntur, bona terrena
contemnunt? (...)

Cur extollatur, velut grande aliquid fecerit, qui forte in Ecclesia ab inimicis carnalibus gravissimam
exhonorationis passus iniuriam non se ad eius hostes haereticos transtulit aut aliquam contra illam ipse haeresim
condidit, sed eam potius quantum valuit ab haereticorum perniciosissima pravitate defendit, cum alia non sit, non ubi
vivatur in hominum gloria, sed ubi vita adquiratur aeterna?

(...) quis regno caelorum imputaturus est merita sua, si pro illo non unam manum neque hoc sibi ultro faciens,
sed persequente aliquo patiens totum flammis corpus impenderit?

(-..) quid se magnum pro aeterna patria fecisse dicturus est, qui aliquem fidei suae passus inimicum non se
ultro in talem mortem mittens, sed ab illo missus obierit; quando quidem a Domino suo eodemque rege patriae suae
certius oraculum accepit: Nolite timere eos, qui corpus occidunt, animam autem non possunt occidere?

(-..) nullo modo superbient sancti martyres, tamquam dignum aliquid pro illius patriae participatione fecerint,
ubi aeterna est et vera felicitas, si usque ad sui sanguinis effusionem non solum suos fratres, pro quibus fundebatur,
verum et ipsos inimicos, a quibus fundebatur, sicut eis praeceptum est, diligentes caritatis fide et fidei caritate certarunt?

(-..) quid magnum se pro Evangelii sancti praedicatione, qua cives supernae patriae de diversis liberantur et
colliguntur erroribus, fecisse dicturus est, cui Dominus de sepultura patris sui sollicito ait: Sequere me et sine mortuos
sepelire mortuos suos?

Si M. Regulus, ne crudelissimos hostes iurando falleret, ad eos ab ipsa Roma reversus est, (...) eumque
Carthaginienses, quoniam contra eos in Romano senatu egerat, gravissimis suppliciis necaverunt: qui cruciatus non
sunt pro fide illius patriae contemnendi, ad cuius beatitudinem fides ipsa perducit? Aut quid retribuetur Domino pro
omnibus quae retribuit, si pro fide quae illi debetur talia fuerit homo passus, qualia pro fide quam perniciosissimis
inimicis debebat passus est Regulus? Quo modo se audebit extollere de voluntaria paupertate Christianus, ut in huius
vitae peregrinatione expeditior ambulet viam, quae perducit ad patriam, ubi verae divitiae Deus ipse est, cum audiat vel
legat L. Valerium,...?

Aut quid se magnum fecisse praedicabit, qui nullo praemio mundi huius fuerit ab aeternae illius patriae
societate seductus, cum Fabricium didicerit tantis muneribus Pyrrhi, regis Epirotarum, promissa etiam quarta parte
regni a Romana civitate non potuisse develli ibique in sua paupertate privatum manere maluisse? Nam illud quod
rem publicam, id est rem populi, rem patriae, rem communem, cum haberent opulentissimam atque ditissimam, sic
ipsi in suis domibus pauperes erant, ut quidam eorum, qui iam bis consul fuisset, ex illo senatu hominum pauperum
pelleretur notatione censoria, quod decem pondo argenti in vasis habere compertus est; (...)nonne omnes Christiani,
qui excellentiore proposito divitias suas communes faciunt secundum id quod scriptum est in Actibus Apostolorum, ut
distribuatur unicuique, sicut cuique opus est, et nemo dicat aliquid proprium, sed sint illis omnia communia, intellegunt
se nulla ob hoc ventilari oportere iactantia, id faciendo pro obtinenda societate Angelorum, cum paene tale aliquid illi
fecerint pro conservanda gloria Romanorum?
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sus dolores. Y si otros, con tanta mas desaforada cuanto extraiia vanidad, llegan a amar en si
mismos el no sentirse levantados o excitados, doblegados o inclinados por ningun afecto, en ese
caso llegan mas bien a despojarse de su humanidad que a conseguir verdadera tranquilidad. La
dureza no es rectitud, ni es salud la insensibilidad®’.

L.V, 18, 1: ;Qué tiene de extraordinario el desdeiiar por aquella celestial y eterna patria todas
las seducciones de este siglo, por muy encantadoras que sean, cuando por esta patria, terrena
y temporal, un Bruto pudo armarse de valor hasta ejecutar a sus propios hijos, obligacion que
nunca impondrad aquella Patria? Por supuesto, mucho mas costoso es dar muerte a los hijos que
las obligaciones que esta patria nos impone: los bienes que teniamos intencion de reunir para
nuestros hijos, darlos a los pobres o perderlos si se presentase una prueba que nos obligase a
ello en nombre de la fe y de la justicia. No nos hacen felices ni a nosotros ni a nuestros hijos
las riquezas terrenas: las hemos de perder en vida, o, una vez muertos, se las llevardn quienes
no sabemos, o quizas, quizas, quienes no queremos. A nosotros nos hace felices Dios, auténtica
riqueza del alma (...)

He aqui los dos resortes que han impulsado a los romanos a realizar sus admirables proezas: la
libertad y la pasion por la gloria humana. Si, pues, por la libertad de unos hombres que han de
morir, y por el deseo de una gloria que se reclama a los mortales, un padre ha llegado a ejecutar
a sus hijos, jqué tiene de extraordinario si por la verdadera libertad, que nos rompe las cadenas
del pecado y de la muerte y del dominio del diablo, no buscando humanas alabanzas, sino por el
amor de unos hombres que hay que librar no de la tirania de un Tarquinio, sino de los demonios
y del principe de los demonios; qué tiene de extraordinario, digo, si estamos dispuesto no ya a
matar a nuestros hijos, sino a contar a los pobres de Cristo en el numero de nuestros hijos?*"

Esas obligaciones para esta vida son producto de las leyes de esa ciudad de Dios, que

son las leyes con las que se juzgara el dia del juicio final. Esto viene a acentuar el caracter
escatologico de esta ciudadania.

430  Quae cum ita sint, quoniam recta vita ducenda est, qua perveniendum sit ad beatam, omnes affectus istos vita
recta rectos habet, perversa perversos. Beata vero eademque aeterna amorem habebit et gaudium non solum rectum,
verum etiam certum, timorem autem ac dolorem nullum. Unde iam apparet utcumque, quales esse debeant in hac
peregrinatione cives civitatis Dei, viventes secundum spiritum, non secundum carnem, hoc est secundum Deum, non
secundum hominem, et quales in illa, quo tendunt, immortalitate futuri sint. Civitas porro, id est societas, impiorum
non secundum Deum, sed secundum hominem viventium et in ipso cultu falsae contemptuque verae divinitatis doctrinas
hominum daemonumve sectantium his affectibus pravis tamquam morbis et perturbationibus quatitur. Et si quos cives
habet, qui moderari talibus motibus et eos quasi temperare videantur, sic impietate superbi et elati sunt, ut hoc ipso
sint in eis maiores tumores, quo minores dolores. Et si nonnulli tanto immaniore, quanto rariore vanitate hoc in se ipsis
adamaverint, ut nullo prorsus erigantur et excitentur, nullo flectantur atque inclinentur affectu: humanitatem totam
potius amittunt, quam veram assequuntur tranquillitatem. Non enim quia durum aliquid, ideo rectum, aut quia stupidum
est, ideo sanum.

431 Quid ergo magnum est pro illa aeterna caelestique patria cuncta saeculi huius quamlibet iucunda blandimenta
contemnere, si pro hac temporali atque terrena filios Brutus potuit et occidere, quod illa facere neminem cogit? Sed certe
difficilius est filios interimere, quam quod pro ista faciendum est, ea, quae filiis congreganda videbantur atque servanda,
vel donare pauperibus vel, si existat temptatio, quae id pro fide atque iustitia fieri compellat, amittere. Felices enim vel
nos vel filios nostros non divitiae terrenae faciunt aut nobis viventibus amittendae aut nobis mortuis a quibus nescimus
vel forte a quibus nolumus possidendae; sed Deus felices facit, qui est mentium vera opulentia. (...)

Haec sunt duo illa, libertas et cupiditas laudis humanae, quae ad facta compulit miranda Romanos. Si ergo
pro libertate moriturorum et cupiditate laudum, quae a mortalibus expetuntur, occidi filii a patre potuerunt: quid magnum
est, si pro vera libertate, quae nos ab iniquitatis et mortis et diaboli dominatu liberos facit, nec cupiditate humanarum
laudum, sed caritate liberandorum hominum, non a Tarquinio rege, sed a daemonibus et daemonum principe, non filii
occiduntur, sed Christi pauperes inter filios computantur?
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Al hablar de las virtudes de cada una, es cuando remarca otra de las grandes diferencias
entre esas dos ciudades; la soberbia y la humildad definen a las dos ciudades, porque son los
distintivos de sus dos reyes, Cristo y el diablo:

L. X1V, 13,1: De ahi viene el que ahora, en este mundo de peregrinacion, se recomiende, sobre
todo a la ciudad de Dios, la humildad y se proclame de un modo especial en su rey, Cristo. En las
Sagradas letras se nos ensefia que el vicio de la soberbia, contrario a esa virtud, domina, sobre
todo, en su adversario, el diablo. Sin duda, ésta es la gran diferencia entre las dos ciudades de
que hablamos: la una, sociedad de los hombres que viven la religion; la otra, de los impios; cada
una con los dngeles propios, en los que prevalecié el amor de Dios o el amor de si mismos*.

Queremos destacar a su vez algo que vimos cuando hablamos del Estado. Agustin
utilizaba para simbolizar al Estado a dos hombres, cada uno de un modo diverso que significaban
esas dos sociedades, esas dos formas de dirigir la voluntad. Nos parece significativo que del
mismo modo que simboliza al Estado con dos hombres, lo haga con respecto a la civitas. En
algunos fragmentos, por otro lado relativamente escasos, realiza el mismo paralelismo que hace
con esa entidad plenamente juridico-politica; esto es, habla del ciudadano terreno y el ciudadano
celestial, el hombre terreno y el celeste. El origen de esto queda patente que esta, de nuevo, en el
lenguaje biblico, y se vincula a cuestiones teoldgicas sobre la naturaleza humana:

L. XIII, 23,1: Entonces ya no sera el hombre terreno, sino celestial: no porque deje de ser el
mismo cuerpo hecho de tierra, sino porque, merced a un beneficio del cielo, sera de calidad que
esté adaptado para habitar el cielo, no por la pérdida de su naturaleza, sino por la transformacion
de sus propiedades*.

L. XIII, 23,3: A continuacion el Apostol expone la diferencia tan clara entre estos dos hombres,
diciendo: El hombre de la tierra fue modelo de los hombres terrenos, el hombre del cielo es el
modelo de los hombres celestes, y lo mismo que hemos llevado en nuestro ser la imagen del
terreno, llevaremos también la imagen del celeste. El Apostol expone esto como la realizacion
actual en nosotros del sacramento de la regeneracion; {(...)

No porque todos los que mueren en Addan han de ser miembros de Cristo (de hecho, una gran
mayoria de ellos serd castigada para siempre con la segunda muerte), sino que la repeticion todos
quiere decir que, como nadie muere en su cuerpo mortal sino por Adan, asi nadie es vivificado en
el cuerpo espiritual sino por Cristo.

Lejos, pues, de nosotros pensar que en la resurreccion hemos de tener el mismo cuerpo que tuvo el

primer hombre antes del pecado. (...)No se puede pensar que tuvo el hombre un cuerpo espiritual

antes de pecar, y por causa del pecado se convirtio en cuerpo animal*”,

432 Quapropter quod nunc in civitate Dei et civitati Dei in hoc peregrinanti saeculo maxime commendatur
humilitas et in eius rege, qui est Christus, maxime praedicatur contrariumque huic virtuti elationis vitium in eius
adversario, qui est diabolus, maxime dominari sacris Litteris edocetur: profecto ista est magna differentia, qua civitas,
unde loquimur, utraque discernitur, una scilicet societas piorum hominum, altera impiorum, singula quaeque cum
angelis ad se pertinentibus, in quibus praecessit hac amor Dei, hac amor sui.

433 Tunc iam non terrenus, sed caelestis homo erit; non quia corpus, quod de terra factum est, non ipsum erit;
sed quia dono caelesti iam tale erit, ut etiam caelo incolendo non amissa natura, sed mutata qualitate conveniat.

434 Adiungit deinde Apostolus duorum istorum hominum evidentissimam differentiam dicens: Primus homo de
terra terrenus, secundus homo de caelo. Qualis terrenus, tales et terreni; qualis caelestis, tales et caelestes. Et quomodo
induimus imaginem terreni, induamus et imaginem eius, qui de caelo est. Hoc Apostolus ita posuit, ut nunc quidem in
nobis secundum sacramentum regenerationis fiat, (...)

... hon quia omnes, qui in Adam moriuntur, membra erunt Christi (ex illis enim multo plures secunda in
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L. XII1, 24,6: El cuerpo, pues, animal, en que dice el Apostol fue hecho el primer hombre, fue
creado en tal estado que no se veria absolutamente exento de la muerte, pero que no moriria si
no hubiera pecado. Porque aquello que ha de ser espiritual e inmortal por un espiritu de vida no
puede morir en absoluto. Asi, es inmortal el alma creada; y aunque muerta por el pecado, se nos
presenta privada de cierta vida suya, esto es, del Espiritu de Dios, con el cual podia vivir también
sabia y felizmente; sin embargo, no deja de vivir con cierta vida suya propia, aunque miserable,
ya que fue creada inmortal. De igual modo, los dangeles desertores, aunque en cierto modo
murieron pecando por haber dejado la fuente de vida que es Dios, con cuya bebida habian podido
vivir sabia y felizmente; sin embargo, no pudieron morir hasta el punto de dejar totalmente de
vivir y de sentir, ya que fueron creados inmortales, y asi serdan precipitados en la segunda muerte
después del juicio, de modo que ni siquiera alli carezcan de vida, puesto que tampoco careceran
de sentido cuando se encuentren en los tormentos.

En cambio, los hombres que pertenecen a la gracia de Dios, conciudadanos de los angeles santos,
viviendo una vida feliz, de tal modo seran revestidos de cuerpos espirituales que no pecaran ya
mds ni morirdan, y seran revestidos de tal inmortalidad que, como la de los dangeles, no les podra
ser arrebatada por el pecado: permanecera, si, la naturaleza de la carne, pero no quedard en

absoluto corruptibilidad o torpeza alguna®*®.

10.3.- CIVITAS DEI

La civitas Dei es el elemento central para comprender la obra Agustiniana, el elemento
que recibe la apologia que es esta obra.

En primer lugar vemos como una buena parte de la bibliografia plantea problemas con
la identificacion de civitas Dei con Ecclesia, pero dejemos esto a un lado, por el momento, para
que sea el mismo Agustin el que revele esta concepcion.

Ya hemos visto como la historia se plantea como la Historia de la ciudad de Dios, en
la dialéctica entre Civitas Dei y Civitas terrena, esto es, dos sociedades que fundamentan sus
vidas, sus aspiraciones, su ordo amoris, en dos metas opuestas entre si, Dios, o la busqueda de
los bienes terrenos y pasajeros, la adoracion de Dios, o la adoracion de uno mismo.

aeternum morte plectentur); sed ideo dictum est omnes atque omnes, quia, sicut nemo corpore animali nisi in Adam
moritur, ita nemo corpore spiritali nisi in Christo vivificatur.

Proinde nequaquam putandum est nos in resurrectione tale corpus habituros, quale habuit homo primus ante
peccatum; (...) Non enim existimandum est eum prius, quam peccasset, spiritale corpus habuisse et peccati merito in
animale mutatum.

435  Corpus igitur animale, in quo primum hominem Adam factum esse dicit Apostolus, sic erat factum, non ut
mori omnino non posset, sed ut non moreretur, nisi homo peccasset. Nam illud, quod spiritu vivificante spiritale erit et
immortale, mori omnino non poterit, sicut anima creata est immortalis, quae licet peccato mortua perhibeatur carens
quadam vita sua, hoc est Dei Spiritu, quo etiam sapienter et beate vivere poterat, tamen propria quadam, licet misera,
vita sua non desinit vivere, quia immortalis est creata, sicut etiam desertores angeli, licet secundum quemdam modum
mortui sint peccando, quia fontem vitae deseruerunt, qui Deus est, quem potando sapienter et beate poterant vivere,
tamen non sic mori potuerunt, ut omni modo desisterent vivere atque sentire, quoniam immortales creati sunt, atque ita
in secundam mortem post ultimum praecipitabuntur iudicium, ut nec illic vita careant, quando quidem etiam sensu, cum
in doloribus futuri sunt, non carebunt.

Sed homines ad Dei gratiam pertinentes, cives sanctorum angelorum in beata vita manentium, ita spiritalibus
corporibus induentur, ut neque peccent amplius neque moriantur; ea tamen immortalitate vestiti, quae, sicut angelorum,
nec peccato possit auferri; natura quidem manente carnis, sed nulla omnino carnali corruptibilitate vel tarditate
remanente.
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Cada una de esas ciudades, como sefialamos al comienzo, tiene dos facetas, dos ambitos
de accion dentro del lenguaje agustiniano; cada una de ellas tiene una plasmacion real fisica
y otra escatologica, dos facetas que sin embargo no impiden la unidad de ambas tanto en lo
escatoldgico como en lo terreno.

En multiples ocasiones vemos como significa, a través de la expresion civitas Dei u otra
similar (como Civitas caelestis), a la Ciudad de Dios escatologica. En esta ciudad los elementos
teologicos y morales alcanzan su plenitud, tales como la paz o la justicia, y que son anhelados
por los ciudadanos de la ciudad de Dios fisica:

L. I Praefatio : La gloriosisima ciudad de Dios, que en el presente correr de los tiempos se
encuentra peregrina entre los impios viviendo de la fe, y espera ya ahora con paciencia la patria
definitiva y eterna hasta que haya un juicio con auténtica justicia, conseguird entonces con creces

la victoria final, y una paz completa’.

L. XV, 6: Por eso también, con relacion al perdon mutuo, existen muchas prescripciones y se
exige cuidado especial a fin de mantener la paz, sin la cual no se puede ver a Dios, (...) De esta
guisa son curados los ciudadanos de la ciudad de Dios que peregrinan en la tierra y suspiran por
la paz de la patria celeste®’.

L. 11, 29, 2: Incomparablemente mds gloriosa es la ciudad celeste: alli la victoria es la verdad; el
honor, la santidad. Alli la paz es la felicidad; la vida, la eternidad. Si a ti te dio vergiienza admitir
en tu compariiia a esos hombres, mucho menos admite ella en la suya a tales dioses. Asi que, si
sientes deseos de entrar en la ciudad bienaventurada, apdrtate de la compaiiia de los demonios.
Es indigno que hombres honrados den culto a quienes se aplacan por personas viles. ;Quitalos
de en medio de tu religion por la purificacion cristiana, como quitaste de en medio de tu honor a
los histriones por certificacion del censor!*$

L. XX, 26,1: Queriendo Dios manifestar que su ciudad ya no tendra la condicion presente, es
por lo que dijo que los hijos de Levi haran oblaciones en justicia, ya no seran hechas en pecado,
y, por tanto, no seran por el pecado. (...) Pero desde que fueron arrojados de alla (...) nadie
estd limpio de mancha (...) Y si se me replica que pueden con toda razon ofrecer victimas en
Justicia los que las ofrecen con fe (puesto que el justo vive de la fe, aunque se engarie a si mismo
diciendo que no tiene pecado, pero no lo dird, puesto que vive de la fe), ;quién sostendrd que
el actual tiempo de la fe es comparable con aquel periodo final, cuando sean acrisolados por el
fuego del juicio final los que ofrezcan victimas en justicia? Hemos de creer que, después de una
tal purificacion, los justos no tendran pecado alguno. Por ello, aquel tiempo, en lo que se refiere

436  Gloriosissimam civitatem Dei sive in hoc temporum cursu, cum inter impios peregrinatur ex fide vivens,,
sive in illa stabilitate sedis aeternae, quam nunc exspectat per patientiam, quoadusque iustitia convertatur in iudicium,
deinceps adeptura per excellentiam victoria ultima et pace perfecta,

437  Propter hoc et de venia invicem danda multa praecipiuntur et magna cura propter tenendam pacem, sine qua
nemo poterit videre Deum, (...) Hoc modo curantur cives civitatis Dei in hac terra peregrinantes et paci supernae patriae
suspirantes.

438  Incomparabiliter superna est civitas clarior, ubi victoria veritas, ubi dignitas sanctitas, ubi pax felicitas,
ubi vita aeternitas. Multo minus habet in sua societate tales deos, si tu in tua tales homines habere erubuisti. Proinde
si ad beatam pervenire desideras civitatem, devita daemonum societatem. Indigne ab honestis coluntur, qui per turpes
placantur. Sic isti a tua pietate removeantur purgatione Christiana, quo modo illi a tua dignitate remoti sunt notatione
censoria.
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a la carencia de pecado, no se puede comparar con ningun otro, a no ser cuando los primeros

hombres, antes de su caida, vivian en una felicidad absolutamente inocente*”.

L. XIX, 20: Siendo, pues, el bien supremo de la ciudad de Dios esta paz eterna y perfecta —no la
otra por la que atraviesan los mortales naciendo y muriendo, sino aquella en la que permaneceran
inmortales, lejos de todo padecimiento, de toda adversidad*®.

L.V, 16: Pero muy distinta es, incluso aqui abajo, la paga de los santos, que tienen que soportar
oprobios por la Ciudad de Dios, odiosa para los enamorados de este mundo. Se trata de una
ciudad eterna: alli no nace nadie, porque nadie muere; alli reina la verdadera y plena felicidad
(que no es diosa, sino un don de Dios); de ella, como prenda de su posesion, hemos recibido
la fe para el tiempo en que, peregrinos, suspiramos por su hermosura; alli no sale el sol sobre
malos y buenos, solo hay un sol, el sol de justicia, que protege a los buenos, alli no habra que
hacer grandes esfuerzos para enriquecer el erario publico a expensas de las fortunas privadas:
la verdad es su comun tesoro.

No ha sido, pues, ensanchado el poderio romano, hasta alcanzar la humana gloria, unicamente
para recompensar adecuadamente a estos hombres; lo ha sido también para que los ciudadanos
de aquella ciudad eterna, mientras son peregrinos de aqui abajo, se fijen con atencion y cordura
en sus ejemplos. Veran como debe ser amada la patria celeste por la vida eterna, cuando tanto
amaron la terrena a sus ciudadanos por la gloria humana**'.

La importancia que tiene esa Ciudad de Dios escatoldgica es visible en el libro once, que
es dedicado a la misma; de hecho Agustin, al reparar en dedicar un libro a esta ciudad, vuelve a
hacer la division que planteamos entre la Ciudad peregrina y la eterna, la fisica y la escatologica:

L. X1, 28: En este libro se trata de la Ciudad de Dios, que no peregrina en la mortalidad de esta

vida, sino que es inmortal para siempre en los cielos, es decir: se trata de los dngeles unidos a

Dios, que ni fueron ni serdn jamds desertores*”.

439  Volens autem Deus ostendere civitatem suam tunc in ista consuetudine non futuram dixit filios Levi oblaturos
hostias in iustitia;, non ergo in peccato ac per hoc non pro peccato. (...)Junc enim puri atque integri ab omni sorde
ac labe peccati se ipsos Deo mundissimas hostias offerebant; ceterum ex quo commissae praevaricationis causa inde
dimissi sunt atque humana in eis natura damnata est, excepto uno Mediatore, et post lavacrum regenerationis quibusque
adhuc parvulis: Nemo mundus a sorde, sicut scriptum est, nec infans, cuius est unius diei vita super terram. Quod
si respondetur etiam eos merito dici posse offerre hostias in iustitia, qui offerunt in fide (iustus enim ex fide vivit ;
quamvis se ipsum seducat, si dixerit se non habere peccatum, et ideo non dicat, quia ex fide vivit); numquid dicturus est
quispiam hoc fidei tempus illi fini esse coaequandum, quando igne iudicii novissimi mundabuntur, qui offerant hostias
in iustitia? Ac per hoc quoniam post talem mundationem nullum peccatum iustos habituros esse credendum est, profecto
illud tempus, quantum attinet ad non habere peccatum, nulli tempori comparandum est, nisi quando primi homines in
paradiso ante praevaricationem innocentissima felicitate vixerunt.

440  Quamobrem summum bonum civitatis Dei cum sit pax aeterna atque perfecta, non per quam mortales
transeant nascendo atque moriendo, sed in qua immortales maneant nihil adversi omnino patiendo;

441  Merces autem sanctorum longe alia est etiam hic opprobria sustinentium pro veritate Dei, quae mundi huius
dilectoribus odiosa est. Illa civitas sempiterna est; ibi nullus oritur, quia nullus moritur; ibi est vera et plena felicitas,
non dea, sed donum Dei; inde fidei pignus accepimus, quamdiu peregrinantes eius pulchritudini suspiramus, ibi non
oritur sol super bonos et malos, sed sol iustitiae solos protegit bonos, ibi non erit magna industria ditare publicum
aerarium privatis rebus angustis, ubi thesaurus communis est veritatis.

Proinde non solum ut talis merces talibus hominibus redderetur Romanum imperium ad humanam gloriam
dilatatum est; verum etiam ut cives aeternae illius civitatis, quamdiu hic peregrinantur, diligenter et sobrie illa intueantur
exempla et videant quanta dilectio debeatur supernae patriae propter vitam aeternam, si tantum a suis civibus terrena
dilecta est propter hominum gloriam.

442  In hoc autem libro de civitate Dei, quae non peregrinatur in huius vitae mortalitate, sed immortalis semper
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Sin embargo, debemos afirmar con claridad como en una gran parte de las referencias
en las que parece referirse a la ciudad de Dios escatologica encajan de forma completa en el
sentido de la Ciudad de Dios fisica, esto es, en el sentido de Ecclesia. Asi podemos ver como
en XI, 24, la Trinidad es ligada a la Ciudad de Dios, y lo es debido a que es la bondad de Dios
la que produce esa Ciudad. En principio podriamos pensar que se esta refiriendo a la Ciudad de
Dios, pero no es asi, y esto lo podemos detectar gracias a que mas adelante dice que “prospera
en la eternidad de Dios”, cuando la ciudad de Dios escatoldgica ya habria alcanzado la maxima
prosperidad; todo ello nos indica que se refiere a la ciudad de Dios fisica. De este modo queda
patente la conexion entre la Ciudad de Dios fisica, la Iglesia, y la escatoldgica, y como los dones
de esa ciudad de Dios fisica son producto de Dios, podriamos decir que emanan de Dios como
se deduce al decir “subsistiendo en El, tiene su forma...”

L. XI, 24: Si esta bondad se toma con razon por el Espiritu Santo, se nos manifiesta toda la
Trinidad en sus obras.

De ahi procede el origen, la forma y la felicidad de la ciudad santa, constituida en las alturas por
los santos angeles. Si se pregunta de donde procede, decimos que Dios la fundo, si por qué es
sabio, porque estd iluminada por Dios; sopor qué es feliz, porque goza de Dios. Subsistiendo en
El tiene su forma,; contemplandole, tiene su luz; uniéndose a El, tiene su gozo, existe, ve, ama;

prospera en la eternidad de Dios, brilla en la verdad de Dios, se goza en la bondad de Dios*”.

De este modo referencias como la de XXII 1,1; deben entenderse como aglutinadoras de
ambos sentidos, el fisico y el escatologico.

L. XXII, 1,1: Como prometimos en el anterior, este libro, ultimo de toda la obra, tendra por objeto
la felicidad eterna de la ciudad de Dios**.

Esa vinculacion entre la ciudad de Dios fisica y escatoldgica también se observa en algo
que tiene un especial interés, y es la mezcla en la vida presente de los ciudadanos de la terrestre y
la divina. Esto no quita autoridad alguna a la ciudad de Dios fisica, sino que se incluye dentro del
plan divino al favorecer la paciencia entre los miembros de la Iglesia, la ciudad de Dios fisica.
Esta ciudadania se caracteriza por el cumplimiento de la ley de Dios; los que cumplen esta ley
son ciudadanos de la ciudad de Dios; uno de los motivos por los que la Iglesia existe es para
conseguir el cumplimiento de la ley de Dios, ya que la meta de la ciudad terrena es precisamente
alcanzar la ciudad de Dios eterna. Esto lo podemos ver en L. I, 35, donde podemos ver como
la ciudad de Dios es la Iglesia, y sin embargo a ella pertenecen algunos que no perteneceran a
la Ciudad de Dios escatologica, y al contrario, algunos de los que a ella no pertenecen habran
de ser miembros de ella en el futuro. Esto nos recuerda la cita biblica non enim auditores legis
iusti sunt apud Deum, sed factores legis iustificabuntur*®®, que no es citada por Agustin, pero que
explica perfectamente el sentido del pensamiento agustiniano en esta ocasion. Ademas, vamos

in caelis est, id est de angelis sanctis Deo cohaerentibus, qui nec fuerunt umquam nec futuri sunt desertores,
443 Quae bonitas si Spiritus Sanctus recte intellegitur, universa nobis Trinitas in suis operibus intimatur.

Inde est civitatis sanctae, quae in sanctis angelis sursum est, et origo et informatio et beatitudo. Nam si
quaeratur unde sit: Deus eam condidit; si unde sit sapiens: a Deo illuminatur, si unde sit felix: Deo fruitur; subsistens
modificatur, contemplans illustratur, inhaerens iucundatur, est, videt, amat; in aeternitate Dei viget, in veritate Dei lucet,
in bonitate Dei gaudet.

444 Sicut in proximo libro superiore promisimus, iste huius totius operis ultimus disputationem de civitatis Dei
aeterna beatitudine continebit,
445  Epistola a los Romanos, 2, 13.
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encontrando una serie de referencias en las que se esconde la afirmacion de que la Ciudad de
Dios es la Iglesia catolica:

L., 35: Estas y otras semejantes respuestas, y posiblemente con mds elocuencia y soltura, podran
responder a sus enemigos los miembros de la familia de Cristo, el Serior, y de la peregrina ciudad
de Cristo Rey. Y no deben perder de vista que entre esos mismos enemigos se ocultan futuros
compatriotas, no vayan a creer infructuoso el soportar como ofensores a los mismos que quizd
un dia los encuentren proclamadotes de su fe. Del mismo modo sucede que la ciudad de Dios
tiene, entre sus miembros que la integran mientras dura su peregrinacion en el mundo, algunos
que estan ligados a ella por la participacion en sus misterios, y, sin embargo, no participardn con
ella la herencia eterna de los santos. Unos estan ocultos, otros manifiestos. No dudan en hablar,
incluso unidos a los enemigos, contra Dios, de cuyo sacramental**® son portadores. Tan pronto se
encuentran entre la multitud pagana, que llena los teatros, como entre nosotros en las iglesias.
No hay por qué desesperar en la enmienda de algunos, incluso de estos ultimos, mucho menos
cuando entre nuestros enemigos mas declarados se ocultan algunos predestinados a ser nuestros
amigos, y que ni ellos mismos lo saben. Entrelazadas, de hecho, y mezcladas mutuamente estan
estas dos ciudades, hasta que sean separadas en el ultimo juicio.

Voy a exponer mi opinion sobre el origen de ambas, su proceso evolutivo y el final que les
corresponde, segun la ayuda que reciba de Dios; todo a gloria de la ciudad de Dios, que brillard
con mas claridad en contraste con sus opuestos*.

L. 1, 36: Se trata nada menos que de discutir contra los filosofos, y no unos filosofos cualesquiera,
sino los que gozan ante ellos de la mas encumbrada fama, y que estan de acuerdo con nosotros en
muchos puntos, por ejemplo, la inmortalidad del alma, la creacion del mundo por el verdadero
Dios, la Providencia divina, gobernadora de todo lo creado. Pero como deben quedar refutados
también aquellos puntos en que disienten de nosotros, tomaremos esto como un deber ineludible,
de forma que se resuelvan, con la ayuda de Dios, las objeciones contra la religion y luego dejemos
firmemente asentada la ciudad de Dios, la verdadera religiosidad y el culto divino, en el cual
unicamente se halla la veridica promesa de la felicidad eterna*®.

446 En San Agustin la palabra Sacramentum no tiene el sentido preciso de los siete sacramentos, y se aplica a
cosas rituales. Cf. COUTURIER, 1953.

447  Haec et alia, si qua uberius et commodius potuerit, respondeat inimicis suis redempta familia Domini Christi
et peregrina civitas regis Christi. Meminerit sane in ipsis inimicis latere cives futuros, ne infructuosum vel apud ipsos
putet, quod, donec perveniat ad confessos, portat infensos; sicut ex illorum numero etiam Dei civitas habet secum,
quamdiu peregrinatur in mundo, conexos communione sacramentorum, nec secum futuros in aeterna sorte sanctorum,
qui partim in occulto, partim in aperto sunt, qui etiam cum ipsis inimicis adversus Deum, cuius sacramentum gerunt,
murmurare non dubitant, modo cum illis theatra, modo Ecclesias nobiscum replentes. De correctione autem quorundam
etiam talium multo minus est desperandum, si apud apertissimos adversarios praedestinati amici latitant, adhuc ignoti
etiam sibi. Perplexae quippe sunt istae duae civitates in hoc saeculo invicemque permixtae, donec ultimo iudicio
dirimantur;

... de quarum exortu et procursu et debitis finibus quod dicendum arbitror, quantum divinitus adiuvabor,
expediam propter gloriam civitatis Dei, quae alienis a contrario comparatis clarius eminebit.

448 ... ut et contra philosophos in ea disseratur, non quoslibet, sed qui apud illos excellentissima gloria clari sunt
et nobiscum multa sentiunt, et de animae immortalitate et quod Deus verus mundum condiderit et de providentia eius,
qua universum quod condidit regit. Sed quoniam et ipsi in illis, quae contra nos sentiunt, refellendi sunt, deesse huic
officio non debemus, ut refutatis impiis contradictionibus pro viribus, quas Deus impertiet, asseramus civitatem Dei
veramque pietatem et Dei cultum, in quo uno veraciter sempiterna beatitudo promittitur.
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L. XIX, 4,1: ;Cudl es —se nos preguntard- la respuesta de la ciudad de Dios a estos interrogantes,
comenzando por los supremos bienes y males? He aqui la respuesta: la vida eterna es el sumo bien;
la muerte eterna, el sumo mal. Debemos, pues, vivir ordenadamente, de forma que consigamos

aquélla y evitemos ésta. Esta escrito: El justo, gracias a su fe, tiene vida'* **.

L. XX, 9,3: ;Cudl puede ser esta “fiera”? Por mas que se deba reflexionar atentamente no se
contradice con la recta fe el ver en ella la ciudad impia y el pueblo de los descreidos, contrario
al pueblo fiel y a la ciudad de Dios. Su imagen me parece ser un disfraz, es decir, el que hay en
esos hombres que parecen profesar la fe y viven como infieles. Fingen ser lo que no son, se llaman
cristianos, pero no por su parecido auténtico, sino por una fingida imagen. Pertenecen a esta
misma bestia no sdlo los declarados enemigos del nombre de Cristo y de su gloriosisima ciudad,

sino también la cizafia, que al final del mundo ha de ser arrancada de su reino, la Iglesia®’.

L. XX, 19,3: Otros opinan que las palabras “sabéis lo que ahora lo frena”, y las otras: “esta
impiedad escondida esta ya en accion”, no se refieren mds que a los malvados e hipocritas que
hay en la Iglesia, hasta llegar a un numero tal que formen el gran pueblo del anticristo. Seria la

“impiedad escondida”, porque da la impresion de estar oculta®’.

Acerquémonos mas a la Ciudad de Dios fisica, peregrina en este mundo. Ya hemos
comentado varias veces que este es un aspecto discutido y en multiples ocasiones negado.
Podriamos decir que se ha hecho tradicional la cita de Ratzinger(1954 y 1992), también tratada
por Bagget Bozzo (1990), donde Agustin, en el comentario al Salmo 98, 14, aparte de los salmos
61 y 64, afirma con claridad que la Ciudad de Dios es la Iglesia. Donde dice: ;Quieres saber lo
que es Sion? Sabemos que Sion es la ciudad de Dios: ;Qué es la ciudad de Dios sino la Santa
Iglesia? En. In Ps. 98, 14.

No necesitamos acudir, sin embargo, a otras obras de Agustin para poder realizar esta
afirmacion para la Ciudad de Dios. Agustin identifica repetidas veces en el De Civitate Dei
la civitas Dei con la Iglesia, unas veces de forma indirecta, en otros casos la afirmacion es
didfana. Pero ademas de afirmar esto vemos conexiones con algunos de los términos tratados,
como el de populus, en X 32,2 donde es denominada res publica, contrapone gentilidad con
la pertenencia a la Iglesia, vemos como Agustin sefiala a los cristianos como ciudadanos de la
ciudad de Dios, ya que tienen su ciudadania al estar sometidos a la ley de Dios, que es la Ley de
la Iglesia. De este modo la Iglesia aparece como elemento fundamental de la historia del hombre,
producto de la Providencia de Dios, el Antiguo Testamento la anuncia y sefiala sus propiedades

449  Tengamos en cuenta que en la Ciudad de Dios escatologica no existe mal alguno, con lo que se refiere a la
iglesia.

450  Si ergo quaeratur a nobis, quid civitas Dei de his singulis interrogata respondeat ac primum de finibus
bonorum malorumque quid sentiat: respondebit aeternam vitam esse summum bonum, aeternam vero mortem summum
malum, propter illam proinde adipiscendam istamque vitandam recte nobis esse vivendum. Propter quod scriptum est:
lustus ex fide vivit

451  Quae sit porro ista bestia, quamvis sit diligentius inquirendum, non tamen abhorret a fide recta, ut ipsa impia
civitas intellegatur et populus infidelium contrarius populo fideli et civitati Dei. Imago vero eius simulatio eius mihi
videtur, in eis videlicet hominibus, qui velut fidem profitentur et infideliter vivunt. Fingunt enim se esse quod non sunt,
vocanturque non veraci effigie, sed fallaci imagine Christiani. Ad eamdem namque bestiam pertinent non solum aperte
inimici nominis Christi et eius gloriosissimae civitatis, sed etiam zizania, quae de regno eius, quod est Ecclesia, in fine
saeculi colligenda sunt.

452 Alii vero et quod ait: Quid detineat scitis et mysterium operari iniquitatis non putant dictum nisi de malis et
fictis, qui sunt in Ecclesia, donec perveniant ad tantum numerum, qui Antichristo magnum populum faciat; et hoc esse
mysterium iniquitatis, quia videtur occultum,
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(de ahi la importancia del comentario a los salmos), todo ello conduce a la afirmacion de que
la Iglesia tiene un Derecho, tiene capacidades juridicas del mismo modo que un Estado, y tiene
capacidad coercitiva, necesaria para que ese Derecho sea factible. Menciones a ese derecho
podemos encontrar por ejemplo en XVII, 4,3, donde se vuelve a la misma idea, la caracteristica
de la Ciudad de Dios es que vive segun Dios y no segtin el hombre, esto es, que obedece la ley
de Dios; en el contexto de esta cita la denomina justicia.

L. XIII, 21: También pueden entenderse en la Iglesia estas realidades, mejor ain como indicios
proféticos que preceden al futuro: asi, el paraiso seria la misma Iglesia, como se lee de ella
en el Cantar de los Cantares, los cuatro rios del paraiso, los cuatro evangelios, los drboles
fructiferos, los santos; sus frutos, las obras de éstos; el arbol de la vida, el Santo de los santos:
Cristo; el arbol de la ciencia del bien y del mal, el propio albedrio de la voluntad, no puede usar
de si mismo sino para su mal; y asi reprende qué diferencia hay entre adherirse al bien, comun a
todos, o deleitarse con el propio. (...) No hay impedimento alguno para estas y otras semejantes
interpretaciones espirituales del paraiso, con la condicion, sin embargo, de que se crea fielmente
la verdad historica de los hechos aportados por la narracion®.

L. XIII, 16,1: Los filésofos, contra cuyas calumnias estamos defendiendo la ciudad de Dios,
esto es, su Iglesia, parece que se burlan de nosotros con visos de sensatez cuando achacamos a
castigo del alma su separacion del cuerpo; ellos piensan precisamente que la perfecta beatitud
le viene a ella cuando, liberada totalmente del cuerpo, torna a Dios simple, sola y, en cierto
modo, desnuda. (...) Al afiadir corruptible sefiala que no es cualquier cuerpo el que entorpece al
alma, sino el cuerpo afectado por el pecado a consecuencia del castigo. Cierto que, aunque no lo
hubiera aniadido, no deberiamos entenderlo nosotros de otro modo***.

L. XIV, 9,1: Pero entre nosotros, segun las Santas Escrituras y la sana doctrina, los ciudadanos
de la santa ciudad de Dios, que viven segun Dios en la peregrinacion de esta vida, temen y
desean, se duelen y se gozan. Y como su amor es recto, son también rectos estos afectos en
ellos. Temen la pena eterna, desean la vida eterna, se duelen al presente, porque aun gimen en
si mismos, esperando la adopcion divina y la redencion de su cuerpo; gozan en la esperanza,
porque se cumplird lo que esta escrito: La muerte ha sido absorbida por la victoria. De igual
manera temen pecar, desean perseverar; se duelen de los pecados, gozan en las obras buenas.
(...) Ydesean ser tentados oyendo a aquel varon fuerte de la ciudad de Dios, que dice: Escritame,
Serior, ponme a prueba, sondea mis entrafias y mi corazon*.

453 Possunt haec etiam in ecclesia intellegi, ut ea melius accipiamus tamquam prophetica indicia praecedentia
Sfuturorum; paradisum scilicet ipsam ecclesiam, sicut de illa legitur in Cantico canticorum,; quattuor autem paradisi
Sflumina quattuor Evangelia, ligna fructifera sanctos, fructus autem eorum opera eorum, lignum vitae Sanctum sanctorum
utique Christum, lignum scientiae boni et mali proprium voluntatis arbitrium. Nec se ipso quippe homo divina voluntate
contempta nisi perniciose uti potest atque ita discit, quid intersit, utrum inhaereat communi omnibus bono an proprio
delectetur. Se quippe amans donatur sibi, ut inde timoribus maeroribusque completus cantet in Psalmo, si tamen mala
sua sentit: Ad me ipsum turbata est anima mea, correctusque iam dicat: Fortitudinem meam ad te custodiam. Haec et si
qua alia commodius dici possunt de intellegendo spiritaliter paradiso nemine prohibente dicantur, dum tamen et illius
historiae veritas fidelissima rerum gestarum narratione commendata credatur.

454  Sed philosophi, contra quorum calumnias defendimus civitatem Dei, hoc est eius ecclesiam, sapienter sibi
videntur irridere, quod dicimus animae a corpore separationem inter poenas eius esse deputandam, quia videlicet
eius perfectam beatitudinem tunc illi fieri existimant, cum omni prorsus corpore exuta ad Deum simplex et sola et
quodammodo nuda redierit. (...) Addendo utique corruptibile non qualicumque corpore, sed quale factum est ex peccato
consequente vindicta, animam perhibuit aggravari. Quod etiamsi non addidisset, nihil aliud intellegere deberemus.

455  Apud nos autem iuxta Scripturas sanctas sanamque doctrinam cives sanctae civitatis Dei in huius vitae
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L. X1V, 9,2: En efecto, ponen los ojos de su fe con sumo agrado en aquel fortisimo varon que se
gloria en sus debilidades, por citar, sobre todo nosotros, que hemos pasado de la gentilidad a la
Iglesia de Cristo, al Doctor de los gentiles en la fe y en la verdad, que trabajo mas que todos sus

compaiieros de apostolado e instruyo con sus numerosas cartas a los pueblos de Dios*S,

L. X, 21: En tiempos establecidos y limitados de antemano se concedio poder a los demonios para
poner obra tiranicamente, mediante la incitacion de los hombres que dominan, sus hostilidad
contra la Ciudad de Dios; y no solo para aceptar sacrificios de los que se los ofrecen y para
exigirlos a los voluntarios, sino para arrancarselos por la violencia con la persecucion a los que
se resisten. Por eso no es pernicioso a la Iglesia, antes es util, para completar el numero de los
madrtires, a quienes tanto mds ilustres y honrados ciudadanos considera la Iglesia, cuanto con
mas valor combaten contra el pecado de impiedad hasta el derramamiento de sangre.

Con auténtica propiedad podriamos llamar nuestros héroes a éstos, si lo autorizase asi el lenguaje
eclesiastico (...)

Por el contrario, nuestros martires si debian llamarse héroes si, como dije, admitiera esto el
lenguaje eclesidastico, no por vivir en sociedad con los demonios en el aire, sino porque vencen a
los mismos demonios*’.

L. X, 32,2: He aqui, por tanto, el camino universal para la liberacion del alma, que mediante el
taberndculo, el templo, el sacerdocio y los sacrificios, significaron los santos angeles y los santos
profetas: primero entre unos pocos hombres, cuando pudieron, que encontraron la gracia de
Dios, y principalmente entre el pueblo hebreo. Suya era, por decirlo asi, esta sagrada republica,
como profecia y prediccion de la Ciudad de Dios, que se habia de formar de todas las gentes*®.

L. XV, 26,1: Noé era un hombre justo y, como nos dice de él la Escritura, toda verdad, perfecto
en su generacion (no, por cierto, con la perfeccion que han de conseguir los ciudadanos de la
ciudad de Dios en la inmortalidad, que los igualara a los angeles de Dios, sino con la que pueden
ser perfectos lo de este destierro); Dios le mando construir un arca, en la cual se libraria de

peregrinatione secundum Deum viventes metuunt cupiuntque, dolent gaudentque, et quia rectus est amor eorum, istas
omnes affectiones rectas habent. Metuunt poenam aeternam, cupiunt vitam aeternam; dolent in re, quia ipsi in semetipsis
adhuc ingemiscunt adoptionem exspectantes, redemptionem corporis sui; gaudent in spe, quia fiet sermo, qui scriptus
est: Absorpta est mors in victoriam. Item metuunt peccare, cupiunt perseverare; dolent in peccatis, gaudent in operibus
bonis. (...) ut autem cupiant temptari, audiunt quemdam virum fortem civitatis Dei dicentem: Proba me, Domine, et
tempta me; ure renes meos et cor meum.

456  Illum quippe optimum et fortissimum virum, qui in suis infirmitatibus gloriatur, ut eum potissimum
commemoremus, qui in ecclesiam Christi ex gentibus venimus, doctorem gentium in fide et veritate, qui et plus omnibus
suis coapostolis laboravit et pluribus epistulis populos Dei, (...) instruxit.

457  Moderatis autem praefinitisque temporibus etiam potestas permissa daemonibus, ut hominibus quos possident
excitatis inimicitias adversus Dei civitatem tyrannice exerceant sibique sacrificia non solum ab offerentibus sumant et
a volentibus expetant, verum etiam ab invitis persequendo violenter extorqueant, non solum perniciosa non est, sed
etiam utilis invenitur Ecclesiae, ut martyrum numerus impleatur; quos civitas Dei tanto clariores et honoratiores cives
habet, quanto fortius adversus impietatis peccatum et usque ad sanguinem certant. Hos multo elegantius, si ecclesiastica
loquendi consuetudo pateretur, nostros heroas vocaremus. (...)

Sed a contrario martyres nostri heroes nuncuparentur, si, ut dixi, usus ecclesiastici sermonis admitteret, non
quo eis esset cum daemonibus in aere societas, sed quod eosdem daemones, id est aerias vincerent potestates et in eis
ipsam,

458  Haec est igitur universalis animae liberandae via, quam sancti Angeli sanctique Prophetae prius in paucis
hominibus ubi potuerunt Dei gratiam reperientibus et maxime in Hebraea gente, cuius erat ipsa quodam modo sacrata
res publica in prophetationem et praenuntiationem civitatis Dei ex omnibus gentibus congregandae,
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la devastacion del diluvio con los suyos, su esposa, hijos y nueras, y con los animales que por
mandato de Dios entraron con él en el arca. Ello es, sin duda, una figura de la ciudad de Dios
peregrina en este siglo, esto es, de la Iglesia, que llega a la salvacion por medio del madero en
que estuvo pendiente el mediador entre Dios y los hombres, el hombre Cristo Jesus.

(...) Y los demas detalles que se ordenan en la construccion de la misma arca son signos todos de
las propiedades de la Iglesia®”.

L. XV, 26,2: También puede ocurrir que alguien exponga estas cosas con mayor acierto que yo,
y uno con mas acierto que otro,; siempre con la condicion de que quien expone esto, si no quiere
estar lejos del sentido de quien escribio estas cosas, procure que todo lo que dice vaya referido
a esta ciudad de Dios, de que hablamos, peregrina en este mundo como en medio de un diluvio.

Por ejemplo, las palabras: “Las partes inferiorves las haras de dos y de tres pisos”, si alguno las
interpreta en otro sentido del que yo expresé en aquel libro, es decir, que los dos pisos se refieren a
la Iglesia reunida de todas las gentes, a causa de las dos clases de hombres, los de la circuncision
y los de la incircuncision, a los que llama el Apostol por otro nombre los judios y los griegos; y en
cambio, los tres pisos significan la reparacion de todos los pueblos después del diluvio merced a
los tres hijo de Noé. Cada uno diga lo que le parezca, con tal de no apartarse de la regla de la fe.

(...) Lo mismo diria de todo lo que aqui se va a exponer, pues, aunque haya variedad de

explicaciones, siempre han de ajustarse a la unidad concorde de la fe catolica®.

L. XVL 7: .... Sila tierra produjo muchos animales en las islas a donde no podian pasar, entonces
aparece mucho mas claro que todas las especies estuvieron en el arca, no tanto para restaurar

los animales cuanto para ser figura de los distintos pueblos a causa del misterio de la Iglesia®’.

L. XV, 27,5: Pero no se puede opinar sin caer en la tozudez, que tantas figuras simbolicas no
estan destinadas a significar la Iglesia. (...)

Siendo esto asi, no osara ni el mds testarudo pensar que se han escrito inutilmente estos detalles;
que nada significan aunque hayan tenido lugar, que solas las palabras son significativas, no

459  lam vero quod Noe homini iusto et, sicut de illo Scriptura veridica loquitur, in sua generatione perfecto (non
utique sicut perficiendi sunt cives civitatis Dei in illa immortalitate, qua aequabuntur angelis Dei, sed sicut esse possunt
in hac peregrinatione perfecti), imperat Deus, ut arcam faciat, in qua cum suis, id est uxore, filiis et nuribus, et cum
animalibus, quae ad illum ex Dei praecepto in arcam ingressa sunt, liberaretur a diluvii vastitate: procul dubio figura
est peregrinantis in hoc saeculo civitatis Dei, hoc est Ecclesiae, quae fit salva per lignum, in quo pependit Mediator Dei
et hominum, homo Christus lesus.(...)

Et cetera, quae in eiusdem arcae constructione dicuntur, ecclesiasticarum signa sunt rerum.

460  Et fieri quidem potest, ut et nobis quispiam et alius alio exponat haec aptius, dum tamen ea, quae dicuntur,
ad hanc de qua loquimur Dei civitatem in hoc saeculo maligno tamquam in diluvio peregrinantem omnia referantur, si
ab eius sensu, qui ista conscripsit, non vult longe aberrare, qui exponit.

Exempli gratia, velut si quispiam, quod hic scriptum est: Inferiora bicamerata et tricamerata facies eam, non
quod ego in illo opere dixi velit intellegi, quia ex omnibus gentibus Ecclesia congregatur, bicameratam dictam propter
duo genera hominum, circumcisionem scilicet et praeputium, quos Apostolus et alio modo dicit ludaeos et Graecos;
tricameratam vero eo, quod omnes gentes de tribus filiis Noe post diluvium reparatae sunt; sed aliud dicat aliquid, quod
a fidei regula non sit alienum.

(-..)Hoc etiam de ceteris, quae hic exponenda sunt, dixerim, quia, etsi non uno disseruntur modo, ad unam
tamen catholicae fidei concordiam revocanda sunt.

461  Si vero terra exortae sunt secundum originem primam, quando dixit Deus: Producat terra animam vivam,
multo clarius apparet non tam reparandorum animalium causa quam figurandarum variarum gentium propter Ecclesiae
sacramentum in arca fuisse omnia genera, si in insulis, quo transire non possent, multa animalia terra produxit.
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los hechos, y que su significado puede ser ajeno probablemente a la Iglesia. No. Debe mas bien
creerse que con toda sabiduria se han consignado en los escritos para la posteridad, y que han
tenido lugar, y tienen algun simbolismo, y este simbolismo prefigura a la Iglesia.

Llegados a estas alturas, es hora ya de concluir este libro, para tratar de investigar, después del
diluvio y sucesos posteriores, el curso de ambas ciudades, es decir, de la terrena, que vive segun
el hombre, y de la celeste, que vive segun Dios*®.

L. XVI, 2,1: ;Y no habitan también en su casa, es decir, en las iglesias, multitud de naciones ?*3

L. XVI1, 2,3: Tratamos de penetrar estos secretos de la divina Escritura cada uno como mejor
puede, pero teniendo como cierto con espiritu de fe que no se han realizado ni escrito estas cosas

sin una figura del futuro, y que no pueden referirse sino a Cristo y a su Iglesia, que es la ciudad
de Dios. (...)

Por ello, el autor de las Sagradas Letras, o mejor, el Espiritu de Dios por él, consigna hechos
que tuvieron lugar, desde luego, pero que a la vez anuncian cosas futuras, referentes ciertamente
a la ciudad de Dios*™.

L. XVI, 41: Si entendemos al pueblo cristiano, en el que vive como forastera en la tierra la ciudad
de Dios, y buscamos el nacimiento de Cristo segun la carne en la descendencia de Abrahan (...)
He expuesto este pasaje en mi tratado Contra Fausto el maniqueo, y creo haber dicho lo bastante
sobre la verdad de esta profecia. (...)

También su ropa, que se lava en vino, esto es, que limpia de los pecados en su sangre, ;jqué
significa sino la Iglesia? Los bautizados conocen el misterio de esa sangre; y por eso aniade: Y su

tunica en sangre de uvas’®.

L. XVII, 4,2: Y quien se siente justamente conmovido por los mismos sucesos cuyo cumplimiento
ha comenzado ya también en esta peregrinacion terrena, ;jno comprende, no ve, no reconoce que
por esta mujer —cuyo nombre, Ana, significa gracia- ha hablado de esta manera, con espiritu
profético, la misma religion cristiana, la ciudad misma de Dios, cuyo rey y fundador es Cristo;

462  Non autem ad praefigurandam Ecclesiam pertinere tam multiplicia rerum signa gestarum, nisi fuerit
contentiosus, nemo permittitur opinari. (...)

Quae cum ita sint, si nec inaniter ista esse conscripta putare quisquam vel durus audebit, nec nihil significare
cum gesta sint, nec sola dicta esse significativa non facta, nec aliena esse ab Ecclesia significanda probabiliter dici
potest; sed magis credendum est et sapienter esse memoriae litterisque mandata, et gesta esse, et significare aliquid, et
ipsum aliquid ad praefigurandam Ecclesiam pertinere. lam usque ad hunc articulum perductus liber iste claudendus est,
ut ambarum civitatum cursus, terrenae scilicet secundum hominem viventis et caelestis secundum Deum, post diluvium
et deinceps in rebus consequentibus requiratur.

463 In cuius domibus, id est eclesiis, habitat gentium latitudo?

464  Haec Scripturae secreta divinae indagamus, ut possumus, alius alio magis minusve congruenter, verum
tamen fideliter certum tenentes non ea sine aliqua praefiguratione futurorum gesta atque conscripta neque nisi ad
Christum et eius Ecclesiam, quae civitas Dei est, esse referenda; (...)

1lla itaque exequitur Litterarum sacrarum scriptor istarum vel potius per eum Dei Spiritus, quibus non solum
narrentur praeterita, verum etiam praenuntientur futura, quae tamen pertinent ad civitatem Dei;

465  Igitur propter populum christianum, in quo Dei civitas peregrinatur in terris, si carnem Christi in Abrahae
semine requiramus (...) Exposui haec adversus Manichaeum Faustum disputans et satis esse arbitror, quantum veritas
prophetiae huius elucet; (...)

Stola porro eius, quam lavat in vino, id est mundat a peccatis in sanguine suo, cuius sanguinis sacramentum
baptizati sciunt, unde et adiungit: Et in sanguine uvae amictum suum, quid est nisi Ecclesia?
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finalmente, la misma gracia de Dios, de la que se alejan los soberbios para caer y se llenan los
humildes para levantarse, sentimientos que, sobre todo, pone de relieve este himno?*%

L. XVII, 4,3: Diga, pues, la Iglesia de Cristo, la ciudad del gran Rey, llena de gracia y madre
fecunda, diga lo que fue profetizado de si tanto tiempo antes por boca de la religiosa mujer, (...)

Esto va encaminado a los enemigos de la ciudad de Dios, que pertenecen a Babilonia, que
presumen de sus fuerzas, que se glovian en si y no en el Seiior. De este numero son también
los israelitas carnales, ciudadanos terrenos de la terrena Jerusalén, que como dice el Apostol,

desconocen la justicia de Dios".

L. XVII, 15: Me parece que ya se espera de mi explique en este lugar qué es lo que profetizo
David en los salmos sobre Cristo nuestro Serior y su Iglesia. (...) pero para demostrar esto en
cada uno de los salmos se hace preciso exponerlo todo entero, y cudl sea la envergadura de obra
semejante lo declaran suficientemente mis tratados y los que han llevado a cabo otros. Léalos,
pues, quien lo desee y tenga tiempo, alli encontrara las muchas y grandes profecias que David,

rey y profeta, hizo sobre Cristo y su Iglesia, es decir, sobre el Rey y la ciudad que fundé*®.

Como comentamos al referirnos a Przywara (1984), esta contribuyendo a la idea de la
Iglesia como cuerpo mistico de Cristo. El mismo Agustin nos remite a su comentario sobre los
salmos, esto es debido a que el Antiguo Testamento es el anuncio de la ciudad de Dios, ademas,
la Ciudad de Dios, esto es, la Iglesia, fue creada por Dios, y por ello la forma de acceder a ella
es a través del profeta, portavoz de Dios, como Agustin seiala en Quaes. In Heptat. 11, 17. La
importancia del comentario a los salmos en este tema es absoluta*®’.

L. XVII, 16: Cierto que algunos pasajes, con solo su lectura, nos muestran a Cristo y a la Iglesia;
bien que; teniendo espacio, siempre hay que explicar ciertas cosas que no se entienden tan
claramente; (...)

Se trata aqui de Cristo, a los ojos de los cristianos. Estos son sus companieros, de cuya unidad y
concordia en todos los pueblos surge esta reina, de la que se dice en otro salmo: Ciudad del gran

’

rey. Ella es la Sion espiritual, cuyo nombre significa “contemplacion”; porque ella contempla
el gran bien del siglo futuro, ya que alli se dirige su intencion. Ella es también de igual modo la

Jerusalén espiritual, de la que ya hemos hablado mucho.

466  Porro quirebus ipsis, quae iam coeperunt etiam in hac terrena peregrinatione compleri, convenienter movetur,
nonne intendit et aspicit et agnoscit per hanc mulierem, cuius etiam nomen, id est Anna, Gratia eius interpretatur, ipsam
religionem christianam, ipsam civitatem Deli, cuius rex est et conditor Christus, ipsam postremo Dei gratiam prophetico
spiritu sic locutam, a qua superbi alienantur, ut cadant, qua humiles implentur, ut surgant, quod maxime hymnus iste
personuit?

467 Dicat ergo Ecclesia Christi, civitas regis magni, gratia plena, prole fecunda, dicat quod tanto ante de se
prophetatum per os huius piae matris agnoscit: (...)

Haec dicuntur adversariis civitatis Dei ad Babyloniam pertinentibus, de sua virtute praesumentibus, in se,
non in Domino gloriantibus, ex quibus sunt etiam carnales Israelitae, terrenae lerusalem cives terrigenae, qui, ut dicit
Apostolus, ignorantes Dei iustitiam, id est quam dat homini Deus,

468  Nunc iam expectari a me video, ut hoc loco libri huius aperiam quid in Psalmis David de Domino Ilesu
Christo vel eius Ecclesia prophetaverit. (...)Hoc autem ut in quocumque Psalmo possit ostendi, exponendus est totus;
quod quanti operis sit et aliorum et nostra volumina, in quibus hoc fecimus, satis indicant. Legat ergo illa, qui voluerit et
potuerit; inveniet quot et quanta rex David idemque propheta de Christo et eius Ecclesia prophetaverit, de rege scilicet
et civitate quam condidit.

469 El comentario a los salmos es trascendental no s6lo en Agustin, ya que también Ambrosio, en el comentario
al salmo 118, sermon 15, sefiala que “La Iglesia es la unica guardiana de la Escritura y de la tradicion; ella es la Ciudad
de Dios”.
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Su enemiga es la ciudad del diablo, Babilonia, que significa “confusion”. De esta Babilonia,
sin embargo, se libra esta reina por la regeneracion en todos los pueblos, y pasa asi del peor
al mejor de los reyes, esto es, del diablo pasa a Cristo. Por eso se le dice: Olvida tu pueblo y
la casa paterna. De esa ciudad impia son una parcela los israelitas por sola la carne, no por la
fe,; enemigos también ellos de este gran rey y de esta reina. (...) Este pueblo —digo-, agregado
a los verdaderos israelitas, segun la carne y la fe, es el que forma la ciudad de Dios, que dio a
luz también a Cristo cuando existia solo en aquellos israelitas. De los cuales procedia la Virgen
Maria, en cuyo seno tomo carne Cristo para hacerse hombre.

De esta ciudad santa canta otro salmo: Se dira de Sion: Uno por uno, todos han nacido en
ella; el Altisimo en persona la ha fundado. ;Quién es este Altisimo, sino Dios? Y por eso Cristo
Dios, antes de hacerse hombre por medio de Maria en aquella ciudad, la fundo él mismo en los
patriarcas y profetas. A esta reina, pues, ciudad de Dios, se dijo tanto tiempo antes por la profecia
lo que ya hemos cumplido: A cambio de tus padres tendrds hijos, que nombrards principes por
toda la tierra. De sus hijos, en efecto, hay jefes y padres a través de toda la tierra, ya que la
aclaman los pueblos acudiendo a ella con una confesion de eterna alabanza por los siglos de los

siglos*”.

L. XVIL, 20,2: En cambio, en los otros tres —que consta son de Salomon y que tienen por canonicos
también los judios-, se hace preciso un debate laborioso para demostrar que pertenecen a Cristo
y a la Iglesia las cosas que sobre esto se dicen alli; y esto nos haria extendernos mas de lo
conveniente si nos entretenemos en ellos. Sin embargo, lo que dicen los impios, que nos trae
el libro de los Proverbios, no es tan oscuro que no se entienda facilmente, sin una trabajosa
exposicion de Cristo y de la iglesia, que es posesion suya, (...)

Pero en este libro tengo por mas digno de mencion lo que se refiere a las dos ciudades, la del
diablo y la de Cristo, y a los reyes de las mismas, el diablo y Cristo: jay del pais donde reina un
muchacho y sus principes madrugan para sus comilonas! Dichoso el pais donde reina un noble
y los principes comen a su tiempo en fortaleza y no en confusion. Llama muchacho al diablo por
su necedad, soberbia, temeridad, petulancia y demas vicios que suelen abundar en esa edad; en
cambio, a Cristo le llama hijo de nobles, es decir, de los santos patriarcas, que pertenecen a la
ciudad libre, de los cuales fue engendrado segun la carne.

470  Quaedam tamen Christum et Ecclesiam ipsa prima facie, mox ut dicuntur, ostendunt; etsi ex otio restant
exponenda, quae in eis minus intelleguntur; (...)

Christum utique prae Christianis. Hi sunt enim participes eius, ex quorum in omnibus gentibus unitate atque
concordia fit ista regina, sicut in alio Psalmo de illa dicitur: Civitas regis magni. Ipsa est Sion spiritaliter; quod nomen
latine interpretatum Speculatio est; speculatur enim futuri saeculi magnum bonum, quoniam illuc dirigitur eius intentio.
Ipsa est et lerusalem eodem modo spiritaliter, unde multa iam diximus. Eius inimica est civitas diaboli Babylon, quae
Confusio interpretatur, ex qua tamen Babylone regina ista in omnibus gentibus regeneratione liberatur et a pessimo
rege ad optimum regem, id est a diabolo transit ad Christum. Propter quod ei dicitur: Obliviscere populum tuum et
domum patris tui. Cuius civitatis impiae portio sunt et Israelitae sola carne, non fide; inimici etiam ipsi magni huius
regis eiusque reginae. (...)iste, inquam, populus additus veris et carne et fide Israelitis civitas est Dei, quae ipsum quoque
secundum carnem peperit Christum, quando in solis illis Israelitis fuit. Inde quippe erat virgo Maria, in qua carnem
Christus, ut homo esset, assumpsit. De qua civitate Psalmus alius ait: Mater Sion, dicet homo, et homo natus est in ea,
et ipse fundavit eam Altissimus. Quis est iste Altissimus nisi Deus? Ac per hoc Christus Deus, antequam in illa civitate
per Mariam fieret homo, ipse in Patriarchis et Prophetis fundavit eam. Cum igitur huic reginae civitati Dei tanto ante
dictum sit per prophetiam, quod iam videmus impletum: Pro patribus tuis nati sunt tibi filii, constitues eos principes
super omnem terram: ex filiis quippe eius per omnem terram sunt praepositi et patres eius, cum confiteantur ei populi
concurrentes ad eam confessionem laudis aeternae in saeculum saeculi:
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Los principes de aquella ciudad comen muy de mariana, es decir, antes de la hora conveniente,
porque no esperan la verdadera felicidad oportuna (...); en cambio, los principes de la ciudad de
Cristo esperan pacientemente el tiempo de la felicidad no engariosa. (...)

Por lo que se refiere al cantar de los Cantares, es una especie de placer de almas santas en las
bodas de aquel rey y aquella reina de la ciudad, es decir, Cristo y la Iglesia. Pero este placer
estd envuelto en velos alegoricos con el fin de que sea deseado con mas ardor y manifestado con
mayor satisfaccion, y aparezca el esposo,...*"!

L. XVIII, 29,1: Isaias, entre las reprensiones de la iniquidad, las instrucciones sobre la justicia y
las predicciones de los males que caerdn sobre el pueblo pecador, tiene muchas mas profecias que
los demds sobre Cristo y la Iglesia, es decir, sobre el rey y la ciudad por él fundada*”.

L. XVIII, 32: Se elevo el sol y la luna permanecio en su ovden; quiere decir: Cristo subio a lo alto,
y la Iglesia quedo constituida bajo su rey. (...)

...pues con perturbacion de multitud de pueblos vio las tribulaciones que se cernian sobre la
Iglesia, y se sintio en seguida miembro de ella, y exclamo: Reposaré en el dia de la tribulacion, al
fin, como perteneciendo a los que gozan de la esperanza y sufren en la tribulacion. A fin de irme
a encontrar con el pueblo de mi peregrinacion; apartindome del pueblo maligno de parentesco
carnal, que ni es peregrino en esta tierra, ni busca la patria celestial’’.

L. XVIII, 35,1: Ageo tiene una profecia breve, pero bien clara, sobre Cristo y la Iglesia’™

L. XVIII, 35,2: Zacarias dice de Cristo y de la Iglesia: Alégrate, ciudad de Sion; aclama,
Jerusalén,; mira a tu rey que estd llegando: justo, victorioso, humilde, cabalgando un asno, una
cria de borrica. Dominard de mar a mar, del Gran Rio al confin de la tierra*”.

471 In tribus vero illis, quos Salomonis esse constat et Iudaei canonicos habent, ut ostendatur ad Christum et
Ecclesiam pertinere quod in eis eiusmodi reperitur, operosa disputatio necessaria est, quae nos ultra quam oportet, si
nunc adhibetur, extendit. Tamen quod in Proverbiis legitur, viros impios dicere: (...)

Sed illud magis commemorandum existimo de hoc libro, quod pertinet ad civitates duas, unam diaboli,
alteram Christi, et earum reges diabolum et Christum: Vae tibi, terra, inquit, cuius rex adulescens, et principes tui mane
comedunt. Beata tu, terra, cuius rex tuus filius ingenuorum, et principes tui in tempore comedunt, in fortitudine, et non in
confusione. Adulescentem dixit diabolum propter stultitiam et superbiam et temeritatem et petulantiam ceteraque vitia,
quae huic aetati adsolent abundare; Christum autem filium ingenuorum, sanctorum scilicet Patriarcharum, pertinentium
ad liberam civitatem, ex quibus est in carne progenitus. Principes illius civitatis mane manducantes, id est ante horam
congruam, quia non exspectant opportunam, quae vera est, in _futuro saeculo felicitatem, festinanter beari huius saeculi
celebritate cupientes,; principes autem civitatis Christi tempus non fallacis beatitudinis patienter exspectant. (...)

lam vero Canticum canticorum spiritalis quaedam sanctarum est voluptas mentium in coniugio illius regis
et reginae civitatis, quod est Christus et Ecclesia. Sed haec voluptas allegoricis tegminibus involuta est, ut desideretur
ardentius nudeturque iucundius, et appareat Sponsus,...

472 Isaias ergo inter illa, quae arguit iniqua et iusta praecepit et peccatori populo mala futura praedixit, etiam de
Christo et Ecclesia, hoc est de rege et ea quam condidit civitate, multo plura quam ceteri prophetavit, ita ut a quibusdam
evangelista quam propheta potius diceretur.

473 Elevatus est sol, et luna stetit in ordine suo, hoc est, ascendit Christus in caelum et ordinata est Ecclesia sub
rege suo. (...)

. turbatis enim populis multis vidit imminentes Ecclesiae tribulationes, continuoque se membrum eius
agnovit atque ait: Requiescam in die tribulationis, tamquam ad eos pertinens, qui sunt spe gaudentes, in tribulatione
patientes. Ut ascendam, inquit, in populum peregrinationis meae, recedens utique a populo maligno carnalis cognationis
suae, non peregrinante in hac terra nec supernam patriam requirente.

474 Quorum Aggaeus Christum et Ecclesiam hac apertius brevitate prophetat:

475  Zacharias de Christo et Ecclesia: Exsulta, inquit, valde, filia Sion, iubila, filia lerusalem; ecce rex tuus venit
tibi iustus et salvator, ipse pauper et ascendens super asinum et super pullum filium asinae; et potestas eius a mari usque
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L. XX, 11: Esta serd la ultima persecucion, a las puertas del juicio definitivo, que la santa Iglesia
tendrd que soportar en toda la redondez de la tierra: la ciudad entera de Cristo, perseguida por
la entera ciudad del diablo, sin que haya un rincon de paz en ambas sobre toda su extension. (...)

Prosigue el texto sagrado. Subieron a la llanura y cercaron el campamento de los consagrados
v la ciudad predilecta. No se ha querido decir aqui que se hubieran concentrado en un lugar o
que habran de concentrarse, como si el campamento de los consagrados y la ciudad predilecta
hubieran de estar localizadas en algun punto, en realidad no se refiere sino a la Iglesia de
Cristo, difundida por toda la redondez de la tierra. Por eso estard entonces por todas partes, es
decir, en todos los pueblos, significados por las palabras “extension de la tierra”. Alli estara el
campamento de los santos, alli, preferida por Dios, estarda su ciudad; alli, con la ferocidad de
aquella persecucion, serd cercada por todos sus enemigos, ya que con ella cohabitaran en todas
las naciones. Serd cercada, serd oprimida, serd atenazada por la angustia de la tribulacion. Pero

no abandonarad el campo de batalla, ella que habia recibido el nombre de “fortaleza .

L. XXII, 17: Asi como en el principio del género humano se le quito una costilla al costado del
varon para hacer a la mujer, era conveniente que en tal hecho se simbolizase proféticamente
a Cristo y a la Iglesia. En efecto, aquel sopor del varon significaba la muerte de Cristo, cuyo
costado fue atravesado pendiente aun en la cruz después de muerto, de donde salio sangre y agua.
Que es la figura de los sacramentos con que se edifica la Iglesia.

De esa misma palabra usa el Escritura, en la que no dice “‘formd” o “molded”, sino: la construyo
mujer. Y por ello el Apostol habla de la construccion del Cuerpo de Cristo, que es la Iglesia®”.

L. XXII, 18: Aqui tenemos al varon adulto, cabeza y cuerpo, que consta de todos los miembros,
que se complementaran a su tiempo, y que continuamente se van aniadiendo al cuerpo, mientras
se edifica la Iglesia, a la que se dice: Vosotros sois el cuerpo de Cristo y sus miembros. Y en otro
lugar: Por su cuerpo, que es la Iglesia. Y también en otro: Aunque hay un solo pan, formamos
muchos un solo cuerpo. De la edificacion de ese cuerpo se dice aqui: Con el fin de equipar a los
consagrados para la tarea del servicio, para construir el cuerpo de Cristo, afiadiéndose luego el
punto que nos ocupa: Hasta que todos sin excepcion alcancemos la unidad que es fruto de la fe y
del conocimiento del Hijo de Dios...""

ad mare et a fluminibus usque ad fines terrae

476  Haec enim erit novissima persecutio, novissimo imminente iudicio, quam sancta Ecclesia toto terrarum orbe

patietur, universa scilicet civitas Christi ab universa diaboli civitate, quantacumque erit utraque super terram. (...)

Quod vero ait: Et ascenderunt supra terrae latitudinem et cinxerunt castra sanctorum et dilectam civitatem,
non utique ad unum locum venisse vel venturi esse significati sunt, quasi uno aliquo loco futura sint castra sanctorum et
dilecta civitas, cum haec non sit nisi Christi Ecclesia toto terrarum orbe diffusa; ac per hoc ubicumque tunc erit, quae
in omnibus gentibus erit, quod significatum est nomine latitudinis terrae, ibi erunt castra sanctorum, ibi erit dilecta Deo
civitas eius, ibi ab omnibus inimicis suis, quia et ipsi in omnibus cum illa gentibus erunt, persecutionis illius immanitate
cingetur, hoc est, in angustias tribulationis artabitur, urguebitur, concludetur; nec militiam suam deseret, quae vocabulo
est appellata castrorum.

477 Ut enim in exordio generis humani de latere viri dormientis costa detracta femina fieret, Christum et Ecclesiam
tali facto iam tunc prophetari oportebat. Sopor quippe ille viri mors erat Christi, cuius exanimis in cruce pendentis latus
lancea perforatum est atque inde sanguis et aqua defluxit;, quae sacramenta esse novimus, quibus aedificatur Ecclesia.
Nam hoc etiam verbo Scriptura usa est, ubi non legitur “formavit” aut “finxit”, sed: Aedificavit eam in mulierem; unde
et Apostolus aedificationem dicit corporis Christi, quod est Ecclesia.

478  Ecce qui est vir perfectus, caput et corpus, quod constat omnibus membris, quae suo tempore complebuntur,
quotidie tamen eidem corpori accedunt, dum aedificatur Ecclesia, cui dicitur: Vos autem estis corpus Christi et membra,
et alibi: Pro corpore, inquit, eius quod est Ecclesia, itemque alibi: Unus panis, unum corpus multi sumus. De cuius
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Es mas, la identificacion entre Iglesia y Ciudad de Dios llega a ser tal, que incluso
extrapola la contraposicion Civitas Dei/terrena con Iglesia de Dios e Iglesia de los gentiles,
funcionando los dos términos en el mismo contexto:

L. XVIII, 44: Asi que si aquella ciudad significa la Iglesia de los gentiles figurada proféticamente,
es decir, destruida por la penitencia, de suerte que no fiera ya lo que habia sido, como esto
fue hecho por Cristo en la Iglesia de los gentiles, figurada por Ninive, es el mismo Cristo el

significado por los cuarenta o por los tres dias;*”

Y es que la identificacion entre Ciudad de Dios e Iglesia alcanza la contraposicion con
la terrena, pero también supone que la historia de la ciudad de Dios es la Historia de la Iglesia:

L. XVIIIL, 51,2: Asimismo lo que dice el mismo Doctor: Todo el que se proponga vivir como buen
cristiano, sera perseguido, (2 Tim, 3,12) no se puede pensar deje de cumplirse en tiempo alguno
(...)... tanto mas se lamentan (los justos) de que por la presencia de los malos en la Iglesia se ame
a Cristo menos de lo que desea el corazon de los hombres religiosos.

Esos mismos herejes, aun teniendo el nombre y los sacramentos cristianos, sus Escrituras y su
profesion, causan también un gran dolor en los corazones de los hombres religiosos, (...) Cierto
que ese mismo dolor causado en el corazon de los piadosos, perseguidos por las costumbres de
los cristianos malos o falsos, les es provechoso a los que lo sufren, ya que procede de la caridad,
que no quiere se pierdan ellos ni impidan la salud de los otros.

Por otra parte, existen grandes consuelos por las conversiones de ellos, derraman ellas la alegria
en las almas de los piadosos, cual fuera el dolor con que por su perdicion los atormentaron. De
esta manera, peregrinando entre las persecuciones del mundo y los consuelos de Dios, avanza la
Iglesia por este mundo en estos dias malos, no sdlo desde el tiempo de la presencia corporal de
Cristo y sus apostoles, sino desde el mismo Abel, primer justo a quien mato su impio hermano, y
hasta el fin de este mundo*®.

Es mas, la perspectiva historica desde la que vimos analizaba el pueblo de Dios, se
reproduce, y en esa reproduccion volvemos a ver como los judios, una vez llegado el cristianismo,
se convierten en rebeldes de esa ciudad de Dios, esto es de la Iglesia; igual que en el tiempo de
Moisés, volvieron a traicionar esa ciudad, traicionando los deberes de su ciudadania:

corporis aedificatione et hic dictum est: Ad consummationem sanctorum in opus ministerii, in aedificationem corporis
Christi; ac deinde subiectum unde nunc agimus: Donec occurramus omnes in unitatem fidei et agnitionem Filii Dei,...

479  Quapropter si per illam civitatem recte accipitur Ecclesia gentium prophetice figurata, eversa scilicet per
paenitentiam, ut qualis fuerat iam non esset, hoc quoniam per Christum factum est in Ecclesia gentium, cuius illa Ninive
figuram gerebat, sive per quadraginta dies sive per triduum idem ipse significatus est Christus; per quadraginta scilicet,
quia tot dies peregit cum discipulis suis post resurrectionem et ascendit in caelum, per triduum vero, quia die tertio
resurrexit;

480 Nam et id, quod ait idem doctor: Quicumque volunt in Christo pie vivere, persecutionem patiuntur, nullis
putandum est deesse posse temporibus. (...) ... quod quanto est carius eis, qui volunt pie vivere in Christo, tanto magis
dolent, quod per malos intus positos fit, ut minus, quam piorum mentes desiderant, diligatur. Ipsi quoque haeretici,
cum cogitantur habere nomen et sacramenta christiana et Scripturas et professionem, magnum dolorem faciunt in
cordibus piorum; (....) Dolor autem ipse, qui fit in cordibus piorum, quos persequuntur mores Christianorum malorum
sive falsorum, prodest dolentibus, quoniam de caritate descendit, qua eos perire nolunt nec impedire aliorum salutem.
Denique magnae consolationes fiunt etiam de correctionibus eorum, quae piorum animas tanta iucunditate perfundunt,
quantis doloribus de sua perditione cruciaverant. Sic in hoc saeculo, in his diebus malis non solum a tempore corporalis
praesentiae Christi et Apostolorum eius, sed ab ipso Abel, quem primum iustum impius frater occidit, et deinceps usque
in huius saeculi finem inter persecutiones mundi et consolationes Dei peregrinando procurrit Ecclesia.
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L. X, 8: Cuando salieron al paso los enemigos prohibiéndoles la marcha y dandoles batalla,
fueron derrotados sin pérdidas de los hebreos por la oracion de Moisés, con las manos extendidas
en forma de cruz. Fueron sumergidos de un castigo invisible, los sediciosos en el pueblo de Dios,

que pretendian apartarse de la ciudad establecida por ordenacion divina*'.

Pero la unidad entre ambas ciudades estd muy subrayada en san Agustin, es mas, esa
conexion es fundamental en nuestro estudio. Dicha unidad se explica por el significado mismo
del término Ecclesia.

Como sefiala Ratzinger (1954 y 1992), el término Ecclesia no puede reducirse a la
afirmacion civitas Dei es igual a Iglesia empirica, lo que sera propio de la Edad Media. Ratzinger
dice que es la comunidad de Cristo lo que es la Ciudad de Dios en la tierra, es decir, el sentido
de Ecclesia en Agustin esta en relacion con la tradicion escatologica cristiana desde san Pablo.
De este modo Ecclesia no se limita a identificar a la Iglesia como institucion, sino que se refiere
a la comunidad cristiana entendida escatoldgica e historicamente. Agustin, como el resto de
la Iglesia antigua, al hablar de Ecclesia habla de la escatologicamente cognoscible comunidad
historica. En este sentido, llega a afirmar Ratzinger que podemos leer, alli donde ponga Iglesia,
comunidad, (admitiendo parcialmente la afirmacion de Kamlah) pero el hecho de que hable de
una Iglesia empirica muestra que Agustin tuvo realmente ese concepto de Iglesia.

Estamos intentando remarcar esa vinculacion, esa fusion, entre el sentido fisico (o
empirico) de la civitas Dei con el plano escatoldgico. Y es que no podemos conformarnos con
una interpretacion de la Iglesia como comunidad humana. Para Agustin, como creyente, se
produce esa valoracion escatologica como parte integrante de su propia esencia. De este modo,
Ecclesia es la escatologica comprension historica de la comunidad, y de este modo podemos
entender con facilidad que haga una historia de esa comunidad peregrina a lo largo del tiempo.
Es decir, por Ecclesia no solo entiende una comunidad humana, sino que incluye una valoracion
escatoldgica que conlleva la existencia permanente, a lo largo de los tiempos, de esa comunidad,
que esta llamada a pervivir mas alla de los tiempos.

Por ello no es extrano que a lo largo del libro XX, donde trata la tematica del juicio
final, las referencias son, generalmente, de tipo metafisico, sin embargo encontramos elementos
interesantes en el momento en el que se aplica el juicio final como amenaza, ya que es entonces
cuando se afirman una serie de leyes que deberan ser cumplidas por los cristianos que alin
peregrinan, y cuya pena sera precisamente la adjudicacion de la segunda muerte (o muerte
eterna) tras ese juicio final. Esto marca la razon de ser de la ciudad peregrina, la Iglesia, cuya
labor es la de ensenar los verdaderos valores de la vida, ensefar las leyes de Dios y que €stas sean
cumplidas, con lo que se atribuye, sin lugar a dudas, un cometido que requiere de lo juridico,
requiere de un Derecho propio, asi como de una capacidad de coercion para poder aplicarlo; y
todo ello debe ser entendido dentro de una concepcion global, escatoldgica, esto es, la Ecclesia
es parte de la pneumatica polis de Dios que espera en la tierra y cuya labor es dirigirse a Dios y
conducir al pueblo de Dios.

L. XX, 25: Por los hijos de Levi, por Judd y Jerusalén, debemos entender la Iglesia misma
de Dios, integrada no solamente por hebreos, sino por todas las demds naciones. Pero no la
concibamos tal como es ahora, pues que en ella, si afirmamos no tener pecado, nosotros mismos
nos extraviamos y, ademas, no llevamos dentro la verdad, sino una Iglesia como sera entonces,

481  Obvios hostes transitumque prohibentes atque proeliantes orante Moyse manibusque eius in figuram crucis
extentis nullo Hebraeorum cadente prostratos; seditiosos in populo Dei ac sese ab ordinata divinitus societate dividentes
ad exemplum visibile invisibilis poenae vivos terra dehiscente submersos,
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purificada por el juicio definitivo, como se aventa una era por el bieldo, incluso mas: una vez que
se hayan purificado por el fuego quienes lo necesiten, hasta que no haya nadie que ofrezca un
sacrificio por sus pecados. Porque todos los que hacen alguna de estas ofrendas, indudablemente
es que estan en pecado: de hecho lo ofrecen para que se les perdone: recibirdn el perdon cuando
hayan hecho la oblacién y Dios se haya dignado aceptarla®.

L. X, 7: Justamente aquellos inmortales bienaventurados (...) no quieren que les sacrifiquemos
a ellos, sino a aquel de quien saben son ellos mismos, junto con nosotros, sacrificio. Somos, en
efecto, con ellos una sola Ciudad de Dios, a la cual se dice en el salmo: jQué pregon tan glorioso
para ti, Ciudad de Dios!

Una parte de ella peregrina en nosotros, la otra esta ayudando en ellos. De aquella ciudad, en
efecto, de arriba, donde la voluntad de Dios es ley inteligible e inconmutable, de aquella en
cierto modo curia de arriba (alli, en efecto, se tiene cuidado de nosotros) descendio a nosotros
por ministerio de los angeles la Escritura santa, en que se dice: El que ofrezca sacrificios a los
dioses —fuera del Sefior- serd exterminado. Son tan grandes los milagros que han confirmado esta
Escritura, esta ley, estos mandatos, que queda bien patente a quién desean que se sacrifique los

inmortales bienaventurados que quieren para nosotros lo mismo que ellos tienen*®.

L. XXII, 29,1: ...., ya hemos comenzado a pertenecer a aquellos angeles con quienes formaremos
la ciudad santa y dulcisimo de que hemos escrito ya tantos libros, la ciudad de Dios comun a

todos**.

L. XII, 9,2: Es preciso, en fin, reconocer, como obligada alabanza al Creador, que no solamente
se refiere a los hombres santos, sino que también de los santos dangeles se puede decir que el
amor de Dios los inunda por el Espiritu Santo que les ha sido dado. Tampoco es solamente de los
hombres, sino primaria y principalmente de los angeles aquel bien del que esta escrito: Para mi
lo bueno es estar junto a Dios. Los que participan de este bien comun constituyen entre si y con
Aquel a quien estan unidos una santa sociedad, son la unica ciudad de Dios, son su sacrificio
viviente y su templo vivo.

Es hora ya, creo yo, de hablar del origen, bajo la misma accion del Dios creador, de esa parte
integrada por hombres mortales y destinada a reunirse con los dangeles inmortales, que ahora

482  Filios autem Levi et luda et Hierusalem, ipsam Dei Ecclesiam debemus accipere, non ex Hebraeis tantum,
sed ex aliis etiam gentibus congregatam: nec talem, qualis nunc est, ubi si dixerimus quia peccatum non habemus,
nos ipsos seducimus, et veritas in nobis non est: sed qualis tunc erit, velut area per ventilationem, ita per iudicium
purgata novissimum, eis quoque igne mundatis, quibus talis mundatio necessaria est; ita ut nullus omnino sit qui offerat
sacrificium pro peccatis suis. Omnes enim qui sic offerunt, profecto in peccatis sunt, pro quibus dimittendis offerunt, ut
cum obtulerint, acceptumque Deo fuerit, tunc dimittantur.

483 Merito illi in caelestibus sedibus constituti immortales et beati, qui Creatoris sui participatione congaudent,
cuius aeternitate firmi, cuius veritate certi, cuius munere sancti sunt, quoniam nos mortales et miseros, ut immortales
beatique simus, misericorditer diligunt, nolunt nos sibi sacrificari, sed ei, cuius et ipsi nobiscum sacrificium se esse
noverunt. Cum ipsis enim sumus una civitas Dei, cui dicitur in psalmo: Gloriosissima dicta sunt de te, civitas Dei, cuius
pars in nobis peregrinatur, pars in illis opitulatur. De illa quippe superna civitate, ubi Dei voluntas intellegibilis atque
incommutabilis lex est, de illa superna quodam modo curia (geritur namque ibi cura de nobis) ad nos ministrata per
Angelos sancta illa Scriptura descendit, ubi legitur: Sacrificans diis eradicabitur, nisi Domino soli. Huic Scripturae, huic
legi, praeceptis talibus tanta sunt attestata miracula, ut satis appareat, cui nos sacrificari velint immortales ac beati, qui
hoc nobis volunt esse quod sibi.

484 ... ad eos Angelos iam coepimus pertinere, cum quibus nobis erit sancta atque dulcissima, de qua iam tot
libros scripsimus, Dei civitas ipsa communis.
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anda peregrina por esta tierra, o que, cumplida su vida mortal, descansa en los reconditos
espacios y moradas de las almas, lo mismo que hemos hecho con los dngeles*.

L. V, 14: No fue este el proceder de los apostoles. (...) Eran fieles a las recomendaciones del
Maestro bueno y Médico de las almas: Si uno me niega ante los hombres, yo lo negaré a él ante
mi Padre que esté en el cielo y ante los dngeles de Dios. (Mt 10,33, Lc 12,9) (...) Realizaron
obras divinas, hablaron palabras divinas, vivieron una vida divina, derrocaron, en cierto modo,
corazones empedernidos, introdujeron en el mundo la paz fundada en la justicia,; consiguieron
para la Iglesia de Cristo una gloria inmensa; no por eso descansaron en ella como en el fin
conseguido de su propia virtud; al contrario, se referian siempre a la gloria de Dios, por cuya
gracia eran lo que eran. (...)

A los apostoles les siguieron los martires, que superaron a los Escévolas, a los Curcios y a los
Decios, no por infligirse a si mismos torturas, sino por soportar las que se les infligian con una
fortaleza mas auténtica, con espiritu religioso mas verdadero y por ser su numero incontable.
Pero como éstos eran ciudadanos de la ciudad terrena y se habia propuesto como fin de todas sus
obligaciones el mantenerla a salvo y verla reinando no en el cielo, sino en la tierra, no por toda
una vida eterna, sino en el fluir de unos que mueren, sucedidos por otros que luego morirdan, ;qué
otros valores iban a amar, sino la gloria por la que pretendian sobrevivir como en boca de sus
admiradores, aiin después de la muerte?*%

L. XX, 23,1: Interpretando este pasaje, algunos ven en esos cuatro reinos: el de Asiria, Persia,
Macedonia y Roma. Si alguien desea saber con cuanto acierto, lo puede ver en la obra del
presbitero Jeronimo sobre Daniel, escrita con bastante erudicion y profundidad. Que la Iglesia
tenga que soportar la crudelisima tirania del anticristo durante un espacio de tiempo, por mads
corto que sea, hasta que los santos, en el ultimo juicio de Dios, reciban el reino eterno, es cosa

que, aunque uno leyera el pasaje dormitando, no se puede poner en duda®.

La unidad de la que hablamos entre esos dos aspectos de la Ecclesia se ve con especial
claridad en XX 9,2 donde Agustin muestra como la pertenencia a la Iglesia va mas alla del
aspecto fisico. Queda afirmada su unidad pero también la gran diferencia que hay entre la fisica
y la escatologica

485  Confitendum est igitur cum debita laude Creatoris, non ad solos sanctos homines pertinere, verum etiam
de sanctis Angelis posse dici, quod caritas Dei diffusa sit in eis per Spiritum sanctum, qui datus est eis; nec tantum
hominum, sed primitus praecipueque Angelorum bonum esse, quod scriptum est, Mihi autem adhaerere Deo, bonum est
(Ps 72,28). Hoc bonum quibus commune est, habent et cum illo cui adhaerent et inter se societatem sanctam, et sunt una
civitas Dei, eademque vivum sacrificium eius vivumque templum eius.

486  Quod sancti Apostoli non fecerunt. (...)verum etiam summae detestationis habebatur, tenentes quod audierant
a bono magistro eodemque medico mentium: Si quis me negaverit coram hominibus, negabo eum coram Patre meo, qui
in caelis est, vel coram Angelis Dei (...)Et quod eos divina facientes atque dicentes divineque viventes debellatis quodam
modo cordibus duris atque introducta pace iustitiae ingens in Ecclesia Christi gloria consecuta est: non in ea tamquam
in suae virtutis fine quieverunt, sed eam quoque ipsam ad Dei gloriam referentes, cuius gratia tales erant, (...)

Hos secuti sunt martyres, qui Scaevolas et Curtios et Decios non sibi inferendo poenas, sed illatas ferendo et
virtute vera, quoniam vera pietate, et innumerabili multitudine superarunt. Sed cum illi essent in civitate terrena, quibus
propositus erat omnium pro illa officiorum finis incolumitas eius et regnum non in caelo, sed in terra; non in vita aeterna,
sed in decessione morientium et successione moriturorum: quid aliud amarent quam gloriam, qua volebant etiam post
mortem tamquam vivere in ore laudantium?

487  Quattuor illa regna exposuerunt quidam Assyriorum, Persarum, Macedonum et Romanorum. Quam vero
convenienter id fecerint, qui nosse desiderant, legant presbyteri Hieronymi librum in Danielem satis erudite diligenterque
conscriptum. Antichristi tamen adversus Ecclesiam saevissimum regnum licet exiguo spatio temporis sustinendum,
donec Dei ultimo iudicio regnum sancti accipiant sempiternum, qui vel dormitans haec legit, dubitare non sinitur.
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L. XX, 9,1: Durante todo este periodo de mil arios en que el diablo esta encadenado, los santos
estan reinando con Cristo esos mil afios, exactamente los mismos, y entendidos en los mismos
términos, es decir, este periodo que comprende la primera venida de Cristo. Dejemos a un lado
aquel reinado del que se dirad al final: Venid, benditos de mi Padre; heredad el reino preparado
para vosotros, pues bien, si los santos, a quienes se dijo: Mirad, yo estoy con vosotros hasta
el fin del mundo, no reinasen con Cristo ya ahora —de manera bien distinta y en un grado muy
inferior, por cierto-, nunca se llamaria, por supuesto, a la Iglesia ya ahora su reino o el “reino
de los cielos”. Es precisamente en este tiempo cuando se va instruyendo en el reino de los cielos
el letrado aquel que de su arcon saca cosas nuevas y antiguas, del que ya hemos hablado mas
arriba. Y también entonces los segadores aquellos arrancaran de la Iglesia la cizafia, que el
sefior permitio crecer junto con el trigo hasta la cosecha. Asi lo explica él: La cosecha es el fin
del mundo: los segadores, los angeles. Lo mismo que la cizafia se entresaca y se quema, sucederd
al fin del mundo: El hijo del hombre enviard a sus angeles y escardaran de su reino a todos los
corruptores. ;De qué reino? jDe aquel donde no habra un solo corruptor? No, sera de éste su
reino, el de aqui, la Iglesia de donde los eliminara.

Dice, ademas: El que pase por alto uno solo de estos preceptos minimos y los enserie asi a la
gente serad declarado el ultimo en el reino de los cielos. En cambio, el que los cumpla y enserie
a cumplirlos serd declarado grande en el reino de los cielos. A ambos los sitia en el reino de
los cielos: tanto al que no pone en prdctica los mandamientos que ensenia (esto es realmente lo
que significa pasar por alto: no guardar, no cumplir), como al que los cumple y asi lo ensena.
Aunque a uno se le llama el ultimo y al otro grande. Y ariade a renglon seguido: Porque os digo
que si vuestra fidelidad no sobrepasa la de los letrados y fariseos, es decir, la de aquellos que
pasan por alto lo que enseiian —porque de los letrados y fariseos dice otro pasaje: porque dicen
y no cumplen- Si, pues, vuestra fidelidad a los preceptos no sobrepasa la de éstos, no entraréis
—continua Jesus- en el reino de los cielos. En otras palabras, que vosotros no los paséis por alto,
sino que mas bien cumplais lo que enseriais. Es preciso, por ello, comprender el reino de los cielos
de dos modos distintos: el primero donde se encuentran estas dos clases de personas, el que no
cumple lo que enseria y el que lo pone en practica, siendo uno el menor y el otro grande; y el
segundo lo llamamos a aquel donde no entra mds que el que cumple los preceptos.

Segun esto, alli donde existen las dos clases de personas es la Iglesia en la actualidad. En cambio,
la otra modalidad, en la que solo existe una clase de personas, es la Iglesia tal cual sera cuando
ya en ella no haya nadie malo. Por consiguiente, la Iglesia, ya desde ahora, es reino de Cristo
y reino de los cielos. Y los santos reinan con él incluso ahora, claro que de otra manera a como
reinardn entonces. Sin embargo, la cizaiia no reina con él por mds que crezca juntamente con
el trigo en la Iglesia. Con él reinan quienes ponen en practica lo que dice el Apostol: Si habéis
resucitado con Cristo, gustad lo de arriba, donde esta Cristo sentado a la derecha de Dios;
buscad las cosas de arriba, no las de la tierra. De esta clase de hombres dice también que todo
su vivir estd en el cielo. Finalmente, reinan con él quienes de tal manera viven en su reino, que
ellos mismos constituyen su reino. Ahora bien, ;como son reino de Cristo quienes, aunque se
encuentren en él hasta que sean escardados todos los corruptores de su reino al final del mundo,
con todo —por no decir otras cosas- buscan su propio interés y no el de Jesucristo?*%

488  Interea dum mille annis ligatus est diabolus, sancti regnant cum Christo etiam ipsi mille annis, eisdem sine
dubio et eodem modo intellegendis, id est, isto iam tempore prioris eius adventus. Excepto quippe illo regno, de quo
in fine dicturus est: Venite, benedicti Patris mei, possidete paratum vobis regnum, nisi alio aliquo modo, longe quidem
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Esa vinculacion entre la ciudad de Dios fisica y escatoldgica supone que las capacidades
juridicas que tiene la ciudad escatologica las tenga también la Iglesia. Esta vinculacion
escatoldgica produce unas capacidades juridicas en la Iglesia; en este sentido podemos encontrar
las multiples y constantes referencias a Cristo como emperador, rey, legislador, y un largo etcétera,
que vinculan a la ciudad de Dios con elementos plenamente juridicos, (también politicos) y
cuya procedencia esta en las Sagradas Escrituras (Peterson, 1966, 63 y ss) y en diversos autores
eclesiasticos. Supone la existencia de un imperio escatolégico cuyos miembros, mejor dicho,
una parte de ellos, estan en la realidad temporal, pero como miembros de ese Imperio sometidos
asu Ley.

A su vez vemos como, dentro de la narracion de la Historia, sefiala que los reyes habran
de someterse a este Rey, por ejemplo en XVIII, 50, lo que supone la concepcion de que los reyes,
si son cristianos, estaran sometidos a la autoridad eclesiastica, aspecto €éste que ya es afirmado
con claridad por Ambrosio con motivo del conocido caso de Teodosio, por el que el Emperador
tuvo que cumplir con la penitencia impuesta por la autoridad eclesial.

L. X, 8: Cuando salieron al paso los enemigos prohibiéndoles la marcha y dandoles batalla,
fueron derrotados sin pérdidas de los hebreos por la oracion de Moisés, con las manos extendidas
en forma de cruz. Fueron sumergidos de un castigo invisible, los sediciosos en el pueblo de Dios,

que pretendian apartarse de la ciudad establecida por ordenacion divina®.

L. X, 32,4: Por consiguiente, en estos diez libros, aunque quiza no hayamos satisfecho plenamente
las esperanzas de algunos, si creemos haber satisfecho, en cuanto se ha dignado ayudarnos el
verdadero Dios y Sefior, los deseos de otros, refutando las contradicciones de los impios, que
prefieren sus dioses al Creador de la Ciudad Santa, que es el objeto de nuestro estudio. (...)

impari, iam nunc regnarent cum illo sancti eius, quibus ait: Ecce ego vobiscum sum usque in consummationem saeculi;
profecto non etiam nunc diceretur Ecclesia regnum eius regnumve caelorum. Nam utique isto tempore in regno Dei
eruditur scriba ille, qui profert de thesauro suo nova et vetera, de quo supra locuti sumus, et de Ecclesia collecturi
sunt zizania messores illi, quae permisit cum tritico simul crescere usque ad messem,; quod exponens ait: Messis est
finis saeculi, messores autem angeli sunt. Sicut ergo colliguntur zizania et igni comburuntur, sic erit in consummatione
saeculi; mittet Filius hominis angelos suos, et colligent de regno eius omnia scandala. Numquid de regno illo, ubi nulla
sunt scandala? De isto ergo regno eius, quod est hic Ecclesia, colligentur. Item dicit: Qui solverit unum de mandatis
istis minimis et docuerit sic homines, minimus vocabitur in regno caelorum; qui autem fecerit et sic docuerit, magnus
vocabitur in regno caelorum. Utrumque dicit in regno caelorum, et qui non facit mandata quae docet (hoc est enim
solvere: non servare, non facere), et illum qui facit et sic docet, sed istum minimum, illum magnum. Et continuo secutus
adiungit: Dico enim vobis quia, nisi abundaverit iustitia vestra super scribarum et Pharisaeorum, id est, super eos, qui
solvunt quod docent (de scribis enim et Pharisaeis dicit alio loco: Quoniam dicunt, et non faciunt), nisi ergo super hos
abundaverit iustitia vestra, id est, ut vos non solvatis, sed faciatis potius quod docetis, non intrabitis, inquit, in regnum
caelorum. Alio modo igitur intellegendum est regnum caelorum, ubi ambo sunt, et ille scilicet qui solvit quod docet, et
ille qui facit, sed ille minimus, ille magnus, alio modo autem regnum caelorum dicitur, quo non intrat nisi ille qui facit.
Ac per hoc ubi utrumque genus est, Ecclesia est, qualis nunc est; ubi autem illud solum erit, Ecclesia est, qualis tunc
erit, quando malus in ea non erit. Evgo et nunc Ecclesia regnum Christi est regnumque caelorum. Regnant itaque cum
illo etiam nunc sancti eius, aliter quidem, quam tunc regnabunt; nec tamen cum illo regnant zizania, quamvis in Ecclesia
cum tritico crescant. Regnant enim cum illo, qui faciunt quod ait Apostolus: Si resurrexistis cum Christo, quae sursum
sunt sapite, ubi Christus est in dextera Dei sedens; quae sursum sunt quaerite, non quae super terram, de qualibus item
dicit, quod eorum conversatio sit in caelis. Postremo regnant cum illo, qui eo modo sunt in regno eius, ut sint etiam ipsi
regnum eius. Quomodo autem sunt regnum Christi, qui, ut alia taceam, quamvis ibi sint donec colligantur in fine saeculi
de regno eius omnia scandala, tamen illic sua quaerunt, non quae lesu Christi?

489  Obvios hostes transitumque prohibentes atque proeliantes orante Moyse manibusque eius in figuram crucis
extentis nullo Hebraeorum cadente prostratos; seditiosos in populo Dei ac sese ab ordinata divinitus societate dividentes
ad exemplum visibile invisibilis poenae vivos terra dehiscente submersos
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A continuacion, por tanto, como prometi en el primer libro, explicaré con la ayuda de Dios lo que
pienso hay que decir sobre el origen y desarrollo y fines propios de las dos ciudades, que dijimos
caminan tan intimamente relacionadas entre si en este mundo*”.

L. X1, 1: En los diez libros precedentes, con la ayuda de nuestro Rey y Serior, hemos dado
respuesta, en lo posible, a los enemigos de esta santa ciudad. Al presente, reconociendo qué se
espera de mi, y recordando mi compromiso, con la confianza siempre en el auxilio del mismo Rey
y Serior nuestro, voy a tratar de exponer el origen, desarrollo y fines de estas dos ciudades, la
terrena y la celestial, que tan intimamente relacionadas, y en cierto modo mezcladas, ya dijimos
que se hallaban en este mundo. Y ante todo diré como los comienzos de estas dos ciudades
tuvieron un precedente en la diversidad de los dangeles™'.

L. XVIII, 50: Finalmente, no sélo por medio de los que habian visto y oido antes de su pasion y
después de su resurreccion, sino también después de la muerte de éstos, por medio de los que les
sucedieron, entre las horrendas persecuciones y género de muerte de los martirves, fue predicado
en todo el orbe de la tierra el Evangelio, confirmandolo Dios con maravillas y portentos, con
toda clase de virtudes y dones del Espiritu santo. De esta manera, creyendo los pueblos gentiles
en el que habia sido crucificado para su redencion, venerarian con amor cristiano la sangre de
los martires, que con diabdlico furor habian derramado; y los mismos reyes, que con sus leyes
asolaban a la Iglesia, se someterian para su bien a este nombre, que habian intentado suprimir
cruelmente de la tierra, y comenzarian a perseguir los dioses falsos, por cuya instigacion habia
perseguido antes a los adoradores del verdadero Dios™”.

L. I Praefatio: E/ Rey y fundador de esta ciudad, de la que me he propuesto hablar, declaro en las
Escrituras de su pueblo el sentido de aquel divino ordculo que dice: Dios resiste a los soberbios y
da su gracia a los humildes. (...) tampoco hemos de pasar por alto la ciudad terrena; en su afan
de ser duenia del mundo, y, aun cuando los pueblos se le rinden, ella misma se ve esclava de su

propia ambicion de dominio®>.

490  Quapropter in decem istis libris, etsi minus quam nonnullorum de nobis expectabat intentio, tamen quorundam
studio, quantum verus Deus et Dominus adiuvare dignatus est, satisfecimus refutando contradictiones impiorum, qui
Conditori sanctae civitatis, de qua disputare instituimus, deos suos praeferunt. (...) Deinceps itaque, ut in primo libro
polliciti sumus, de duarum civitatum, quas in hoc saeculo perplexas diximus invicemque permixtas, exortu et procursu
et debitis finibus quod dicendum arbitror, quantum divinitus adiuvabor expediam.

491  Sed huius sanctae civitatis inimicis decem superioribus libris, quantum potuimus, Domino et Rege nostro
adiuvante, respondimus. Nunc vero quid a me iam exspectetur agnoscens, meique non immemor debiti, de duarum
civitatum, terrenae scilicet et caelestis, quas in hoc interim saeculo perplexas quodam modo diximus invicemque
permixtas, exortu et excursu et debitis finibus, quantum valuero, disputare, eius ipsius Domini et Regis nostri ubique
opitulatione fretus, adgrediar, primumque dicam, quem ad modum exordia duarum istarum civitatum in angelorum
diversitate praecesserint.

492  Denique per ipsos, non solum qui eum et ante passionem et post resurrectionem viderant et audierant, verum
etiam post obitum eorum per posteros eorum inter horrendas persecutiones et varios cruciatus ac funera martyrum
praedicatum est toto orbe Evangelium, contestante Deo signis et ostentis et variis virtutibus et Spiritus Sancti muneribus;
ut populi gentium credentes in eum, qui pro eorum redemptione crucifixus est, Christiano amore venerarentur sanguinem
martyrum, quem diabolico furore fuderunt, ipsique reges, quorum legibus vastabatur Ecclesia, ei nomini salubriter
subderentur, quod de terra crudeliter auferre conati sunt, et falsos deos inciperent persequi, quorum causa cultores Dei
veri fuerant antea persecuti.

493 Rex enim et conditor civitatis huius, de qua loqui instituimus, in Scriptura populi sui sententiam divinae legis
aperuit, qua dictum est: Deus superbis resistit, humilibus autem dat gratiam. (...)Unde etiam de terrena civitate, quae
cum dominari adpetit, etsi populi serviant, ipsa ei dominandi libido dominatur, non est praetereundum silentio quidquid
dicere suscepti huius operis ratio postulat si facultas datur.,
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L. I Praefatio: ..., me he propuesto defender esta ciudad en contra de aquellos que anteponen los
propios dioses a su_fundador*™.

L. I. 1: De esta ciudad terrena surgen los enemigos contra quienes hay que defender la ciudad de
Dios. Muchos de ellos, apartandose de sus errores impios, se convierten en moradores bastante
laudables de esta ciudad. Otros muchos, en cambio, se estan abrasando en un odio tan violento
contra ella, y son tan ingratos a los evidentes favores de su redentor, que éste es el dia en que
no serian capaces de mover su lengua contra esta ciudad si no fuera porque encontraron en sus
lugares sagrados, al huir de las armas enemigas, la salvacion de su vida, de la que ahora tanto

se enorgullecen®.

Y siendo Cristo su Rey, el Derecho divino es su Derecho, un Derecho propio que es
afirmado en diversas ocasiones. Ese Derecho fue impuesto por Dios, su finalidad es alcanzar el
bien, y su pena maxima es la condenacion eterna tras el juicio final. Asi, la Iglesia es guardiana
de ese Derecho, y tendra capacidad para aplicarlo en vistas de la salvacion de sus fieles, pero
también como retribucion a favor de la justicia, para procurar la paz social, impedir la impunidad
de los delitos que, opinamos, en el lenguaje agustiniano viene a ser una expresion equivalente a
pecado o crimen. Es en la Iglesia donde encuentra el fiel la gracia necesaria para poder cumplir
la Ley de Dios. Esta cuestion es compleja, vinculandose con el pecado original y el bautismo, y
que conduce a otras cuestiones como la prohibicion del paganismo, hablando de las leyes que lo
prohiben. Fijémonos que incluso, cuando habla de la Historia de la ciudad de Dios, sefiala que
tiene Ley.

L. XX, 30,4: El proclamé el derecho con fidelidad, anunciandoles con antelacion el juicio en el
que seran castigados si se mantenian en su perversidad. Resplandecio su rostro en la montania,
y su fama por toda la tierra. No fue quebrantado ni aniquilado, porque ni en su esposa ni en
su Iglesia se ha rendido a sus perseguidores hasta desaparecer. Por lo tanto, ni ha ocurrido ni
ocurrird lo que sus enemigos han dicho o dicen: ;Cudndo va a morir y a extinguirse su nombre?
Hasta que implante el derecho en la tierra (Ps 40,6). Ya esta al descubierto lo que buscabamos

6, que él implantard en la tierra cuando venga del

oculto: este derecho es el juicio definitivo
cielo. Vemos cumplido en él la ultima parte de la cita: En su nombre pondran su esperanza
las naciones. [Que al menos las pruebas evidentes que no se pueden negar obliguen a creer
en lo que se niega con la mds desvergonzada ligereza! ;jQuién, repito, iba a esperar que las
naciones pusieran su esperanza en el nombre de Cristo cuando era detenido, atado, golpeado,
burlado, crucificado, cuando incluso sus mismos discipulos perdieron la esperanza que habian
ya comenzado a tener en él? Lo que entonces apenas un ladron espero sobre la cruz, ahora lo
esperan los pueblos extendidos por toda la tierra, y para evitar la muerte eterna se signan con

aquella misma cruz en la que él recibio muerte®’.

494 ... hoc opere instituto et mea ad te promissione debito defendere adversus eos, qui conditori eius deos suos
praeferunt,

495  Ex hac namque exsistunt inimici, adversus quos defendenda est Dei civitas, quorum tamen multi, correcto
impietatis errore, cives in ea fiunt satis idonei; multi vero in eam tantis exardescunt ignibus odiorum tamque manifestis
beneficiis Redemptoris eius ingrati sunt, ut hodie contra eam linguas non moverent, nisi ferrum hostile fugientes in
sacratis eius locis vitam, de qua superbiunt, invenirent.

496 Las frases subrayadas se refieren a textos de la Biblia que no hablan literalmente de derecho, sino de conceptos
analogos, esos conceptos biblicos no son literales ni pueden interpretarse literalemente, aunque si implicitamente.

497  In veritate sane iudicium protulit, praedicens eis quando puniendi essent, si in sua malignitate persisterent.
Refulsit in monte facies eius, in orbe fama eius, nec confractus sive contritus est, quia neque in se neque in Ecclesia sua,
ut esse desisteret, persecutoribus cessit; et ideo non est factum nec fiet, quod inimici eius dixerunt vel dicunt: Quando

170



L. VIII, 24,2: Pero es él mismo quien admira en el hombre el poder de este arte sobre todas las
cosas, por el cual se concedio fabricar dioses, y a la vez se duele de que vendrad un tiempo en que
hasta las leyes ordenan suprimir todas estas ficciones de dioses instituidas por los hombres. (...)
En efecto, lo que instituyo el gran error, los suprimio el camino de la verdad; lo que instituyo en
la incredulidad, lo suprimio la fe; lo que instituyo el descuido, el alejamiento del culto y religion
divinos, lo suprimio la conversion al unico santo y verdadero Dios. (...)

Asi lo anunciaron las Letras verdaderamente sagradas y verdaderamente proféticas cuando se
dice: cantad al Sefior un cantico nuevo, cantad al Sefior toda la tierra, pues el titulo de este salmo
es “Cuando se edificaba la casa después de la cautividad”. Y se edifica en el mundo entero la
casa para el Sefior, la ciudad de Dios, que es la santa Iglesia, Después de la cautividad en que los
demonios tenian sojuzgados a los hombres de quienes por su fe en Dios se edifica la casa como
de piedras vivas. Pues no porque el hombre fabricara los dioses dejaba de ser poseido el que los
fabricaba, cuando por darles culto era introducido en su sociedad; sociedad, digo, no de idolos
insensatos, sino de astutos demonios. (...) Pero los espiritus inmundos, vinculados por ese arte
impio a las mismas imdgenes, habian cautivado miserablemente las almas de sus adoradores,
agregandolas a su sociedad. Por ello dice el Apostol: ;Un idolo es algo? No, sino que ofrecen
sus sacrificios a demonios que no son Dios, y no quiero que vosotros entréis en la sociedad con
los demonios*.

L. XVIII, 46: A nosotros, ciertamente, nos bastan las que proceden de los libros de nuestros
enemigos, que sabemos, por el testimonio que sin quererlo nos ofrecen teniendo y conservando
estos libros, han sido dispersados por todos los pueblos por dondequiera se ha extendido la
Iglesia de Cristo. De ello, ya en el salmo, que leen ellos también, tenemos la profecia que dice: Mi
Dios me prevendrad con su misericordia. Mi Dios me lo mostrara en mis enemigos, diciéndome: no

morietur et peribit nomen eius?. Donec ponat in terra iudicium. Ecce manifestatum est quod absconditum quaerebamus;
hoc enim est novissimum iudicium, quod ponet in terra, cum venerit ipse de caelo, de quo iam videmus impletum, quod
hic ultimum positum est: Et in nomine eius gentes sperabunt. Per hoc certe quod negari non potest etiam illud credatur
quod impudenter negatur. Quis enim speraret, quod etiam hi, qui nolunt adhuc credere in Christum, iam nobiscum
vident et, quoniam negare non possunt, dentibus suis frendent et tabescunt? Quis, inquam, speraret gentes in Christi
nomine speraturas, quando tenebatur, ligabatur, caedebatur, illudebatur, crucifigebatur; quando et ipsi discipuli spem
perdiderant, quam in illo habere iam coeperant? Quod tunc vix unus latro speravit in cruce, nunc sperant gentes longe
lateque diffusae, et ne in aeternum moriantur, ipsa in qua ille mortuus est cruce signantur.

En este fragmento latino hay pequefias variantes, de este modo encontramos: In veritate sane protulit iudicium
praedicens eis, quando puniendi essent, si in sua malignitate persisterent. Sibien consideramos que no hay modificacion
de su sentido.

498  Cum vero idem ipse, qui potestatem huius artis super omnia cetera miratur in homine, qua illi deos facere
concessum est, et dolet venturum esse tempus, quo haec omnia deorum figmenta ab hominibus instituta etiam legibus
iubeantur auferri, (...) Nam quod instituit multitudo erroris, abstulit via veritatis, quod instituit incredulitas, abstulit
fides; quod instituit a cultu divinae religionis aversio, abstulit ad unum verum Deum sanctumque conversio; (...)

... Sicut vere sacrae et vere propheticae Litterae praenuntiarunt, ubi scriptum est: Cantate Domino canticum
novum, cantate Domino omnis terra. Titulus quippe psalmi huius est: Quando domus aedificabatur post captivitatem.
Aedificatur enim domus Domino civitas Dei, quae est sancta Ecclesia, in omni terra post eam captivitatem, qua illos
homines, de quibus credentibus in Deum tamquam lapidibus vivis domus aedificatur, captos daemonia possidebant.
Neque enim, quia deos homo faciebat, ideo non ab eis possidebatur ipse qui fecerat, quando in eorum societatem
colendo traducebatur, societatem dico, non idolorum stolidorum, sed versutorum daemoniorum. (...) Sed immundi
spiritus eisdem simulacris arte illa nefaria colligati cultorum suorum animas in suam societatem redigendo miserabiliter
captivaverant. Unde dicit Apostolus: Scimus quia nihil est idolum, sed quae immolant gentes, daemoniis immolant, et
non deo, nolo vos socios fieri daemoniorum.
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acabes con ellos, no sea que olviden tu ley*”. Dispérsalos con tu poder (Ps 58,11.12). Demostro
Dios asi a la Iglesia la gracia de su misericordia en sus enemigos los judios, porque, como dijo el
Apostol, su crimen es la salvacion de los gentiles.

Por eso no los destruyo, es decir, no les quito lo que tienen de judios, aunque hayan sido sometidos
y oprimidos por los romanos: para que no pudieran, olvidados de la ley de Dios, dejar de dar
testimonio de lo que tratamos. Segun eso, por era el decir: no acabes con ellos, no sea que olviden
tu ley, si no aniadirse: Dispérsalos. Porque si con este testimonio de la Escritura estuvieran solo
en su tierra, no en todas partes, no podria la Iglesia, que estd en todas partes, tenerlos como

testigos, entre todas las gentes, de las profecias que se anunciaron de Cristo”.

L. XVI, 16: Vengamos ya a considerar las promesas hechas por Dios a Abrahdn. En ellas
comienzan a hacerse mds claros los oraculos de nuestro Dios, esto es, del Dios verdadero sobre
el pueblo de los santos, anunciado por la autoridad de los profetas. (...) Y esto no solo porque
Eusebio comienza a contar en sus cronicas desde el aiio de esta promesa y muestra que salio de
Egipto después de cuatrocientos aios, época en que se dio la ley, sino también porque el Apostol

san Pablo recuerda esto mismo’”'.

L. XVII, 17: Confiesan los mismos enemigos que desde Sion fue promulgada la ley de Cristo, que
nosotros llamamos Evangelio, y reconocemos como cetro de su poder. (...)

En efecto, se dice un poco después: Lo recordaran y volveran al Sefior hasta los confines del orbe;
en su presencia se postraran las familias de los pueblos. Porque del Serior es el reino, él gobierna
a los pueblos®”.

Veamos ademas estos dos fragmentos del libro XVIII, en los que muestra las razones
por las que la Ley del pueblo hebreo se corresponde con la Ley de Dios. Primero habla de la
ciudad terrena, para contraponerla y resaltar la celeste, luego habla de los profetas y los santos
en la Ciudad de Dios. Este fragmento es interesante ya que de este modo esta afirmando, no sélo
la coherencia dentro de los profetas y los santos, sino también la capacidad de la Iglesia, en tanto

499 El concepto de Ley como Torah en el Antiguo Testamento es mas que un concepto juridico, aunque incluye
esa faceta juridica aunque sea implicitamente.

500  Nobis quidem illae sufficiunt, quae de nostrorum inimicorum codicibus proferuntur, quos agnoscimus propter
hoc testimonium, quod nobis inviti perhibent eosdem codices habendo atque servando, per omnes gentes etiam ipsos esse
dispersos, quaqua versum Christi Ecclesia dilatatur. Nam prophetia in Psalmis, quos legunt etiam, de hac re praemissa
est, ubi scriptum est: Deus meus, misericordia eius praeveniet me; Deus meus demonstravit mihi in inimicis meis, ne
occideris eos, ne quando obliviscantur legem tuam; disperge eos in virtute tua. Demonstravit ergo Deus Ecclesiae in eius
inimicis Iudaeis gratiam misericordiae suae, quoniam, sicut dicit Apostolus, delictum illorum salus gentibus, et ideo non
eos occidit, id est non in eis perdidit quod sunt ludaei, quamvis a Romanis fuerint devicti et oppressi, ne obliti legem Dei
ad hoc, de quo agimus, testimonium nihil valerent. Ideo parum fuit, ut diceret: Ne occideris eos, ne quando obliviscantur
legem tuam, nisi adderet etiam: Disperge eos, quoniam si cum isto testimonio Scripturarum in sua tantummodo terra,
non ubique essent, profecto Ecclesia, quae ubique est, eos prophetiarum, quae de Christo praemissae sunt, testes in
omnibus gentibus habere non posset.

501 lam considerandae sunt promissiones Dei factae ad Abraham. In his enim apertiora Dei nostri, hoc est
Dei veri, oracula apparere coeperunt de populo piorum, quem prophetica praenuntiavit auctoritas. (...)non solum quia
Eusebius in Chronicis ab anno huius promissionis computat et ostendit post quadringentos et triginta annos exitum esse
de Aegypto, quando lex data est, verum etiam quia id commemorat apostolus Paulus.

502  Et ipsi quippe fatentur inimici ex Sion missam fuisse legem Christi, quod Evangelium nos vocamus, et eam
virgam virtutis eius agnoscimus. (...)Ibi enim paulo post dicitur: Commemorabuntur et convertentur ad Dominum
universi fines terrae et adorabunt in conspectu eius universae patriae gentium, quoniam Domini est regnum, et ipse
dominabitur gentium.
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inspirada por Dios, para legislar; o, mejor dicho, que Dios se vale de la Iglesia para transmitir
su Ley al pueblo, del mismo modo que en el pasado lo hizo con el pueblo hebreo, ya que ahora
los “hombres cercanos a Dios” son los obispos y el Papa, y por ello lo que “salga de sus bocas”
serd Ley divina, es decir, superior a toda ley humana. Destaquemos a su vez el parrafo final
del fragmento XVIII, 41,3 donde se puede observar que la palabra de Dios es mucho mas que
una ley, aunque contenga imperativos que son legales. A su vez nos volvemos a encontrar con
el problema de la interpretacion literal de la Biblia, ya que podemos detectar una tendencia a
interpretar la ley de Dios como ley en concepto humano, pero no cae en la equiparacion de las
palabras y los conceptos™®.

L. XVIIL, 41,2: Por otra parte, ;qué fundador hay de secta alguna, en esta ciudad adoradora de
los demonios, tan de fiar que haya que rechazar a todos los que han tenido diversas o contrarias
ideas? (...)

¢ Qué pueblo jamas, qué senado, qué poder o dignidad publica de la ciudad impia se preocupo
de seleccionar estas casi innumerables disensiones de los filosofos, de probar y admitir unas y
rechazary reprobar las otras? ;No admitio mds bien en su seno indistintamente sin discernimiento
alguno y en tropel tantas controversias de hombres que disentian, no sobre campos y casas o sobre
cualquier otro motivo pecuniario, sino sobre las cosas necesarias para una vida desgraciada
o feliz? Y ademds, si en esas discusiones se decian algunas cosas verdaderas, con la misma
licencia se expresaban las falsas. No en vano ha recibido tal ciudad la denominacion mistica
de Babilonia. Babilonia, efectivamente, significa confusion, como recuerdo que ya lo dijimos. Y
no le importa al diablo, su gobernador, en qué errores tan contrarios se debatan quienes por la

multiple y variada impiedad se hallan igualmente bajo su posesion®”.

L. XVIIL, 41,3: En cambio, aquella nacion, aquel pueblo, aquella ciudad, aquel Estado, aquellos
israelitas a quienes fueron confiadas las palabras de Dios, jamds admitieron con igual tolerancia
a los seudoprofetas y a los profetas verdaderos, antes era reconocidos y mantenidos como autores
veraces de las sagradas Letras, los que estaban concordes entre si y sin disentir en nada. Para
ellos eran sus filosofos, esto es, amantes de la sabiduria, sus sabios, sus teologos, sus profetas,
sus doctores en la honradez y en la piedad. Cuantos vivieron no segun los hombres, sino segun
Dios, que hablo por boca de ellos.

Si en esas ensenianzas se prohibia el sacrilegio, era Dios el que lo prohibia. Si se decia: honra
a tu padre y a tu madre, era Dios el que lo mandaba. Si se dijo: No matards, no cometeras
adulterio, no robaras, y cosas por el estilo, no fueron los labios humanos, sino los oraculos
divinos, los que pronunciaron estas palabras. Hubo verdades que entre sus falsedades pudieron
descubrir algunos filosofos y trataron de persuadirlas con laboriosos debates, por ejemplo, que

503 Respecto a esta cuestion observese el fragmento XIX, 23,5, sito a continuacion, al decir: en esa ley se
encuentra escrito....

504  Quis autem sectae cuiuslibet auctor sic est in hac daemonicola civitate approbatus, ut ceteri improbarentur,
qui diversa et adversa senserunt? (...)

Has et alias paene innumerabiles dissensiones philosophorum quis umquam populus, quis senatus, quae
potestas vel dignitas publica impiae civitatis diiudicandas et alias probandas ac recipiendas, alias improbandas
repudiandasque curavit, ac non passim sine ullo iudicio confuseque habuit in gremio suo tot controversias hominum
dissidentium, non de agris et domibus vel quacumque pecuniaria ratione, sed de his rebus, quibus aut misere vivitur aut
beate? Ubi etsi aliqua vera dicebantur, eadem licentia dicebantur et falsa, prorsus ut non frustra talis civitas mysticum
vocabulum Babylonis acceperit. Babylon interpretatur quippe Confusio, quod nos iam dixisse meminimus. Nec interest
diaboli regis eius, quam contrariis inter se rixentur erroribus, quos merito multae variaeque impietatis pariter possidet.

173



Dios hizo este mundo, y lo gobierna con su providencia; se dijeron aciertos sobre la honradez de
las virtudes, sobre el amor a la patria, la fidelidad en la amistad, las obras buenas y otras cosas
referentes a la honradez de costumbres. Ignoraban a qué fin y como se habia de enderezar estas
cosas. Pues bien, todos estos extremos habian sido encomendados al pueblo en aquella ciudad
por palabras proféticas, divinas, bien por medio de hombres; y no habian sido reiteradas con
debatidas argumentaciones. Quien llegaba a conocer todo esto temia menospreciar no el genio

de los hombres, sino la palabra de Dios®.

L. XIX, 23,5: Por consiguiente, el dios de los hebreos, de quien este eminente filosofo da un
testimonio tan eximio, promulgo una ley a su pueblo hebreo, escrita en lengua hebrea, una ley
que no permanece en la clandestinidad y en la ignorancia, sino que estd divulgada ya por todos
los paises. En esa ley se encuentra escrito: El que ofrezca sacrificios a los dioses, fuera del Serior,
sera exterminado. ;Qué necesidad hay de andar a la caza de muchos testimonios sobre este
punto en la ley de Dios y sus profetas? (...) El mas espléndido, el mejor sacrificio en su honor lo
constituimos nosotros mismos, es decir, su ciudad. El misterio de esta realidad lo celebramos en
nuestras obligaciones, bien conocidas por los fieles, (...)

Conclusion, pues: cuando falta la justicia de que hemos hablado, en virtud de la cual el uinico
y supremo Dios, segun la ley de su gracia, da ordenes a la ciudad que le obedece de no ofrecer
sacrificios mas que a El solo, y como consecuencia que en todos los hombres, miembros de esta
ciudad y obedientes a Dios, el alma sea fiel duenia del cuerpo, y la razon de los vicios, segun un
orden legitimo, y que en lo mismo que un solo justo, asi también una comunidad y un pueblo
Justos vivan de la fe, fe que se pone en prdctica por el amor, un amor por el que el hombre ama
a Dios, como debe ser amado, y al préjimo como a si mismo,; cuando, pues, falta esta justicia no
hay una comunidad de hombres asociados por la adopcion en comun acuerdo de un derecho y
una comunion de intereses. Si esto falta —dando como verdadera la anterior definicion de pueblo-,
ciertamente no existe un pueblo. Y, por tanto, ni tampoco Estado (res publica), ya que no hay

empresa comun del pueblo donde no hay pueblo®®.

505 At vero gens illa, ille populus, illa civitas, illa res publica, illi Israelitae, quibus credita sunt eloquia Dei,
nullo modo pseudoprophetas cum veris Prophetis parilitate licentiae confuderunt, sed concordes inter se atque in nullo
dissentientes sacrarum Litterarum veraces ab eis agnoscebantur et tenebantur auctores. Ipsi eis erant philosophi, hoc
est amatores sapientiae, ipsi sapientes, ipsi theologi, ipsi prophetae, ipsi doctores probitatis atque pietatis. Quicumque
secundum illos sapuit et vixit, non secundum homines, sed secundum Deum, qui per eos locutus est, sapuit et vixit.
1bi si prohibitum est sacrilegium, Deus prohibuit. Si dictum est: Honora patrem tuum et matrem tuam, Deus iussit. Si
dictum est: Non moechaberis, non homicidium facies, non furaberis, et cetera huiusmodi, non haec ora humana, sed
oracula divina fuderunt. Quidquid philosophi quidam inter falsa, quae opinati sunt, verum videre potuerunt et laboriosis
disputationibus persuadere moliti sunt, quod mundum istum Deus fecerit eumque ipse providentissimus administret, de
honestate virtutum, de amore patriae, de fide amicitiae, de bonis operibus atque omnibus ad mores probos pertinentibus
rebus, quamvis nescientes ad quem finem et quonam modo essent ista omnia referenda, propheticis, hoc est divinis,
vocibus, quamvis per homines, in illa civitate populo commendata sunt, non argumentationum concertationibus
inculcata, ut non hominis ingenium, sed Dei eloquium contemnere formidaret, qui illa cognosceret.

506  Deus igitur Hebraeorum, cui tam magnum tantus etiam iste philosophus perhibet testimonium, legem
dedit Hebraeo populo suo, Hebraeo sermone conscriptam, non obscuram et incognitam, sed omnibus iam gentibus
diffamatam, in qua lege scriptum est: Sacrificans diis eradicabitur nisi Domino tantum. Quid opus est in hac eius lege
eiusque Prophetis de hac re multa perquirere; (...) Huius autem praeclarissimum atque optimum sacrificium nos ipsi
sumus, hoc est civitas eius, cuius rei mysterium celebramus oblationibus nostris, quae fidelibus notae sunt, sicut in libris
praecedentibus disputavimus. (...)

Quapropter ubi non est ista iustitia, ut secundum suam gratiam civitati oboedienti Deus imperet unus et
summus, ne cuiquam sacrificet nisi tantum sibi, et per hoc in omnibus hominibus ad eamdem civitatem pertinentibus
atque oboedientibus Deo animus etiam corpori atque ratio vitiis ordine legitimo fideliter imperet; ut quemadmodum

174



Destaquemos otro aspecto sobre la necesidad del Derecho, de la que es consciente
Agustin. Agustin entiende el Derecho como una necesidad de la vida social, que, como vimos en
el término societas, forma parte de la naturaleza del hombre. El Derecho aparece en la sociedad
ligado a la infelicidad humana en la vida social, infelicidad producto del choque entre voluntades
e intereses de las personas, apareciendo el Derecho como solucion a esos problemas®”, esto es,
como elemento para alcanzar la paz social en la vida terrena.

L. XIX, 5: El sabio —afirman todos estos filosofos- debe vivir en sociedad. Esta afirmacion la
suscribimos nosotros con mucha mas fuerza que ellos. En efecto, ;de donde tomaria su origen,
como iria desarrollandose y de qué manera conseguiria el fin que se merece esta ciudad de Dios
—sobre la que trata esta obra y cuyo libro diecinueve tenemos entre manos- si la vida de los santos
no fuese una vida en sociedad? Con todo, ;quién sera capaz de enumerar cuantos y cudan graves
son los males de la sociedad humana, sumida en la desdicha de esta vida mortal? ;Quién podra
calibrarlos suficientemente? Presten oidos a uno de sus comicos que, con aprobacion de todos,
expresa el sentir de los hombres: (...) si el propio hogar, refugio universal en medio de todos
estos males del humano linaje, no ofrece seguridad, ;qué serd la sociedad estatal, que cuanto
mas ensancha sus dominios, tanto mds rebosan sus tribunales de pleitos civiles y criminales, y
que aunque a veces cesen las insurrecciones y las guerras civiles, con sus turbulencias y —mas
frecuentemente aun- con su sangre, de cuyas eventualidades pueden verse libre de vez en cuando
las ciudades, pero de su peligro jamds?°%

L. XIX, 14: Toda utilizacion de las realidades temporales es con vistas al logro de la paz terrena
en la ciudad terrena. En la celeste, en cambio, mira al logro de la paz eterna. (...)

Pero dada la limitacion de la inteligencia humana, para evitar que en su misma investigacion de
la verdad caiga en algun error detestable, el hombre necesita que Dios le enserie. De esta forma,
al acatar su enserianza estard en lo cierto, y con su ayuda se sentird libre. Pero como todavia estd
en lejana peregrinacion hacia el Sefior todo el tiempo que dure su ser corporal y perecedero, le
guia la fe, no la vision. Por eso, toda paz corporal o espiritual, o la mutua paz entre alma y cuerpo
es con vistas a aquella paz que el hombre durante su mortalidad tiene con el Dios inmortal para
tener asi la obediencia bien ordenada segun la fe bajo la ley eterna. (...)

Pero en casa del justo, cuya vida es segun la fe, y que todavia es lejano peregrino hacia aquella
ciudad celeste, hasta los que mandan estan al servicio de quienes, segun las apariencias, son

iustus unus, ita coetus populusque iustorum vivat ex fide, quae operatur per dilectionem, qua homo diligit Deum, sicut
diligendus est Deus, et proximum sicut semetipsum, ubi ergo non est ista iustitia, profecto non est coetus hominum iuris
consensu et utilitatis communione sociatus. Quod si non est, utique populus non est, si vera est haec populi definitio.
Ergo nec respublica est, quia res populi non est, ubi ipse populus non est.

507 Este tema tiene muchas conexiones de indole filosofica o teoldgica, reminiscencias de estos pensamientos de
Agustin son los pensamientos de Pascal en el grupo La miseria del hombre sin Dios (Pensées 60-183), que puede ayudar
en la interpretacion.

508  Quod autem socialem vitam volunt esse sapientis, nos multo amplius approbamus. Nam unde ista Dei civitas,
de qua huius operis ecce iam undevicesimum librum versamus in manibus, vel inchoaretur exortu vel progrederetur
excursu vel apprehenderet debitos fines, si non esset socialis vita sanctorum? Sed in huius mortalitatis aerumna quot et
quantis abundet malis humana societas, quis enumerare valeat? quis aestimare sufficiat? Audiant apud comicos suos
hominem cum sensu atque consensu omnium hominum dicere: (...)Si ergo domus, commune perfugium in his malis
humani generis, tuta non est, quid civitas, quae quanto maior est, tanto forum eius litibus et civilibus et criminalibus
plenius, etiamsi quiescant non solum turbulentae, verum saepius et cruentae seditiones ac bella civilia, a quorum eventis
sunt aliquando liberae civitates, a periculis numquam?
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mandados. Y no les mandan por afan de dominio, sino por su obligacion de mirar por ellos; no
por orgullo de sobresalir, sino por un servicio lleno de bondad®”.

L. XIX, 26: Desgraciado, por tanto, el pueblo alejado de este Dios. Con todo, también él ama
la paz, una cierta paz que le es propia y que no hay por qué despreciar. Cierto que no disfrutara
de esta paz al final, porque no la ha utilizado debidamente antes de ese final. Y a nosotros nos
interesa también que durante el tiempo de esta vida disfrute de esta paz, puesto que mientras
estan mezcladas ambas ciudades, también nos favorece la paz de Babilonia. De esta ciudad se
libera el pueblo de Dios por la fe, es verdad, pero teniendo que convivir con ella durante el
tiempo de su destierro. De aqui que el mismo Apostol encomendase a la Iglesia orar por los reyes
y autoridades, aniadiendo estas palabras: Para que tengamos una vida tranquila y sosegada, con
la mayor piedad y amor posibles. (...) Una paz todavia temporal, por supuesto, comun a buenos

y malos®*’.

La afirmacion de la existencia de un Derecho propio supone la afirmacion de que la
Iglesia tiene capacidad coercitiva, necesaria para la aplicacion de tal Derecho. Esto también lo
encontramos en Agustin no sélo en las ocasiones en que habla de la penitencia, que al fin y al
cabo es la pena impuesta, pero aceptada por el sujeto que la sufre; sino también la vemos en
XVIII 51,1 al hablar del temor a la disciplina.

L. XVIII, 51,1: Pero el diablo, viendo como eran abandonados los templos de los dioses y
como el género humano acudia al nombre del Mediador liberador, puso en movimiento a los
herejes para que bajo el nombre de cristianos se opusieran a la ensefianza cristiana; como si
pudieran albergarse tranquilamente y sin recriminacion en la ciudad de Dios, a la manera que
la ciudad de la confusion albergo en su seno pasivamente a filosofos de opiniones diversas y
encontradas. Dentro de la iglesia de Cristo, cuantos mantienen doctrinas malsanas y perversas,
si son corregidos para que enderecen sus doctrinas y se resisten contumazmente y se niegan a
enmendar sus mortiferos dogmas, persistiendo en la defensa de los mismos, llegan a ser herejes;
se salen del redil y son considerados como enemigos que la estan probando.

En verdad que aun asi con su mal estan siendo utiles a los miembros verdaderamente catélicos,
ya que Dios usa bien hasta de los males, y todo coopera al bien de los que le aman. Pues todos
los enemigos de la Iglesia, cegados por cualquier error y depravados por cualquier clase de
malicia, si tienen el poder de molestar corporalmente, ponen a prueba la paciencia de la misma,

509  Omnis igitur usus rerum temporalium refertur ad fructum pacis terrenae in terrena civitate; in caelesti autem
civitate refertur ad fructum pacis aeternae. (...)

Sed ne ipso studio cognitionis propter humanae mentis infirmitatem in pestem alicuius erroris incurrat, opus
habet magisterio divino, cui certus obtemperet, et adiutorio, ut liber obtemperet. Et quoniam, quamdiu est in isto mortali
corpore, peregrinatur a Domino: ambulat per fidem, non per speciem, ac per hoc omnem pacem vel corporis vel animae
vel simul corporis et animae refert ad illam pacem, quae homini mortali est cum immortali Deo, ut ei sit ordinata in fide
sub aeterna lege oboedientia. (...)

Sed in domo iusti viventis ex fide et adhuc ab illa caelesti civitate peregrinantis, etiam qui imperant serviunt
eis, quibus videntur imperare. Neque enim dominandi cupiditate imperant, sed officio consulendi, nec principandi
superbia, sed providendi misericordia.

510  Miser igitur populus ab isto alienatus Deo. Diligit tamen etiam ipse quamdam pacem suam non improbandam,
quam quidem non habebit in fine, quia non ea bene utitur ante finem. Hanc autem ut interim habeat in hac vita, etiam
nostri interest; quoniam, quamdiu permixtae sunt ambae civitates, utimur et nos pace Babylonis; ex qua ita per fidem
populus Dei liberatur, ut apud hanc interim peregrinetur. Propter quod et Apostolus admonuit Ecclesiam, ut oraret pro
regibus eius atque sublimibus, addens et dicens: Ut quietam et tranquillam vitam agamus cum omni pietate et caritate
(...) Quia in eius est pace pax vestra, utique interim temporalis, quae bonis malisque communis est.
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si solamente le son contrarios con su depravada doctrina, ponen a prueba su sabiduria; y como
han de ser amados como enemigos ejercitan su caridad o también su beneficencia, ya se les trate
con la persuasion de la doctrina, ya con el temor de la disciplina.

De esta manera, ni el diablo, principe de la ciudad impia, tiene licencia para perjudicar a la
ciudad de Dios por mucho que trate de suscitar sus ejércitos contra ella mientras vive desterrada
en este mundo. Ella, sin duda, esta protegida por la divina Providencia con el consuelo de la
prosperidad, a fin de que no se deje vencer de la adversidad, y con el ejercicio en la adversidad,
para que la prosperidad no la corrompa. De esta suerte, uno y otro extremo se contrapesan
mutuamente. Es preciso reconocer que a esto se encaminan las palabras del salmo: A proporcion
de los muchos males que atormentaron mi corazon, tus consuelos han llenado de alegria mi alma.

A esto mismo se refiere aquello del Apéstol: Alegres en la esperanza y sufiridos en la tribulacién’.

Son interesantes las palabras que dedica a los sacerdotes, coincidiendo con la doctrina
actual al decir que todos los cristianos son sacerdotes al ser participes del mistico crisma. Del
sacerdote surge la Ley, es decir, tiene capacidad legislativa (L. XVIII, 35,3). Menciona a su vez
las jerarquias de la Iglesia, que son parte de esa ciudad de Dios y cuya legitimidad proviene
del mismo Dios. Ademas de ser legitimadas, sefiala algunas de sus caracteristicas, entre las que
destaca la judicial, fundamentada a partir de Mateo 18,18.

L. VII, 1: No digo esto, pues veo que aun de entre los selectos se escogen algunos para una
empresa mayor o mas importante. En la milicia, después de elegir a los bisorios, aun de entre ellos
se eligen a algunos para una obra especial de guerra. Y cuando se eligen en la Iglesia jerarquias,

no se rechaza a los demds, ya que con razén todos los buenos fieles son llamados elegidos®*’.

L. XVIL, 5,3: Yo me nombraré un sacerdote fiel, que hara lo que yo quiero y deseo; le daré una
familia estable; ésa es la eterna y celestial Jerusalén’*>.

L. XVII, 35,3: El profeta Malaquias, anunciando a la Iglesia, que vemos propagada por medio
de Cristo, dice con toda claridad a los judios en la persona de Dios (...) Mi alianza en él fue
alianza de vida y de paz, y yo le di que me temiera santamente y tuviera respeto a mi nombre. La

511 Videns autem diabolus templa daemonum deseri et in nomen liberantis Mediatoris currere genus humanum,
haereticos movit, qui sub vocabulo christiano doctrinae resisterent christianae, quasi possent indifferenter sine ulla
correptione haberi in civitate Deli, sicut civitas confusionis indifferenter habuit philosophos inter se diversa et adversa
sentientes. Qui ergo in Ecclesia Christi morbidum aliquid pravumque sapiunt, si correpti, ut sanum rectumque sapiant,
resistunt contumaciter suaque pestifera et mortifera dogmata emendare nolunt, sed defensare persistunt, haeretici fiunt
et foras exeuntes habentur in exercentibus inimicis. Etiam sic quippe veris illis catholicis membris Christi malo suo
prosunt, dum Deus utitur et malis bene et diligentibus eum omnia cooperatur in bonum. Inimici enim omnes Ecclesiae,
quolibet errore caecentur vel malitia depraventur, si accipiunt potestatem corporaliter affligendi, exercent eius
patientiam; si tantummodo male sentiendo adversantur, exercent eius sapientiam; ut autem etiam inimici diligantur,
exercent eius benevolentiam aut etiam beneficentiam, sive suadibili doctrina cum eis agatur sive terribili disciplina.
Ac per hoc diabolus princeps impiae civitatis adversus peregrinantem in hoc mundo civitatem Dei vasa propria
commovendo nihil ei nocere permittitur, cui procul dubio et rebus prosperis consolatio, ut non frangatur adversis, et
rebus adversis exercitatio, ut non corrumpatur prosperis, per divinam providentiam procuratur, atque ita temperatur
utrumque ab alterutro, ut in Psalmo illam vocem non aliunde agnoscamus exortam: Secundum multitudinem dolorum
meorum in corde meo consolationes tuae iucundaverunt animam meam. Hinc est et illud Apostoli: Spe gaudentes, in
tribulatione patientes.

512 Non hoc dico: video enim etiam ex selectis seligi aliquos ad aliquid maius atque praestantius, sicut in militia,
cum tirones electi fuerint, ex his quoque eliguntur ad opus aliquod maius armorum; et cum eliguntur in Ecclesia, qui
fiant praepositi, non utique ceteri reprobantur, cum omnes boni fideles electi merito nuncupentur.

513 Suscitabo mihi sacerdotem fidelem, qui omnia quae in corde meo et quae in anima mea faciat, et aedificabo
ei domum fidelem. Ipsa est aeterna et superna lersalem.

177



ley de la verdad regia su boca, anduvo conmigo en paz y convirtio a muchos de sus pecados. Los
labios del sacerdote han de ser el depdsito de la ciencia, y han de esperar todos la ley de su boca,
porque es el angel del Serior omnipotente. (Mal. 2, 5-7)

No debe causar admiracion que Cristo Jestis sea llamado dngel de Dios omnipotente®™.

L. XX, 10: Esto ultimo no se refiere unicamente a los obispos y presbiteros, que son los propiamente
llamados sacerdotes en la Iglesia, sino que de igual modo que llamamos cristianos a todos los
ungidos por el mistico crisma, asi a todos les podemos llamar sacerdotes por ser miembros del

unico sacerdote’”.

L. XX, 9,2: De este reino en estado de guerra, en el cual hay todavia que enfrentarse con el
enemigo, y a veces oponer resistencia a los vicios que atacan —otras se les domina cuando se
rinden-, hasta llegar a aquel reino donde todo es paz, donde uno podra reinar sin enemigos...;
de él, digo, y de esta primera resurreccion, la que tiene lugar ahora ya, hablar de esta manera el
libro del Apocalipsis. (...) resume la actividad de la Iglesia durante estos mil afios, o lo que va a
ocurrir en ella. Y dice: Vi también tronos, donde se sentaron los encargados de dictar sentencia.
No se trata aqui de la sentencia del ultimo juicio, sino mds bien de asientos de las autoridades:
hemos de entender aqui las autoridades mismas por las que ahora se gobierna la Iglesia. Y en
cuanto a la sentencia que se les encomienda, nada mejor podemos entender que aquello que
se dijo: Todo lo que atéis en la tierra quedard atado en el cielo, y todo lo que desatéis en la
tierra quedara desatado en el cielo. De ahi que afirme el Apostol: ;Es asunto mio juzgar a los
de fuera? ;No es a los de dentro a quienes juzgdis vosotros? Y prosigue Juan: Y las almas de
los decapitados por dar testimonio de Jesus y proclamar el mensaje de Dios..., se sobreentiende
lo que poco mds abajo dird: reinaron en compariiia de Jesus mil arios. Por supuesto, las almas
de los martires, no devueltas todavia a sus cuerpos. Porque las almas de los justos difuntos no
quedan separadas de la iglesia, que incluso ahora es ya el reino de Cristo. De otro modo no se
les recordaria ante el altar del Serior a la hora de comulgar el cuerpo de Cristo; y de nada les
serviria en el peligro correr en busca de su bautismo, no sea que la vida les sea truncada antes
de recibirlo, ni a la reconciliacion, si tal vez por una penitencia impuesta, o por mala conciencia,
puede uno encontrarse separado de su cuerpo. ;Qué razon de ser tienen todas estas cosas Si no
fuera que los fieles, incluso los difuntos, son miembros de la Iglesia? (...)

Efectivamente, la Iglesia reina en compaiiia de Cristo ahora, en primer lugar, en las personas
de los vivos y los muertos. (...) Pero él solo hizo mencion de las almas de los martires, porque
quienes principalmente reinan son los muertos que han luchado hasta perder la vida por defender
la verdad. No obstante, si sabemos ir de la parte al todo, podemos entender por muertos al resto
de los que pertenecen a la Iglesia, que es el reino de Cristo®'s.

514 Malachias prophetans Ecclesiam, quam per Christum cernimus propagatam, Iudaeis apertissime dicit ex
persona Dei: (...) Testamentum meum erat cum eo vitae et pacis, et dedi ei, ut timore timeret me, et a facie nominis mei
revereretur. Lex veritatis erat in ore ipsius, in pace dirigens ambulavit mecum et multos convertit ab iniquitate; quoniam
labia sacerdotis custodient scientiam et legem inquirent ex ore eius, quoniam angelus Domini omnipotentis est. Nec
mirandum est, quia Domini omnipotentis angelus dictus est Christus lesus.

515 Non utique de solis episcopis et presbyteris dictum est, qui proprie iam vocantur in Ecclesia sacerdotes; sed
sicut omnes christos dicimus propter mysticum chrisma, sic omnes sacerdotes, quoniam membra sunt unius sacerdotis;

516  De hoc ergo regno militiae, in quo adhuc cum hoste confligitur et aliquando repugnatur pugnantibus vitiis,
aliquando cedentibus imperatur, donec veniatur ad illud pacatissimum regnum, ubi sine hoste regnabitur, et de hac
prima resurrectione, quae nunc est, liber iste sic loquitur. Cum enim dixisset alligari diabolum mille annis, et postea
solvi brevi tempore, tum recapitulando quid in istis mille annis agat Ecclesia vel agatur in ea: Et vidi, inquit, sedes et
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Al hablar de una penitencia impuesta, o de mala conciencia, puede referirse a la disciplina
penitencial vigente en tiempo de San Agustin que excluia a algunos pecadores publicos de la
comunion por ciertos delitos hasta que se reconciliasen de nuevo con la Iglesia (Armas, 1954,
997-1342).

Estamos viendo como Agustin ya tiene conciencia de un ambito juridico perteneciente a
laIglesia, una legislacion propia, que es fundamentada desde criterios teoldgicos, una jurisdiccion
propia y un sistema judicial propio asi como unas penas propias, aunque efectivamente dentro
de la aceptacion de la legislacion civil, ya que aunque ambas ciudades son moralmente opuestas,
tienen unos bienes comunes y necesarios que deben usar y disfrutar sin colisiones. La Paz terrena
es un bien para ambas ciudades.

L. XIX, 17: La ciudad celeste, por el contrario, o mejor la parte de ella que todavia esta como
desterada en esta vida mortal, y que vive segun la fe, tiene también necesidad de esta paz hasta
que pasen las realidades caducas que la necesitan. (...) No duda en obedecer las leyes de la ciudad
terrena, promulgadas para la buena administracion y mantenimiento de esta vida transitoria. Y
dado que ella es patrimonio comun a ambas ciudades, se mantendra asi la armonia mutua en lo
que a esta vida mortal se refiere. (...)°>"7

De este modo podemos decir que por civitas Dei entendemos Ecclesia, que el sentido
de Ecclesia, al igual que el uso que hace del término civitfas Dei, tiene un fuerte contenido
escatoldgico por el que entiende a la comunidad de Cristo tanto en el ambito fisico como en el
celestial. Esta diferenciacion, sin embargo, no impide la division que nosotros hacemos, todo lo
contrario, ya que, como hemos visto, el mismo Agustin distingue con cualidades diferentes o,
mejor dicho, en diferente grado, a esos dos aspectos de la ciudad de Dios.

Lo mas importante, y el objetivo de este trabajo, era investigar si en Agustin hay una
conciencia de que la Iglesia tiene leyes, de que la Iglesia tiene una capacidad juridica y esta
legitimada para ello. Dicha legitimacion proviene, como no podia ser de otro modo, del corpus
primigenio origen de toda ley cristiana, la Biblia, que, la Biblia que teologicamente es norma
normante de fe y vida, ley que esta obligada a mostrar el sacerdote, pero que también produce el
sacerdote, (remarquemos el “normante”) que posee ademas capacidad judicial clara.

sedentes super eas, et iudicium datum est. Non hoc putandum est de ultimo iudicio dici; sed sedes praepositorum et
ipsi praepositi intellegendi sunt, per quos nunc Ecclesia gubernatur. ludicium autem datum nullum melius accipiendum
videtur, quam id quod dictum est: Quae ligaveritis in terra, ligata erunt et in caelo; et quae solveritis in terra, soluta
erunt et in caelo. Unde Apostolus: Quid enim mihi est, inquit, de his, qui foris sunt, iudicare? Nonne de his qui intus sunt
vos iudicatis? Et animae, inquit, occisorum propter testimonium lesu et propter verbum Dei; subauditur quod postea
dicturus est: Regnaverunt cum lesu mille annis; animae scilicet martyrum nondum sibi corporibus suis redditis. Neque
enim piorum animae mortuorum separantur ab Ecclesia, quae nunc etiam est regnum Christi. Alioquin nec ad altare Dei
fieret eorum memoria in communicatione corporis Christi; nec aliquid prodesset ad eius baptismum in periculis currere,
ne sine illo finiatur haec vita; nec ad reconciliationem, si forte per paenitentiam malamve conscientiam quisque ab
eodem corpore separatus est. Cur enim fiunt ista, nisi quia fideles etiam defuncti membra sunt eius? (...) Regnat itaque
cum Christo nunc primum Ecclesia in vivis et mortuis. Propterea enim, sicut dicit Apostolus, mortuus est Christus, ut et
vivorum et mortuorum dominetur. Sed ideo tantummodo martyrum animas commemoravit, quia ipsi praecipue regnant
mortui, qui usque ad mortem pro veritate certaverunt. Sed a parte totum etiam ceteros mortuos intellegimus pertinentes
ad Ecclesiam, quod est regnum Christi.

517  Civitas autem caelestis vel potius pars eius, quae in hac mortalitate peregrinatur et vivit ex fide, etiam ista
pace necesse est utatur, donec ipsa, cui talis pax necessaria est, mortalitas transeat; ac per hoc, dum apud terrenam
civitatem velut captivam vitam suae peregrinationis agit, iam promissione redemptionis et dono spiritali tamquam
pignore accepto legibus terrenae civitatis, quibus haec administrantur, quae sustentandae mortali vitae accommodata
sunt, obtemperare non dubitat, ut, quoniam communis est ipsa mortalitas, servetur in rebus ad eam pertinentibus inter
civitatem utramque concordia.
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Estos elementos, esa capacidad judicial del sacerdote, se estaban produciendo desde el
origen, siendo una formulacion teologica del caracter de la Iglesia como Sociedad perfecta.; pero
esta afirmacion de Agustin supone la fundamentacion teoldgica de dicho poder, entendiéndolo
como capacidad necesaria para cumplir la labor misma, escatologica, de la Iglesia.

En los sermones se detecta con claridad la identificacion del concepto civitas con el
de “Estado” a través de las referencias al ciudadano. Encontramos que la dicotomia terrena/
celeste aparece desde sus primeros escritos. Como acabamos de decir en relacion con societas,
no demoniza al estado, si bien la contraposicion entre las dos civitate terrena y Dei plantea
singularidades en los sermones, pues no hemos encontrado referencias a la civitas terrena
en sentido escatologico, hablando de ellas de forma conjunta, en ocasiones en un sentido
peyorativo, pero tampoco destaca, como si hace con la Iglesia, la unidad entre ambas realidades,
de modo que tampoco demoniza al Estado civil. Por su parte, cuando habla de la Civitas Dei
incluyendo tanto la temporal como la escatoldgica, es decir, la Iglesia secular y la celestial, si
hemos detectado aqui, la civitas Dei, el doble uso escatologico y secular, la distincion clara entre
ambas realidades, mientras en los sermones, a diferencia de De Civitate Dei, no hay referencia
a al ciudad terrena escatologica. Ademas en 341, 11 hemos visto no solo la unidad de ambas,
escatoldgica y peregrina, sino también como la Ecclesia es Civitas, explicitamente afirmado.

Nos hemos planteado la pregunta de si aparece la identificacion de la Civitas Dei con
Ecclesia en los primeros escritos, y sobre todo la Iglesia como civitas. En principio debemos
responder afirmativamente, aunque si creemos detectar una mayor frecuencia de tal afirmacion
en los tltimos. En todo caso los caracteres que la caracterizan como civifas son asumidos desde
el primer momento, del mismo modo que son asumidos los supuestos tedricos que permiten
la coercion dentro de la Iglesia. Otra cuestion es la posibilidad, que aqui planteamos, de que
en Agustin se haga mas consciente de esos caracteres con los que adorna a la Iglesia, del
forma paralela a como ocurre con su posicion en relacion con la coercion. Dicha posibilidad la
intentaremos verificar en las conclusiones totales del trabajo.
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11.- ECCLESIA

En gran medida este término, sin duda uno de los mas numerosos, plantea una complejidad
extraordinaria en la que debemos cohonestar las categorias lingliisticas y juridicas con otras de
orden teoldgico. Ya ha sido analizado en su paralelizacion con Civitas, no obstante es necesario
establecer algunas categorias bésicas, que en gran medida supone remarcar el paralelismo con
el uso de Civitas.

En el estudio sistematico (omitimos por cuestiones de espacio las referencias concretas)
del concepto en los sermones hemos detectado en su uso la existencia en la Ecclesia de dos
facetas, temporal y escatoldgica, del mismo modo que hemos ya sefialado. En este lugar dos
aspectos son los esenciales a tener en cuenta, los elementos que atribuye a la Iglesia, como
potestades, que resultan esenciales para ver si podemos encontrar en ellos elementos de indole
estatal. Y segundo la necesaria identificacion entre Iglesia y civitas Dei, especialmente en su
vertiente temporal.

Respecto a lo primero vemos que las potestades de la Iglesia en ocasiones son potestades
que se otorgan a la comunidad, que emanan del pueblo, como puede deducirse de 229 N, 2,
realzando el papel que tiene la comunidad en la reconciliacion del penitente, del que se han
ocupado diversos autores, y que explica el rechazo de la penitencia privada, lo que no impide la
potestad del obispo, que amonesta, ordena y manda de forma absoluta, admitiendo la coercion y
la capacidad de direccion de esa comunidad.

A la Iglesia atribuye la capacidad de separar a los herejes, (sean donatistas, (33, 5),
patripasianos, (52, 6), fotinianos, (246, 4), pelagianos o celestianos (181, 3 y 8), lo que la dota
de evidente capacidad coercitiva (218 B, 2; 5, 1; 198, 42; 67, 3; 139 A, 2). Ademas, la Iglesia
persigue la paz, objetivo de las normas tanto eclesiasticas como seculares, del mismo modo
que el Estado persigue cierta paz social entre sus componentes, y la asuncion de una jerarquia
(sermon 100, 2), paz que comparte en sus objetivos junto al Estado secular. Ese caracter coactivo
de la Iglesia queda manifestado con expresiones como la “casa de la Disciplina” referida a la
Iglesia de Cristo.

Junto a la capacidad disciplinaria y coactiva encontramos el gobierno de los obispos,
la Iglesia ostenta la maxima autoridad (Sermones 51; 198; 294; 351), vinculada al carécter
eminentemente didactico de la Iglesia, la disciplina aparece como un elemento esencial de
la misma en sermones como 340 A, 7 y que lleva a definir a la Iglesia como la “Casa de la
disciplina” en el Sermodn sobre la disciplina cristiana, y que debemos vincular a su vez con el
caracter de Iglesia como madre, que nos recuerda la Carta enciclica mater et magistra de Juan
XXII aunque el caracter disciplinario no es explicito (por ejemplo se podria apreciar en la
introduccion (apartado 1) al afirmar que la Iglesia tiene “una doble mision, la de engendrar hijos
para si, y la de educarlos y dirigirlos™).
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Encontramos también la potestad jurisdiccional, por ejemplo en el sermon 164, 11,
maximizado en el caracter de juez de Cristo, rechazando que los cristianos acudan a tribunales
imperiales (351, 5) en un intento de priorizar la jurisdiccion eclesidstica sobre la civil, a los que
se suman los lugares en los que habla de juicio o sentencia eclesiastica o de causa eclesiastica,
que vienen a configurar una jurisdiccion eclesidstica propia y plena, donde se admite la coercion
siempre “en conformidad con la norma eclesiastica” y siguiendo el procedimiento establecido.
Asi en 392, 3 (4) sefiala a los tribunales eclesiasticos como ambito propio para buscar la
proteccion eclesiastica contra el marido adultero (que no dispensaban los tribunales seculares),
o principios de Derecho procesal como la necesidad de que las sentencias no se produzcan en
situaciones de indefension del reo (359, 6).

Afirmamos alli la relevancia de otorgar la capacidad de perdonar los pecados a la Iglesia,
pues esa capacidad de perdon o redencion tiene un contenido que juridicamente puede ser tan
relevante como la capacidad de coercion.

Tiene capacidad legislativa, mostrada no solo en la Ley o derecho celeste (114, 5), sino
también en la misma actividad de los distintos concilios. Asi, la Iglesia aparece como un sujeto
con voluntad propia capaz de establecer normas, por ejemplo, en relacion con el ayuno (198, 6;
221, 2) o la vigilia (221, 2; 223 D, 1; 223 D, 3;).

Incluso ostenta potestades de caracter fiscal o para-fiscal, creando la obligacion del
sostenimiento de la Iglesia sobre sus miembros (351, 5), la stipendiaria multitudo. También
presenta funciones asistenciales vinculadas a potestades, como es la proteccion de los huérfanos,
viudas, pobres o libertos, o funciones reservadas a los tribunales como la guarda en deposito, o
la jurisdiccion del obispo en materia de herencia. En este punto podemos subrayar la defensa que
hace de la legitima del hijo, frente a la libertad plena para testar, lugar donde volvemos a poder
ver la influencia del cristianismo, momento en el que contrapone iure fori con iure caeli (355,
5) lo que supone afirmar la existencia de un derecho propio distinto del secular y que enlaza
con lo sefialado en materia legislativa, que junto a la aceptacion de la costumbre (294, 14), o la
funcion juridica del bautismo, por el cual el bautizado pasa a formar parte de la Iglesia, vienen a
configurar elementos de un ordenamiento propio y autdbnomo.

Respecto a la identificacion entre Ecclesia y Civitas la encontramos con la identificacion
de la casa con los ciudadanos de la Jerusalén terrena en (50, 11), o en 198, 48, “y a esa ciudad
como a su templo, esto es, a la Iglesia universal”. También (con mas dudas) el sermén 213, 8, o
en 341, 11. Con maxima claridad en el sermoén 214, 11, en 313 B, 3 0 341, 11.

Podemos considerar tal identidad en las figuras del sermén 265, 5.6, 0 265 E, 4 entre
la Jerusalén celeste y la Iglesia. También en aquellos lugares en los que la Iglesia aparece como
monte (45, 5-7: 338, 1) dada la identificacion entre “Monte” y Estado. Con total claridad define
Ecclesia como civitas en 213, 8 al decir “en esta Iglesia, es decir, en esta ciudad”. En 214, 11 (la
santa Iglesia (...) ciudad santa de Dios), en 313 B, 3 o0 341, 11 (“la tnica Iglesia, la ciudad del
gran rey”). Asi como en 251, 4, donde identifica Ecclesia con Regnum Dei (también en 272 B,
2), o en aquellos lugares en los que la define como patria (sermones 16 A, 9; 246, 4; 255 A; 363,
3; 246, 4;) aceptando la concepcion de la patria de Ciceron en 62, 8, y sitia ain por encima de
ella a Dios, es decir, por encima de esa patria que es la Iglesia, una Iglesia subordinada a Dios
(y no so6lo la interpretacion que subordina la patria en el sentido de civitas terrena a Dios, es
decir Iglesia, no estamos ante una version temprana de la teoria de las dos espadas sino ante la
configuracion de la Iglesia como patria, y la sumision plena de ésta a Dios). Superioridad de Dios
sobre el padre terreno y de la Iglesia sobre la madre terrena en 344, 2.
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Resulta a su vez imprescindible destacar como tal identificacion se produce desde los
primeros escritos, como muestra el sermén 198, 48, fechado el afio 404, el 313 B, anterior al afio
400, o el 214 si adoptamos las propuestas mas tempranas, y que perduran durante toda su vida,
asiel 341 del 418 0 419.

También resultan relevantes las conexiones entre la eclesiologia y los elementos
teoldgicos con la configuracion de instituciones juridicas. Aqui, la identificacion de la Iglesia
como esposa y Cristo esposo lleva a configurar una institucion juridica que requiere de la
indisolubilidad o de la monogamia, como elemento esencial, en lo que constituye, como hemos
sefialado en distintas ocasiones en este capitulo, una muestra mas de la conexion entre teologia
e instituciones juridicas, lo que nos lleva a defender una “teologia del Derecho” como disciplina
cientifica, a caballo entre la Historia del Derecho y la Filosofia del Derecho, y con relevancia
practica en materias como Derecho Internacional Privado o esencial para afrontar trabajos de
Derecho comparado.

Debemos mencionar a su vez, por el abultado nlimero de referencias, en los que Iglesia
aparece en su sentido propio, comunidad de creyentes, comunidad que es identificada con
populus Dei, la comunidad de creyentes.

De este modo vemos que los criterios aqui expuestos coinciden con lo sefialado con
Ratzinger (1992, 326 y ss.)*'®, que como resumen de su investigacion afirma: “La Iglesia es el
Estado del pueblo de Dios, preconstituida en el pueblo hebreo”. Otro aspecto trascendental para
nuestro trabajo es en otro lugar de la misma obra donde este autor se plantea si el hecho de que la
caridad sea el elemento central del concepto Ecclesia conduce a que Agustin niegue la cuestion
de la juridicidad de la Iglesia, si la Iglesia es también comunion juridica. La respuesta es que no
se produce tal contradiccion pues la Iglesia es corpus y es Cristo al mismo tiempo, y afirma: “en
la palabra corpus desembocan dos contenidos completamente separados para formar uno nuevo.
Uno es el antiguo concepto juridico de corporacion, el otro es el concepto de cuerpo, en sentido
paulino y “pneumatico”. De esta forma resulta: la Iglesia es una corporacion, pero ella lo es a
través de la unidad pneumatica de la communio con Cristo. (...) asi la palabra de la Iglesia como el
Corpus Christi manifiesta toda la nueva juridicidad de la Iglesia, como es propia de ella y solo de
ella, a partir de su esencia. Pues esta figura juridica hace evidente el verdadero ser de la Iglesia. A
la célebre tesis de Rudolf Sohm: “la Iglesia no necesita ningin derecho eclesiastico por su ser”,
hay que contraponerle esta otra: “la Iglesia existe por virtud juridica de su ser”. Naturalmente
que el derecho de la Iglesia tiene una estructura esencialmente diferente del derecho del mundo,
Agustin lo llama, en contraposicion a éste, derecho divino” (1992, 327)°"°. Estamos pues ante
una “comunion juridica sacramental” puesto que el caracter sacramental del derecho de la Iglesia
vamas alla de la necesidad factica del Derecho y lo diferencia esencialmente del derecho secular.

518 “Die Kirche ist der Staat des Volkes Gottes, vorgebildet im Staat des hebrdischen Volkes”.

519 “In dem einen Wort corpus stromen zwei urspriinglich durchaus getrennte Inhalte zu einem Neuen
zusammen. Es ist dies auf der einen Seite der alte juristische Korperschaftsbegriff, auf der andern Seite der paulinische
»pneumatisch® gemeinte Leibbegriff. Auf diese Weise ergibt sich: Die Kirche is Korperschaft, aber sie ist dies durch
die pneumatische Einheit der communio mit Christus. Das Wort von der Kirche als dem corpus Christi driickt also die
ganze neue Rechtlichkeit der Kirche aus, wie sie ihr und nur ihr eignet von ihrem innersten Wesen aus. Denn diese
Rechtsgestalt macht offenbar das eigentliche Wesen der Kirche aus. Der berithmten These von Rudolf Sohm ,,Die Kirche
will kraft ihres Wesens kein Kirchenrecht mu] hier die andere entgegengesetzt werden: ,,Die Kirche ist rechtlich kraft
ihres Wesens®. Freilich ist dabei das Recht der Kirche von wesentlich anderer Struktur als das Recht der Welt, Augustin
benennt es im Gegensatz zu diesem als gottliches Recht”.
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Finalmente, cabe sefialar que hemos podido detectar contradicciones cuya configuracion
se especifica detalladamente en otro lugar (Muiiiz 2019). Si bien dicho aspecto no es el central
de nuestro trabajo, (que San Agustin concibe una Iglesia como civitas y con sus potestades) si
constituia un elemento colateral de importancia, ya que una de las potestades caracteristicas del
Estado es el legitimo ejercicio del ius puniendi. Asi, la asuncion de tal potestad por parte de la
Iglesia resulta fundamental para nuestro estudio.

En este punto, como decimos, nos encontramos con expresiones que resultaban
evidentemente contradictorias, y que complicaban no sélo el correcto analisis de los sermones
sino, ain mas, de las obras menores, y particularmente de la primera etapa de su vida. La amplitud
tematica y temporal de los sermones consideramos nos podia permitir (y ha sido asi), afrontar el
analisis de la evolucion del pensamiento del santo en este ambito (y ello sin recurrir en exceso a
otros fragmentos, que los hay) que quedaban al margen del analisis de nuestros conceptos.

En dicho analisis constatamos la existencia de una evolucién que necesariamente
debiamos vincular a la experiencia vital del santo, detectando dos fases bien diferenciadas entre
aquellos textos anteriores al 404 o 405, y los posteriores al 411. La determinacion de fechas
fijas en esta periodificacion resulta imposible, aun mas dados los problemas de cronologia ya
apuntados en la introduccion.

En definitiva, la asuncion de la coercion, y particularmente la asuncion de la posibilidad
de la Iglesia a ejercitarla llevan a que podamos afirmar que existen elementos que reflejan y
demuestran que Agustin concibe la Iglesia de una forma que podriamos llamar “estatal” o “para-
estatal”, ya que dota a esta entidad en la que se integra la comunidad cristiana de unos elementos
propios de lo que denominariamos, con las debidas cautelas, “Estado”, que constituyen verdaderas
potestades publicas, lo que podria denominarse, aplicando una terminologia importada del
Derecho Internacional Publico para esta época pero en la que se manifiesta el tipo de actividad
realizada, como actividades de ius imperii. Es decir, aquellas actividades que constituyen parte
del nucleo de soberania de un Estado, actos de soberania o de poder publico y actos oficiales,
que estan cubiertos por la coraza de la inmunidad de jurisdiccion y de ejecucion, inmunidades
y privilegios que hunden sus raices en el principio de igualdad soberana (Gutierrez Espada y
Cervell Hortal, 2008, 73 y ss).

Hemos demostrado que en diferentes sermones se atribuyen a la Iglesia actividades
que constituyen el ejercicio de potestades “soberanas”. Entre ellas podemos citar la capacidad
normativa, la exaccion de impuestos, el ejercicio de la jurisdiccion judicial sobre sus ciudadanos,
o0, lamas evidente por su vinculacion con la existencia de un Derecho que es aplicado, la coercion.
Tales cualidades son de una importancia extraordinaria en la historia sucesiva y muestran que
Agustin retoma en el mundo latino el proceso que habia iniciado San Juan Crisostomo (Gonzalez
Blanco, 1980b) en el mundo griego, la toma de conciencia por parte de la Iglesia de su naturaleza
juridica.
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REFLEXIONES FINALES

En este trabajo hemos intentado acercarnos al problema central que suscitd en su
momento este estudio, esto es, las concepciones juridicas de san Agustin en general con especial
atencion en el concepto basico de ciuitas.

Para acercarnos a las concepciones juridicas de san Agustin, y que enlaza con el tema y
problema de la legitimacion del Derecho canonico, hemos comenzado analizando los términos
juridico politicos mas importantes, populus, regnum, Res publica, societas y el mas importante
de todos, civitas. Todos estos términos estan relacionados entre si, y a su vez se vinculan con otras
cuestiones y tematicas, como los conceptos pax, iustitia o caritas. Normalmente se desarrollan
mostrando unos matices, que se enmarcan dentro de la contraposicion entre la civitas terrena 'y
la civitas Dei, es decir en la apologia de la Ciudad de Dios, aunque no en todos ellos se produce
este fenomeno.

En primer lugar hemos tratado el término societas. En €l hemos mostrado coémo Agustin
realiza aparentemente una exposicion paralela a la del término civitas, creando la contraposicion
entre esas dos sociedades, del mismo modo que lo hace con las dos ciudades. En ese desarrollo
hemos encontrado como el sentido de societas Dei se vincula directamente con el de civitas Dei,
(ya que toda civitas sera una societas aunque no a la inversa) y también, de forma especial, con
el de populus Dei. Pero el término societas posee un mayor alcance ya que con ¢l se engloba
tanto a los miembros del populus Dei como a los que no lo son pero cumplen la Ley de Dios.
Esta matizacion tiene una importancia capital en nuestro estudio. La societas Dei en su plano no
escatoldgico, es decir, en el mundo fisico, incluird no sélo a los miembros del populus Dei, (en
realidad s6lo a la parte del pueblo de Dios que cumpla le Ley de Dios) sino también a aquellos
que perteneciendo a otros pueblos, es decir, a otras comunidades cuyo derecho terreno (humano)
es diferente al divino, por inspiracion cumplen la Ley de Dios (Cf. XVIII, 47). Esto supone que
Agustin nos conduce a la afirmaciéon de que no sélo hay un Derecho de origen divino, sino
que el Pueblo de Dios tiene un Derecho propio. Es mas, al tener ese Derecho propio tendra,
para que pueda ser Derecho, capacidad coercitiva. La afirmacion de esa capacidad coercitiva
la hace Agustin al hablar de la meta de toda societas humana, que es la paz. El Derecho es un
instrumento para proteger dicha paz, y el incumplimiento del Derecho supone la aplicacion de la
coercion en vistas a recuperar la paz perdida a través de la bisqueda de la justicia. Esto lo vimos
en el contexto de societas a raiz de la cita XIX, 16, cita que, sin embargo, s6lo desarrollamos
dentro de la explicacion de societas, y que reproducimos a continuacion de forma completa.
En esta cita podemos observar con claridad la afirmacion de la coercion como legitima, como
necesaria en la aplicacion del Derecho. No s6lo sefiala la licitud de los castigos, sino que ademas
hace un razonamiento de la funcion de los mismos que coincide de forma sorprendente con la
doctrina juridica actual (Cobo del Rosal, 1999). Podemos observar como enumera las funciones
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del castigo: 1° como retribucion por el mal cometido (es el sentido general y también aparece
en otros lugares con mas claridad), 2° para enmienda del castigado (es decir, reinsercion social),
3° el ejemplo a los demas que ven el castigo, (evitando de éste modo que la conducta se imite,
es decir, el castigo ejemplar), e incluso podriamos incluir un 4°, que seria la satisfaccion del que
sufre el pecado del otro. Todo esto lo dice referido a la familia, pero ya comentamos también
como la familia es la unidad basica de la que parte la sociedad, o como en diferentes ocasiones
utiliza a individuos para designar con sus acciones a ciudades enteras, es decir, lo que dice en
particular sobre la familia debe extenderse a la totalidad de la Ciudad y del Estado (ademas
podemos detectar otras tematicas como el justo derecho de dominio, o la comprension del poder
COMmO una carga):

L. XIX, 16: Nuestros santos patriarcas, aunque tuvieron esclavos, administraban la paz doméstica
distinguiendo la condicion de los hijos de la de los esclavos en o referente a los bienes temporales.
Pero en lo relativo al culto a Dios, en quien estriba la esperanza de los bienes eternos, miraban
con la misma solicitud por todos los miembros de su casa. Todo ello es tan de acuerdo con el
orden natural que el nombre de pater familias surgio de esa realidad, y se ha extendido tanto que
incluso los tiranos se aprecian de tal nombre. Y los que son auténticos padres de familia cuidan
de que todos los de su casa, como si se tratara de hijos, honren y estén a bien con Dios, vivamente
anhelantes de llegar a la casa celestial, donde ya no habra necesidad de mandar a los mortales,
puesto que no serd necesario cuidar de ellos, felices ya en aquella inmortalidad. Y en la espera de
llegar alla, mas les toca soportar a los padres por mandar, que a los esclavos por servir.

Cuando alguien en la casa se opone a la paz doméstica por su obediencia, se le corrige de
palabra, con azotes o con otro género de castigo justo y licito, segun las atribuciones que le da la
sociedad humana para la utilidad del corregido, a fin de integrarlo de nuevo en la paz de la que
se habia separado. Porque igual que no se presta ningun beneficio a quien se ayuda a perder un
bien mayor que el que ya tenia, asi tampoco estd exento de culpa quien por omision deja caer a
otro en un mal mas grave. La inocencia lleva consigo la obligacion no solo de no causar dario a
alguien, sino de impedir el pecado y de corregir el ya cometido. De esta manera el castigado se
corregira en cabeza propia, o los demds escarmentaran en la ajena.

La familia debe ser el principio y la parte minima de la ciudad. Y como todo principio hace
referencia a un fin en su género, y toda parte se refiere a la integridad del todo por ella participado,
se desprende evidentemente que la paz doméstica se ordena a la paz ciudadana, es decir, que la
bien ordenada armonia de quienes conviven juntos en el mandar y en el obedecer mira a la bien
ordenada armonia de los ciudadanos en el mandar y obedecer. Segun esto, el padre de familia
debe tomar de las leyes de la ciudad aquellos preceptos que gobiernen su casa en armonia con

la paz ciudadana®.

520  Quocirca etiamsi habuerunt servos iusti patres nostri, sic administrabant domesticam pacem, ut secundum
haec temporalia bona filiorum sortem a servorum condicione distinguerent; ad Deum autem colendum, in quo aeterna
bona speranda sunt, omnibus domus suae membris pari dilectione consulerent. Quod naturalis ordo ita praescribit, ut
nomen patrum familias hinc exortum sit et tam late vulgatum, ut etiam inique dominantes hoc se gaudeant appellari. Qui
autem veri patres familias sunt, omnibus in familia sua tamquam filiis ad colendum et promerendum Deum consulunt,
desiderantes atque optantes venire ad caelestem domum, ubi necessarium non sit officium imperandi mortalibus,
quia necessarium non erit officium consulendi iam in illa immortalitate felicibus, quo donec veniatur, magis debent
patres quod dominantur, quam servi tolerare quod serviunt. Si quis autem in domo per inoboedientiam domesticae paci
adversatur, corripitur seu verbo seu verbere seu quolibet alio genere poenae iusto atque licito, quantum societas humana
concedit, pro eius qui corripitur utilitate, ut paci unde dissiluerat coaptetur. Sicut enim non est beneficentiae adiuvando
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Con esto vemos que la aplicacion de la coercion ha sido legitimada por Agustin,
entendiendo que es una necesidad. Podria aducirse quizd que Agustin legitima la coercion,
pero que en este fragmento solo legitima la coercion civil, y no la eclesiastica. A pesar de que
responder a esto rompe la continuidad tematica del trabajo creemos que esta posible objecion
debe solventarse cuanto antes. Al hablar de la Ciudad de Dios como Iglesia, vimos como en
XX, 9,2, las sedes eclesiasticas se ocupan de dar sentencia, en XVIII 51,1, y hablando de la
Iglesia, se refiere al “temor de la disciplina”, y en multiples ocasiones se refiere a la penitencia,
sea refiriéndose a la penitencia estéril de los condenados tras el juicio final*?!, sea a la penitencia
util, como lo hace en XVII, 20,1; X, 5; VIII, 20; V, 24; 111, 16; 1, 17; 1, 19,2; 1, 25; 1, 26; 1 34; o
al hablar de la penitencia impuesta al emperador Teodosio (V, 26) donde muestra claramente la
capacidad de la Iglesia de imponer sanciones.

Tras societas tratamos del término populus, que ya habiamos tratado brevemente por
su vinculacion con societas. Volvemos a encontrar la misma contraposicion dentro del esquema
civitas Dei/terrena, pero con ciertas variaciones. Por un lado vemos con claridad que el populus
Dei, asi como otras expresiones similares (populus piorum, populus Christianum,...), identifican
sin lugar a dudas a la civitas Dei. En esta identificacion es importante observar que el término
populus tiene un clarisimo caracter etnografico y en ocasiones también juridico. Ese caracter
juridico le lleva a identificar no sélo al “el conjunto multitudinario de seres racionales asociados
en virtud de una participacion concorde en unos intereses comunes”, sino que también expresa,
en ocasiones, la existencia de un Derecho propio, que caracteriza a esa comunidad. Este caracter
ya lo transmite la expresion senatus populusque romanus, pero ese caracter juridico lo vemos
nuevamente expresado en la contraposicion civitas Dei/terrena. Mientras en el caso de civitas
y en el de societas una ciudad y una sociedad es opuesta a otra, de diferentes caracteristicas, en
el caso de populus, el pueblo de Dios es opuesto no a otro populus terrenus, sino que utiliza el
plural (en algunos casos utilizara el singular, como en la contraposicion populus fidelis populus
infidelis, pero en esta ocasion no hace referencia al caracter juridico propio del término populus,
sino a la identificacion de sus componentes dentro del esquema sefialado por Scholz (1911).
Frente al populus Dei, que es el pueblo cuyo Derecho proviene de Dios, no hay un unico pueblo
antitético, sino multitud de ellos, cada uno con su propio Derecho, creado por los hombres.

Todo esto conduce lentamente a la concepcion de que la Iglesia tiene un Derecho propio,
a través de la posible identificacion del populus Dei con la Iglesia catolica.

Menor importancia tienen los conceptos natio, gens y plebs, que son analizados y que
se desarrollan con normalidad sin gran importancia para nuestro tema. Si muestran, sin embargo,
como el contenido de los mismos viene determinado por dos fuentes principales. El sentido
clasico, heredado de la tradicion y los escritos clasicos, y el sentido biblico. Estas dos fuentes

efficere, ut bonum quod maius est amittatur, ita non est innocentiae parcendo sinere, ut in malum gravius incidatur.
Pertinet ergo ad innocentis officium, non solum nemini malum inferre, verum etiam cohibere a peccato vel punire
peccatum; ut aut ipse qui plectitur corrigatur experimento, aut alii terreantur exemplo. Quia igitur hominis domus
initium sive particula debet esse civitatis, omne autem initium ad aliquem sui generis finem et omnis pars ad universi,
cuius pars est, integritatem refertur, satis apparet esse consequens, ut ad pacem civicam pax domestica referatur, id
est, ut ordinata imperandi oboediendique concordia cohabitantium referatur ad ordinatam imperandi oboediendique
concordiam civium. Ita fit, ut ex lege civitatis praecepta sumere patrem familias oporteat, quibus domum suam sic regat,
ut sit paci accommoda civitatis.
521 XXI, 9,2; XXI, 13; XXI, 16; XXI, 17.
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consideramos deben ser extrapoladas al resto de conceptos para poder ser explicados, sin olvidar
nunca el sentido del término dentro del momento histdrico que vive san Agustin.

Al tratar el concepto regnum volvemos a ver como extiende a este término la
contraposicion entre civitas Dei y terrena. El caso de regnum es particular, probablemente por
su vinculacion con el sentido de Estado. Al igual que hace con civitas, vemos un reino del
diablo escatologico, regnum diaboli, unos reinos humanos, y un regnum Dei con sus dos facetas
escatologica y fisica. En esta labor realiza Agustin una especie de jerarquizacion de cada uno de
ellos. Obviamente el inferior a todos sera el regnum diaboli, que también denomina como reino
de la muerte. Sobre ¢él, estd el reino de los hombres, que es inferior a su vez al reino de Dios
del cual podemos plantear tuviese dos facetas, de las cuales el reino de Dios escatologico es el
superior. (Ya destacamos que nunca habla de reino de Dios peregrino lo que debe entenderse
preferiblemente en el ambito escatologico). Esta jerarquizacion la hace en parte por la concepcion
de que es Dios quien administra los reinos terrenos, sin tener poder sobre ellos los demonios, que
estan sometidos a la voluntad de Dios, al imperium Dei.

Esa jerarquizacion es importante, ya que supone que no degrada el sentido de regnum,
que como sefialan Hoffe (1997) y Cotta (1960) estda muy ligado al de Estado. El profesor Cotta
sefala en la obra citada que el término regnum es tratado por Agustin como una “realidad
axiologica neutral”, dentro de su objetividad estructural. Creemos que no se percata plenamente
de este sentido. No se trata de que Agustin trate a éste término desde la neutralidad axiologica,
sino que la caracterizacion que Agustin hace del término viene determinada por algo que el
mismo Cotta llegd a decir, su identificacion con Estado. Es gracias al analisis del concepto res
publica cuando se aclara por completo el sentido de regnum. La neutralidad a la que se refiere
es cierta, pero no se trata de una neutralidad como tal, sino que es producto de la conviccion
iusnaturalista agustiniana. El Estado es producto de la naturaleza social del hombre, es una
necesidad del hombre, al igual que el Derecho, y por ello Agustin nunca desvalorara al Estado,
sino que acentuard la cooperacion de los cristianos con el mismo para la consecucion de la
paz terrena. Es decir, regnum, no es que sea tratado neutralmente, (no lo hace cuando habla
del regnum diaboli) sino que el sentido de Estado hace que sea visto como una necesidad del
ser humano, como un instrumento positivo para la consecucion de la paz terrena, que también
deben procurar los cristianos como sefiala Agustin citando en diversas ocasiones las Sagradas
Escrituras.

Volviendo al tema que nos interesa, la justificacion en san Agustin de la existencia
del Derecho Candnico. Esa identificacion entre regnum y Estado, (también se produce una
identificacion clara con civitas, ya que también en ella esta contenida ese sentido de Estado, es
mas, esencialmente significa Estado) es especialmente interesante para nuestro tema cuando nos
encontramos con la identificacion de Regnum Dei con Iglesia. Esta identificacion, que quedo
mostrada a partir de una serie de textos como XX, 9, supone la afirmacion de que la Iglesia reina,
que tiene las capacidades de un Estado, y entre ellas, por supuesto, la de tener su propio Derecho.

Esta identificacion entre regnum y el concepto de Estado vuelve a intentar ser creada
en el caso de Imperium por el Unico autor que trata este concepto (imperium) de forma mas
completa. Hablamos de Suerbaum (1961), cuyas conclusiones no compartimos. A diferencia
del término regnum, no encontramos en ningun caso, al hablar de Imperium, una contraposicion
dentro del esquema Civitas Dei/terrena. Esto es una primera llamada de atencion del diverso uso
que Agustin adjudica a Imperium.
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La identificacion de imperium con regnum, y por ello con Estado, se produce por el gran
nimero de veces en que este término es utilizado en el contexto de la explicacion de la Historia
y el tema de la traslatio imperii. En esa narracion si podemos encontrar la identificacion de
imperium romanorum con regnum romanorum.

Lo que afirmamos en este trabajo es que el término imperium mantiene en gran medida
su sentido clasico, y para ello comenzamos a analizar las diferentes formas en que es empleado
a lo largo de la obra. Asi vemos como habla de diferentes imperios y que imperium tiene poco
que ver con el tamafio de los dominios de un Estado. Es precisamente ese sentido, existente
también en época clésica, que liga el término con “Dominio” y con “autoridad” lo que marca la
concepcidn agustiniana. El término imperium tiene unas connotaciones teologico-morales que
hacen que su funcidn en las categorias agustinianas sea diferente. Esto es debido en gran medida
a la tradicion biblica, en la que se habla de un Imperium Dei, o aplica el verbo imperare a Dios.

Es en el libro XIX donde el sentido del término es aclarado. Por imperium entiende
dominio y autoridad, pero un dominio legitimo. Por ello nunca hablard de un imperium
diaboli, ya que el diablo no puede poseer dominio legitimo alguno, y por ello no se produce la
contraposicion de civitas Dei/terrena. El imperium en este sentido lo tendra Dios sobre el alma,
y el alma sobre el cuerpo; ese dominio del alma con el cuerpo es el dominio de la voluntad frente
al cuerpo. Esto nos lleva al tema complejo, y en general mal estudiado de la voluntad en Agustin,
muy ligado al libre albedrio del hombre, que es afirmada por Agustin, (frente a opiniones de
diversos autores, en general no catolicos). Este tema es largo y seria prolijo entrar en él; dejemos
claro que Agustin defiende el libre albedrio del hombre, ya que la negacion del mismo supone la
negacion del Derecho, que estamos viendo es constantemente afirmado. La razén de que un gran
numero de autores opinen que Agustin afirma la predestinacion procede de una serie de citas,
procedentes del texto biblico, y que comprenden incorrectamente. Cuando habla por ejemplo del
numero de elegidos predeterminado por Dios, esta hablando desde una perspectiva escatologica,
estd hablando desde una perspectiva atemporal y ahistorica, es decir, la perspectiva de Dios, que
como ser eterno, atemporal y omnisciente conoce todos los actos pasados presentes y futuros;
Una cosa es esta perspectiva con la posicion temporal, histdrica y fisica, en la que el hombre se
mueve, y en la que el hombre es libre de adoptar una decision u otra. La libertad de eleccion del
hombre entre el bien y el mal es absoluta, y esa libertad es la que supone la posibilidad de su
condenacion o justificacion. Citemos brevemente un unico texto, de los muchos que se podrian
aducir para dejar solventado este tema que mereceria un estudio especifico:

L. XXIl, 1,2: Dotado de ese mismo albedrio, creo también recto al hombre, ser viviente ciertamente
terreno, pero digno del cielo si permanecia unido a su Creador, asi como si le abandonaba habia
de soportar de modo semejante la desventura conveniente a su naturaleza. Y aunque sabia de
antemano que, por la prevaricacion de la ley de Dios, habia de pecar abandonando al mismo
Dios, no le quito el libre albedrio, previendo a la vez qué bien podia sacar de este mal, El
precisamente, que del linaje mortal, justa y merecidamente condenado, reune con su gracia un
pueblo tan numeroso que suple y restaura la parte caida de los angeles. Asi, esta ciudad amada
y celestial no se ve frustrada en el numero de sus hijos: se regocija con un numero quiza mds

crecido™.

522 Qui fecit hominem etiam ipsum rectum cum eodem libero arbitrio, terrenum quidem animal, sed caelo
dignum, si suo cohaereret auctori, miseria similiter, si eum desereret, secutura, qualis naturae huiusmodi conveniret
(quem similiter cum praevaricatione legis Dei per Dei desertionem peccaturum esse praesciret, nec illi ademit liberi
arbitrii potestatem, simul praevidens, quid boni de malo eius esset ipse facturus); qui de mortali progenie merito iusteque
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Volvamos a ese imperium, que también posee la razon o la ley. Estos diversos imperios
llegan a ser jerarquizados por Agustin en XIX, 25, siendo el dominio de Dios el superior a todos.
Destaquemos aqui como habla del imperio de la Ley, es decir, el dominio legitimo de la Ley,
con lo que nuevamente justifica y defiende la existencia del Derecho en general, para después
defender el Derecho de la Iglesia en particular, sin menoscabar el dominio del Estado civil que
siempre es considerado como un bien en si mismo.

El siguiente concepto analizado es el de res publica. El uso mayoritario del término
corresponde al Estado en abstracto, como en la polémica con Cicerdn, y cuando se refiere al
Estado romano. En tres ocasiones menciona la republica ateniense y en alguna ocasion mas hace
referencia a la reptblica hebrea. Es a través de esa aplicacion del término cuando podremos
acercarnos al verdadero valor del concepto en san Agustin.

Por una parte vemos una conexion clara con el sentido de regnum, debido a que ambas
expresiones vienen a designar al Estado. Pero hay una diferencia sustancial. El problema en cuanto
al término en general est4 en la definicion misma, que responde al problema de la legitimidad
del Estado. Ese problema de la legitimidad es el centro de atencion tanto mientras acepta la
definicion ciceroniana del Estado, con su acento en la justicia, con el objetivo de destacar que la
funcién del Estado es precisamente proporcionar esa justicia, que es la razon de su ser. Vemos
el fuerte nexo con el término populus, asi como en ese “contrato social” entre varios individuos
con unos objetivos comunes y la aceptacion de unas leyes, y con ello de un Derecho, que a su
vez requiere también de la justicia para serlo. La justificacion del Estado estd en el justo dominio,
el Estado proporciona un bien, cumple una funcion en la sociedad humana tanto para creyentes
como para no creyentes, que es la de proporcionar una paz imperfecta a través de una justicia
imperfecta, pero que es, como dice Agustin, la unica que el hombre en esta vida puede conocer
y a través de la cual puede suponer la paz y justicia divinas. La res publica es identificada como
res populi, siendo entonces cuando define populus como “el conjunto multitudinario de seres
asociados en virtud de una participacion concorde en unos intereses comunes”. Lo que permite
la existencia de una res publica christiana, esto es, la consideracion de la Iglesia como Estado,
cosa que llega a afirmar en II, 22, 4; esto es, otorga capacidad politica y juridica a la Iglesia.

Finalmente analizamos el sentido del término civitas. Van Oort (1997) y Ratzinger
(1954 y 1992) sefialan su variedad de significados dentro del lenguaje agustiniano, coincidiendo
con su sentido clasico.

Recordemos la estrecha vinculacion entre societas y civitas, vinculacion que ha llevado
a afirmar a multiples autores, como Kamlah (1951), que la mejor traduccion para civitas seria la
de sociedad. El mismo Agustin sefiala en XVI, 1,1 que el sentido de esas dos civitas es alegorico,
procedente de la Biblia.

Civitas posee un valor juridico claro, que en Agustin se manifiesta dentro de la dialéctica
entre las dos ciudades. Cada civitas tiene su propio Derecho, y la diferencia entre esas dos civitas,
radica en quién es el creador de esas leyes. Recordemos lo dicho sobre regnum, ahora aparece
en esos multiples regna, con diferentes leyes entre si, el nexo de unioén de esas leyes; que son
creadas por el hombre, mientras las leyes de la civitas Dei son creadas por Dios.

Para una mayor comprension de la dialéctica en que se desarrollan, a lo largo de la
obra, sendas ciudades, creimos era necesario mostrar la importancia del caracter tropologico
del término, de modo que, si bien siempre estamos ante expresiones alegoricas, en funcion del

damnata tantum populum gratia sua colligit, ut inde suppleat et instauret partem, quae lapsa est angelorum, ac sic illa
dilecta et superna civitas non fraudetur suorum numero civium, quin etiam fortassis et uberiore laetetur
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contexto nos percataremos del nivel alegorico en el que nos encontramos. Detectamos dos niveles
alegoricos fundamentales en la obra, coincidentes entre ambas ciudades, el nivel escatologico,
por el que en la Ciudad de Dios se identifica el destino de los justos, la sociedad de Angeles y
santos que viven en la eternidad con Dios y, generalmente, tras el juicio final; y en la terrena la
sociedad de los condenados y los demonios rebeldes a Dios. El otro nivel responde a la realidad
fisica, empirica, es decir, el plano historico en el que ambas ciudades (o sociedades) estan
mezcladas, plano en el que la civitas terrena se identificara con al sociedad civil, en ocasiones
con el Estado, y la civitas Dei con la Iglesia (también con el reino de los judios cuando trate de
los momentos previos a la llegada de Cristo).

En la exposicion de estas dos ciudades Agustin realiza una redaccion historica, partiendo
de la historia biblica, en la que expone el origen, el desarrollo y los fines de ambas ciudades
desde la creacion hasta el dia del juicio.

En esa exposicion Agustin va definiendo ambas ciudades, en una definicion de ambas
compleja, ya que en ella se detecta esa diferenciacion entre las sentencias sobre ambas ciudades
en plano escatologico y sobre el terreno. En ese devenir histérico la ciudad de Dios pasa por
diferentes grados de revelacion, grados de revelacion que son comparados con el desarrollo
humano de infancia, adolescencia y madurez, siendo la madurez la que corresponde al momento
historico en el que la Ciudad de Dios se identifica con la Iglesia.

Esta parte que podriamos definir como la historia de ambas ciudades ocupa gran parte
de la obra. Una historia de ambas ciudades en la que Agustin va mostrando como en el Antiguo
Testamento se encuentra la promesa de Cristo y de la Iglesia, realizando una exégesis que
moldea y configura la civitas Dei, esto es, la Iglesia, de un modo que conduce a la afirmacion
de su autoridad y de la posesion de un Derecho propio. Esa afirmacion del Derecho propio
la encontramos con uno de los contenidos del sentido civitas, que es el de ciudadano y su
ciudadania, una ciudadania que procede, en el caso de la Ciudad de Dios, de una aceptacion
personal de la ley de Dios, obligdndose a cumplirlo mas alla del &mbito meramente juridico, esto
es, alcanzando también el ambito moral, de voluntades y actos internos, ambito que no toca el
Derecho eclesiastico, (nos referimos al Derecho correspondiente a la civitas Dei empirica, ya que
su aplicacion es imposible), pero que si se incluye dentro de la escatologica.

Finalmente prestamos una atencion especial a la civitas Dei, y progresivamente se va
afirmando la identificacion de la Ciudad de Dios con Iglesia, una identificacion que, tras las citas
anteriores, y algunas que se tratan de forma especifica en el tema, conducen a la afirmacion de
que la Iglesia tiene capacidad juridica, tiene un Derecho propio, y no sélo eso, sino que también
le otorga capacidad judicial y coercitiva.

Hemos remarcado como el valor de Ecclesia, en toda la tradicion escatologica cristiana,
contiene ese doble aspecto de comunidad historica y escatoldgica, sin romper en ningiin momento
la unidad entre esas dos facetas de la misma realidad. No obstante, el uso general del término
en Agustin, como se observa en las citas presentadas, muestra como generalmente por Ecclesia
identifica la realidad “Iglesia” en el plano fisico, si bien, insistimos, en esa Ecclesia reinan ya
Cristo y los santos, esto es, en ella ya reina su parte escatologica, lo que queda especialmente
claro a través de XX 9,1. Todo esto viene nuevamente a reforzar la existencia necesaria de un
Derecho propio de esa Iglesia.

Esa unidad entre la parte escatologica y la terrena supone que las capacidades, las
cualidades de la parte escatologica también las tenga la terrena, aunque en otro nivel, esto
es, tiene las mismas caracteristicas aunque en un grado cualitativo diferente. Esto supone
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que todas las ocasiones en las que se refiere a la Ecclesia, sea de forma escatologica o no,
podremos identificarlas con la Iglesia peregrina. Es cuando recordamos como la identificacion
de Cristo como Rey, fundador o legislador de la Ciudad de Dios es constante. A este cardcter
marcadamente juridico se le agrega un elemento afiadido, la concepcion del Derecho en Agustin,
que consideramos completamente clasica, esto es, Agustin concibe el Derecho como un elemento
personal y no territorial. Del mismo modo que en la tradicion antigua el ciudadano romano se
regiria alla donde estuviese por el Derecho propio, el cristiano debera regirse alla donde esté
por ese Derecho propio aceptado por ¢l mismo. Esto supone una concepcion personalista del
Derecho, frente a la concepcion territorial que predomina en la actualidad.

A esto se le suma la afirmacion de que los reyes cristianos estan sometidos a esa
autoridad, cuestion que ya se habia llevado a la practica con el emperador Valente. La defensa de
esta cuestion la encontramos también, con suma claridad, en los escritos de san Ambrosio. Los
reyes estaran sometidos a cumplir los preceptos de la Ley divina.

Hemos reproducido diferentes textos en los que se observa que la Ciudad de Dios tiene
una Ley, que de forma general se identifica, con los textos candnicos que son norma normante
de fe y vida, es decir, destaquemos el normante, ya que proporciona la capacidad de dar
normas. Agustin afirma igualmente esa capacidad legislativa de la Iglesia, como deduce de la
interpretacion de Malaquias 2,7: Los labios del sacerdote han de ser el depdsito de la ciencia,
vy han de esperar todos la ley de su boca. Con ello la Iglesia tiene la que podriamos denominar
como capacidad legislativa (al menos implicitamente); Al tener un Derecho propio necesitara
de poder aplicar coercion para que éste sea tal Derecho, lo que vemos que también es defendido
por Agustin; A partir de diversas citas como Mateo 18,18 Agustin defiende también la capacidad
judicial de las autoridades de la Iglesia; y todo ello lo afirma defendiendo la coexistencia con el
sistema y legislacion civil, cuyas normas son beneficiosas también para la Iglesia, al menos en
lo que a la Ciudad de Dios se refiere.

Del mismo modo que el profeta, el sacerdote es verdadero representante de Cristo, y las
palabras que salen de su boca seran las palabras de Dios, y la Ley que proclame la proclamaré
Cristo a través de él.

Con la exégesis de elementos como el citado realiza una confirmacion, la capacidad
legislativa del sacerdote, en especial de los obispos, que se suma a la obligacion de los sacerdotes
de proclamar la Ley de Dios (L. I, 9,3), como centinelas del pueblo de Dios frente al enemigo, el
mal, los vicios y el pecado. A esta confirmacion se le afiade otra, la aseveracion y aceptacion de la
jerarquia eclesial, esto es, la autoridad de los tronos apostélicos, asi como su capacidad judicial,
derivada de Mateo 18,18.

Todo ello conduce a la afirmacion de que en este momento, primera mitad del s. V, mas
en concreto, del 413 al 425, Agustin esta afirmando y justificando teoldgicamente el Derecho
canonico, la capacidad de la Iglesia de poseer sus propias leyes, su independencia de cualquier
Estado civil. Supone, como dijimos en el capitulo III, que la Iglesia de occidente se posiciona
frente al cesaropapismo de los ltimos emperadores romanos, y crea, con la interpretacion de
escritos como estos de san Agustin, la afirmacion de la Sede romana, la independencia de la
Iglesia del Estado; en definitiva lo que se ha dado en llamar agustinismo politico, que es también
agustinismo juridico.

A pesar de que podriamos finalizar en este punto debemos decir algo més siguiendo a
Ratzinger. Hemos hablado de lo que suponen estas afirmaciones a nivel politico durante la Edad
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Media. Nos encontramos en el ambito de la compleja interpretacion que se ha otorgado a los
textos de san Agustin a lo largo de casi mil seiscientos afios.

Esta interpretacion en la Edad Media se ha dado en llamar teocracia. Interpretacion que
vincula los textos de Agustin en la guia de los textos de Eusebio sobre la teologia del Imperio, y
que en occidente parece que fue explicitada por primera vez por Optato de Milevis®®, a través de
Orosio es nuevamente fijada, y con Carlomagno es traducida en una realidad politica a la que los
canonistas le portan su forma teoldgica, alcanzando su maxima expresion en las luchas de poder
entre el Emperador y el Papa.

Esta interpretacion de la ciudad de Dios se modifica a fines de la Edad Media con un
nuevo significado que podriamos denominar idealista, y que se expresa en el concepto de Lutero
de la ecclesia invisibilis, y desde el catolicismo en las dos banderas de San Ignacio de Loyola.

Ese idealismo, durante el siglo XIX y XX lleva a la consideracion de que las dos ciudades
no representan figuras historicas reales, sino que expone poderes ideales, cuyas fronteras se
localizan transversalmente en todas las comunidades historicas concretas.

La interpretacion final es la que hemos expuesto en esta obra; siguiendo en gran medida,
como decimos, a Ratzinger. La ciudad de Dios deberad ser entendida dentro de esa riqueza
conceptual que le otorga el sentido civitas, y su identificacion con Ecclesia, identificacion que
aparentemente es casi absoluta, pero en la que corremos el riesgo de simplificar su sentido
profundo, que tiene, en lo que a civitas se refiere, un fortisimo contenido clasico (identificando
a Roma como ejemplo de civitas), y respecto a Ecclesia, su sentido religioso procedente de las
Sagradas Escrituras, la alegoria judia y de toda la tradicion cristiana posterior, como Clemente,
Origenes Tertuliano o Ambrosio. La palabra de la Civitas Dei es un concepto de la Exégesis
cristiana del Antiguo Testamento.

Buena parte de la complejidad de estos conceptos en san Agustin se debe a su
vinculacion con otras cuestiones de indole filosdfica o teoldgica, como la caridad, la paz y la
justicia, elementos fundamentales que desean todos los hombres, y para cuya adquisicion en
el mundo empirico se establecen una serie de elementos como son los Estados, el Imperium, el
Derecho, la Ley... Esos elementos filosoéficos también se encuadran dentro de la dialéctica de
las dos ciudades misticas como el ordo amoris, que a su vez se relacionan con elementos que si
interesan al jurista como el problema de la voluntad, es decir, las formas de culpabilidad.

Es resaltable como las identificaciones que realiza afectan a aquellos conceptos que
entran dentro del uso anfiboldgico terreno/escatologico. Asi societas, populus, regnum, civitas o
la misma ecclesia.

Asi constatamos, sin animo de ser exhaustivos, que la societas es identificada
explicitamente con la civitas en De Civitate Dei X, 6; XVI, 5; XVIII, 47; y con Ecclesia en
Tratado XXVI, 15.

El regnum Dei con la ciudad de Dios en De Civitate Dei X, 32,3; y con la Iglesia, De
Civitate Dei XX, 9; tratado CXXII, 9; y con el pueblo de Dios, De Civ. Dei VII, 32;

El populus Dei es identificado también con la Ecclesia por ejemplo en el tratado sobre
el Evangelio de San Juan VII, 21 0 X, 7.

En la Ciudad de Dios llega a hablar de una caelestis res publica en el Libro 11, 19.

Y la quizd mas importante, contestada por cierto sector de la bibliografia, cuando
Agustin identifica la Civitas Dei con la Ecclesia en el sermén 214, 11, en el sermon 265 E, 4; en
De civ. Dei XX, 9,2; XVIII, 44; XVIII, 51, 2; Tratado VII, 21.

523  Contra Parmenianum, 111, 3
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Todos estas referencias con otras muchas vienen a sustentar el objeto inicial de esta
investigacion, la identificacion de la civitas con la ecclesia, que se ve necesariamente acompafiada
de la identificacion con esos conceptos por ser parte del mismo campo semantico o ser elementos
necesarios para la misma existencia del Estado.

No queremos dejar de plantear otros temas vinculados con las nociones juridicas de
san Agustin. Ademas de poder trabajar sobre las formas de culpabilidad en san Agustin podria
estudiarse su posicion respecto al Derecho romano, la esclavitud, el derecho de asilo, el derecho
de guerra, el libre albedrio (comentado poco mads arriba brevemente), u otros aspectos como
las ordalias, el juramento y el perjurio, la igualdad juridica o el tema, siempre controvertido,
de la pena de muerte. Estas tematicas pueden ser enriquecedoras no s6lo para comprender el
pensamiento juridico del santo, sino para entender como han sido sus obras interpretadas a lo
largo de la Historia, y el alcance real que ellas han tenido en la formacion de la tradicion juridica
de Occidente.

Esta posicion la encontramos a pesar de que, como ya hemos dicho, para Ratzinger
(1954 y 1992) el término no puede reducirse a la afirmacion de civitas Dei es igual a Iglesia
empirica, lo que considera como propio de la Edad Media, sino que debe entenderse en relacion
con la tradicion escatologica cristiana, no limitandose a tal identificacion. Es decir, no se limita
a la identificacion de la Ciudad de Dios con la Iglesia, sino que opera también en el campo
escatologico. Esto lleva a la constatacion de que Agustin tiene conciencia de que la Iglesia tiene
capacidad juridica, un derecho propio y configura el estatus del cristiano como un estatus de
ciudadania.

Hemos percibido que tales contradicciones fruto de la polisemia y la propia evolucion
de los conceptos pueden llevar a que incluso alguno de nuestros lectores rechace la identificacion
de Civitas con Estado. Hemos considerado apropiado afrontar tales posibles contestaciones, y asi
poder constatar si Agustin afirma no so6lo esa identidad sino incluso si estamos ante la afirmacion
de la estatalidad o para-estatalidad de la Iglesia. De este modo, en lugar de afrontar una disertacion
filologica o filosdfica, mas compleja tanto por la evolucion lingiiistica o las opiniones divergentes
de distintos autores, como por la polisemia ya sefialada, hemos considerado que la clave de tal
identificacion de Iglesia y Estado esta en las cualidades y potestades que venga a atribuir a la
Iglesia, a la Civitas, asi como a cualquier otro término que haya utilizado como sindénimo (si
bien nos hemos centrado en estos dos). De este modo veremos si la afirmacion de que la Iglesia
es un Estado se ve acompafiada de la afirmacion de las respectivas potestades que la dotasen de
instrumentos propios del mismo.

Es por ello necesario afrontar la identificacion de algunas de estas potestades,
limitandonos aqui a resaltar aquellas que con mas claridad constituyen potestades de caracter
soberano:

A). La coercion.

Entre tales potestades en un primer momento hemos prestado una atencion especial a la
forma en que configura la coercion eclesiastica (nunca cuestiona la potestad coercitiva del Estado
romano). Tal identificacion es de una importancia capital puesto que sin capacidad coercitiva no
cabe la existencia del Derecho.

Lo cierto es que Agustin jamés niega la capacidad coercitiva del Estado (ni siquiera
en los primeros tiempos) y junto con ella viene a asumir cada vez con mayor conciencia una
capacidad coercitiva (o disciplinaria) de la Iglesia.
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En realidad, el tema de la justicia y la pena desde la perspectiva teologica supone la
lucha por equilibrar los principios teoldgicos de caridad y justicia. Entramos en un terreno en el
que la posicion de Agustin viene a cerrar la controversia, que tomaba su maxima expresion en
la teoria de Origenes de la apocatastasis, rechazada explicitamente por Agustin (Muiiiz, 2015) y
que supone la aceptacion tacita de que la Iglesia tiene esa potestad. Esto nos conduce a que tales
dudas serian solo de caracter ejecutivo. No se trata de la contraposicion de la caridad y la justicia,
sino de su equilibrio ponderado y del reequilibrio que los legisladores deben realizar en funcion
de las necesidades y exigencias sociales de cada momento historico. Ratzinger lo expresa de
otra manera: “No existe distancia entre el amor al prdjimo y la voluntad de justicia. Al oponerlos
entre si, se desnaturaliza el amor y la justicia a la vez. Ademas el sentido de la misericordia
completa el de la justicia, impidiéndole que se encierre en el circulo de la venganza” (Ratzinger,
2005, 28).

El proceso de evolucion en Agustin no supondria conforme al razonamiento anterior un
cambio en la atribucion a la Iglesia de una potestad disciplinaria, pero si que supone un cambio
a la hora de admitir la posibilidad de imponer la fe por medios coactivos (en palabras de Truyol
y Serra, (2004, 271). Tal cuestion se ve aclarada con la evolucion personal del santo hacia una
aceptacion de la coercion eclesiastica y civil. Parece llegar a apreciarse una transformacion de lo
inicialmente asumido como potestad disciplinaria en verdadera capacidad coactiva, ejercitable
no sélo sobre los sujetos catolicos, sino que amplia los limites de la sujecion particular a todos
los bautizados, por constituir el bautismo el acto voluntario que introduce al sujeto dentro del
ambito jurisdiccional de la Iglesia, al convertirlo en ciudadano de la misma (De este modo
esta admitiendo un limite que es la necesidad del bautismo, limite que perdurara en los siglos
posteriores con la Inquisicion).

Tal ampliacion tiene su base fundamental en la exégesis de Evangelio segun San
Lucas 14, 23, a lo que se afiaden otros apoyos Neo y Vetero-testamentarios. Entre estos ultimos
destaca el texto de Isaias, y el valor teoldgico que se da al temor como via de perfeccion. Tales
razonamientos muestran con claridad la intima conexion entre el razonamiento teologico y el
juridico, asi como la mutua interrelacion e interdependencia entre ellos.

De este modo el estudio de la Biblia, junto a la situacion de violencia en la que se
encuentra el Africa romana a causa de la parte donatista, llevan a un cambio progresivo de la
posicion inicial de Agustin hacia la aceptacion de la coercion. El temor pasa a asumir un valor
teologico mas relevante que en los textos anteriores, que se ve acompaiado por la cada vez
mayor afirmacion de una potestad coactiva eclesiastica, manifestada de forma alegorica (sermon
114 A, 6) en el nifo que se sienta en la hierba donde se oculta una serpiente, afirmando que “ha
de corregirsele, hemos de sujetarlo, arrancarlo de alli, aun a bofetadas”.

En este punto debemos hacer mencion (a pesar de que volveremos a ella al mostrar
la conexion entre teologia y derecho en algunas instituciones juridicas) a como la exégesis
biblica afecta directamente a la posicion de Agustin en relacion con la asuncion de la coercion
como potestad eclesidstica, pero también matiza el pensamiento juridico romano y supone la
aparicion de una nueva funcion de la pena, explicitada en su constante preocupacion (no solo en
los primeros tiempos) por la tolerancia de los malos en aras a permitir su correccion, fruto de la
puesta en valor de dos principios, el de justicia y el de caridad.

Percétese nuestro lector de como, aproximadamente en el mismo periodo, encontramos
que la exégesis biblica en este sentido lleva al desarrollo de la doctrina del purgatorio en el campo
teoldgico (recordemos que Le Goff considera a San Agustin como “el padre del Purgatorio”
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(1989, 80y ss)), y al mismo tiempo se produce la mutacion del derecho penal romano, en el que
aparecera por primera vez la correccion y rehabilitacion del reo entre las funciones juridicas de
la pena (junto a la retributiva y la preventiva), percibiéndose la misma en los codigos Teodosiano
(por ejemplo 16, 5, 41) y Justinianeo (9, 14 0 9, 15 entre otros).

La Iglesia no s6lo ha desarrollado un derecho penal eclesiastico en base al poder
nativum et proprius (Jemolo, 1933, 723 y ss) que le corresponde, sino que ha desarrollado la
idea de la pena y el delito desde elementos teoldgicos, en unos conceptos que son desarrollados
por la patristica, en un campo que ya ha sido estudiado por Costa (1921, 47) en lo referente a
la extension de la influencia cristiana a las leyes Barbaras y que se extiende hasta Santo Tomas
(Aubert, 1953, 173 y ss).

B) Potestad legislativa.

En las referencias estudiadas hemos podido apreciar como Agustin adopta los elementos
legislativos de la tradicion romana incorporandolos como propios al bagaje de la Iglesia.
Recordemos por ejemplo como habla de Dios como dador de leyes, al que denomina en el
sermon 114, 5 como “jurisperito celeste” o en La ciudad de Dios XVIII, 35,3. También queda
manifiesta en ciertas expresiones como las relacionadas con las costumbres (juridicas) de la
Iglesia o la expresion ecclesiastica regula.

En otros lugares hemos sefalado cémo Agustin asume criterios y conceptos de la
practica juridica romana, como por ejemplo la practica procesal. En este caso estamos ante
el fendmeno inverso al que vamos a hacer referencia en las proximas lineas (la influencia de
la teologia en el derecho), pues hablamos de la asuncion por parte de la Iglesia de las leyes
romanas, es decir, la influencia del Derecho romano en la Iglesia. Tal afirmacion no es nueva. En
este sentido ya se pronunci6 Hohenlohe (1931, 31) quien afirma que es una realidad cientifica
que el derecho canonico se ha derivado del derecho romano no sélo en la técnica sino también
en sus instituciones fundamentales®* reinterpretadas. En este sentido se explican obras como la
de Carlo Sebastiano Berardi, que en el siglo XVIII intent6 mostrar las ventajas que del “intimo
espiritu de la disciplina eclesiastica” podria redundar en un Estado bien regulado (Berardi, 1963,
249), muestra la doble direccion que existe entre ambos ambitos.

En cualquier caso, ya hemos expuesto que la potestad legislativa viene asumida con
anterioridad de Agustin, por lo que no nos alargamos en una cuestion tan relevante que exigiria
para su correcta exposicion un estudio mucho mas profundo. La afirmacion de tal potestad tiene
su maxima expresion en los distintos concilios de la Iglesia, y ha sido ampliamente tratada por
Servelion Correa (1925). Dejemos aqui sentada la asuncion en Agustin de la misma.

C) Potestad judicial de los obispos.

La encontramos afirmada a partir de fragmentos biblicos como el de Mateo 18, 18,
defendiendo en diferentes ocasiones la capacidad judicial de las autoridades de la Iglesia o
refiriéndose a la realizada por el propio Agustin en el Sermén 355, 3

Es subrayable que mientras en La Ciudad de Dios parece defender la coexistencia con
el sistema y legislacion civil, a la que considera como beneficiosa, la posicion en los sermones
es en ocasiones mas polémica. Destaca el sermén 351, 5, que viene a mostrar que tal concepcion

524  En este sentido se ha pronunciado también Sohm quien considera que el derecho canénico surge y se
desarrollo de forma auténoma pero sustancialmente no es otra cosa que la reelaboracion del derecho romano segun las
corrientes espirituales y las exigencias de la Iglesia conforme a sus fines. (SOHM, 1892, 135 y ss).
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estaria presente en Agustin desde sus primeros escritos. En este sentido deberemos plantearnos
una vez mas la probablemente determinante influencia de Ambrosio de Milan, quien también
influencié notablemente en la legislacion romana de su tiempo (Biondi, 1940).

Ademas de los textos vistos en los que se aprecia la funcion judicial de los obispos o las
leyes imperiales que asumen tal foro, queremos destacar aqui que no s6lo Agustin asume con
naturalidad la funcion jurisdiccional que los obispos ya venian realizando (que es desarrollada
y difundida por el propio derecho imperial), sino que incluso hemos encontrado que Agustin
defiende una especie de jurisdiccion propia de cardcter tendencialmente excluyente. Asi, en el
Sermon 164, 12 muestra el rechazo hacia los que litigan, y en otros, como 352, 5 ese rechazo se
incrementa cuando el que litiga lo hace ante los tribunales imperiales. Agustin no tiene reparo
en rechazar el foro imperial, especialmente en materias espirituales, pero tal rechazo también
aparece en ambitos a priori no religiosos como en materia de herencia, de modo que encontramos
a un Agustin defendiendo la existencia de una jurisdiccion propia y tendencialmente excluyente
de la Iglesia. Esta posicion también se aprecia en el Sermoén a los fieles de la Iglesia de Cesarea, 7
y 8, y tal posicionamiento también incluye la capacidad de ejecucion posterior de las sentencias,
afectando también a la capacidad de coercion.

El rechazo a la jurisdiccion imperial y la defensa manifiesta de la jurisdiccion eclesiastica
también se aprecia por ejemplo en el sermén 351; 392, 3 (4) (sobre adulterio); 162 A, 8; o el 355,
5 donde contrapone iure fori con iure caeli.

(Intenta Agustin de este modo afirmar una competencia exclusiva? Al menos en materias
estrictamente religiosas debemos contestar afirmativamente, apoyada por la misma formulacion
del papa Gelasio.

Y en materias no exclusivamente religiosas? En este punto no hemos encontrado
unanimidad en la doctrina, pero al menos creemos que con las citas aportadas queda manifiesta
una tendencia a la asuncion de competencias en materias de indole civil como la herencia,
asi como la disposicion de Agustin de que la Iglesia venga a sustituir a la administracion de
justicia imperial en aquellos lugares donde considera que ésta fracasa. Fundamentamos la
anterior afirmacion en el sermoén 392, 3 (4), donde critica que la justicia secular solo castigue el
adulterio de las mujeres y no el realizado por los hombres, y alli vemos como clama a las mujeres
disponiendo a la Iglesia como auténtico foro, defendiendo la igualdad (aunque no en la funcién)
de los conyuges, que podemos poner en relacion con la explicacion que Agustin da sobre la
creacion de la mujer a partir de la costilla (afirmando entonces la igualdad entre el hombre y la
mujer y auténtico antecedente cristiano del actual principio de Igualdad constitucional). Otro
ejemplo al respecto es el sermon 351, 5, donde rechaza que los cristianos acudan a los tribunales
en base a la Carta Primera de Corintios 6, 7.

Vinculado a la aceptacion de la coercion que la potestad judicial requiere para hacer
efectiva la ejecucion de las sentencias (sobre todo en ciertos ambitos), debemos considerar
que la funcidén judicial constituye también un elemento de influencia importantisimo sobre las
estructuras juridicas seculares. En este sentido Bossowoski (1935), ha apuntado a la praxis de
los tribunales eclesiasticos como via de penetracion de los principios cristianos en el derecho
romano, por el ejercicio de reinterpretacion en sentido cristiano de la legislacion romana que de
forma constante realizaria la jurisdiccion eclesiastica.
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D) Potestad tributaria

La potestad tributaria, es decir, la capacidad de exigir tributos sin contraprestacion
alguna a cambio constituye un ejercicio de ius imperii propio del caracter estatal.

Encontramos en Agustin la afirmacion de la obligacion del sostenimiento de los
eclesiasticos a cargo del pueblo. Por ejemplo en el sermoén 351, 5 reitera la necesidad de que los
laicos mantengan a la Iglesia, al igual que en el sermon 46, 3.

En los sermones Agustin viene a configurar una potestad que es atribuida a los
eclesidsticos, los cuales pueden optar por su exigencia o no. Es decir, configura una facultad
de exaccion facultativa, recogida en la actualidad por el derecho canonico. La afirmacion de tal
facultad implica la afirmacion de una potestad de ius imperii y constituye un elemento clave a la
hora de considerar que atribuye a la Iglesia potestades propias de la Civitas.

No nos extendemos en la confirmacion de las capacidades que acabamos de exponer,
pues son capacidades que estan perfectamente estudiadas en lo que respecta al derecho canonico.
Asi, Le Tourneau (1997, 19) sefiala que Jesucristo concedio a los dirigentes de la Iglesia una
sacra potestas que comprenden la potestad de enseiar (munus docendi), la potestad de santificar
(munus santificandi) y la potestad de regir o gobernar, (muns regendi). Dentro de esta ultima se
pueden distinguir tres funciones distintas, la legislativa, la ejecutiva y la judicial. Hemos hecho
referencia a como estas tres funciones ya aparecen explicitas en Agustin, y confirman que la
identificacion Civitas con Ecclesia constituye la confirmacion de que la Iglesia a principios del
siglo V tiene conciencia de tales potestades. Por todo ello podemos confirmar una configuracion
de la Iglesia de forma estatal. Y podemos dar un nuevo contenido a lo sefialado con Ratzinger
(1992, 326)°*, quien como resumen de su investigacion afirma: “La Iglesia es el Estado del
pueblo de Dios, preconstituida en el pueblo hebreo™.

De este modo San Agustin emplea los conceptos fundamentales del campo semantico
“ciuitas”, para analizar la realidad de la Iglesia, con su sentido clasico. Concluye que la Iglesia
es una de las realizaciones analogadas del concepto analogo “ciuitas”, pero en una realizacion
estrictamente urbana, politica, terrena y juridica, que explica bien la realidad historica del
conjunto de creyentes en Cristo unidos por la fe y la autoridad.

Tal constatacion es fundamental para la comprension de lo que es en esencia “das
Konstantinische Wende”. San Agustin entiende que no ha habido ninguna adulteracion del
mensaje evangélico sino una explicitacion de las ensefianzas y principios contenidos en el Nuevo
Testamento y en general en el conjunto de la Biblia (para esta época el canon biblico y su
autoridad ya estaban claramente conseguidos).

Naturalmente, desde esta perspectiva, que si no nueva si que esta bien definida, la praxis
eclesial va a esta