PABLO, ENTRE PELAGIO Y AGUSTIN
Aspectos de la controversia pelagiana

Francisco José Weismann, OSA

Este estudio sobre la controversia pelagiana responde a un enfoque
histdrico y filoséfico-teolégico y en el contexto del concepto de Libertad
en la Patristica y, especialmente, en San Agustin. La cuestién pelagiana
es, con frecuencia, un punto de referencia interesante para diversas
aproximaciones a problemas doctrinales importantes. En el presente
articulo el acento estd puesto en la hermenéutica de los textos paulinos
por parte de San Agustin y de Pelagio. De esta manera podemos llegar
a tener una buena panordmica de los temas tratados: Libertad y Gracia,
Salvacién e Historia, Pecado y Justificacién. La polémica pelagiana es
un paradigma, en este caso, de nuestra reflexidn.

Es importante tener en cuenta las categorfas originales en las que
el pensamiento se ha expresado: aspectos doctrinales interpretados con
divergencia (segun el platonismo o el aristotelismo) han sido reelaborados
teoldgicamente y, sobre todo, eclesialmente. La precisién del concepto
siempre nos facilitard el entendimiento mds adecuado del tema en
cuestion.

El concepto de la Libertad presenta generalmente en San Agustin
tres fases en las que se percibe su evolucién doctrinal: a) el periodo
antimaniqueo, especialmente a partir del De duabus animabus liber I, del
392 d.C.; b) una fase intermedia en la que no hay polémica especial, y
¢) la controversia pelagiana. Es evidente que Pablo tiene un lugar central
en la evolucién del pensamiento agustiniano. En la segunda fase elabora
la doctrina paulina en sus obras Ad Simplicianum libr duo (después del
397 d.C. Cf. PL 40, 101-48; CCL 44, 7-91; Possid., Vit. 10, 2 y Retract.
2, 1); Expositio quarundam propositionem ex epistola apostoli ad Romanos
(Cf. PL 35, 2063-88; CCL 84, 3-52; Possid., Vit. 10, 11) y Expositio
epistulae ad Galatas liber unus (Cf. PL 35, 2105-48; CSEL 84, 55-141;
Possid., Vit. 10, 12). Ambas Expositio se datan en torno al 394-95.

En el periodo antimaniqueo encontramos ya los temas que
aparecerdn posteriormente. Es destacable que Agustin hace siempre una
interpretacion del texto paulino que posee una gran riqueza conceptual
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y originalidad. El centrarse en la exégesis propiamente agustiniana puede
ayudarnos a captar la unidad esencial de su enfoque dado por ciertas
constantes interpretativas.

Antecedentes previos

Considero interesante detenernos un poco en la problemdtica de
la Libertad en las corrientes de pensamiento que de alguna manera se
encuentran presentes en nuestros autores. Esa presencia se da a veces en
el aspecto terminolégico y en el conceptual. Por ejemplo, en el
Estoicismo, estd la conocida distincion entre pros ‘émds y eph' 'émin, aunque
en realidad ambos términos no deberfan contradecirse. As{ habrfa unidad
entre lo que acaece en la realidad objetiva y la capacidad personal para
superar toda contingencia. Esta capacidad es la expresién de la Libertad.
Los condicionamientos contingentes y las limitaciones personales
destacan el acto libre de la voluntad personal'.

El condicionamiento interno tiene también sus limites, los que
muchas veces son factores impersonales que condicionan necesariamente
a toda probable Libertad absoluta. Por su parte, la Libertad es
coaccionada o determinada no por un acto voluntario sino por una
determinacion exterior ajena a toda forma de voluntariedad y cuyo origen
se busca en la totalidad césmica. Este proceso coactivo (empddisma)
disminuye la facultad volitiva. La respuesta estoica frente a este hecho
es el anempodispoos energein u obrar sin impedimentos restrictivos. Este
ideal se da basicamente en el orden de la interioridad. El individuo vive
una determinacién de su Libertad y sélo cuando se distancie de esa
exterioridad podrd alcanzar la autarquia preconizada por los Estoicos.

Hay un estado previo y propio del acto libre que posibilita la
autorreflexién y la accién. Finalmente, el acto libre es una realidad
autdrquica con manifestaciones exteriores.

Otro aspecto importante es la Libertad respecto a la Naturaleza.
El hombre como ser esencialmente natural no es totalmente
independiente de la Naturaleza. Incluso se le valorizard en esa relacién
(Hombre-Naturaleza) que constituird un orden césmico divino-natural.
Este orden determina la Libertad aunque no se excluyen otros factores.
No obstante, la Naturaleza puede posibilitar la Libertad.
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En este sentido, el precepto estoico dmologonmeénoos tée physes zéen
nos expresa el ideal del Logos que permitird al sabio adquirir el
distanciamiento autdrquico que lo identificard racionalmente con la
Naturaleza. De esta forma, el Logos? tiene un rol fundamental.

Lejos de los objetos exteriores existe la experiencia interna de las
pasiones (pdthée) correlativas a los elementos externos. Las pasiones
son tendencias irracionales que aminoran la autarquia. Esta supone una
independencia real y un distanciamiento frente a los objetos. El fin tltimo
es ladpathein (con destruccion de las pasiones) y ladtaraxia (tranquilidad
espiritual o paz interior respecto a la exterioridad. Esto es identificado
con la Libertad®.

Este planteo estoico estd presente, hasta cierto punto, en el
Cristianismo. Los estoicos, con su doctrina del Logos, interiorizan
progresivamente una autoconciencia que coneluye en la Liberacion
mediante el Logos. Es una Libertad relacional que consolida al individuo.

En el Cristianismo el autoconocimiento no conduce a una
autorrealizacién centrada exclusivamente en la subjetividad personal sino
a la busqueda de la Libertad verdadera. La persona no se autoabsolutiza
ni se autodiviniza. Accede al Absoluto de Dios que es fuente de la
Libertad personal en cuanto El mismo es la Libertad absoluta.

Los estoicos parten de los limites personales y naturales para
absolutizar la Libertad personal. El Cristianismo acentiia la recepcién
subjetiva y contingente del don sobrenatural. Es un don que se articula
entre el Tiempo y la Eternidad. Podemos hablar asi de un compromiso
responsable por la Libertad que conlleva cierta inseguridad y tensién
escatoldgica. El mundo en la Stoa puede ser un obsticulo para la
autoliberacién. En el Cristianismo podemos encontrar una apreciacion
semejante aunque con ciertas matizaciones originales*. La soledad y el
retiro del mundo son la condicién para llegar a una plena liberacion.
Gran parte del movimiento mondstico encuentra aqui un lejano
antecedente. Para la Stoa el mundo es lugar de intranquilidad y de dolor
que limita a la persona. Para los ascetas cristianos también la "fuga mundi"
es aconsejable y, en algunos casos, necesaria.

Se trata de una experiencia personal anclada en la inmanencia
(Estoicismo) o abierta a la Trascendencia (Cristianismo). Existe cierta
inconsistencia de lo creado y, por eso, el hombre estoico, con el Logos,
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vive en conflicto con la Naturaleza. Por su parte, el hombre cristiano, en
su confrontacién con el Absoluto, afirma su didlogo que lo lleva a la
comuni6n con Dios. Aqui el mundo invita, por contrapartida, a una
mayor entrega a Dios. Pero puede esclavizar e impedir la experiencia de
Dios, impidiendo asf el florecimiento de la Libertad.

Es una paradoja: el cristiano est4 llamado a vivir en el mundo sin
ser del mundo. El mundo ofrece una Libertad aparente contrapuesta a
la Libertad entendida como respuesta a la accién divina.

La Stoa, con su pasaje desde el mundo exterior al interior, y el
Cristianismo, con su "fuga mundi", son dos paradigmas a tener en cuenta.
En ambos casos, la exterioridad representa diversamente un riesgo: en
el Cristianismo, la soledad con Dios es la respuesta al caos mundano, en
la Stoa la autarquia es la que impide caer y ser esclavo de los elementos
del mundo. En ambos sistemas, la Liberacién comienza por el camino
hacia el propio yo auténtico.

La conciencia estd presente ante Dios en su compleja totalidad y
orienta la actividad humana de tal manera que la voluntad pueda
reflexionar sobre el valor de sus acciones. Por el autoconocimiento
descubrimos una carencia bdsica en el acto volitivo y una gran
complejidad de instintos, tendencias y deseos. Esta condicién del ser
creado permite eventualmente elaborar todo lo relativo a la necesidad
del Redentor y de la Redencién.

El conocimiento del pecado mediante la Ley trasunta esa
complejidad y; a la vez, una impotencia radical en el hombre frente a
Dios. Parcialmente esta situacin se asemeja a cierto determinismo
necesario e inevitable.

La exégesis agustiniana

El problema de la Libertad tiene aspectos de lucha y dramaticidad.
Los enfoques estoico y cristiano asf lo evidencian®. La Voluntad en si
misma es con frecuencia una facultad con enigmas. Su desciframiento
posibilita la Libertad del ser y su apertura a la Trascendencia. Esta apertura
implica también independencia respecto de la Naturaleza y confianza
en la accién de Dios.

Sinos detenemos en Agustin constatamos que una primera lectura
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de sus Confesiones nos ofrece una especie de espejo en el que vemos su
rico proceso interior: reconocimiento de la propia fragilidad y accién
de la Verdad-Gracia en la interioridad de nuestro corazén®. El enigma
de la conciencia nos introduce asi en la problemadtica de la Voluntad,
cuyas manifestaciones connaturales al ser personal nos remiten al Ser
divino.

En la comunién con Dios la Voluntad es liberada del pecado
entendido como alejamiento, en una regién de desemejanza, respecto a
Dios, a si mismo y al préjimo. Por tanto, la Libertad nos compromete
seriamente con nosotros mismos, con el préjimo y con Dios. En su
temporalidad, el ser finito se relaciona con Dios porque previamente
Dios se ha comunicado con €l y, de esta manera, dignifica su propio ser
en lo volitivo, cognoscitivo y espiritual. ,

La prictica de la Ley, tanto personal como comunitariamente, es
entendida dentro del plan de la Salvacién. Por tanto, no se limita a una
simple relacién extrinseca y formal con lo legal’. La esencia de la Gracia
nos lleva al fundamento del ser al que ilumina y esclarece. La eleccién
de Dios por parte del hombre (porque Dios lo ha elegido y amado con
anterioridad) nos introduce en el 4mbito divino de la Gracia.

Para Agustin, la eclesialidad es bdsica en la realidad de la Gracia.
El hombre es para si mismo una pregunta problemitica, con diversos
niveles: antropoldgico, social, psicolégico, etc. Estos aspectos son
iluminados por Dios en Cristo y en el seno de la Iglesia, Casa de Dios y
Pueblo de Dios. Podemos buscar, entonces, lo especifico en la respuesta
agustiniana a la cuestion de la Libertad.

Dios llama e invita al hombre en lo que éste tiene de mds noble:
su voluntad. La voluntad personal es y se desarrolla dentro de los limites
que le sefiala su propia actividad. Ante este hecho, nos preguntamos:
{cémo ser libre frente a Dios?®. Este tema, tan profundamente biblico,
plantea los términos del dilema: por un lado, la afirmacién del carcter
absoluto de Dios ¥y, por el otro, el abismo parado]lcamente finito e
insondable- del corazén humano.

{Cémo pueden relacionarse por el dlalogo y la comunicacién, para
constituir al hombre en su justa autonomia y como imagen de Dios? El
hombre dificilmente llegara a la Autarquia, postulada por los estoicos,
con ‘sus solas fuerzas connaturales. Esto lo comprueba en su propia
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experiencia contingente y limitada®. En la teologfa paulina el hombre
conserva su importancia y es capaz de responder a Dios. La creaturalidad
es sinénimo de incapacidad: Dios obra en base a esa creaturalidad de
forma inefable y misteriosa (no migica). La Historia de la Salvacién asf
lo patentiza. La cuestién es: {puede el hombre ser frente a Dios, pero
prescindiendo de EI? ¢{Conduce Dios al ser finito, como un padre a su
hijo pequefio, para que responda a la iniciativa divina?

Para Pablo, la Gratia Christi es necesaria para concretar esa
respuesta. Con sus actitudes paraddjicas, la Voluntad explica los
claroscuros de la creatura humana. La dimensién del pecado y de la
Redencién son, en cierto sentido, un misterio de la Voluntad. Para
Agustin, la Ley nos conduce a la Gracia para que, de esta forma, la
Voluntad libre pueda llegar a su plenitud. Es la obra salvifica de Dios
con y en el hombre!,

{Cudl es la vinculacién entre la Libertad asi considerada y el hecho
del fracaso del hombre al perder su dimensién sobrenatural? ¢Podemos
hablar de responsabilidad personal cuando constatamos una incapacidad
u oquedad bidsica en la misma persona? ¢Existe una determinacién por
parte de la Naturaleza y una necesidad del pecado? Adn aceptando un
papel preponderante de la Voluntad, en cuanto tal y por si misma, la
cuestién permanece: ¢por qué en ciertas ocasiones la Voluntad opta por
el mal? ¢En qué sentido, entonces, puede hablarse de una Providencia
divina, de su Justicia y Misericordia?

Esta problemdtica, afrontada magistralmente en el pensamiento
paulino, ocupa un lugar central en la doctrina agustiniana que ha
perfilado, en toda su agudeza y en todos los laberintos que suscita, al
pensamiento occidental'. La Ley (tanto en su acepcion amplia como
en el sentido teolégico y eclesial) cumple un rol pedagdgico con respecto
ala Gracia: la persona toma conciencia de su impotencia y de su necesidad
de un Libertador que la libere del pecado, de la muerte y de la Ley en
cuanto letra muerta. La experiencia de la Ley permite autotrascender
los limites de la Voluntad personal.

En Agustin esa superacién se da dentro de un contexto cristologico-
eclesial y pneumatoldgico'?. La verdadera Libertad es obra del Espiritu.
Segiin el conocido texto de Rm 5, 5, Agustin privilegia la "caritas". La
Voluntad, dentro de esta experiencia pneumatoldgica, puede atin
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deambular en la ambigiiedad (Bien, Mal, Pecado-Gracia) hasta que la
"caritas"transforma al "hombre viejo" (segtin la terminologia paulina)
en el "hombre nuevo". La "infirmitas" y la debilidad pueden ser superadas
y llegar asi a la verdadera Libertad de la Voluntad. Esta Libertad no es
mdgica: es una realidad que manifiesta la presencia de Dios. No hay
magia sino sacralizacion de lo personal y de lo histérico. Lo que
intentamos descubrir en Agustin es la modalidad de la Gracia al
manifestarse en la Libertad. Por la Ley conocemos la transgresién que
es superada por la fe vivificada por la Caridad. La fe libera: éste es un
aspecto importante de la Teologia agustiniana.

Para Pablo, la fe y la justificacién nos remiten a la condicién del
hombre frente a Dios: al ser finito y a la Salvaci6n en la fe. La concepcién
paulina es enriquecida por la agustiniana!®. Agustin aborda la
problemitica partiendo de la interioridad que se orienta hacia la relacién
dialégica entre la Ley y la Gracia de tal manera que la persona, en su
totalidad, es conducida gradualmente a la conversidn.

Por ejemplo, la conversién del mismo Pablo, narrativa y
teolégicamente, nos ofrece el contexto biogrifico de la relacién dialégica
aludida. Nos encontramos asf con la persona que vive "sub lege" y "sub
gratia". El "status sub lege" nos indica la dramaticidad de la Libertad
humana'*. No sélo Pablo sino también los relatos de la conversién de
Agustin nos ofrecen la posibilidad de reflexionar sobre esta condicién
de la persona en su camino hacia la Fe y la Gracia®®.

El texto cldsico empleado con frecuencia en la exégesis agustiniana
esRm 7, 7-25. Pablo se refiere a una existencia previa a la Ley que puede
entenderse tanto en sentido personal como comunitario. El cuadro
autobiogréfico de Pablo connota simbdlicamente el destino global de la
Humanidad. También puede significar a toda existencia personal antes
de su aceptacién de la Gracia. Esta epistola nos ofrece asi todos los
elementos para elaborar una hermenéutica y una ontologfa de la relacién
Ley-Gracia partiendo del micleo mds profundo del ser.

Para Pablo el conocimiento del pecado se relaciona directamente
con la Ley y su rol didictico. El poder del pecado es robustecido por la
misma Ley que, en el caso hipotético que no existiese, implicarfa la no
existencia tedrica del pecado’®. Es necesario un pasaje de esa Ley de
muerte a una Ley de Vida. El caricter sagrado y justo de la Ley es asi
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opacado. Esta situacién responde a la tensién entre la carne y el espiritu:
al hacer lo que no deseo ni quiero sigo a la Ley de Muerte.

La responsabilidad personal generalmente es determinada por las
tendencias contrapuestas que existen en el interior del mismo hombre.
La Voluntad no puede realizar el fin que le corresponde a su tendencia
hacia el Bien. Pablo nos dice que Jesucristo permite superar esta tensién.

El cardcter teocéntrico de la Ley, su origen y finalidad no descuidan
para nada al hombre que es redimido por Cristo. Asi vista, la Ley sirve
al hombre para que éste sea libre en su Voluntad y en la totalidad de su
persona'’. ‘

Agustin se ocupa de esta cuestién en De diversis quaestionibus ad
Simplicianum, Liber I q. 1'%. El Doctor de Hipona considera que R 7,
7-25 se refiere a la existencia segiin la Ley y parte, para lograr su objetivo,
desde la experiencia personal. Esto le permitird posteriormente dar una
impronta peculiar a la controversia pelagiana.

La Ley nos ensefia la "infirmitas"al revelar la fuerza del pecado. La
conciencia de la propia debilidad necesita, entonces, de la oracién
confiada. Este tema se encuentra igualmente en De fide et operibus liber
unys (del 413)". También en De Gratia Christi et de peccato originals
libri dno (mitad del 418) la "infirmitas"busca la "gratiae medicina".

Esto podemos vincularlo con la ensefianza paulina del
conocimiento del pecado a partir de la Ley y cuya tltima consecuencia
es la muerte. La Ley puede conducir a una situacién de pecado si no
recibe esa "gratiae medicina". Agustin, como Pablo, no se detiene
exclusivamente en este aspecto negativo de la Ley sino que intenta
destacar su papel pedagdgico.

¢Es posible tener conciencia del pecado fuera de la Ley? ¢Cudl es
la relacién entre la Ley y los instintos naturales? Para el Hiponate la
concupiscencia se intensifica mediante la Ley y sus prohibiciones. Esta
intensificacién constituye el poder del pecado®. Esta es la explicacién
cldsica agustiniana: existe, en este sentido, cierta determinacién obrada
por la Ley, sus preceptos y prohibiciones que incrementan los impulsos
instintivos.

Entonces, ¢cudl es el rol de la Voluntad en ese proceso de necesaria
determinacién extrinseca? ¢Cémo puede la Voluntad orientarse hacia la
posesion del Bien? La dificultad y la ignorancia, que son el obsticulo
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para ser libre, encuentran un paradigma en la soberbia autosuficiente?!.
La "superbia" (en Pablo encontramos kaujithoki, cf. Rm 2, 17.23; 5, 2,
1Cor 1,29.31; 3, 2154, 7; 13, 3; 2Cor 5, 12; 7, 14; Gal 6, 13, etc.) es un
concepto muy importante en nuestra problemdtica.

El"amor sui"y el "amor Dei" son las categorias teoldgicas presentes
en esta concepcioén agustiniana. Entre ambos existe una tensién dialéctica
que lleva a la servidumbre respecto al pecado ("victus operatur")?,
Agustin reflexiona sobre la base de una Voluntad dividida. Una
ignorancia, con elementos de conocimiento y de experiencia, no es
consciente del valor de las propias acciones. Por tanto, es necesaria otra
comprension de la Ley. La Voluntad, al no poder realizar el Bien que
quiere, padece frustacién que, no obstante, no implica negar
necesariamente la libre Voluntad. Para Agustin esto nos remite a la
cuestion del pecado de los origenes. En ciertas circunstancias, el hombre
quiere pero no puede elegir. Sobre todo, si se gufa solamente por la Ley
y el conocimiento de la misma.

Es necesaria una condelectacién interior, fruto de la "caritas iustitiae”
que nos permite realmente hacer el Bien. Por contraste, el pecado, al ser
consentido necesariamente por la Voluntad, nos aparta del Bien real. La
libre Voluntad existia ya en Addn, mientras que para el hombre actual
existe en y por la Gracia. "Gratia" y "Caritas" dan un nuevo sentido a la
Ley en cuanto ayudan a superar el temor servil mediante el "amor
lustitiae".

Este amor supera la "sola littera" con su potencialidad de muerte e
incapacidad, fruto de la Ley de muerte. La "lex intellecta” renovada por
el Espiritu es lo que caracteriza a la nueva vida bajo la Gracia.

En este sentido, la teologfa agustiniana analiza la primacfa de la
Gracia®®. El tema de la Fe se relaciona con el nuestro en cuanto que su
"initium" como las obras, efecto de la Fe que vive los lleva a cabo, en
simultaneidad con nuestro desear y obrar. Fe y Gracia son asf 4mbito de
la gratuidad sobrenatural.

En la doctrina pelagiana encontramos otro enfoque: el hombre
practica la Ley en virtud de sus propios méritos y capacidades. Jess,
Maestro y Profeta, con sus ejemplos y ensefianzas, nos llama al "studium
virtutis" que es ya una "Gracia de la Ensefianza". El Evangelio es regla
de vida y sus ensefianzas se modelan seguin el aludido "studium". En
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contraste, Agustin afirmaba que la Gracia ha de entenderse como
"adiuvare".

Por su parte, Pelagio®® también aceptaba ese "adiuvare" que se
identificaba con la ensefanza revelada y orientado mds bien al orden
noético que al volitivo. En la concepcién pelagiana también hay lugar
para una "Gratia Creationis" que identificaba la Gracia con la Naturaleza
y en la que la Ley es un "adiutorium cognitionis". En virtud del mismo
"adiutorium”, el hombre y la Humanidad pueden pasar de la vida "sub
lege" a la vida "sub gratia". Ese "adiutorium" educa la Voluntad hacia la
Libertad: es ya Gracia tendiente a la realizacién de la propia autonomia
personal. Agustin le opondrd, por su parte, la "inspiratio dilectionis".

No debemos olvidar aqui que también Julidn de Eclana, segin lo
testimonia el mismo Agustin, sostenia que la Gracia, en su relacién con
la Ley, es auxilio y proteccién de la razén a la que ilumina ("rationis
lumen") y libera de los "pravitatis exempla". Para Julidn, el Adin biblico
y Moisés en cuanto recipiendario de la Ley se identifican ya con la Gracia,
laimplican y presuponen. Esta Gracia, por otro lado, tiene una dimensién
universalista?.

En Pelagio encontramos la afirmacién que el hombre "sub lege"es
incapaz frente a Dios. Esta incapacidad no es del orden metafisico sino
espiritual e indica la necesidad de pasar hacia la vida "sub gratia". En su
didlogo Pro lsbero arbitrio®, al comentar Rm 7, Pelagio expone esas ideas
que también las encontramos en sus Expositiones XIII epistularum Pauli?.

Agustin ve en esa oposicién "sub lege - sub gratia" la posibilidad
de un predominio de la Gracia que es un don sobrenatural y que, a
pesar de todo, no excluye cierta tension con el "corpus mortis". Al meditar
la existencia "sub lege" no se le escapan los aspectos metafisicos de la
Voluntad. _

Pelagio sostenia que el "homo sub lege" puede querer positivamente
y tender hacia el Bien. Se basaba en ciertas afirmaciones paulinas en las
que descubria una tendencia positiva connatural al hombre: es un
"bonum" perfeccionado por la Gracia. En el ya mencionado Pro Lbero
arbitrio 1'y en la Epistula ad Demetriadem utiliza la expresién "facilius"
para referirse a la accién de la Gracia que ayuda y auxilia. Agustin no
comprende ficilmente cudl es el significado que Pelagio quiso dar
verdaderamente a ese término.
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La terminologfa de la Gracia en Pelagio es esclarecedora porque
las diferentes expresiones no dejan en claro el tema de la gratuidad. La
Gracia indica s6lo una manifestacién de la Bondad divina?”. Para Agustin
la inclinacién al Bien no se identifica con el Bien en si mismo ni con el
Bien presente en el hombre (diferencia entre "voluntas boni" y "voluntas
bona"). En la dindmica de la Voluntad existe la aludida tendencia hacia
el Bien. No obstante, el amor de la Justicia implica un aspecto mds
clevado: es un don del Espiritu en virtud del que se superan las
limitaciones propias de la Ley. ,

El Bien -y también el Mal- no son valorados teolégicamente segin
las capacidades personales. Sin embargo, su tendencia connatural puede
disponernos a la accién divina incompatible con la soberbia. Esta tiltima
es la que Agustin cree presente en la actitud pelagiana.

Hay una coincidencia entre Agustin y Pelagio, en cuanto que ambos
cualifican al hombre por un "bonum propositum"/"propositum boni".
Sin embargo, ambos difieren cuando se pronuncian sobre el origen de
ese "bonum". La pureza del propdsito recibe entonces una diversa
valorizacién®®. Segun Pelagio, el origen del "bonum"no radica en una
fuerza extrinseca al mismo hombre sino en su capacidad interior propia
al libre albedrio. Comenzar a obrar segiin el Bien depende del hombre
ya que éste tiene en si mismo la fuente del mérito respecto a la Gracia.
Agustin, en cambio, afirma que, por ejemplo, el "initium (o incipere)
fidei" ya es obra de Dios,

Obviamente nos presentan una diferente interpretacién sobre la
esencia de la Gracia: en Pelagio, el propdsito de la accién es apreciado
positivamente en s{ mismo y en su autonomia, mientras que en Agustin
el obrar humano, en toda su rectitud y pureza, es apreciado segin la
comunién con Dios que obra precedentemente tanto el desear como el
obrar. Para el Hiponate, el hombre no puede superar el mal en base a
sus propias capacidades porque necesita de la inspiracién divina para
hacer el Bien. Por su parte, Pelagio sostiene que la Gracia fortifica las
buenas inclinaciones personales. Dios no cumple ninguna funcién
especial en ese proceso dindmico ni siquiera para suscitar el "studium
virtutis". Tampoco actia milagrosa o médgicamente sobre las propias
acciones: la Gracia es vivida desde y para lo humano. Agustin no
comparte este enfoque porque considera que el Misterio de la Gracia es
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trascendente y gratuito que redime y diviniza a lo humano. Estas
interpretaciones divergentes de la doctrina paulina tienen consecuencias
muy importantes en las cuestiones de la Ley y de la Gracia: ¢cudl es su
relacion? ¢qué camino seguird el hombre para ser justificado? ¢écémo
actia el hombre bajo la Ley y bajo la Gracia??®

Ley y Gracia en el contexto de la persona y de su tinica existencia.
La existencia se desarrolla hasta que la Gracia plenifica a la Ley. No se
trata de una relacidn dialéctica en la que un elemento suprime al otro
sino de una relacién dialdgica en la que se privilegia el caricter personal
de la Gracia y su comunicacién al hombre en lo que éste, en cuanto tal
y bajo la Ley, es ante Dios. Esa dialogicidad posibilita la comunién con
Dios para recibir su Don y evita toda alternativa que se limite a una
simple opcidn entre Ley y Gracia.

De hecho, en Agustin la dialéctica de la Voluntad que tiende al
Bien sin poder hacerlo es inseparable de su comprensién de la existencia
bajo la Ley. Habla de una Libertad basada en la "delectatio peccati" que
no posee la Libertad necesaria para el Bien en cuanto no ha sido liberada
previamente por Dios. El hombre no ha conseguido orientar libremente
su Voluntad hacia Dios. La justicia del hombre es aqui la justicia de la
propia voluntad desordenada, de su "infirmitas". Finalmente, cuando la
Voluntad es sanada puede cumplir la Ley?.

Podemos preguntarnos si el hombre "sub lege" es consciente del
rol de la Ley a la que le ofrecerfa su consentimiento personal. En Agustin,
ese consentimiento que expresa la propia decisién voluntaria es
consecuencia de la existencia "sub gratia". La doctrina agustiniana se
basa principalmente en la doble condicién humana que Pablo desarrolla
en Romanos: la polaridad nods y sdrx delimita esa condicién y el
consentimiento queda en la racionalidad (noss), contrapuesta a la
concuspicencia.

Hacia una teoria de la voluntad
El propdsito bueno de la accién libre es un tema importante que
Agustin esgrime especialmente en el libro IT del C. gp. Pel. La conducta

responsable es cualificada en base a ese "propositum"!. En general, para
la doctrina pelagiana la Gracia ciertamente sostiene y ayuda al hombre
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pero no le otorga la inclinacién y la prictica de la "virtus". Esta es una
posibilidad correspondiente a la propia persona en su autonomia. Para
Agustin, por el contrario, la gratuidad incondicionada de la Gracia estd
fuera de toda duda. La conviccién pelagiana (que nuestra tendencia al
Bien comienza sin la accién precedente de la Gracia) implica una
antropologfa muy particular que toca temas tan importantes como la
naturaleza de la Voluntad y la dignidad de la persona humana®. Ya el
comienzo de la accién es un mérito en orden al Bien en cuanto que la
accién como tal es buena.

Por su lado, Agustin habla de un "ex debito" respecto a la Gracia:
distingue entre la inclinacién natural al Bien ("boni cupiditas") y la
"caritas" tal como nos la trasmite la Revelacidn (cf.Jz 4, 7)33. La "caritas"
es un don divino, don cristolégico-soteriolégico que no guarda
proporcién con la buena intencién de una obra en la que no esta presente
la Gracia. La Gracia inspira e ilumina: comienza y lleva a plenitur
(perficere). Esta estructura dinimica (del inicio a su fin pleno) nos ofrece
una visién totalizadora de la cuestién. En respuesta a las inquietudes
pelagianas, y siguiendo a Agustin, es importante intentar elaborar una
teoria de la Voluntad que tenga bien presente, en el substrato de la
natural-sobrenatural, todas las cualidades positivas que hay en el hombre
y también sus deficiencias que constituyen como una especie de oquedad
basica de su ser. Se trataria de una formulacién tedrica de la Voluntad
segin lo que el hombre es desde una perspectiva fenomenoldgica,
hermenéutica y filoséfico-teoldgica.

Un problema bidsico es la constitucién de la Voluntad que tiende
hacia el Bien. Aceptado el hecho, écudl es el rol de la Gracia en esa
constitucién? En la exégesis agustiniana incluso la misma buena intencién
del obrar es inspirada por Dios. Mds atin: no es concebible el mismo
acto volitivo sin una ayuda previa divina: ésta es la vocacién del hombre
que asf responde al llamado de Dios. Es la primera manifestacion de la
Gracia que influye directamente sobre la Voluntad y pide una respuesta
personal®,

Para Agustin, la inspiracién sobrenatural motiva la tendencia hacia
el Bien y todas las disposiciones necesarias para recibir la Gracia que es
"Gratia Christi". La Gracia es plenitud del obrar humano aunque no se
logre entender realmente cudles son los limites propios tanto de la
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intencién como de la accién. La receptividad de la Gracia trasciende la
espontaneidad del obrar en cuanto implica una mayor respuesta personal
que entra dentro del dmbito sobrenatural. Esa respuesta estructura a la
Voluntad tanto en su dinamismo intrinseco como en la aceptacion de
los signos extrinsecos que disponen a la Gracia. El encuentro voluntad
humana-Voluntad Divina es inteligible a partir de Dios que modela al
hombre de la manera mis apta ("vocatio congruens").

Derramada en nuestros corazones por el Espiritu que se nos ha
dado, la "caritas" sobrenatural fortifica la tendencia natural de la Voluntad
hacia el Bien. Al respecto, una pregunta se nos formula: ¢hasta qué
punto la Gracia transforma las inclinaciones espontineas de la Voluntad
¥ ala vez, su tendencia hacia el Bien? ¢hasta dénde el hombre puede ser
hombre y responder a la llamada divina para realizar su vocacién
sobrenatural?®* Es evidente que entre la Trascendencia de Dios Creador
y la limitacién del ser finito que est4 llamado a una vocacién superior
no existe fécilmente armonfa. La dimensién de la accién propia del ser
finito pide la liberacién que es fruto de la Gracia y que posibilita el
desarrollo de la Libertad en la accién concreta. ¢Pero cudles son los
limites de ésta -conciencia responsable o atisbo de la necesidad total de
la Gracia- para que exista un verdadero acto voluntario libre y también
un acto de la Libertad divina absoluta? :

La pregunta sobre la Libertad personal y sus aspiraciones -tanto
éticas como espirituales- forma parte del didlogo entre el hombre y
Dios y de la respuesta humana a la accién divina precedente. Esta
respuesta plenifica todas las aspiraciones citadas. Esto podemos
ejemplificarlo con la cuestién de la Fe en cuanto acto libre con el que
respondemos a Dios y a su inspiracién previa. Para Pablo, la Fe justifica
Y su expresion es el Amor. En contraposicién, las obras no pueden
justificar o salvar en s{ mismas sino en la medida que broten de un
compromiso personal del creyente.

En este sentido, la Voluntad se estructura definidamente respecto
a la Gracia que la antecede. La Fe como realidad salvifica es encuadrada
dentro del dmbito de la Gracia en todo lo que se refiere a su origen,
naturaleza y gratuidad®. Agustin aplica esta doctrina a la Fe en cuanto
tal y la contrapone a la tesis pelagiana que unfa intrinsecamente a la Fe
con la Libertad de la Voluntad, empafando el cardcter de don gratuito
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y no merecido propio de aquélla. Por otra parte, coincide con los
pelagianos en que la Fe es un acto verdaderamente humano aunque con
las caracteristicas ya aludidas. Este acto tiene su consistencia porque
Dios es fundamentalmente su Creador e Inspirador.

La Fe, en su contenido cristolégico y soterioldgico tal cual la
presentan Pablo y Agustin, es de un valor totalmente sobrenatural hasta
el punto que el acto de Fe -como acto profundamente personal, que
toca al nicleo mds intimo de la persona- es intencional, es decir, tiende
y se orienta a todos los aspectos de la existencia que orienta hacia Dios.
La Fe sublima todas las potencialidades naturales, como el deseo del
Bien o la necesidad de amar y ser amado, en su acto propio y en todas
Sus consecuencias.

Ese acto es intrinsecamente Gracia: su consistencia depende de la
recepcion de la Gracia (y de su preparacién a la misma). La esperanza
de la Gracia, que en la concepcién paulina es glorificacién iniciada y
vivida pero consumada en la plenitud escatoldgica; es la Fe que libera al
hombre de su pecado. El hombre encuentra en la Fe el comienzo de su
salvacién y la posibilidad de transformar su existencia mediante la
conversién personal. Permite superar la condicién finita mediante la
esperanza y la confianza (son los aspectos fiduciales de la Fe).

No es propia de una clase restringida de personas sino de todo
creyente en el Misterio Pascual. La Fe y la Gracia, al entrar en comunién,
nos justifican de nuestro pecado. El hecho de que la Gracia se nos conceda
aunque no la merezcamos despierta nuestra gratitud por el beneficio
divino.

En cuanto tal, la Fe no es Justificacién sino preparacién a la misma.
La conciencia de esta realidad se basa en el Misterio de la Encarnacién y
en el de la Pascua en cuanto éstos abren al creyente la posibilidad de una
nueva relacién con Dios. Tengamos presente que, por su parte, la Ley
también vincula al hombre con Dios. Sin embargo, en Pablo, la Fe abroga
ala Ley llevdndola a su plenitud por el Amor. La Fe presupone la Gracia
no como un complemento migico de la actividad humana sino siempre
en referencia a Cristo. La dialéctica paulina sobre la insuficiencia de la
Voluntad para vencer al poder del pecado nos ensefia que no hay lugar
para la "superbia". También para Agustin la Fe no es solamente creencia
en la Cruz sino que es una fe eclesial en la que la totalidad de la Revelacién

121



es central.

Esta Fe nos conduce a la comunién con Dios en cuanto Bien
Supremo y "ens incommutabile". Por ejemplo, en De utilitate credendi
encontramos referencias en esta linea cuando Agustin se refiere al valor
soterioldgico de la Fe en su contexto eclesial esencial. La "fides" también
se relaciona con la "voluntas bona". En Ad Simpl. 1, q. 2 n° 7 (donde se
ocupa igualmente de la "vocatio voluntatis") Agustin se plantea®” si la Fe
justifica al hombre en virtud de los méritos que éste posee. Concluye
que la Fe es un don sobrenatural.

Se pregunta si la Fe se origina en el hombre o de una Gracia
precedente. La respuesta favorece esta ltima alternativa. Nadie cree si
no es llamado por el Dios Misericordioso y sin mérito previo por parte
del hombre. Sabemos, por ejemplo, que la Voluntad encuentra
generalmente su objeto gracias a su tendencia hacia el mismo y a la
atraccién que éste ejerce sobre ella. La Fe es comprensible dentro de
este proceso volitivo. La Gracia llama y atrae al hombre, ofreciéndole la
posibilidad de responder en la fe por las buenas acciones.

En cuanto actitud personal, la Fe en su contenido y expresién no
estd exenta de algiin mérito (cf. q. 68, 3). No obstante, la Gracia conserva
su gratuidad esencial de tal manera que creemos sin mérito propio:
somos llamados por Dios, y mediante la Fe alcanzamos el mérito®.
Podemos distinguir atin entre "vocatio congruens", propia de la buena
Voluntad, e "inspiratio". Agustin distingue asi entre la vocacién
sobrenatural, el don de la Fe y la posibilidad de obrar bien. Como hemos
visto, las buenas obras no han de desdefarse. Pero son consiguientes a
la inspiracién (inspirare) de la Fe que es don del Amor de Dios.

La vinculacion entre la llamada divina y el obrar nos indica que el
Senor nos fortalece y conduce. La "caritas" también es inspirada para
practicar las buenas obras. Otro concepto que nos aclara la motivacién
de la Voluntad es el de "visum", cuyo correlato es el "appetitus" en cuanto
que la representacién del "visum" considera bueno el "appetitus”. La
Voluntad es motivada por su encuentro con un "bonum" que la
fundamenta como "velle beatum esse".

El "appetitus beatitudinis" implica la posesién de su objeto y esto
corresponde muy bien a su estructura en cuanto deseo e inclinacion.
Para Agustin, la Voluntad se identifica con ese deseo o movimiento del
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alma por el que tiende a un objetivo o, al menos, no pierde su posesion.
La Voluntad nos permite disfrutar del bien apetecido hasta el punto que
es feliz quien disfruta (fruitur) del Bien Supremo. La Voluntad tiende a
un "bonum" y, por tanto, hacia la beatitud o felicidad. Esta es la posesién
de la Eternidad. El "appetitus beatitudinis" tiende a su objeto por la
Voluntad, la que es asi tendencia y posesion.

Esto también nos permite entender la naturaleza del amor (caritas)
y de la "cupiditas" relacionados respectivamente con los bienes eternos y
temporales. Con un fundamento en el Eros platdnico, la "caritas" tiende
a visualizar su objeto mds que a escuchar su presencia. Esto nos remite
a la concepcién metafisica de Dios como "Summum Bonum".

Finalmente, la Voluntad en cuanto "appetitus” estd abierta al orden
sobrenatural, ya que el acto volitivo no puede por si mismo alcanzar el
Bien apetecido y necesita la ayuda sobrenatural necesaria que lo cualifica
como acto ontoldgicamente humano.

Notas:

1.  Cf. laobraclisica de Max Pohlenz, Die Stoa. Geschichte einer geistigen
Bewegung (1946-49). También son muy utiles para la consulta:
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Alain, La théorie de la connaissance des Stoiciens, Paris, 1964; H.
Greven, Das Hauptproblem der Sozialethik in der Stoa und im
Urchristentum, 1935.

2.  Sobre el Logos, la obra cldsica de M. Heinze, Die Lehre vom Logos
in dev griechischen Philosophie, 1872.

3. Para el tema en los Estoicos mds antiguos -Zenén, Cleantes y
Crisipo- SVF 1, 205-208; III, 443-444, 447-448, 449-450. En el
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1760 la férmula dmivosis Theod katd ton dinaton. La ataraxia, con
reales antecedentes platdnicos (cf. tardttein - taraxeé en Fedin 66a

123



124
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