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Abstract: Christianity is skeptical of men’s political ideas abour social good.
This is the step that Saint Augustine took in the issue of political freedom starting
in the yerar 410. From that date on, Christian freedom will not expect any par-
adise that comes from men. This article explains this process using the city as
ideography. We will arrive at the city of God according to Saint Agustine
through the political context that the city represents in Greece, in Rome and to
the Hebrew people.
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L.
INTRODUCCION

Las notas que hacen que San Agustin sea un autor fundamental
para la comprensién de la libertad politica son las siguientes:

a) Su andlisis de la libertad politica parte de una comprension inte-
gral del ser humano: como individuo, como ser social e his-
torico. En este sentido, es un autor dentro de la corriente
cldsica que fundamenta el orden social en la amistad (vgr.
Aristételes, Cicerén).

b) Cuenta con la tradicion y la autoridad como principios para
dar cohesion a la sociedad.

c) Es ontolégica e intelectualmente aditivo (su pensamiento se
desarrolla en el espectro ontolégico total de Dios, mundo y
hombre, a la vez que reinterpreta la cultura de su tiempo a la
luz del cristianismo).

d) No cuenta con la posibilidad de que algin hombre (politico,
cientifico, sociélogo, politélogo, etc.) o idea politica humana
vayan a traer el paraiso a este mundo.

Estas cuatro notas no aparecen en la inmensa mayoria de los
autores que se han dedicado a reflexionar sobre la libertad politica
en la “modernidad” o “postmodernidad”. Al optar por una visién
cientificista sobre la compresion de la accién humana, no han ido
mds alld de la nocién de utilidad satisfactoria del uso de la libertad, de
la vacuidad del imperativo categérico y, en definitiva, de acabar
justificando que la ley estatal es la que ha de ordenar la vida humana
(Bentham, Kant, Stuart Mill, Mises, Kelsen, etc.). Este enfoque
“moderno” sustituird la “amistad” como fundamento de la sociabi-
lidad por la idea de “contrato social” basado en la utilidad' y, de ah,
se derivardn las ideas tan dispares sobre la nacién, la soberania,
etc., que, a fin de cuentas, se traducirdn en que, segtin el “contrato
social”, el Estado ha de ser todo (totalitarismo) o nada (anarquismo).
En la mayoria de los casos, tampoco la tradicion juega ningtin papel

I Contra el aforismo de Cicerén: “Igitur non consecuta est amicitia utilitatem, sed uti-
litas amicitiam” (la amistad no es hija de la utilidad, sino su madre) (De amicitia, 71).
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positivo (sobre todo en Europa continental): de manera que cuando
los autores modernos se refieran a la “costumbre”, no la engranan
con la idea de autoridad (vgr. “6rdenes espontineos”). En definitiva, los
autores que escribieron sobre politica durante la “modernidad” si
que pensaron que sus ideas podian llevar al hombre al paraiso en
esta Tierra.

Evidentemente, el balance del nivel de humanidad desde el afio
1600 hasta hoy es trdgico. De manera que, por la fuerza de los
hechos, resulta imposible creer en la promesa ilustrada de que esa
nueva era de la razén, que comenzé en el siglo XVII, nos haya
traido la tan exaltada por Kant paz perpetua?. Asi que volver los ojos
al siempre moderno San Agustin en el tema de la libertad politica
puede ser muy tutil para dejar de abusar tanto de la razén y, en
cambio, potenciar la idea de que las comunidades morales (amistad)-
3son el entorno para dar lugar a las buenas costumbres y que éstas
sirvan al crecimiento personal y la paz social.

Para explicar la importancia del pensamiento de San Agustin
sobre la libertad politica vamos a usar nuestra propia metodologfia,
es decir, la relacion de la ideografia y la ideologia de nuestro MFI4.
Para seguir leyendo no hace falta estar al tanto del modelo. Asi
que, en primer lugar, consideraremos la ciudad (ideografia) antes
de la época de San Agustin. Lo cual nos permitird observar perfec-
tamente la tradicion de la que procede su pensamiento acerca de la
libertad politica. En consecuencia, estudiaremos la ciudad en Grecia,
en Roma y en el Pueblo hebreo. En cada caso, dejaremos constancia
de los principios sobre los que se asienta cada nocién de ciudad, lo
cual nos servird para entender la dialéctica con la que chocardn
cuando la historia las haga confluir. Hecho esto, podremos pasar
directamente a lo que San Agustin nos dice de la libertad politica a
través de la Ciudad de Dios.

2 Kant. I, La paz perpetua (1786), ed. espafiol 1999.

3 Dird Cicerén: “amicitiam non posse ese nisi in bonis” (la amistad no puede existir
sino entre buenos) (Cicerén, De amicitia, 18, ver también: 32, 44); Aristételes, Etica a
Nicémaco, VIII, 1156-1162. Sobre la referencia de San Agustin a Cicerén es esta materia
(Ep. 258).

4 Eiranova, E., (Cornelio Atticus) “Ideologia e ideografia”, en Procesos de Mercado,
n° 2, 2022, pp. 51-93; Atticus, C., “Modelo de funcionamiento de la ideologia”, en Anua-
rio Juridico y Econdmico Escurialense, (LVII), 2024.
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IL
LA CIUDAD EN LA ANTIGUEDAD

Tres ideas son importantes para juzgar lo que vamos a decir a con-
tinuacion. La primera es que nos vamos a referir a la ciudad en Gre-
cia, en Roma y en el Pueblo hebreo, lo cual, basicamente, es
dirigirnos a los tres pilares sobre los que el cristianismo darfa
forma a Occidente. La segunda, es que haremos descripciones
arquetipicas. Es decir, nos serviremos de lo mds caracteristico de
cada una buscando el contraste entre ellas. Ahora bien, ello no
quiere decir que, efectivamente, la historia no afectase evolutiva-
mente a esas ideas matrices®. Por ejemplo, la ciudad griega de Solén
tiene muy poco que ver con la idea de ciudad de Alejandro Magno,
como la época hebrea de los Jueces no tiene mucho que ver con la
época de Salomon, ni tampoco la Reptblica romana es la misma
antes y después de la batalla de Puerta Colina (a. 82 a JC). De la
misma manera, en la evolucién de cada arquetipo de ciudad podre-
mos encontrar muchas similitudes entre una y otra clase. Por ejem-
plo, la eleccién ideogréfica de imperio puede darnos claves
compresivas comunes a la de ciudad en la época griega de Alejan-
dro, romana de Augusto y hebrea de Salomén. Por lo tanto, nuestro
trabajo ideogrdfico serd el de buscar en cada caso los principios que
no cambian en cada tipo para, asi, ver y valorar mejor lo que puede
aparecer como similar y dialéctico cuando enfrentemos estas dis-
tintas maneras de concebir la ciudad.

La tercera idea que quisiéramos dejar apuntada es la de que en
los s. IV y V d. JC la doctrina filoséfica del cristianismo en muchas
cuestiones estd muy evolucionada. En esa fecha ha culminado la

5 La idea del arquetipo y de dinamismo supera las visiones que han dominado el
estudio histdérico a partir de la “modernidad”. Para nosotros la cuestién del método no
es algo que anteceda necesariamente a la comprensién de la historia. Segun aquello
que intentamos explicar, intentaremos servirnos de todo el material que sea posible y,
valordndolo, ir dando cuenta de las razones de aquello que explicamos. Por lo tanto,
respecto de la Antigiiedad, rechazamos ideas c6mo las de que la tradicién no tiene
nada que decir en el estudio de la historia (Cfr. Voltaire, Lessing, Herder, etc.), o las
idealizaciones romdnticas de la Antigtiedad (Cfr. Schiller, Goethe, Boeckh, Grote, etc.),
como también el simple estudio positivo de la historia (Cfr. Kenyon, Meyer, Beloch,
etc.). A nosotros todo nos sirve.
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dialéctica desatada (a través de los apologetas) con respecto a las
tres ciudades que vamos a examinar enseguida. Serd dentro de esta
inercia histérica que hemos de entender a San Agustin.

Describamos, pues, los tres arquetipos de ciudad que nos inte-
resan.

A) La ciudad en Grecia

En Grecia se consideraba al individuo segtn las virtudes que adqui-
ria en la ciudad. Asi que ya tenemos cudl es la nocién de amistad
sobre la que los griegos fundamentaran el orden social. De todas
ellas, la virtud maestra serd la justicia (Dike). Ahora bien, no enten-
dian los griegos la justicia exactamente igual que nosotros. Para
ellos tenfa mucho que ver con la relacién de la parte con el todo
(armonia). Asi que el hombre, como parte de la ciudad, se entendia
a través de la virtuosidad civica®. Y, de esta manera, cuando los

¢ La evolucién y el cambio fundamental puede explicarse del paso del prototipo
del caballero (guerrero y héroe) en Homero, a la consagracién del ideal en las formas de
gobierno (Aristételes, Politica, IV,1297b,16-25). En ese camino aparece claramente el
fendmeno de colectivizacion. Del héroe personal se pasa a que éste sélo podia ser modelo
para los demds en la medida que su accién estuviera encaminada a la salvaguarda de
la ciudad. La consagracion a la ciudad tiene una palabra propia: toAts; es ella la que
hace que los hombres sean tales. Hay un pasaje de Tirteo en el que puede observarse
perfectamente el cambio al que aludimos: “No juzgaria a un hombre digno de memo-
ria, ni haria caso alguno de él s6lo por su valor en la carrera pedestre o en la lucha, asi
fuer atan grande y fuerte como los Ciclopes, mds veloz que el tracio Béreas, mds her-
moso que Titono, més rico que Midas o Ciniras, mds poderoso que el Rey del Pelopo-
neso, hijo de Tantalo, asi fuera su lengua mds dulce que la de Adrasto y poseyera toda
suerte de gloria, si carece de valor militar, si no fuera un hombre capaz de aguantar en
pie en la batalla (...): qué éste es el valor verdadero, el més alto premio que un hombre
pueda obtener entre los hombres; es un bien comunitario, ttil a la ciudad y al pueblo
entero, que cada cual, bien plantado sobre sus dos piernas se mantenga firme en pri-
mera linea, apartando de su corazén toda idea de fuga” (Fr.12, 1-18). El texto ha de
interpretarse sabiendo que, en la fecha en la que escribe Tirteo (s. VII a JC), la falange
espartana, como forma de combatir en el campo de batalla, se habia impuesto con
éxito. A propésito de la importancia de Tirteo para ilustrar el cambio al que nos refe-
rimos, remitimos al lector al magnifico estudio de Jaeger, W., Tyrtaios iiber die wahre
Arete, Sitzungsberichte der Preussischen Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-histo-
rische Klasse, vol. 32, 1932, pp. 537-596; del mismo autor: Paideia, 1, pp. 119-132. Este
esquema podemos observarlo en las distintas ciudades de la Grecia antigua, no obs-
tante, en Atenas, los ciudadanos fueron los primeros (segtin el testimonio de
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griegos se referian a la ciudad, o a las formas de gobierno, lo hacian
del mismo modo que cuando trataban sobre ser humano, esto es,
preguntdndose por su perfeccién civica o, en su caso, por las causas
de la falta de perfeccién. El hombre y la ciudad serdn un molde el
uno para el otro; el hombre no podia formarse sin la ciudad” y la
ciudad era entendida desde el arquetipo ideal del hombre virtuoso®.
En la famosa frase de Protdgoras: “El hombre es la medida de todas las
cosas”, tenemos la regla y el compds formal del colectivismo helé-
nico. Pero, como hemos dicho, la ciudad representa lo mejor del ser
humano, lo ideal segtin la razén, de ahi que “jamds” —dird Socra-
tes a Teodoro— “concederemos que el hombre sea la medida de
todas las cosas, si no es un hombre prudente”™®.

La mejor expresion de esta idea se encuentra en La Repiiblica y
Las Leyes de Platon!!. En esos libros, los individuos estan llamados

Tucidides) en abandonar las armas. Ello dio lugar a que, en Atenas, a diferencia de
Esparta, la ciudad fuera concebida a través de otras virtudes distintas a las de la guerra
y, asi, ademds del valor guerrero (que era el que inspiraba el colectivismo espartano),
se tuvieron en cuenta valores como la justicia y la sabiduria. Esto es muy patente en
Platén que, como se sabe, distingue al filésofo del guerrero y, a éste, de los artesanos,
para organizar la ciudad racionalmente (ej. Las Leyes, 1,628e-630c). Ello supondrd un
giro importantisimo en la educacién griega. En Atenas, la educacién se dirigird espe-
cialmente a la educacién del politico Marrou, H-L., La historia de la educacion en la antigiie-
dad (1964), ed. espafiol 2004, pég.72).

7 Por ejemplo, para el ciudadano ateniense abstenerse de participar en las pugnas
politicas podia suponer la pérdida de la ciudadania (Arendt, H., La condicion humana,
(1958), ed. espafiol 1993, p. 35 nota a pie de pagina 10).

8 Leemos en Antigoga de Séfocles que “el peor hombre es aquel que rehdsa poner
su capacidad al servicio de la ciudad por motivos egoistas” (181). Platon, Las Leyes,
643d-e.

9 Cfr. Aristételes, Metafisica, 1053 31; Platon, Teeteto (125%); Sexto Empirico (Adv.
Math, VII, 60 y Diels, 11, 262).

10 Platén, Protdgoras, 183 c.

11 Dice Platén: “Cuando los hombres investigan en las leyes, casi todo su examen
tiene en cuenta los placeres y los dolores que se dan en las ciudades y en la vida de los
hombres. Esas dos son, en efecto, las fuentes que manan y corren por la naturaleza, de
las que bebiendo la debida cantidad en el lugar y tiempo que procede, resulta feliz lo
mismo la ciudad que el individuo y, en general, todo ser; y el que la bebe sin conoci-
miento y a destiempo lleva una vida enteramente opuesta a la de aquél” (Las Leyes, 636
d-e). Y, como es necesaria la razén (el conocimiento), es necesaria la politica. Y, asi, en
Las Leyes, Clinias, responderd al ateniense: “jOh extranjero ateniense! (...), facilmente
has deducido lo que he venido anunciando, que todos los hombres son ptblica o pri-
vadamente enemigos de todos los demds, y cada uno también enemigo de si mismo”
(Platén, Las Leyes, 626¢; sobre la necesidad que tienen los hombres de agruparse para
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a ocupar una posicién en la sociedad segiin sus cualidades mora-
les, intelectuales y fisicas; con ello, la ciudad representara una per-
sona perfectal?. Por lo tanto, la ciudad es un arquetipo ideal'3. Bajo el
influjo de este esquema, la libertad del hombre queda circunscrita a
la libertad politica, es decir, a aquello que se espera de él por la ciu-
dad. Por eso, en Platén la nocién de amigo y enemigo, de amistad vir-
tuosa, estd intimamente relacionada con quien estd o no dentro del
orden delaley. Y, asi, en el Critén se introducira la idea de si es justo
0 no hacer el bien a los amigos y el mal a los enemigos'*.

Hegel se fijard en el sentido autdrquico del pensamiento poli-
tico de los griegos y lo relacionard con la libertad politica de la
siguiente manera: “Lo que mds nos familiariza con los griegos es la
conciencia de que supieron hacer de su mundo su verdadera patria
(...). En efecto, su desarrollo espiritual sélo utiliza lo recibido, lo
extrafio, a manera de materia y de impulso; los griegos jamads pier-
den la conciencia de actuar, en ello, como hombres libres”15. A par-
tir de aqui, nos costard poco seguir el rastro de la serie de
idealizaciones: hombre perfecto, ciudad perfecta, dirigente perfecto,

sobrevivir: La Repiiblica, II, 396 b). Lo mismo leemos en el Protigoras: (los hombres)“pro-
curan, pues, agruparse y salvarse construyendo ciudades; pero una vez se habian
agrupado, acaban por hacerse dafio mutuamente porque carecian del arte de la poli-
tica, de manera que, dispersos de nuevo, perecian” (320 ). De aqui deriva la idea para
la ciudad y el individuo de que el autodominio sea importantisimo para llegar a la jus-
ticia (Las Leyes, 644b). Nos dice Platén en la Carta VII: “Antafio, cuando era joven yo
tenfa, como tantos otros, la intencién de consagrarme a la politica tan pronto como
fuese duefio de mis actos”.

12 Los griegos se concentrardn en que la dimensién ética de la educacién. Marrou
sintetiza muy bien el ideal griego desde la expresion: kaAokayadia (hombre bello y
bueno) (Marrou, H-L, La historia..., op,cit., p. 67).

13 Enla primera época de Aristételes se mantiene la vision platénica. En el Protrép-
tico que se atribuye a Aristételes, éste indica que el conocimiento politico es exacto y,
para ello, es imprescindible separarse de la experiencia: “Asi como no hay hombre que
sea un buen constructor si no usa un cordén u otro ttil semejante, sino que se reduce
a imitar otras construcciones, de igual manera, quiz4, si un hombre que hace leyes
para la ciudad o practica la politica se reduce a mirar e imitar otras acciones humanas
o constituciones, espartanas, cretenses u otras semejantes, no es un buen y perfecto
legislador. Pues la copia de una cosa que no es ideal no puede ser ideal, y la copia de
una cosa que no es divina y permanente no puede ser divina y permanente” (Protr.
55.1.24).

14 Platén, Critén, 49 ay s.s.

15 Hegel, G: W.E,, Vorlesungen iiber die Geschichte der Philosophie, en Werke, 18, (1971),
p. 174.
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“amigo-enemigo”1%, que suponen la matriz de cualquier racionalismo
e idealismo romdntico politico en Occidente en los s. XVIII y XIX.

Pues bien, como deciamos, para los griegos habrd una virtud
civica y personal por encima de todas: la justicial’, es decir, la que
relaciona proporcionalmente la parte con el todo (armonia). La
cual se concretard en que la amistad pueda entenderse a través de
relaciones de justicia conmutativa, retributiva y distributiva'®. En este
sentido, dado que no hay amistad justa sin virtud, esas tres relaciones
de justicia segiin la amistad estardn determinadas por el autodominio
(autarquia). Este autodominio personal tiene su paralelo en la ciudad
en el poder politico que amalgama la sociedad; de ahi que, en el
lider politico haya de ser el mejor o el sabio. De la nocién de armo-
nia se deriva la de paz politica: 1a tranquilidad del orden?.

La importancia del orden racional para los griegos podemos con-
siderarla a través del suicidio?'. Si la vida es lo que en principio
puede valorar mds el hombre, esta pregunta nos pone en el camino
de entender por qué valor o principio los griegos estarian dispuestos
a sacrificar su vida??. Asi, en los didlogos de Sdcrates y el Critén de
Platén, cuando el orden civico es perturbado, serd precisamente el
suicidio del mejor, de Sdcrates, el sintoma que delate la causa del
desorden en la ciudad. Pero, mas grédficamente, es en la tragedia

16 Tan importante después en el pensamiento de Schmitt, C., Der Begriff des Politis-
chen (1917).

17 Platén, Las Leyes, 643 d-e.

18 Aristételes, Etica a Nicémaco, 2, 6, 1107a; 3,1, 1110b; 3,2,1111b; y 1112 a.

19 Aristételes, Etica a Nicémaco, 1097 b 5-10.

20 En la Politica Aristételes tratard al ser humano como el ser racional que habla
(Aristoteles, Politica, 1,2 1253% 10-11). No obstante, en Aristé6teles, se observa cierto con-
flicto respecto de la importancia de la justicia. Lo vamos a dejar apuntado, sin que
creamos que sea posible una resolucién satisfactoria del mismo. Mientras en el L.VIII
de la Etica a Nicémaco la justicia aparece como una virtud subordinada a la amistad (con
lo que podriamos utilizar a Aristételes como autoridad en las interpretaciones realis-
tas del orden politico), lo cierto es que, enel L. X de la Etica a Nicémaco, recupera la idea
platénica del filésofo racional y, por lo tanto, de la justicia como idea.

2l Desde los comienzos de la Sociologia se ha tratado el suicidio como sintoma de
la ruptura del orden social en lo individual: Durkheim, E., El Suicidio (1897), ed. espa-
fiol 2000.

22 Segun el paralelismo que hemos explicado a propésito del “autodominio” tam-
bién podriamos realizar este estudido desde el magnicidio. De los ciclos de Minos y de
Tebas de las tragedias griegas puede derivarse toda una teoria sobre el magnicidio y la
importancia de la ciudad.
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griega donde podemos examinar la relevancia del suicidio respecto
de los valores que supone la ciudad. Nos tenemos que fijar en que,
entre el nacimiento de Séfocles (496 a JC) y la muerte de Platén (347
a. JC), suceden la guerra de Platea (489 a JC) y la de Queronea (338 a
JCO); es decir, estamos en el periodo al que podria estar refiriéndose
el comentario anterior de Hegel, aquél en el que Grecia estuvo mads
libre de influencias?® y en el que cristaliza la ciudad Estado griega.
Pues bien, en esa época Séfocles compone Edipo Rey y Platén escribe
el didlogo Sdcrates. En las dos obras, el suicidio de los personajes
sirve para indicarnos el lugar de la virtud en la ciudad.

En el proceso judicial de Edipo Rey comparecen todos los sujetos
relevantes en la ciudad a declarar: lo hacen los dioses y el profeta
(Apolo y el adivino Tiresias), también los reyes, Edipo y Yocasta, y
los servidores y esclavos, representados por los pastores. Todos
ellos constituyen la ciudad y, entre todos, van a resolver la trama.
La ciudad estd padeciendo una peste (perturbacién del orden) y su

23 En esta época la politica de Grecia se caracteriza por el enfrentamiento con Per-
sia. Mientras, internamente, la dualidad entre Atenas y Esparta se agudiza. En estos
dos procesos dialécticos, la preponderancia es de Atenas. Ella serd quien dirija la Liga
maritima Delo-Atica y 1a que consiga en el a. 499 a JC la firma del tratado de Calias con
Persia. Fijémonos en que aquella Liga fue posible por Temistocles y pese a la oposicién
de Esparta. De manera que, la firma de la paz con Persia en el afio 499 puso a Atenas a
la cabeza a los griegos de la Jonia (el terremoto del afio 464 en Esparta acabé con cual-
quier pretension de recuperarse frente a Atenas). A partir de ahi, la Liga no dejé de cre-
cer y, en cierta medida, seria usada por Atenas justamente para mantener la cohesién
entre las polis (caso de Naxos) desde la costa jonico-eolia hasta Euba, desde la Calciadia
hasta Rodas. A su vez, internamente, hizo posible que en Atenas apareciera la democra-
cia radical de Efialtes y Pericles. Efialtes morfa en el afio 461 a JC. La radicalizacién
democrética consistié en que Atenas separd la virtud politica del éxito en la guerra. Lo
mismo que Gran Bretafia se libr6 del primer ministro Churchill después del éxito de
ese pais en la Segunda Guerra mundial, los atenienses se libraron de su héroe frente a
los persas en Salamina (Temistocles). La reforma de la democracia de Elfiades consis-
tié en restringir las funciones politicas del Arépago (6rgano que representaba a la
nobleza) a las de vigilancia y jurisdiccién sobre delitos graves. A la vez, tomé prepon-
derancia la Asamblea del Pueblo, el Consejo y los tribunales jurados. Todas las refor-
mas se entienden bajo un tinico principio: la desconfianza en el personalismo politico. No
obstante, después de la muerte de Elfiades, la politica que desplegaria Pericles fue
directamente en contra de ese principio. Us6 el poder precisamente para otorgar dadi-
vas, para proteger a ciertos grupos sociales frente a otros y, en definitiva, para pasar a
ser visto como un “padre” del que el pueblo podria esperar su salvacién. En cierto sen-
tido, con Pericles la democracia ateniense comienza el camino de su descomposicién
demagdgica (en este sentido: Beloch, J., Die attische Politik seit Perikles (1884), ed. 2019).
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rey, Edipo, busca la causa para solucionar el problema. Lo hace por
la amistad virtuosa que le une a los miembros de la ciudad. La bts-
queda de la verdad lleva al rey a algo que no podia sospechar.
Aungque las circunstancias son ajenas a la voluntad del rey, él es el
causante del mal. Habia matado a su padre Layo y se habia casado
con su madre. Asi, la vuelta al orden de la ciudad pasa por la justi-
cia: Yocasta se suicida y el rey se arranca los ojos.

En el didlogo de Sdcrates de Platén la vision del orden politico es
la misma que en Séfocles, pero se presenta de forma inversa; aqui
la ciudad estd en decadencia. No hay una amistad virtuosa entre los
miembros de la ciudad. La ciudad también estd aquejada de un mal,
la mentira, los sofistas. El filésofo, que es quien estd en la verdad,
Socrates, es condenado a muerte injustamente 'y se suicida. En este dia-
logo aparecen cémo opciones para Sécrates la de huir, la de retrac-
tarse o, incluso, la de usar la violencia. Todas son rechazadas. El
suicidio de Socrates constata la muerte moral del orden politico
griego?*. Mientras que en Séfocles la ciudad permanece indemne

2 Wener Jaeger ha estudiado en profundidad la manera en que la concepcién del
mundo que acabamos de explicar se rompe con el Aristételes mas maduro (Jaeger, W.,
Aristételes (1923), ed. espafiola 1993). La Politica de Aristételes, a diferencia de la de Pla-
tén, parte del realismo de las situaciones de lo social. En el Libro I de la Politica atiende
alos “ingredientes” de la vida social, acercandose a lo sociolégico y lo econémico. Este
punto de vista, le distingue suficientemente en su enfoque del de Platén. Cierto es que
los LVII'y VIII de la Politica de Aristételes parecen idealistas, pero, también lo es que
ha desaparecido la idea de que la ciudad es “copia” de la Idea. Se tiende a una ideali-
dad por la naturaleza de las cosas. Dice en el LL.cap.2 de la Politica: “pues el estado se
comporta respecto a ellos como el fin al que tienden; pero éste es, precisamente, la
naturaleza. Pues a la condicién que tiene cada cosa al término de su génesis la llama-
mos naturaleza de la cosa...” (1252b-1254b). La perspectiva de Aristételes le lleva a
examinar lo social a través de la idea del Estado y sus “enfermedades”, como formas de
desnaturalizacién del Estado —ver L.IV y VI. El mal de lo social no se resolvera con una
apelacion general a la mala copia o falsificacién de la Idea. Aristételes cree poder hacer
una analitica social y del hombre sobre la base de que las enfermedades morales son
causas de las sociales. Fijémonos en el modo en que Aristételes conecta su ética con la
politica. Dird en la Ltica a Nicémaco: “Primeramente, si los pensadores anteriores han
dicho algo bien en detalle, tratemos de examinarlo; luego, a la luz de las constituciones
que coleccionamos, estudiemos qué clases de influencias conservan y destruyen los
estados, y qué clases conservan o destruyen las distintas formas constitucionales, y a
qué causas se deben que unas estdn bien administradas y otras mal. Una vez estudia-
das estas cosas, habrd, quiza mds probablemente, que ver, echando una amplia mirada
al entorno, qué constitucion es la mejor, y cémo debe ordenarse cada una, y de qué
leyes y costumbres debe usar, si ha de irle a satisfacciéon” (Eth. Nic., X,10, 1181b 13).
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frente a la descomposicién de la parte, con Platén se acenttia la idea
de que la muerte de la ciudad hace imposible la justicia.

AMISTAD
Principios Individuo ORDEN Sociedad Principios
Virtud Justicia Ley=Ciudad~ Justicia Virtud
Persona
DESORDEN

Injusticia personal Injusticia social

(Edipo Rey) (Sécrates)

Suicidio Suicidio Pena

RECUPERACION IMPOSIBILIDAD

JUSTICIA DE LA JUSTICIA

B) La ciudad en Roma

La concepcién Romana de la ciudad® se distingue de la griega por
su peculiar sentido de la tradicién. Si el origen del desarrollo de la
libertad politica en la ciudad griega lo hemos explicado evolutiva-
mente desde la virtud del héroe homérico hasta la virtud colectiva en la
ciudad, en cambio, en Roma el origen de todos los principios estd en
los campesinos y sus costumbres®®. Esta circunstancia es de capital

Respecto del suicidio, en Aristételes se relaciona con la virtud del valor y no de la jus-
ticia (Eth. Nic, 111, 8).

% Desde que se fundé Roma (754 o0 753 a JC) y, mds o menos, hasta la muerte de
Justiniano (565 d JC), Roma pasa por distintas épocas muy marcadas. Los historiado-
res nos hablan de Monarquia (753 a JC a 510 a JC), Republica (519 a JC a 27 a JC), Prin-
cipado (27 aJC a 284 d JC) y Dominado (284 d JC hasta el 565 d JC). Como hemos hecho
con Grecia, nos vamos a fijar en lo que creemos mds caracteristico de la ciudad romana,
es decir, el periodo de la Reptiblica.

26 Asf se pronunciaba un discipulo (como Platén) de Sécrates a cerca de los ofi-
cios artesanos (que muy bien podria decirse de los agricolas también); dice Jenofonte
en el Econémico: “Los oficios llamados artesanos estdn desprestigiados y es muy
16gico que se les tenga en gran desprecio en las ciudades. Echan a perder el cuerpo
de los obreros que lo ejercen y de los que les dirigen, obligdndoles a llevar una vida
casera, sentados a las sombras de sus talleres, pasando a veces toda la jornada al
amor de la lumbre. Asi, los cuerpos se aplacan y las almas se vuelven ruines.
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importancia; a partir de ella es que entenderemos que la aristocracia
y la tradicion se formen desde las instituciones de la familia®” y el
derecho de propiedad sobre la tierra®S. Esta caracteristica del pueblo
romano se aprecia muy bien en el uso de los nombres personales.
Frente al uso del nombre que hacen muchos pueblos antiguos, con
el que marcaban el destino de la vida de la persona, el romano
usard un nombre (tria nomina) con el que indica que su destino estd
sefialado por la familia. Con el praenomen (Quintus, Sextus...) se
indicaba el orden en la descendencia familiar. El nomen indicaba la
familia a la que se pertenecia. Es decir, las personas que lo llevaban
descendian de un mismo pater genties y por lo tanto pertenecian a
la misma gens. Por dltimo, el cognomen hacia mencion a lo caracte-
ristico de la persona. Al elegirlo los romanos no es que fueran muy
originales y, de hecho, observamos muchos nombres relacionados
con la agricultura. Son frecuentes apelativos como Fabius (haba),
Lentulus (lenteja), Cicero (garbanzo).

El espiritu campesino y familiar lleva a que la regularidad fuera
productora de normas y, en fin, a que la costumbre fuese una fuente
de conocimiento y de autoridad para los romanos (mos maiorum). De
ahi que diga Cicerén que “Moribus antiquis res stat Romana urisque”

Ademads, estos oficios llamados artesanos no dejan ningtin tiempo libre para ocu-
parse de los amigos y de la ciudad; tanto que estas personas parecen malos amigos
y defensores de la ciudad. En algunas ciudades, sobre todo en aquellas que pasan
por guerras, se llega a prohibir a todos los ciudadanos la practica de los oficios arte-
sanales”. Esta forma de pensar choca con la mentalidad romana que ve positiva la
educacion agricola (Catén, De agri cultura). Un autor tan importante como Thering ha
considerado que el origen del Derecho romano estd en el guerrero (Thering, R., EI
espiritu del Derecho Romano (1818-1892), ed. espafiol 1998, t. I, §.10). Esta idea, que
podria tratarse de manera similar al héroe homérico, tampoco llega a encajar plena-
mente con los griegos.

27 Si en Plat6n la educacién del nifio depende del Estado, en Roma corresponde
a la familia. Esta caracteristica de la educacién romana hard de las mujeres roma-
nas las tutoras y pedagogas principales de sus hijos en sus primeros afios, después,
los varones, pasaban a ser educados por sus padres (Miinzer, F.,, Romische Adelspar-
teien und Adelsfamilien, 1929, pp. 4 s.s). Cuando un poco més adelante, cuando vea-
mos la distinta importancia de Santa Ménica (madre de San Agustin) y de su padre
en la conversién de San Agustin, este dato es fundamental para entender la dis-
tinta relacién y ascendencia que ejercieron los progenitores sobre del Obispo de
Hipona.

28 Villacafias, J.L., Teologia politica imperial y comunidad de salvacion cristiana, 2016,
p- 23.
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(la fortaleza de Roma descansa en las viejas costumbres)?. El hom-
bre romano jamds conocié algo asi como una moral individual auténoma.
Lo mds cerca que estuvieron de ello fue con los estoicos, pero, las
ideas estoicas no calarian en el pueblo romano. Asi que para los
romanos la consistencia de su sociedad estaba fundamentada en la
amistad familiar y a la ciudad™.

De esta situacién deriva la nocién de status®!. Idea que nos sirve
para diferenciar la tradicién romana del idealismo colectivo de los grie-
¢0s32. Usando una terminologia moderna, para el romano el “grupo
intermedio” (en especial: la familia) era desde donde explicaba su
posicién en el mundo. Por eso, jamds vivié el romano ningtin tipo
de tension entre la gloria individual de Aquiles o la de Atenas. Si
los griegos fluctuaron en su historia entre héroes colectivos (Temis-
tocles o Pericles) e individuales (Aquiles, Alejandro), para los roma-
nos la familia era algo en lo que se reunia lo colectivo y lo individual
(vgr. gloria, honor). Esta es la razén de que la inmensa mayoria de
los generales romanos no recibiera una preparacion militar espe-
cial. Ocuparon ese cargo por méritos politicos (lo cual, como vere-
mos, dependia en buena medida de la riqueza de la familia a la que
perteneciese)®>. Su posicion en el campo de batalla también era
muy diferente a la de los generales griegos (lo cual denota también
la enorme diferencia que sobre la virtud y la gloria del héroe tenian
griegos y romanos). Y, asi, a diferencia de los griegos, los generales
romanos se quedaban en la retaguardia, observando y decidiendo
cuestiones estratégicas3*.

En la evolucién de la Repiiblica al Principado y el Imperio la tradicion
fue capital®. De hecho, la gloria familiar es la que en realidad dard

2 Cicerén, Resp. V, 1.

30 Cicerén, De Amicitia, 70, 61.

31 Dlors, J.A, Derecho privado romano, 1991, pag.267.

32 Cfr. Marrou, H-1, Historia de la educacién..., op. cit., p. 306.

33 Sobre el nombramiento de los comandantes romanos: Fuller, J., Julius Caesar: Man,
Soldier and Tyrant, 1965, p. 74; Adcock, F.,, The Roman Art of Ward under the Republic, 1940,
p. 101. Dice Adrian Goldsworthy que los generales eran soldados a la vez que politicos
(Goldsworthy, A., In the Name of Rome. The Men who Won The Roman Empire, 2003, p. 23).

34 Sherwin-White, S., y Kuhrt, A., From Samarkhand to Sardis: A new Approach to the
Seleucid Empire, 1993, p. 129.

% Linke, B., “Giirger ohne Staat? Die Integration der Landbevilkerung in der romischen
Republik”, en Jehne y Pfeilschifter, 2006, pp. 65-95.
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sentido a la de Roma3®. Si se quiere, Roma se formard a través de
sagas familiares (Claudios, Elios Tuberones, Quintios, etc.). Ellas
serdn las que den todo el peso al Senado (a los senadores se les 1la-
mard “patres”) y autoridad a la tradicion®. De ahi también que su
piedad religiosa fuera muy familiar (sacra gentilicia)®® y que su
forma de gobierno republicana fuera el resultado de impedir la
preponderancia de algunas familias.

Por lo tanto, si el punto de partida de la explicacién de la libertad
piiblica en Grecia lo hemos puesto en la evolucién que se produce
desde el héroe de Homero, en el caso de los romanos lo ponemos
en el heredium®. Este es el huerto, la casa antigua, inalienable,
transmisible de padres a hijos. Al lado de esta propiedad existia el
uso que, en ciertos bienes, no coincidia con la propiedad los mis-
mos*. Desde aqui se distinguen distintos tipos de relaciones de las
personas con las cosas y las diferentes clases de acciones interdic-
tales para proteger la posesion y la propiedad. Al conjunto del here-
dium y los derechos de uso comun es a lo que se llamaria fundus.
Esta minima estructura patrimonial y familiar constituia la posi-
cién de la persona en el conjunto de la comunidad: gens que,
naturalmente, se relaciona con el status. Este minimo principio

%6 Por ejemplo, segun Tito Livio dird Decio: “;Por qué he de vacilar en seguir el
destino de mi familia? A nuestra casa le ha tocado ofrecerse como victima expiatoria
cuando la patria estd en peligro” (cita tomada de Marrou, H-I., Historia de la educa-
cién..., op. cit., pag 308).

% La fuerza de la familia se puede observar en la época de los reyes (753 a 510 a JC).
Los monarcas tenfan encomendada una funcién jurisdiccional y religiosa. En el
momento en que los reyes etruscos quisieron convertir la monarquia en una tirania (Tar-
quino el Soberbio) el sistema mut6 hacia el nombramiento de dos magistrados anuales.

3 Altheim, F.,, A History of Roman religion, 1938. S6lo durante el Imperio y el culto al
emperador puede decirse que la civitas tuviera un componente religioso. Pero esta carac-
teristica, en realidad, es una degeneracién de la piedad familiar de los romanos. Estos
matices deben tenerse en cuenta al examinar algunos anélisis que se han hecho de la
nocién de “ciudadania” y que deducen una equiparacién de la ciudad romana y la
griega (Cfr. Ratzinger, J., Pueblo y casa de Dios en la doctrina de San Agustin sobre la Iglesia,
en Obras Completas, Tomo. I, ed. espafiol 2015, p. 282 y 292). En cambio, manteniendo la
distincién que hemos hecho se entiende que la civitas era una derivacién formal del
populus y, asi se entiende que, por ejemplo, Cicerén la llamara corpus o res populi.

% Mommesen, Th., Rimische Geschichte, 1912, p. 182.

40 Esta diferencia dard lugar con posterioridad a innumerables polémicas sobre
qué entender por propiedad y usufructo: ej. Savigny, F-C., Das Recht des Bezitzes, 1875
y Thering, R., Uber den Grund des Besitzes, 1889.



LA LIBERTAD POLITICA EN SAN AGUSTIN 127

explica que la funcion piiblica adquiriera una fisonomia muy dife-
rente a la griega. Mientras que para los griegos era la virtud politica
la que justificaba la funcién ptblica, para el romano serd una cues-
tiéon de poder pagarla. Es decir, la funcién ptiblica romana la ejerce
quien es capaz de apropiarse econémicamente de ella*!.

Esta manera de entender la politica tiene cierta similitud con lo
que sucede en los Estados Unidos actualmente donde el candidato
politico tiene que buscar dinero para pagarse su campafia 0 con
concepciones de la libertad basadas en el derecho de propiedad*2.
En cualquier caso, serdn las grandes familias propietarias las que
velen en el Senado por el mantenimiento de una tradicion que,
naturalmente, protege su posicién en el mundo. Por otro lado, la
generalizaciéon del principio patrimonial en la sociedad llevé a
que muchas funciones publicas (recaudar impuestos, servicios
sacerdotales, etc.) también se patrimonializasen; de manera que
serdn asumidas por ciertas familias y acabaran siendo transmiti-
das por herencia. Y, asi, el aspecto general de la Republica de
Romaenels. Va]Cesel de unasociedad dividida principalmente
entre clases de propietarios, de las cuales, la méds polar es la de
patricios y plebeyos.

No obstante, esta situacion entraria en crisis. El acoso de los sabi-
nos, aruncos, ecuos y los volscos a la ciudad de Roma (495 a JC) daria
ocasion a los plebeyos para reclamar ciertos derechos. Si ellos iban a
luchar por Roma, reivindicarian la posibilidad de poder adquirir la
propiedad sobre la tierra y mds derechos politicos. La Ley de las Doce
tablas (450 a JC) permitiria la venta de lotes concretos del fundus, la
Lex Publilia Voleronis de plebeis magistratibus (471 a JC) reconoci6 dere-
chos politicos a los plebeyos que, a partir de entonces, elegirian tri-
bunos en los concilios de la plebe. También, en el afio 445 a. JC la Lex
Canuleia puso fin a la prohibicién de los matrimonios entre patricios

41 Servio Tulio cre6 las comitia centuriata, las cuales eran un trasunto la organizacion
del ejercito que, y esto es fundamental, agrupaba a los ciudadanos segtin su riqueza. Asf,
para pertenecer a la primera clase de ciudadanos se exigfan cien mil sestercios y, de
manera, descendente se pagaba menos hasta llegar a la quinta clase. Cada una de estas
clases estaba reflejada en el ejercito por su obligacién de aportar centurias. De manera
que, si se queria tener mds poder politico y militar, esa clase social debia hacer un mayor
desembolso (Cornell, T., The Beginnings of Rome, 1995, pp. 173-197).

42 Rothbard, M., La ética de la libertad (1982), ed. espafiol 2009.
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y plebeyos; y un poco después, en el afio 367 a. JC, se acept6é que uno
de los consules fuera plebeyo (leges Liciniae Sextiae), por ultimo, las
leges Publiliae Philonis y Hortensia equipararon los plebiscitos de las
asambleas de la plebe con las leges votadas en los comicios.

Esta nueva situacién suponia que el comercio y el ejército se con-
virtieron en dos caminos de promocién social. Por un lado, cual-
quier plebeyo podia, a partir del afio 450 a. JC, adquirir tierras®® y
dar origen a una familia rica si tenia éxito en el comercio, pero, ade-
mads, también se recompensaba a los veteranos de guerra con tierra
(ager assignatus viritium). No obstante, con el tiempo, la aristocracia
tradicional entrarfa en pugna con los equites (aquellos que se fueron
enriqueciendo con la guerra y el comercio) y los populares. Las cau-
sas de estos conflictos explican el paso a la época imperial.

Asi llegamos a los s. Il y II a JC. Dira el griego Polibio que la
constitucién romana no podia encuadrarse en ninguna de las for-
mas politicas de los griegos*!. Podia parecer mondrquica, si nos
fijamos en el poder de los consules y que estos solian pertenecer a
las familias mds antiguas y ricas (pero eran dos y por tiempo limi-
tado). Podia parecer aristocrética, si nos fijamos en el Senado (pero
existia también cierto poder de veto y poder legislativo por parte
del pueblo). Por tltimo, podria parecer democrdtica, si atendemos
a la Asamblea (pero, ciertamente, el Senado y los dos cénsules
ostentaban mucha autoridad por la tradicién). En definitiva, el sis-
tema romano sustentado en la “amistad familiar” daba como resul-
tado el principio de desconfianza en el poder politico. Si en Grecia
vefamos que la opcién democrdtica, como manera de controlar el
poder politico individual, nacia de su peculiar sentido de la virtud
politica (Dike) y la razén, en el caso de Roma, fue la fuerza del juego
de la libertad y la propiedad privada familiar la que, basicamente,
daria forma al sistema de separacion de poderes que hemos explicado.
Ello llevaba a una nocién de ley muy distinta. Mientras que los
griegos concibieron la ley como un producto de la razén y la

43 En un principio la tierra conquistada pertenecia al populus romanus. El pueblo lo
cedia a los particulares que debian pagar a los tributum o stipendium (Gayo, Institutas,
2,21). A partir de aqui existe una evolucion en la que intervienen factores de todo tipo,
hasta que en el derecho postcldsico la propiedad y la posesién estan unidas.

44 Polibio, Historias, 6, 5.
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amistad politica (epieikeia), los romanos usaron de la equidad para el
descubrimiento de la ley*.

A diferencia de los griegos, que trataron al politico como un fil6-
sofo y, por lo tanto, entendieron la educacién como el modo de for-
mar al politico, los romanos hablardn de la Repiiblica de una manera
mucho mds préctica, como una “empresa del pueblo” y, el pueblo, no
era cualquier grupo de personas, sino “la asociaciéon de personas
basada en la aceptacion de unas leyes y en la comunién de unos inte-
reses”6. Para los romanos, por lo tanto, la amistad era muy préactica®.
La ley no se fundamentaba en lo que alguien pensase que seria lo
mejor, sino que eran las costumbres, el uso continuado de las mis-
mas y la equidad lo que provocaba el desarrollo del Derecho®. Por

e u

4 [risprudentia como iusti atque iniusti scientia (aqui “scientia” equivale a “ars”) (D
1,1,10, 2).

46 Cicerén, De republica, 1,25,42.

47 Como hemos visto, Cicerén en la amistad pone por delante la virtud a la utili-
dad, pero no de manera absoluta (De Amicitia, 61). La Ley de las XII Tablas, redactadas
segtn la tradicién, a propuesta de Terentilo Arsa (461 a JC), eran una recopilacion de
costumbres en las que se venian a equiparar los derechos de los plebeyos con los patri-
cios. Cicerén las considerara tota civilis scientia (Orat., 1,43), y eran recitadas por los
nifios en verso para aprendérselas de memoria. La Ley de las XII Tablas declaré la
igualdad de todos los ciudadanos ante la ley y exigiria que cualquier norma o precepto
fuera ptblico (hasta ese momento los Pontifices ocultaban muchos preceptos, ello, sin
duda, por la confusién del ius —relaciones juridicas entre las personas—, con el fas
—relaciones con las divinidades—). En cualquier caso, de las XII Tablas parte el desa-
rrollo del Derecho romano, pues como dird Pomponio, de esta ley comenz6 a fluir el
derecho civil (fluere coepit ius civile) (Dig. 1.2.2.4).

48 La ley en Roma no aparece como una idea individual o un deseo de alguien parti-
cular en la Reptblica. El magistrado proponia la ley a los ciudadanos, los cudles la tenfan
que aceptar o rechazar por completo. Ello suponia una doble dificultad. Por un lado, no
podian hacerse leyes excesivamente largas pues, en ese caso, podrian ser rechazadas; por
otro lado, habia que estar muy seguro de que la ley que se propusiera se iba a aceptar, es
decir, que no contradecfa las costumbres. Todos estos inconvenientes provocaban que
hubiese muy pocas leyes y que, asi, el desarrollo del Derecho romano se produjera por lo
que hoy se llama Jurisprudencia. La Filosofia de Roma fue su Jurisprudencia. Sobre el
método casuistico ver Garcia Garrido, M.J., Derecho Privado Romano, 1995, pags.112 s.s.
Ahora podemos entender la definicién de lex que nos ofrece, por ejemplo, Papiniano:
“Ley es el precepto comtn, el dictado de personas prudentes, la represion de los delitos
que se cometen voluntariamente o por ignorancia, el convenio de la reptblica” (Dig.
1.3.1). En el Principado, el sistema se descompone y el Senado comienza a tener potestad
legislativa a través de los senadoconsultos. A partir de ahi, el ius civile comenz6 a retroceder
frente al del poder politico. Un ejemplo de esa tensién lo tenemos en el siguiente frag-
mento de Ulpiano —en el que puede verse como un senadoconsulto extendié el usufructo
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ello, se ha dicho correctamente que la semilla que propicié la gran-
deza de Roma estuvo en su rechazo a la monarquia, para lo que
“crearon magistraturas anuales, repartiendo el poder entre dos a
quienes llamarén cénsules, derivado de consulere (deliberar), en
lugar de llamarles reyes o sefiores, que se relacionan con los térmi-
nos regnare (reinar) y dominari (imponer su dominio)®. A los
magistrados, una vez superado el tiempo de su cargo, se les obligaba
a jurar que habian respetado la ley (nihil contra leges fecissent). Este
juramento no era baladi. Suponia un enorme desprestigio para la
familia que el magistrado se hubiera corrompido. Ademds, si abusa-
ban de su poder podian ser acusados de crimen repentundarum.

El desorden del sistema vino provocado por las tensiones socia-
les. El momento que consideramos clave para entenderlo es aquél
en que la funcién se separa del cargo. El paso al Imperio desde la
Republica se hizo inevitable cuando Sila, después de la batalla de
Puerta Colina (a.82 a. JC), consigui6 a través de ciertas tretas domi-
nar la funcién de los cénsules y senadores, vaciando de contenido
esos cargos. Al vaciar los cargos de senador y de cénsul de sus fun-
ciones, la separacién de poderes fue s6lo nominal. Serfa cuestion
de tiempo que se llamasen a las cosas por su nombre y se hablase
de Principado y después de Imperio.

Hemos terminado el apartado dedicado a la ciudad de Grecia
utilizando el suicidio como situacién para explicar la virtud en la
ciudad. Hagamos lo mismo con Roma. Vamos a omitir ejemplos
como el de Séneca, similar en muchos sentidos al de Sécrates, por-
que, como hemos dicho, el estoicismo no calé en el pueblo romano
ni siquiera en la época de Marco Aurelio. Asi que, respecto de la
importancia de ciertos valores en las acciones de suicidio en Roma,
tenemos, en primer lugar, el hecho de que se reconoci6 que, para
defender a la familia de los acreedores, el deudor podia suicidarse.
Con ello, conseguia que los bienes pasaran a los herederos y salvar
el patrimonio familiar®. Otro ejemplo, esta vez histérico, es el que

a las cosas consumibles, en contra de lo que disponia el ius civile: “con arreglo al derecho
civil es nulo el usufructo constituido sobre tales cosas, pero hay que condescender con el
senadoconsulto, que habla de la caucién de estas” (Dig. 7.5.11).

49 Cicer6n, De legibus 3, 8; De republica, 1,26,4.

50 Veyne, P, “Suicide, fisc, esclavage, capital et droit romain”, en Latomus 40/1 (1981),
pp- 227-228. Sin embargo, hay que decir que este punto no esta del todo claro ni en las
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se produjo en el afio 295 a JC, en Sentium, Publio Decio Mus, que
marchaba al frente de un ejército contra los samnitas, etruscos y
galos, se ofreci6 en holocausto a los dioses para conseguir la victo-
ria. Hecho el ritual de oblacién, espole6 a su caballo y acometié en
solitario al ejército enemigo y murié. Ello se debi6 a que su padre,
en el afio 340 a JC, habia actuado de la misma manera®’.

Finalmente, aunque no tiene que ver con el suicidio, no nos
resistimos a traer la explicacién que Cicerén hace el magnicidio,
porque en ella se aprecia una preponderancia de las ideas griegas:
se supedita la familia a la ciudad. Dice Cicerén respecto del tirano
que es asesinado por un familiar: “;Un tirano, aunque familiar?
No, por cierto, lo parece al pueblo romano, quien, entre todos los
preclaros hechos, ése estima el mds bello. ;Vencid, por consi-
guiente, la utilidad a la honestidad? Por lo contrario, la utilidad ha
seguido a la honestidad”>2.

FAMILIA
Principios Individuo ORDEN Sociedad Principios
Farr.uha y Gens Costumbres.:. Gens+Gens. . Fan.uha y
patrimonio Orden de Familias Patrimonio
DESORDEN
I;Z?SS;LC;? Injusticia social
(Suicidio) (Magnicidio)
PROTECCION PROTECCION

DE LA FAMILIA DE LA FAMILIA

fuentes ni en la bibliografia. En las XII Tablas no aparece que el suicidio del deudor sea
causa de extincion de sus deudas para el heredero. Por si parte, algin autor recuerda
que Técito menciona procesos por deudas después del suicidio del deudor (Grisé, Y.,
Le suicide dans la Rome Antique, 1982, p. 25). La solucién a la cuestion creemos que estd
en la necesidad de una condena para ser tenido como deudor y, en consecuencia, el
suicidio del deudor daria lugar a que el proceso en muchos casos no pudiera iniciarse
o proseguir. Pero, esto requerirfa un estudio mds preciso, a la vista del juego procesal
del acreedor sobre la herencia yacente. En todo caso, a partir del s. I el suicidio no
impedird el embargo patrimonial del suicida que hubiera cometido un delito que com-
portard el embargo de sus bienes (Dig 48,21,3; 48,21,3,1-3; 4, 21, 2,1).

51 Goldsworthy, A., In the Name of Rome..., op.cit., p. 23.

52 Cicerén, De oficiis, 111, 4.
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C) La ciudad en el Pueblo hebreo

El pueblo de Dios comenz6 su andadura en la historia con la orden
de Dios a Abraham de abandonar la ciudad de Ur para instalarse en
otra tierra (Gn1l, 28). A partir de ahi (s. IX a JC) se inicia una historia
personal de amistad de un Pueblo con Dios, una historia que corre
paralela a la del destierro, el cautiverio, la liberacién por la mano de
Dios, etc. Por lo tanto, para el pueblo hebreo la ciudad del pueblo hebreo
estd alli donde estd Dios. Ya sea en la montafia, en la tienda por la que
llevan el arca durante el destierro de Egipto o en el Templo, ya sea
frente a otros dioses, formas de gobierno y posibles influencias de
otros pueblos, lo singular es la alianza con Dios>®. Nosotros vamos a
tratar esta idea fijadndonos en el periodo del s. IT a JC. Es el momento
en el que se ha expandido la cultura griega, en expresion feliz de
James H. Breasted, por el “creciente fértil” a causa de las guerras de
Alejandro y, un poco més adelante, los romanos suplantan el poder
Seleticida en oriente préximo. En esta época podemos ver lo propio
de la ciudad hebrea en pugna cultural con Grecia y Roma.

Alejandro Magno conquisté Judea en el afio 332 a JC. De la
impresion que Alejandro causé al pueblo hebreo tenemos testimo-
nio en el primer libro de los Macabeos; se dice de él que a causa de
sus conquistas “su corazon se llend de soberbia y orqullo” (1 Mac 1, 1-9).
La exaltacién dionisiaca de Alejandro a través de la impresién de
su imagen en las monedas, adornado con los cuernos y las orejas
de un toro®*, no podia resultar mds antagénico a un pueblo al que
Dios habia castigado por adorar un becerro de oro (Ex 32).

Los reyes que pasaron a repartirse y gobernar el imperio de
Alejandro tenfan su misma mentalidad. En el caso de Judea, la dis-
puta sobre esta regiéon puso en liza a los Tolomeos frente a los
Seléucidas desde el 274 a JC. En el afio 200 a JC, Antioco III (Seléu-
cida) derrot6 a los ejércitos egipcios y reclamé la soberania sobre
Fenicia y Palestina. En esta victoria fue capital la alianza de Antioco

53 Atticus, C., “El origen del “contrato social” en el "7°72”, en Procesos de mercado,
nam. 2, 2023, pags.166-225.

54 Sobre si la efigie es de Alejandro o Seleuco I ver Hadley, R.A., “Seleucos, Dion-
ysus, or Alexander”, en Numismatic Chronicle 14 (1974), pp. 9-13. A nuestros efectos, esta
discusioén carece de importancia.
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I1I con los judios. Flavio Josefo en las Antigiiedades judaicas se refiere
a una carta de este rey a su strategos Zeuxis (gobernador en Celesi-
ria y Fenicia) y a un decreto relativo a las cuestiones de la pureza®.
En la carta sefala diversos privilegios para los judios (les autoriza
a reconstruir el Templo, les exime de impuestos en el transporte de
materiales para la reconstruccién, se exime de impuestos a los
sacerdotes y funcionarios del culto, permite al pueblo gobernarse
por sus leyes, etc). Por su parte, en el decreto se prohibird a los
extranjeros entrar en el Templo, también prohibe que la carne y la
piel de los animales impuros para los judios sean introducidos en
la ciudad, autorizando a los judios que se habian purificado a que
ofrezcan sacrificios ancestrales. Todas estas normas nos dan a
entender que para los judios era capital que el rey extranjero respe-
tara la relacion que ellos mantenian con Dios. Esta relacién era la
que determinaba la idea de “cuerpo social”®, es decir, la ciudad.
La nocién y funcién de la ley es muy importante para entender
el proceso que sigui6 a esta situacién. Que Antioco III dejara que
los judios se gobernaran por su “ley ancestral” originaba una duda
a los judios: ;Acaso era una autoridad humana la que les iba a per-
mitir gobernarse por la Ley de Dios? Es decir, jexistia un poder
politico mayor al de Dios? Asi que la medida de Antioco III, que
sobre el papel puede parecer muy favorecedora para los intereses
judios, examinada de cerca tenia sus problemas. Pero las dificulta-
des no terminaban ahi: no estaba nada claro qué debia entenderse
por “ley ancestral”. Pensemos que segtn la tradicién judia Moisés
recibi6é de Dios la Ley escrita pero también la oral. El material oral es
lo que constituye la Mignd. Ese “material” se formé buscando apo-
yatura biblica para dar rango normativo a ciertos usos y costumbres.
Esta verdadera fuente del derecho hay que entender que estaba
vigente en el momento que estamos examinando, pues, el primer
periodo de su desarrollo dur6 hasta la destrucciéon del Templo por
los romanos (a. 70 d. JC). Pero, ademds, paralelamente a la Misna,
existen otra serie de narraciones e interpretaciones del texto biblico
que usa de la derds (interpretacion del texto biblico distinto al pesat

% Josefo, F., Ant. Jud., 12, pag.138-144.
56 Berquist, J., Controlling Corporeality: The Body and the Household in Ancient Israel,
2002, p. 59.
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—literal—) y que, efectivamente, puede tener contenido norma-
tivo: midrds halajd. Por dltimo, a todo ello hay que afiadir que, desde
la invasién de Alejandro y en la época Seléucida, toma mucha
importancia la agadd. Con este nombre se hace referencia a los
comentarios y narraciones que tenfan como finalidad mantener la
unidad del pueblo a través del comentario rabinico del texto biblico
en la sinagoga®”. En definitiva, con todos estos mimbres, que
Antioco III dejara a los judios gobernase por su “Ley ancestral”
supondrda que éstos contintien buscando en Dios, la tradicién y los
comentarios rabinicos las razones de su libertad politica.

A los diez afios de que Antioco III tomara Judea sintié la mano
de Roma. Con el tratado de Apamea (188 a JC), el gobierno seléu-
cida quedé précticamente a merced de Roma. Ahora, los seléucidas
debian pagar tributo a Roma, de manera que los reyes griegos se
concentraron en esquilmar a sus gobernados. Segtin el segundo
libro de los Macabeos, Seleuco IV envié a su ministro Heliodoro
para apoderarse del tesoro del Templo de Jerusalén (2 Mac 3, 4-4)%8.
Este hecho fue de una enorme gravedad y rompia con lo que hemos
visto que fueron las condiciones de ocupacién de Antioco III. Aun-
que segun 2 Mac 3, 24-30, la crisis se superé en ese momento, en el
afio 175 a. JC sube al poder Antioco IV Epifanes (dios manifiesto o
loco). En ese momento, Jasén compra el cargo de sumo sacerdote y
comienza la reforma helenizante de los judios®. Esta reforma es
un intento de suplantar la “amistad con Dios” por la “amistad por
la ciudad” —tal y como la entendian los griegos. Los dos libros de
los Macabeos son muy claros al denunciar que muchos del pueblo
judio habian abandonado la Ley para colaborar con la aplicacién
de las nuevas ordenanzas griegas®. Si recordamos lo que hemos

5 Romero, E., La ley en la leyenda, 1989, p. 3 s.s.

% Se han encontrado unas cartas entre Seleuco IV y Heliodoro que ayudan a
entender esta situacién (Cotton, H., y Worrle, M., “Seleukos IV to Heliodoros: A New
Dossier of Royal Correspondencia from Israel”, en Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigra-
phik, 159, 2007, pp. 191-205).

5 En el estudio de la relacién del helenismo y el judaismo es ya un cldsico: Hengel,
M., Judaism and Hellenism: Studies in Their Encounter in Palestine during the Early Hellenis-
tic Period, 2 vol., 1974.

0 Sobre si esta sustitucion fue moderada, agresiva, dando de lado a la ley antigua,
se ha discutido mucho. A nuestros efectos lo fundamental es la reaccién que provocé
en quienes se negaron a helenizarse.
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visto sobre la ciudad griega, podemos intuir que las leyes griegas
atacaban la misma raiz del pensamiento hebreo. Para los griegos,
por ejemplo, la gimnasia y los gimnasios eran fundamentales para
educar al ciudadano en la disciplina (eutaxia) de la obediencia a la
autoridad politica de la polis®!, ademds, consideraban al desnudez
como un signo de distincién frete al resto de pueblos bédrbaros®2.
Naturalmente, para los judios disciplinar al ser humano para ser-
vir a un politico era una abominacién (Dn 4, 9; Jer 17,5) y una inmo-
ralidad mostrar la desnudez en ptblico (Dt 25, 11).

Pues bien, entre los afios 170 y 168 a JC los imperios seléucida y
tolemaico se enfrentaron entre si en la que se llama sexta guerra
siria. Para esta guerra Antioco IV necesitaba de muchos mds recur-
sos econdémicos. Ello dio ocasién a que Melenao prometiera a
Antioco IV doblar el tributo anual del Templo a cambio del cargo
de sumo sacerdote que ocupaba Jasén. Antioco IV acept6 (2 Mac 4,
24). Esta accién conduciria a que Jasén iniciara una guerra civil
contra Melenao. Los historiadores cuestionan la versién de dos
bandos bien definidos que presenta Flavio Josefo®. La impresién
mads exacta parece ser la de judios que cambian de uno a otro bando
con la finalidad dltima de eliminar la influencia helenizante. En
todo caso, Antioco IV reprimi6 con violencia esta guerra®* y saque6
el Templo (2 Mac 5, 12-16).

La oposicién del pueblo hebreo a Antioco IV se articula desde
Dios. Los seres humanos estan creados a imagen de Dios (Gn 1, 26),
asi que la amistad con Dios es de donde deriva la justicia y el bienes-
tar con el que Dios gobierna la creacién. El gobierno de Dios serd la
medida para juzgar la accién de gobierno humano®. De manera
que, en el libro de Daniel, Antioco IV es tratado como alguien
injusto, desprovisto de sabiduria y lleno de engafio; es decir,
alguien que se intentaba hacer pasar por Dios (Dn 8, 11-25; 11, 36).

6l Kennell, N., The Gimnasium of Virtue: Education and Culture in Ancient Sparta,
1995; Chanoist, A., War in the Hellenestic World: A Social and Cultural History, 2005.

92 Crowther, N., Athletika: Studies on the Olympic Games and the Greek Athletics, 2004,
p- 140.

63 Josefo, F., Ant. Jud., 12, 239.

64 Hacfa el afio 167 a JC Antioco IV publicé un edicto en el que prohibia la practica
de la religién judia. La matanza de Jerusalén se produjo en el afio 169 o 168 a JC.

65 Middleton, R., Liberating Image: The Imago Dei in Genesis 1, 2005, p. 55.
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Ahondando en las imdgenes apocalipticas que contiene este libro,
se sefialan a los reinos del mundo como monstruos, productores
del desorden natural, siendo los helenisticos los mds terribles de
todos. El vidente del libro de Daniel describe asi a la cuarta bestia
de la que sale el cuerno de Antioco: “Y vi una cuarta bestia, terrible
y espantosa, con una fuerza extraordinaria y dientes de hierro”
(Dn, 7,7). Inmediatamente a esta escena, el libro de Daniel hace
aparecer al Anciano que, desde el trono brillante, impartira Justi-
cia (Dn 7, 9-10)%. Naturalmente, el libro de Daniel indica que es la
alianza con Dios lo que el pueblo debe conservar para ser salvado
de la tirania (Dn 11, 32).

(Cémo queda reflejada esta nocién de la ciudad y la libertad
politica a través del suicidio? La pauta y medida de la justicia o
injusticia de esta accién la da la Ley de Dios. Pensemos en el caso
de Sansén. En él, el suicidio se justifica por el fin de la accién.
Recuérdese que Sansén se suicida destruyendo el templo de los
filisteos (Ju 16, 29-30). Pero también el Antiguo Testamento trata el
suicidio como una consecuencia del pecado. Zimri se suicida que-
mando el palacio al ver ocupada la ciudad. El libro de los Reyes lo
explica asi: “por los pecados que habia cometido, haciendo lo malo
ante los ojos de Jehovd, y andando en los caminos de Jeroboam, y
en su pecado que cometid, haciendo pecar a Israel” (1 Re 16, 19-20).

AMISTAD-DIOS

Principios  Individuo ORDEN Sociedad  Principios
Alianza  Pueblo de Dios Ley de Dios Pueblo de Dios  Alianza
DESORDEN
Injusticia Injusticia
personal social
Castigo Castigo

6 Ademds del libro de Daniel, durante la época de Antioco IV encontramos, al
menos, estas obras de resistencia politica: Apocalipsis de las semanas y el Libro de los sue-
iios. No podemos extendernos en este interesantisimo tema. Barbar Harlow ha atinado
totalmente al dar al libro en el que estudia, entre otros, estos textos como literatura de
resistencia (Harlow, B., Literatura de resistencia, (1987), ed. espafiol 1993).
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1.
LA CIUDAD DE DIOS EN SAN AGUSTIN

Examinaremos el pensamiento de San Agustin a través de los
tres principios que hemos que dan forma a la amistad en la com-
prensioén de la ciudad; estos son: la virtud (colectiva), la gens y la
Alianza. Para ello, en primer lugar, hemos de identificar lo carac-
teristico del pensamiento cristiano. A nuestro modo de ver, son
las dos virtudes desde las que concibe la idea de hombre: la cari-
dad y la humildad®. A partir de ellas podemos entender el princi-
pio nuclear que guia la elaboracién del pensamiento cristiano:
toda verdad nos pertenece®® y, en consecuencia, de que veamos
reflejos de las ideas que hemos expuesto en lo que nos va a decir
San Agustin. En efecto, es un pensamiento que proviene de la
caridad, pues exige atender a la verdad que pueden alcanzar los
hombres por si mismos y de culturas distintas a la cristiana; y,
por otro lado, supone la humildad, pues el Maestro del cristiano es
Cristo (Jn 14, 6). El cristiano no conoce para hincharse, sino para
servir a la Verdad y crecer (1 Cor 8, 1-13). De esas dos virtudes y
principio se deriva la idea de sabiduria de San Agustin como
docta ignorancia®.

Y asi, al examinar la libertad politica en San Agustin ésta habra
de entenderse desde la manera en que la humildad y la caridad
dan forma a la libertad humana’. En este sentido, tendremos que
explicar la diferencia que va a suponer que el hombre sea imago

67 Era frecuente relacionar la humildad con condicién baja, la ignorancia y la debi-
lidad. En Aristételes, por ejemplo, se opone a la magnanimidad (Aristételes, Eth. Nic.,
1123b5-1125%30). Naturalmente, en un sentido teolégico la humildad no era en la Anti-
gliedad una virtud de Dios. El cristianismo cambia esto. San Agustin se referird a Dios
como “humilis deus” (Cat. Rud., IV, 8) o maestro de la humildad (Jo. Ev. Tr., 25, 16; 59, 1;
Serm., 61, 1). Ello da un sentido nuevo a la caridad. El amor no nace directamente del
ser humano, sino que es un don que el hombre recibe (Trin., IX, 8, 13; Ep. 117, 7). Un
estudio mds en detalle en el dltimo capitulo de nuestro libro: Atticus, C., De Duae civi-
tates, 2024.

%8 San Justino, Apologias, 1, 11; Tertuliano, Apologia por los cristianos, I, 23; San Agus-
tin, De doc. Chr., 11, 40, 61.

% San Agustin, Epist. 130, 28; Civ. Dei, XII, 7.

70 “Yo deseo conocer a Dios y al alma. ;Nada m4s?Ninguna cosa mds!” (San
Agustin, Solilo., 1,2, 7).
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Dei’! respecto de lo que hemos visto en griegos, romanos y
hebreos. Y es que el Hiponense es racional como los griegos’?,
pero, a su vez, ningun otro autor antes de él en Occidente ha
dado un peso tan enorme al coraz6n”?. También verd en la familia
la célula nuclear de la sociedad’,como los romanos, pero exal-
tard la castidad como forma de amor”>. También se referird a la
importancia de las costumbres, igual que los romanos, pero,
como los griegos, las valorard como buenas o malas al examinar-
las en el marco de la virtud (cristiana)”®, dando con ello otro sen-
tido a la nocién de amistad. La belleza serd para el Hiponense una
manifestacién del orden, como sucede con los griegos’’, pero
distinguird el placer de la belleza del concupiscible’8. Encum-
braré el Doctor de la gracia a la libertad como don de Dios en el ser
humano”®, pero apunta a su peligro cuando opera sin la brajula
de la tradicién para la raz6n®° o sin el refuerzo de la gracia para
la voluntad®. Entenderd que la ciudad terrena es importante,
pero no pondrd ninguna esperanza y fe definitiva en ningtn
hombre u orden comunitario (civil o eclesidstico)®. Y, en fin, por
no cansar més al lector con la serie de temas y matices en la obra
del Obispo de Hipona, San Agustin se atendrd a la argumenta-
cién apofdntica propia del retérico romano, pero, a la vez, usard
en muchos casos la nocién de “potencia” griega para ir a los fun-
damentos®3.

7 San Agustin, Conf. I s.s., en relacién con De Trint., XIV, 8, 11. Una de las partes
mds inspiradas de De Trint., es aquella en la que San Agustin explora la imagen de
Dios en el hombre a través de las tres facultades del alma (De Trint., X1V, 7, 10).

72 San Agustin, Contr. Acad., 1, 2, 5; Retrac., 1,1, 2; De Trin. 8, 5,8; 12, 12, 25; 14, 1, 3.
En las Retractaciones San Agustin se arrepentird de haber dado tanta importancia al
platonismo en su primera época.

73 San Agustin, Civ. Dei, XXII, 30, 3.

74 San Agustin, De bono conjug., 1, 1.

75 San Agustin, Sol., 1, 10, 17.

76 San Agustin, Doc. Chr. 1, 24, 25; Civ. Dei, XXI, 27.

77 San Agustin, De ord., 11, 14; De mus., I, 13.

78 San Agustin, Conf. V, 3, 5; 6, 10 y 13, 23; Civ. Dei., X1V, 16, 18 y 20, 23.

7 San Agustin, Gr. et pecc. Or. 1,22, 24.

80 San Agustin, Doc. Chr. 1V, 21.

81 San Agustin, Contra Faust., 8, 2; Doc. Chr., 111, 8; Ep. 167; Lib. arb. 11, 13, 37.

82 San Agustin, Civ. Dei., XIX, 21.; en Ps. 51, 6.

83 San Agustin, De ord., I, 5, 16.
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A) El dilema politico del cristianismo entre el s. Il y el s. V.

En la época que escribe San Agustin la Iglesia se debatia en un
dilema respecto a la libertad politica. Por un lado, era muy consciente
de la persecucion sangrienta del Imperio a los cristianos. Lo que
llevé a que los cristianos, igual que los judios en la época de Antioco
IV Epifanes, usaran clichés milenaristas para interpretar su situa-
cién de perseguidos politicos. Y asi, Roma serd vista en el Apocalipsis
como una ramera adornada de purpura y escarlata (Ap 17, 9). A par-
tir de ahi, con una simetria casi exacta con la época de la persecu-
cién a los macabeos (Dn 7, 21; 12, 2-13; 2 Mac 6, 12 y Mc 13, 1-37), se
lleg6 a considerar que la venida de Cristo era inminente y que daria
lugar a un periodo de paz y felicidad de mil afios en la tierra®%. No
obstante, en el s. II el paso del tiempo empieza a sugerir otra inter-
pretacion a la “inminencia” de la segunda venida de Cristo. Ello
puede observarse con claridad en 2 Pe 3, 8. En este texto se supera la
interpretacion inmediatista de la segunda venida, usando las palabras
del salmista a propésito de que para Dios un dia es como mil afios
(Sal 90, 4). A finales del s. I, Origenes rechazard las ideas milenaris-
tas. Al hacerlo dird algo que después va a ser fundamental para San
Agustin. No se va a instaurar ningtn “poder politico” en la tierra en
el que Dios sea el gobernante y que lleve a mil afios de felicidad. En
concreto: “Israel es una estirpe de almas”, “Jerusalén es una ciudad
que estd en el cielo”®.

Pero, por otro lado, en el afio 380 Teodosio proclamé al cristia-
nismo religién oficial del imperio. Este paso suponia ir de la liber-
tad religiosa del Edicto de Mildn (a.313) —Constantino— a la
confesionalidad del Estado y, asf, que el poder de éste se usara en
favor de la creencia cristiana. Es en este contexto que aparece la teo-
logia palaciega de Eusebio de Cesarea. Este autor no pensard en la
segunda venida de Cristo para referirse al gobierno de Dios en el
mundo. Pondra su esperanza en el Emperador cristiano. En efecto,
conjeturard que “Tal vez ésta sea la nueva y segunda Jerusalén
anunciada por los ordculos proféticos”®. Esta situaciéon provocé

84 San Irinero, Adv. haer., V, 33, 3; San Justino, Didlogo con Trifon, 81.
85 QOrigenes, De Princ., II, 11,2 y IV 3, 8.
86 Eusebio, Vit. Const., 3, 33.
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que la Iglesia adoptara formas politicas imperiales, pero, y esto es
fundamental, aparecieron otra clase de conflictos. Ahora, la cues-
tién serd la de limitar y ordenar las relaciones del poder politico y
el eclesidstico. Constantino, como emperador romano pagano, era
Pontifecex maximus de la religién romana, de manera que, después
de su conversién, por mimesis, creyé que podia tener el mismo
ascendente sobre los cristianos que habia tenido sobre los romanos
paganos (lo cual seria avalado por la teologia palaciega a la que nos
hemos referido). Pensemos que en el Concilio de Nicea (a.325) dijo
de si mismo que era un “enviado de Dios”%".

Pese a la ventaja que suponia para la Iglesia contar con la protec-
cién del Imperio, lo cierto es que, como decimos, la relacion no fue
tranquila. La Iglesia no se dej6 absorber por el poder politico. Apare-
cen distintos conflictos, de los cuales nos interesa la negativa de San
Ambrosio, obispo de Mildn —a quien San Agustin llama “dngel de
Dios”8— a admitir al emperador Teodosio en la Iglesia después de
la matanza de Tesal6nica (a.390) (obligandole a hacer penitencia).

Pues bien, en el afio 410 se produjo la caida de Roma. Ello repro-
dujo y acentud el dilema politico de los cristianos. Por un lado, la
invasién suponia la constatacion de que la Nueva Jerusalén no era
de naturaleza politica® y, por lo tanto, daba pie a la recuperacion
de las imdgenes milenaristas del Apocalipsis®; lo que, por otro
lado, chocaba con la teologia de Origenes, que habia dicho de quie-
nes pensaban de esa manera que “rechazan el esfuerzo de pensar
seriamente”?!. Es en este contexto cuando San Agustin comienza a
escribir la Ciudad de Dios®?. Segun lo que venimos explicando, la

87 Sanz de Diego, R., Moral politica, 2012, p. 50.

8 San Agustin, Conf,, VI, 1,1. Sobre las experiencias en Mildn (Serm., 178, 8; 286, 4;
318, 1).

8 Antes de esta fecha, San Agustin se habia mostrado partidario de un imperio
cristiano de manera similar a Eusebio de Cesarea (C. Faust., XXII, 60). Pero, como deci-
mos, después de esta invasion se volverd mucho més realista.

% San Jer6nimo habia dicho de este momento: “el mundo entero perecia en una
sola ciudad” (San Jerénimo, Coment. Ezequiel, I Pref. 25, 16). Se refiere a ellos San Agus-
tin de forma irénica (Serm., 113, 8). Sobre lo que estaba suponiendo la invasién de
Roma para los fieles (San Agustin, Serm., 25, 81, 105, 296, 397).

91 Origenes, De Princ., 11, 2,3.

92 San Agustin, Retr., II, 43. El titulo recoge la exclamacién del Salmo 87, 3: “Cosas
gloriosas se dicen de ti, oh ciudad de Dios”. Y, por su concepcion retérica (respuesta a
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importancia de esta obra estd en que es la primera obra de resistencia
politica escrita no en clave de leyenda, sino en clave teoldgico-histori-
co-filosdfica.

San Agustin se alineard con las ideas que hemos indicado de
Origenes”. Rechaza las ideas de autores como Eusebio acerca de
que el Imperio romano vaya a ser la salvacién de la humanidad®.
También se opone a cierto pesimismo acerca de la caida de Roma
como el de San Jer6nimo®. Con San Agustin el pensamiento poli-
tico cristiano deja de depender de las formas histdricas de los gobier-
nos, delos caracteres de los pueblos, de los principios que gobiernan
las fuerzas de la guerra y la paz. Sencillamente pasa a descansar en
la naturaleza del ser humano. En consecuencia, el pensamiento poli-
tico de San Agustin desconfiard de que algin tipo de sistema
ideado por el hombre para la organizacion de la sociedad vaya a
ser, por si mismo, el que le lleve a la “paz perpetua” en este mundo.

B) “Si fallor, sum”

La naturaleza del hombre es la de fallar®®. Asi que ni la familia, ni la
ciudad ideal, ni atin la ley a que da lugar la Alianza, se libran del
hecho de que la naturaleza humana falla. Dicho de otra manera, si
la familia, 1a ciudad o la ley son importantes para entender el orden
humano, claro que si, pero el hombre falla. De ahi, que el ser humano
necesite ser salvado de si mismo por Alguien que no sea como otro

las acusaciones que se vertian frente a los cristianos), es que nosotros leemos este libro
en este trabajo como un texto de literatura de resistencia.

% En este punto. Rechazard la idea de Origenes de la caida de las mentes en los
cuerpos (San Agustin, Ep., 164, 7, 20).

94 Existe el “agustinismo politico”. Se le cita como fuente de autoridad para sefialar
que el “amor al préjimo” constituye el contenido de un precepto juridico (ver en general:
Arquilliere, H., Lagustinisme politique, 1934). Ahora bien, el Obispo de Hipona no supo-
nia que de ello se derivara un mundo perfecto en esta tierra. Al contrario, al abogar
poque el poder del Estado se usard para corregir la herejia, lo que se indicaba es que
habia que actuar, efectivamente, pero sin que en este mundo fuera a instaurarse por
ello el Reino de Dios.

% San Jerénimo, Ep., 127, 12; 123, 6; Ep. ad Demetriadem, 1, 30.

% San Agustin, Civ. Dei, X, 26; De lib. arb., 111, 1, 2; De perfec. Just. Hom. XXI, 44; De
natura et grat.,, XXXVI, 42; De spir. et litt., 111, 5; Ench. ad Laurent., VIII, 6.



142 CORNELIO ATTICUS

como él. Sin salvacion no hay orden. Fijémonos que estas ideas pode-
mos llevarlas la politica sin especiales dificultades. No existe el
politico que no se encare con la muchedumbre para prometerle la
salvacién. La diferencia con San Agustin estd en que éste pone en el
centro de la libertad politica a Cristo, es decir, Dios-Hombre que
salva”. En consecuencia, ello va a suponer que cualquier esperanza
que se ponga exclusivamente en unas ideas o unos lideres politicos
sea una idolatria. Naturalmente, estas ideas son mucho mads revolu-
cionarias que cualquiera de las que puedan ocurrirseles a los ide6-
logos de nuestra época; suponen una desconfianza radical sobre
cualquier propuesta humana de organizacién social para la paz.

Ahora bien, ello no quiere decir que no se pueda hacer nada.
San Agustin lo que dird es que cualquier consideracién sobre la
libertad politica pasa antes por lo que los individuos hayan decidido
hacer con su libertad personal. Y en este sentido, San Agustin enlaza
con la idea cldsica a la que ya nos hemos referido de que no hay
amistad sin virtud, pero, desde un punto de vista cristiano, esa amis-
tad (como los hebreos), pasa por Dios. En este sentido, la politica, a
diferencia de lo que se piensa hoy, no absuelve al hombre de su respon-
sabilidad acerca del uso que haga de su libertad. La ley politica no es lo
bueno necesariamente. Cuando los seres humanos idean ideologias
politicas para elaborar leyes y justificar sus acciones, no quedan
absueltos de su responsabilidad si esa ideologia es una abomina-
ciéon. Ejemplo: No quedamos absueltos en nuestro indiferentismo
porque el aborto se apoye en una ley que lo permite, otra lo sub-
vencione o el puesto de trabajo de alguien pueda estar en riesgo si
se dejan de matar nifios a cambio de un precio.

La consecuencia de esta idea es muy profunda y de largo alcance
para la libertad politica. El cristianismo pone a la persona fuera del
mundo, precisamente, para que pueda ser persona. Constata San
Agustin que la ciudad, la familia y la ley pueden ser un entorno
capaz de producir en el hombre un marco de justificacién inmoral
para sus acciones. Ahora bien, con Dios, ese mismo entorno se
vuelve moral. El ser humano que se dirige a Dios, al Dios-Hombre
(que no ocup6 ningtin cargo politico, ni escribié ningun libro de

% San Agustin, De Trin., VII, 6, 12.
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teoria politica, ni se mostré violento con el poder civil y eclesids-
tico) es responsable personalmente de su perfeccionamiento moral,
de su santidad®®.

Con San Agustin resplandece Dios como fundamento y orienta-
cion de la libertad personal para el crecimiento hacia la semejanza a
Dios desde la desemejanza®. Si la libertad politica no estd dentro de
esta dindmica, sencillamente habrd que rechazar la ley.

C) La comunidad y el fallo

De la persona pasemos a la comunidad. En San Agustin encontra-
mos las dos referencias que hoy usa la Sociologia para tratar a la
sociedad como objeto de su disciplina: la sociedad como conjunto de
personas individuales y 1o social como ente!®. Teniendo en cuenta esta
doble perspectival?!, vamos a partir de la visién de la sociedad por
parte de San Agustin desde el individuo, es decir, como adicién de
personas, y, asi, la sociedad nuclear es la unién de marido y mujer!®.
A partir de aqui, nos dice el Obispo de Hipona, que la relacién entre
padres e hijos es de amistad'® y, mds ampliamente, que no es posible
la felicidad sin la amistad'%. Pero la amistad es entendida por San

% San Agustin nos dice que €l se ejercito (exercitatio animae) para alcanzar la visiéon
de la Belleza (Conf., VII, 10, 16; VII, 17, 23; VII, 20, 26). A partir de esta experiencia pode-
mos entender mejor los didlogos de Casiciaco y De beata vita, en donde San Agustin
habla de la necesidad de que la vida de la persona quede comprometida en la bus-
queda de la verdad. Contra los pelagianos San Agustin insistird en la necesidad de la
gracia para que el ser humano pueda llevar una vida de crecimiento hacia Dios.

9 San Agustin, Conf,, VII, X, 16. La idea de que Dios es allende de quien lo busca
es muy importante en San Agustin. Esta caracteristica de la busqueda remite al hom-
bre a si mismo y, en San Agustin, es clave para su felicidad (Conf., VII, 19, 16; IX, 10, 24;
X, 27; XV, 6). Sin conocerte no conocerds a Dios, sin conocer a Dios no sabrds quién eres
(Trin., X, 8, 11), sin este doble movimiento la felicidad (Conf,. X, 20, 29), como tranquili-
dad en el orden, no serd posible. De aqui la llamada via regia

100 Por ejemplo, se referird a Roma o la Iglesia como entes colectivos (San Agustin,
Civ. Dei, 11, 1,2; Bapt., IV, 1,1).

101 Extensamente: Ratzinger, J., Pueblo y casa de Dios en la doctrina de San Agustin
sobre la Iglesia, en Obras Completas, Tomo. I, ed. espafiol 2015, pp. 21 s.s.

102 San Agustin, De bono conj., 1,1.

103 San Agustin, De bono conj., IX, 9.

104 San Agustin, Conf, 1V, 6,11.
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Agustin de forma distinta a cémo la pudieron entender Platén, Aris-
toteles o Cicerdn; la verdadera amistad es la que se fundamenta en
Cristo!®, de ahi que la mejor sociedad sea aquella en la que mayori-
tariamente se es cristiano!'®. En este sentido, el tinico modelo posi-
ble de ciudad ideal es la comunidad de los santos"”.

Pero, en la comunidad de este mundo (sea la que sea, familia,
ciudad, asociacién, etc.) se padece exactamente la misma tragedia
que hemos visto con la personal®. En efecto, pues, en linea con
Cicer6n, la comunidad no es mds que un conjunto de seres raciona-
les asociados en virtud de una participacién concorde en intereses
comunes!?”. De manera que una comunidad, como el hombre,
puede caracterizarse por aquello que ama y, claro, no siempre ama
lo que debe.

En el orden de los dos amores (al mundo o a Dios), la imagen
de Dios puede estar mds o menos desdibujada en la comunidad
que consideremos, segtin que en ella predomine mds o menos la
orientacién hacia Dios. Asi que, lo mismo que sucede en cada
hombre, en cada ciudad, hay dos ciudades en pugna: la civitas dia-
boli y la civitas Dei'®. Si en el ser humano individual el fallo se
explica desde la idea del pecado original, exactamente sucede lo
mismo con cualquier comunidad politica (unién de personas). En
este sentido, San Agustin no se queda atrds con sus calificativos.
Tratard a los reinos del mundo como bandas de forajidos o latroci-
nios inmensos!!%.

Es muy ilustrativo que San Agustin, frente a historiadores como
Salustio (que defendian que Roma tuvo un momento original ino-
cente y perfecto), defendiera la idea de que Roma nacié viciada,

105 San Agustin, Serm., 335, 2; Gn. Litt., X1, 34, 46; Trint., V, 16, 17.

106 San Agustin, Ep. 91, 6; 138, 5; Conf,, 111, 8, 15; Civ. Dei, 11, 19.

107 San Agustin, Civ. Dei, 11, 21.

108 E] conflicto entre el mal y el bien no tiene caracterfsticas maniqueas. No es una
oposicién entre sustancias idénticas, sino que el mal es una disminucién del bien (San
Agustin, Contr. Jul. Im. V, 30; Gen. Litt.,, X, 12, 20).

109 San Agustin, Civ. Dei, XIX, 24.

10 San Agustin, Civ. Dei, XI, 1. El Obispo de Hipona usard en ocasiones la contra-
posicién de las imdgenes de la ciudad de Babilonia y la de Jerusalén (Cat. Rud., XXI; en
Ps., 86, 6).

1 San Agustin, Civ. Dei, IV, 6. Lo que Alejandro Magno hizo con el mundo no es
muy distinto a lo que hace un pirata en el mar (Civ. Dei, 1V, 4).
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haciendo ademés el paralelismo de la muerte de Remo a manos de
Rémulo con la de Abel a manos de Cain!!2. Y, naturalmente, aun
declarando su admiracién por Cicerdn, en el libro XIX de la Ciudad
de Dios, San Agustin rompe con la idea ciceroniana de la bondad
intrinseca de la Repuiblica.

San Agustin identificard con bastante precisién la fuente de la
descomposicién de la organizacién social. Si el pecado original del
ser humano se identifica con la concupiscencia, su forma en la volun-
tad politica es el afin de poder. A ella se refiere cuando habla de
Roma y, més en general, a Babilonia''3. En este sentido, cualquier
actitud politica que no esté presidida por la direccién vital del poli-
tico hacfa Dios (humildad y caridad) supondrd para el Obispo de
Hipona un disparate!!.

Podemos darnos cuenta de varias cosas importantes: la pri-
mera, es que no existe ninguna estructura colectiva o idea de esta
clase que sirva para garantizar la comunidad politica correcta.
Asi, las nociones modernas de soberania, pueblo, nacién, etc., no
sirven en ultima instancia para fundamentar una comunidad
orientada hacia el bien. Sirven, y deficitariamente, para explicar
una determinada estructura utilitaria del ejercicio del poder poli-
tico. De hecho, tampoco la idea colectiva de Iglesia, como comu-
nidad de cristianos, garantiza en absoluto que la Iglesia esté
orientada colectivamente hacia el bien. La pertenencia a la Iglesia
no dice nada a propésito de la santidad de esa personal!>. Deri-
vado directamente de la sospecha de San Agustin sobre la bon-
dad en el fundamento del poder es que no se pronuncie en favor de
ninguna forma de gobierno''®. En definitiva, San Agustin manten-
drd la necesidad de la amistad con Dios para que de ahi pueda

12 San Agustin, Civ. Dei, XVIII, 22.

13 San Agustin, Civ. Dei, pref., I, 30; II, 1-2; XVI, 17; XVIII, 2. San Agustin considera
el poder politico como algo antinatural, provocado por la naturaleza pervertida del
ser humano (Civ. Dei, XIX, 15; De vera rel., 55, 111).

114 S6lo asf encajan los textos en donde San Agustin menosprecia la politica (Civ.
Dei, IV, 4y V, 17) y aquellos en los que habla de la necesidad de la guerra (Civ. Dei, XIX, 7
y 15; Ep., 138, 2, 4), de servir a las autoridades (Ep. 138, 2, 15), de desempeniar cargos publi-
cos (Ep. 151, 14; Civ. Dei, XIX, 6) o la obligacién de acatar las leyes (Civ. Dei, XIX, 17).

15 San Agustin, Civ. Dei, I, 35; XI, 1; XX, 9, 1.

116 San Agustin es indiferente hacia las formas de gobierno (v. Civ. Dei, 1V, 4).
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existir una amistad verdadera con los otros hombres y, asi, llegar
una organizacién social justa'”.

D) La autoridad y la tradicién

En consonancia con lo que acabamos de decir, San Agustin trata a
las Escrituras como fuente de autoridad. Dicho en términos moder-
nos: las Escrituras son la Constitucién fundamental de la persona
y la sociedad. Pero, fij¢monos en la razén que nos da para creer en
Ellas. Dird San Agustin que cree en las Sagradas Escrituras porque
la autoridad de la Iglesia le mueve a ello'!®. En este sentido, es la
tradicion sostenida en una comunidad la que le da las razones para
creer. Con la tradicién, San Agustin vincula la Autoridad de Cristo
con cada momento actual. Naturalmente, esta explicacién siempre
resultard deficitaria para muchos. Pues, al fin y al cabo, quien pre-
dica esta doctrina, la Iglesia, no estd impoluta. En la polémica con
Pelagio a propésito de este argumento, San Agustin dird que, asi
es, porque quienes forman la Iglesia siguen siendo hombres!!®. De
manera que, al final, son los individuos los que tienen en tltima
instancia la responsabilidad de llevar adelante su relacién con Dios
en el marco seguro de la tradicién y la autoridad de las Escrituras'?’.
En definitiva, la ciudad de Dios (civitas Dei) estd mezclada con la
del mundo (civitas terrena) en esta vida; sélo al final de los tiempos
es que se verd la Iglesia de los santos!?.

En la época carolingia (a. 750- 950) podemos ver, por primera
vez, estudiada de forma sistemadtica y aplicada la teologfa politica

17 Sobre los efectos de las pasiones incontroladas en la politica romana (Civ. Dei,
V, 13). San Agustin se negard a presentar a Roma en ninguna de sus épocas como una
ciudad perfecta.

18 San Agustin, C. Ep. Man., 5.

119 Pelagio considerard que el hombre puede por si mismo ser perfecto (Pelagio,
Pro libero arbitrio). San Agustin, en contra, no pedird tanto a la libertad y la voluntad
humana. Asi es como el Doctor de la gracia dard paso a la necesidad que tiene el hom-
bre de ser asistido por Dios para no fallar (San Agustin, De gra. et libero arb., y De correp.
et gratia).

120 San Agustin, C. Ep. Man., 4; Civ. Dei, XV, 23.

121 San Agustin, Ep. 199.
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de San Agustin. La politica carolingia y los dirigentes religiosos
estdn de acuerdo en que la sociedad civil debia organizarse alrede-
dor de las ensefianzas de la Biblia. El biégrafo de Carlomagno, Ein-
hardo, dird que a Carlomagno le gustaba mucho leer la Ciudad de
Dios'?2. Importa poco si el hecho fue cierto; lo fundamental es que
para el hagiégrafo es clave; para adornar la autoridad de Carlo
magno usa el recurso de presentarle leyendo a San Agustin. Otro
de los aspectos mads interesantes que se dan en esta época es que se
aplica la idea de San Agustin de que uno no puede estar en la Ver-
dad sin estar en el Bien. En efecto, al educar a las personas en cémo
debian leer las Escrituras, Rabano Mauro (a. 780-856), siguiendo a
San Agustin, en su De institutione clericorum dird que la persona
debia tener amor y temor de Dios, amor al préjimo y humildad!?3.
A partir de aqui podemos rastrear el influjo de San Agustin en
obras como el Decreto de Graciano (1142) y, en fin, en distintos
autores hasta nuestros dias.

Otros temas importantes en la cuestién de la libertad politica,
como el de la ley y su relacion con las clases de libertad, los hemos
tratado en otro lugar'?*; no nos vamos a repetir.

Para finalizar, lo que pensamos que hace de San Agustin el
autor de la libertad politica catélica por excelencia es su falta de com-
promiso con ninguna idea humana. El Obispo de Hipona nos ensefia
que es la libertad en Dios la que impide que seamos esclavizados
por la libertad que politicamente proponen los hombres.

Iv.
RESUMEN

Hemos visto que para los griegos y romanos existe una instancia
general humana desde la que entender la libertad politica (virtud
colectiva y familia). Para el pueblo hebreo la instancia general estd
en Dios (Ley). El cristianismo tiene en cuenta lo que se dice por
griegos, romanos y judios, pero parte del desorden esencial en el

122 Einhardo, Vita Karoli, cap. 24.
123 Mauro, R., Inst. cl., 2, 7.
124 Atticus, C., De Duae civitates, 2024.
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hombre. A partir de ahi, San Agustin considera que el cambio del
mundo al que el ser humano puede aspirar realmente es el de uno mismo
y ello si cuenta con la ayuda de Dios (gracia). De manera que la liber-
tad personal servird a la libertad politica en la medida en que la
libertad personal esté siendo usada por los individuos para el cre-
cimiento personal. Desde este punto de vista, la discusién sobre el
fundamento, la legitimidad del poder politico y las formas de
gobierno es de segundo orden. En el siguiente esquema resumi-
mos las ideas mds importantes que hemos ido considerando.

Sujeto nuclear ORDEN Sociedad Principios
Grecia Ciudad Ley=Ciudad= Ciudad Virtud colectiva
Persona
Familia y
Roma Gens Costumbres Gens . 8
Patrimonio
Pueblo Pertenencia al . Pueblo de .
hebreo pueblo Dios Ley de Dios Dios Alianza
S. Agustin Individuo DESORDEN Ind.t Ind. + Afédn de poder
Indov...
. Ntmero de . .
Humildad + ORDEN DEL ersonas Gracia, Bieny
Caridad AMOR pers libertad
cristianas
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