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3.3.La confrontacién violenta, la lucha abierta, es moral-
niente justificada como legitima defensa de un individuo o de un
grupo cuando se han agotado las demas posibilidades para el
arreglo del conflicto. Razén de esta justificacién es el derecho a la
vida, del que el hombre no dispone, ya que en ultimo término es
dado por Dios. La aplicacién de la violencia esta limitada en razén
del fin y de los medios: no puede perder su caricter instrumental,
que consiste en montar una forma de poder en la que las partes
contrincantes puedan convivir.

4. Por el mensaje de Jesis, especialmente en su muerte y
resurreccién, las formas terrenas de poder han sido no sélo desab-
solutizadas, sino también situadas en su propia relatividad. En su
no-violencia hay un signo amonestador contra el pecado del hom-
bre, que precisamente se transparenta constantemente en la apli-
cacion de la violencia.

Esta probado, a pesar de la experiencia histérica y para con-
suelo de toda injusticia y abuso de poder, que el poder llega a la
plenitud en el amor reconciliador, y en él queda superado (aufge-
hoben). Dios posee todo poder, pero es el amor.

4.1. La esperanza, que impregna la Historia, capacita al
cristiano para una incansable paciencia en la tarea de desarrollar,
aunque sea a pequefios pasos, formas justas de poder para pro-
mocién del hombre y de la sociedad. Igualmente lo hace tenaz
e implacable en su compromiso en favor de la dignidad intocable
del préjimo, como también escéptico y desconfiado para con las
propias apetencias de poder.

LA LIBERACION EN EL PENSAMIENTO
DE SAN AGUSTIN

Reflexiones desde nuestra perspectiva latinoamericana

por J. TERAN DUTARI, S.J. (Quito - Ecuador)

Ha sacudido al cristianismo latinoamericano la urgencia de
expresarse en una “Teologia de la Liberaci6n” . Si quiere supe-
rar la suerte de corrientes efimeras, esta Teologia habri de en-
frentarse con todos los insustituibles temas estructurales del cris-
tianismo en su afan histérico por autocomprenderse y “dar razén
de su esperanza”. De hecho los tedélogos de la liberacién han em-
prendido la tarea de captar y comunicar con el lenguaje inteligible
de hoy lo mas medular del hecho cristiano: dénde esti la salva-
cion, quién es el hombre que la necesita, qué sentido tiene Cristo
el Dios salvador, ¢6mo se realiza entre nosotros la salvacién de
Cristo por medio de su Espiritu en la Iglesia. Y mas alla todavia
se empiezan a plantear de nuevo las antiguas cuestiones teolégi-
cas: qué es el pecado, qué es la gracia, cémo puede darse la fe,
como actian los sacramentos; y las nuevas cuestiones, que son
quizas mis antiguas atin: qué relacién puede o debe tener la ex-
periencia cotidiana que hacen los hombres —nosotros hombres
latinoamericanos en esta situacién histérica— con aquellos objetos
“sobrenaturales” (realidades también de experiencia, o meras con-
cepciones ideales, meros frutos de utopia?): con la fe, el pecado,
la gracia, la comunién de los santos, la presencia del Espiritu de
Cristo en la tierra; qué proporcién guarda toda esta praxis y esta

1 No hace falta repetir en este lugar las referencias bibliograficas,
bien conocidas ya, sobre la Teologia de la Liberacién. Béstenos recordar
los articulos (con amplia bibliografia) aparecidos en esta misma revista
durante los tres ultimos afios. El presente trabajo no asume como tema pro-
piamente la Teologia de la Liberacién sino el pensamiento de San Agustin.
Se presenté como conferencia en el Cuarto Centenario de la fundacién del
convento de San Agustin de Quito (abril 1973). Hemos preferido que en esta
edicién conserve su cardcter original, sin cargarlo de un ulterior aparato
cientifico.
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teoria cristiana con la historia que va aconteciendo en el mundo
y con la interpretacién de ella que se gesta en la cultura.

En este afan universal de repensamiento, la Teologia de la
Liberacién necesita volverse a las fuentes del cristianismo y de
toda teologia cristiana. Su propia fecundidad tiene que poder ma-
nifestarse precisamente en el contacto con aquellos grandes teélo-
gos a quienes tocé ya la tarea de definir y expresar operativa-
mente el hecho cristiano total dentro de una situacién histérica
muy compleja. Agustin de Hipona es uno de ellos. Su obra se
dirige a un mundo oficialmente cristiano pero venido a cuestionar-
se por la inminencia, que ni siquiera se entreveia como esperanza,
de otro mundo en advenimiento. Y hay todavia un hecho, del que
no debe prescindirse en el intento de hacer para Latinoamérica
una Teologia autéctona: El pensamiento de San Agustin ha sido
una de las principales fuerzas interpeladoras y renovadoras del
quehacer teolégico dentro de este gran hervor general y ecuménico
que también entre nosotros ha excitado una reflexién propia en
forma de Teologia de la Liberacién. En cuanto a la linea biblica
del movimiento, San Agustin tiene un modo de escuchar y decir
la palabra de Dios que ha dado posibilidades nuevas para la es-
cucha y la proclamacién de hoy dia. En cuanto a la linea de refon-
tanacion patristica, es obvio que Agustin, el mas grande de los
Padres de Occidente, ha sido un constante centro de vitalidad;
sobre todo cuando se comprueba que en la linea dogmdtica su figu-
ra domina toda la evolucién de la teologia catélica a través de la
Edad Media hasta la Reforma y el Concilio de Trento, y luego las
controversias postridentinas hasta el mismo Vaticano I, y por fin
los azares de este ultimo siglo confrontado definitivamente con
las cuestiones, no ya de escuela sino de vida y muerte para la
Iglesia y el cristianismo, acerca de lo natural y lo sobrenatural,
la evolucién del mundo y la historia de salvacién, la accién tem-
poral y la prospectiva escatolégica: tipicas cuestiones donde vive
la inquietud augustiniana. En la linea de reflexidén filoséfica, que
¢std muy adentro de lo que ocurre en la Iglesia actual, Agustin
tiene un lugar no cuestionado ni siquiera por la insistencia neoes-
coléstica respecto de Tomas de Aquino. Al fin y al cabo es Agustin
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quien ha ejercido el influjo epénimo sobre toda la filosofia de la
Modernidad, desde Descartes a Kant, a Hegel, a la fenomenologia
y a los filésofos de la existencia. Dentro del sacudimiento que
hace nacer hoy teologias situacionales, también ésta de la Libera-
cién en Latinoamérica, hay una actualidad de San Agustin, mas
0 menos oculta, mis o menos patente, que no puede discutirse.
El XV centenario de su muerte en 1930 lo habia probado. Ya an-
tes lo anuncié la crisis del modernismo con Pio X y después lo
confirmé la “nouvelle Théologie” con Pio XII. Y en grandes te6-
logos del Concilio Vaticano II puede mostrarse un influjo de la
problematica augustianana mucho més importante de lo que sos-
pechamos.

Hay un motivo especial para pensar en San Agustin cuando
se habla de Teologia de la Liberacién: No creo que ningin otro
tedlogo de la tradicién cristiana haya dicho mis ni mejor acerca
de la liberacién?®. Las posibilidades de estudiar este tema en el
Santo Doctor son, pues, inmensas; son tentadoras, porque aun
inexplotadas. La ocasién presente nos permite sélo un esbozo de
sintesis, en el que hemos de contar con algunos desarrollos dema-
siados apretados y en el que con frecuencia habria que renunciar
a los textos mismos 3.

Nuestra exposicién tendrs dos partes: primero trataremos
de enmarcar y sistematizar el pensamiento de Agustin acerca de

2 Se trata en Agustin del tema biblico de la liberacién, como aparece
en el Antiguo y Nuevo Testamento; no se pretende ignorar, por tanto, lo
absolutamente nuevo del punto de partida, situado socialmente en un contexto
histérico muy peculiar, caracteristico de la teologia latinoamericana de la
liberacién; pero por otra parte esta “liberacién” de la teologia latinoame-
ricana, si es un lugar y un contenido verdaderamente teolégico, tiene que
poder aparecer en relaciones de continuidad auténticamente histérica (como
hermenéutica y revelacién) respecto de la “liberacién” biblica y patristica.

3 Las obras de San Agustin las citamos segin la coleccion de Padres
Latinos de Migne (ML). Nos ha servido grandemente para este trabajo la
coleccién sistemitica de textos augustinianos hecha por Erich Przywara:
Augustinus. Die Gestalt als Gefiige (Leigzig, 1934); con sus dos traduccio-
nes sudamericanas: El pensamiento de San Agustin (version de Victor
Diaz de Tuesta, 0.E.S.A., Lima, 1946). Y luego: San Agustin. Trayectoria
de su genio. Contextura de su espiritu (versién del P. Lope Cilleruelo, Agus-
tino, Buenos Aires, 1949). Las traducciones de textos augustinianos, aunque
inspiradas con frecuencia en estas dos tGltimas obras, son de nuestra res-
ponsabilidad,
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la libertad y de la liberacién; lo haremos con referencia al esque-
ma, augustiniano del orden de la naturaleza y el orden de la gracia.
En una segunda parte intentaremos un repensamiento, desde nues-
tra situacién sociocultural, de esa libertad y esa liberacién, pero
con los mismos grandes elementos estructurales de toda la obra
augustiniana.

1. El pensamiento augustiniano sobre libertad y liberacién

Saliendo al encuentro de posibles simplificaciones, nos es pre-
ciso recordar desde el principio el puesto que ocupa la reflexién
sobre la libertad en el pensamiento de San Agustin. Al insistir,
como suele hacerse, en que la pasién por la verdad, encendida al
contacto con la filosofia de Platén, domina toda la obra de Agus-
tin, puede crearse la impresién de que alli se entrafia una actitud
general de intelectualismo exagerado e incluso de que alli estan
en gran parte las raices del racionalismo de la Edad Moderna.
En esta perspectiva los grandes temas del Santo Doctor acerca
del bien y del mal, de la gracia y del libre arbitrio, pueden apare-
cer como un segundo motivo contrapuesto, no ya platénico sino
tipicamente cristiano, en el que la propia experiencia del Santo
se expresaria mucho més originalmente que en la especulacién so-
bre la verdad. Pero esto seria desfigurar la verdad misma de Agus-
tin y no entender la unidad de su obra: Una es toda su pasidn
de pensador, la del suspiro de los soliloquios: “;Oh, Dios, siempre
el mismo! Que me conozca a mi, que te conozca a ti” (Solil. II,
1,1)/¢4. Es la que se expresa en forma de programa metafisico
desde sus obras primerizas: “La primera (cuestién) es conocer-
nos a nosotros mismos; la segunda, conocer nuestro origen” (de
ordine II, 18,47) 5. Todo este programa se resume, es cierto, en
la busqueda de la verdad; pero todo él queda encerrado por un
hecho, fundamental y totalizante, de libertad. El “logos” de la
verdad de Agustin no es la idea que se contempla, como lo es para
los griegos, sino el “verbum” que sucede en libertad, la palabra
dicha desde el fondo del corazén, la palabra que llama y que con-

4+ M. 32/885.
5 ML 32/1017.
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testa, que compromete y desata, que supone una opcion, que aboca
a una decisién y encarna una eleccién ©.

Tanto la primera cuestién metafisica de Agustin (la del hom-
bre), que es su punto de partida universal, como la segunda (la
de Dios), que es el meollo de toda su obra, se desarrollan dentro
de este tinico medio de la verdad que sucede y se dice en libertad.
Si se nos permite arriesgar una sintesis, diriamos que para Agus-
tin el hombre es alguien que busca la verdad:; la verdad es Dios
y esta dicha y dada en el orden de la naturaleza y de la gracia.
Pero el hecho de la verdad es al mismo tiempo el hecho de 1a liber-
tad: ser hombre y buscar la verdad significa ser libre; por otro
lado, el decirse y darse la Verdad misma (Dios) significa también
un ser libre radical. Por tanto la verdad ofrecida v participada
corresponde adecuadamente a la libertad liberadora v liberada.

Pero este mismo hecho, que Agustin considera como el acon-
tecimiento ambivalente de verdad y libertad, es el tinico hecho
original e irreductible dentro del cual deben plantearse las dos
cuestiones metafisicas, la del hombre y la de Dios, en su conexién
correcta. Expliquémoslo: para Agustin no hay otro lugar donde
conocer a Dios sino el hombre mismo en su verdad: pero al hom-
bre no se lo conoce en lo que verdaderamente es, sino cuando se
lo conoce como imagen de Dios, que es la verdad 7. { Cémo escapar
entonces al aparente circulo vicioso de estas dos exigencias? Por
un lado dice Agustin: “En primer lugar debe el hombre reinte-
grarse a si mismo, para elevarse en seguida y llevarse a Dios
desde alli como desde una escala” (Retractat. I, 8,3) 8; por otro
lado dice, por cierto con un hiato entre cuerpo y espiritu que en
su intencién es menos dualista de lo que se piensa y mucho mais
auténtico, antropolégica y teolégicamente hablando: “Reconoce

6 Para esta interpretacién de San Agustin que aquf desarrollamos, cfr.
Rudolph Berlinger: Augustinus dialogische Metaphysik (Frankfurt, 1962),
especialmente en la Einleitung, pp. 15-19.

7 La dialéctica de este planteamiento aparece expresada v. gr. en epist.,
120, 4, 19, 19 (ML 33/461) a propésito de Dios como la justicia participada
por el hombre y revelada en él, pero no por eso pensada a imagen del hom-
bre; mas bien nuestro anhelo de justicia es el que nos descubre que estamos
hechos a imagen de Dios.

8 ML 32/594.
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algo en ti... dentro, muy dentro de ti; no en ti como en tu cuer-
po... Desciende hasta ti mismo; entra en tu cimara interior, en
tu espiritu... Porque si ti mismo estds lejos de ti, ;como podras
acercarte a Dios? Te hablaba de Dios y pensabas que habias
de entenderme; te hablo del alma, te hablo de ti mismo: entiende,
aqui te pondré a prueba... Pues no en el cuerpo ciertamente,
sino en el mismo espiritu ha sido el hombre hecho a la imagen
de Dios (in Joan. XXIII, 10)°®. ;Qué ha de entenderse aqui por
“espiritu” sino este acontecimiento unico, original e irreductible
de la verdad, que es libertad? Sé6lo cuando el hombre se conoce
a si mismo como surgiendo del hecho de la verdad en libertad,
s6lo entonces se conoce como espiritu. Es lo que propiamente
quiere decir una famosa frase augustiniana que Husserl puso co-
mo lema de sus ‘“meditaciones cartesianas”: “No vayas afuera;
vuelve a ti mismo: en lo interior del hombre habita la verdad”
(de vera relig. 39, 72) 1°, Y s6lo entonces se conoce el hombre
como aquel misterio en el que hay mucho mas que el hombre, el
misterio de una imagen donde aparece Dios, verdad y libertad
fontanal en la que el hombre como semejanza existe y desde la
que conoce y busca libremente a si mismo y en si a la verdad y li-
bertad, al Dios que es todo en todas las cosas. Abyssus abyssum
invocat. Este dicho de los Salmos inspira una y otra vez a San
Agustin para reconocer al hombre como misterio y en él al miste-
rio de Dios ', ;Cuil es el abismo que clama al abismo, sino este
tinico hecho primero, misterioso, mas alla del cual no podemos
remontarnos: verdad en libertad?

La filosofia moderna de Descartes a Husserl ha pretendido
entender el hecho primero, original y universal de las cosas como
verdad radicada en el hombre, y ha creido seguir en esto los pa-
sos de Agustin; pero se ha vuelto filosofia racionalista. y ha ’fer-
minado por renunciar al misterio y ha venido a prescindir de Dios,
quedindose en la primera cuestién augustiniana, la c-u(f.sthn an-
tropolégica, a la que duda sin embargo aplicar el calificativo de

9 ML 35/1588-1589.
10 ML 34/154.
11 Cfr. V. gr. enarrationes in ps. 41, 13-14 (ML 36/473-474).
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“metafisica”. Si averiguamos por las causas de este fenémeno,
creo que habri que sefialar un malentendido basico : para Agustin
la verdad se da, se dice y se hace en libertad; es lo que se ha des-
conocido. Solamente en la libertad aparece la verdad como miste-
rio, el misterio del hombre y de Dios es una relacién indisoluble,
que no puede evadirse cémodamente por ninguna de las dos vias
de la Modernidad: ni por una apologética racionalista que preten-
de saber al hombre sin misterio (sin ese “‘espiritu” que es liber-
tad, del que habla Agustin), para intentar deducir después a Dios,
€osa que con razén rechaza el pensamiento contemporaneo; ni
tampoco por una predicacién fideista que pretende saber a Dios
sin problemas (sin los problemas metafisicos del “espiritu” como
libertad), para imponerlo después al hombre, cosa que con mayor
razén rechaza el pensamiento contemporéneo como la apologética
de tiempos superados que esperaba poder sacar infaliblemente
una adhesion a Dios del conjunto de afirmaciones sobre el hom-
bre (aqui serian las afirmaciones sobre el hecho de la opresién y
marginacion de los hombres en nuestras sociedades y sobre la
necesidad de liberar a los demis para liberarse a sf mismo); o
también el peligro del fideismo, no menos inaceptable, que en un
mundo secularizado da por supuesto a Dios y trabaja despreocu-
padamente con esa hipétesis, sacando incluso de alli interpretacio-
nes bien atrevidas y exigencias bien radicales para un complicado
proceso socioeconémico y politico.

Si ha de evitar esos peligros, toda Teologia de la Liberacién
ha de volver al hecho original de la libertad como al lu gar primero
de toda filosofia y teologia. Y éste es el lugar primero del pensa-
miento de San Agustin: la verdad que es libertad. Desde este
lugar se entiende lo que es el hombre, punto necesario de partida,
¥ lo que es Dios, objeto necesario de toda teologia; mas aun, se
entiende la relacién irreductible en que aparecen Dios y el hom-
bre. Digamos ya, también con un resumen que habria que justi-
ficar en todos sus detalles, cuil es la concepeién augustiniana
de este acontecimiento original de libertad, que abarca toda la
realidad de las cosas y descubre el sentido de Dios y del hombre.
Procediendo en la forma genética propia del pensamiento de
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Agustin, diriamos que el hombre se experimenta a si mismo como
un buscar y un querer libre. En este movimiento de libertad expe-
rimenta él que recoge y encauza el movimiento de todo cuanto
hay en el mundo. Ahora bien, en su mismo buscar y querer, la li-
bertad del hombre se experimenta como dada, como puesta en
marcha, como viniendo de alld mismo a donde tiende. Si el hombre
busca en libertad la verdad, es porque la verdad le esti ofrecida
va, lo estd juzgando y rigiendo, lo llama y lo acoge libremente.
Este es el propio abismo de la libertad humana en el que asoma
el abismo de otra libertad superior, pero “mas intima que lo mas
intimo mio”, y por tanto no disociada, no enfrentada, sino unida
en la unidad de un unico misterio donde hay distincién, si, mas no
separacion ni composicién o sinergismo: “El obra por su inicia-
tiva el que queramos, y llevando esto a término obra con nosotros
cuando gqueremos” (de grat. et lib. arb. 13,33) 2. “;Luego somos
actuados, no actuamos nosotros? Te respondo: actiias ti y eres
actuado al mismo tiempo” (sermo 156, 11,11) !3. ‘“Porque son
actuados (los hombres) para que actiien, no para que ellos mismos
no hagan nada; y con este fin se les descubre lo que deben hacer,
para que cuando lo hacen como tiene que hacerse... se alegren
de haber recibido la suavidad del Sefior; y cuando no lo hacen,
ya sea no actuando en absoluto, ya sea no actuando por amor,
oren para que reciban lo que atn no tienen” (de corrept. et grat.
11,4) . ,

Esta relacién fundamental entre Dios y el hombre, que apa-
rece para Agustin en el hecho irreductible de la libertad, puede
expresarse, como lo han intentado grandes tedlogos de nuestro
siglo, en una férmula easi paraddjica (me inspiro sobre todo en
Erich Przywara y Karl Rahner, fieles intérpretes de la intuicién
augustiana) : la actividad universal de la libertad divina y la
actividad particular de la libertad humana no solamente no se
excluyen, sino que se incluyen, y dentro de todo hecho de libertad
estin en proporciéon directa: cuanto mas libre es una accién del

12 ML 44/901.
13 ML 38/855.
14 ML 44/901.

— 511

hombre, tanto mas actuada ests por la libertad de la accién divi-
na; sin que eso implique confusion, debe decirse que la accién
libre del hombre es totalmente la obra de la libertad de Dios 15.
Dios ejercita su libertad sobre el hombre, no esclavizandolo, sino
precisamente posibilitando la libertad humana, liberando un autén-
tico proceso de libertad.

Pero libertad no es simplemente poder querer una cosa u otra.
Libertad es ante todo poder quererse a si mismo auténticamente,
y con ello querer la verdad —V esto es el bien; y poder traicio-
narse a si mismo, queriéndose Inauténticamente, y con ello no
querer la verdad— y esto es el mal. Para esta libertad que es un
riesgo supremo, nos libera Dios; pero la liberacion sélo es autén-
tica cuando nos vemos liberados para el bien. El mal es obra de
la libertad humana, pero en cuanto pervierte el sentido de la libe-
racion recibida de Dios, no dejandola llegar a la autenticidad.
Sabemos bien que este problema del origen del mal preocupé a
Agustin desde su conversién del maniqueismo. Y es a propdsito
del mismo como nos ha dejado sus mejores paginas sobre la liber-
tad y la liberacién. Insinuemos aqui algunos pensamientos entre-
sacados del tratado “de libero arbitrio” : El hombre busca por su
voluntad libre la verdad, o sea la sibiduria, como aquel bien supe-
rior a todo hombre, y comtin a todos, en cuyo goce esta la felicidad.
La verdad es el Verbo, Sabiduria de Dios, y esti en todas las
cosas que fueron hechas por él. Si la voluntad del hombre en
cualquier cosa que busca se adhiere a este bien, es feliz, se realiza
auténticamente a si misma; si no se adhiere a él, porque se busca
a si mismo independientemente, peca. Ahora bien, la causa de usar
bien o mal de si misma no esti fuera de si: esto precisamente
es libre albedrio; ni siquiera Dios es “causa” propiamente dicha
del querer bien y menos del querer mal. Porque la accién de Dios,
universal y total, sobre el hombre, no pone una necesidad en la
voluntad humana sino posibilita esa voluntad en cuanto libre, la

15 En cuanto a la interpretacién que en este punto hace Przywara
de la concepcién de San Agustin, cfr. Julio Terdn Dutari: Christentum und
Metaphysik. Das Verhiltnis beider nach der Analogielehre Erich Przywaras
(Miinchen, 1973), pp. 135-141.




512 —

libera ; pero el que esa liberacién sea en el sentido de la autenti-
cidad es también don, el mayor don de la libertad divina liberad?-
ra; he aqui lo mas profundo del misterio que atormenté a Agustin
y al que no pudo él acabar de encontrar solucién. De todos mf)dos
queda como hecho primero indiscutible éste que resume el mismo
Doctor diciendo: “Aqui estd (de veras) nuestra libertad, cuando
nos sometemos a la verdad; y aqui estd nuestro Dios, el que nos
libera de la muerte, es decir de la condicién del pecado. Pues la
misma Verdad, ella también hablando como un hombre con los
hombres, dice a quienes se le confian: si permanecéis en mi pala-
bra sois verdaderamente mis discipulos y conoceréis la verdad y
la verdad os liberarid” (de lib. arb. II, 13,17) 26,

Hemos hallado esta relacién de la voluntad humana como
liberada y la voluntad divina comeo liberadora, dentro del ﬁnic?
hecho originario de la libertad. El hombre necesita siempre ser li-
berado, por dos conceptos que se concatenan indisolubl.emente:
primeramente porque su autorrealizacién como querer tlenf: q‘ue
serle dada: él tiene que quedar libre para poder hacerse a s1. mis-
mo, y eso es lo que significa que es creado, y cread? de contml}o;
en segundo lugar porque para que su autorrealizacién sea autén-
tica debe recibir el don eficaz de adherirse libremente a la verdad
y al bien. Este orden de cosas, pues, en que el hombre ei un.ac-
tuar que necesita y recibe liberaciéon y Dios es la actu’acmn libe-
radora, representa con toda fidelidad lo que San Aguﬁ;tm llama, el
orden de la naturaleza: son las relaciones esenciales sin las cua}es
no es posible pensar al hombre, porque son estructuras 1.1ecesar1as
descubiertas en el acontecimiento originario e irreductible de la
libertad. .

Pero esto no dice todavia cuil ha sido en concreto la historia
de Dios con los hombres dentro del acontecimiento universal- ’de
libertad; no dice como se lleva adelante este juego de: liberac.lon.
Los datos precisos, no derivables de la naturaleza sino naC{dos
unicamente de la actuacién factica de la libertad divina (que .t1ene
toda la iniciativa) y de la libertad humana (que es dominada

16 ML 32/1261.
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pero no suprimida por Dios), esos datos Precisos se nos revelan
Unicamente en el orden de la gracia. Es aqui donde el hablar de
liberacién se llena de sentido concretisimo. Es aqui donde nace
una verdadera teologia, no solo filosofia, de la liberacién. Es aqui
donde el pensamiento de Agustin, tenazmente enraizado en el
hecho de la libertad, resulta particularmente fecundo para los es-
fuerzos actuales de reflexién sobre nuestras realidades.

Estas dimensiones tipicas de la liberacién aparecen exclu-
sivamente en el orden de la gracia, porque vienen de la forma
libérrima en que ha querido expresarse Dios y han querido ex-
presarse los hombres a lo largo de esta tinica historia que se lla-
ma, por eso mismo, historia de salvacién. Estas dimensiones son
también estructuras necesarias del proceso de liberacién, pero no
necesarias en el sentido de que se funden en un orden de la natu-
raleza, sino en el sentido de que han brotado de una vez para
siempre desde el misterio del libre encuentro de Dios y de los
hombres. Podemos nombrarlas, con los mismos nombres que les
ha dado Agustin, en una sistematizacién nuestra sin pretensiones
de absolutez: La predestinacién y vocacién del hombre por parte
de Dios a la filiacién y visién divinas; el pecado de origen que
tiene atada la libertad del hombre; la mediacién de Cristo, por la
cual se vence el pecado y se realiza de hecho la vocacién y la jus-
tificacién; la gracia liberadora, como accién de Dios sacramenta-
lizada en 1a Iglesia; el advenimiento de la ciudad de Dios, patria
de los liberados, dentro de la historia del mundo.

No voy a desarrollar el contenido augustiniano de estas cinco
dimensiones de la liberacién en el orden de la gracia, porque mas
importante seri preguntarnos cémo entenderlas ahora desde
nuestra situacién latinoamericana, Recuerdo tan solo que la con-
figuracién definitiva y el lugar particular tomado por estos te-
mas dentro de la teologia occidental, sobre todo dogmatica, se debe
a los esfuerzos de pensamiento del Obispo de Hipona. Permita-
Seme, para acabar esta primera parte ya tan larga, aludir a bre-
ves textos clasicos, donde aparecen estas dimensiones en su inte-
rrelacién: Ante todo la diferencia y la vinculacién de los dos ér-
denes en que se da la liberacién: “Esta claro que el vivir auténti-
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camente (bene vivere) es don de Dios: y no sélo por haber dado
Dios al hombre el libre albedrio, ya que sin él nadie puede vivir
ni auténtica ni inauténticamente (orden de la naturaleza) ;...

sino por haber difundido mediante el Espiritu Santo la caridad
en los corazones de aquellos que conoci6 de antemano para pre-
destinarlos, predestiné para llamarlos, llamé para justificarlos,
justificé6 para glorificarlos” (orden de la gracia) (de Spir. et
lit. 5,7) '". Y ahora, puesto ya expresamente en este orden d.e la
gracia, se nos dice: “Es vencido el hombre por los pecados, mien-
tras trate de vivir en justicia por solas sus fuerzas, sin ayuda
de la gracia liberadora de Dios. En el libre albedrio el creer al
Liberador y recibir la gracia para no pecar, liberado y ayudado
por quien da la gracia” (ex epist. ad Rom. 44) 8. En el trataéo
“de correptione et gratia” se habla profusamente de la “gracia
de la liberaciéon” (Cfr. v. gr. 11,29) °. Su origen esti en la pre-
destinacién divina (1 y 11) 2°; se supone asimismo el pecado de
origen: “por aquello mismo por lo que pudo tener (méritos Adan),
por eso mismo los perdié, esto es: por su libre albedrio , por. lo
cual no les queda otra cosa a los necesitados de liberacién sino
la gracia del Liberador” (12,37) 2'; “por medio de este segur.lc’lo
Adan han sido liberados por gracia de Dios; y con esta liberacién
tienen (verdaderamente) libre albedrio para servir a Dios y no
quedar cautivos del demonio” (12, 35) 22. De aqui se nos llievi
hasta aquella visién de la historia plasmada en “la ciudad dfe Dios

y en tantas otras obras: ‘“Dos amores edificaron dos c1udades’
(dentro de nuestra historia) : la terrena la edific6 el amor de si
mismo hasta el desprecio de Dios; la celeste, el amor de Dios hasta
el desprecio de si mismo” (de civit. Dei 14,28) 23, “Pr(fgﬁ'ntese
por tanto cada uno qué es lo que ama y encontrari a qué ciudad

17 ML 44/204.

18 ML 35/2071.

19 ML 44/933. .

20 ML 44: el capitulo 7 en las pp. 923-925; el capitulo 11, pp. 933-936.
21 ML 44/939.

22 ML 44/938.

23 ML 41/436.
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pertenece. .. Si se encuentra ser ciudadano de la Jerusalén (ce-

lestial), soporte la cautividad, espere la libertad” (in Psalm.
64, 2) )24,

2. Repensamiento latinoamericano de la liberacién augustiniana

¢Tenemos derecho para intentar una interpretacién de lo
que Agustin —y con él toda la tradicion cristiana— parece haber
entendido por gracia liberadora, pecado original, mediacién de
Cristo? De hecho la Teologia de la Liberacién puede sintetizarse
en este esfuerzo de interpretacién desde nuestro horizonte socio-
cultural: quiere ser una hermendutica particular de la misma fe,
del mismo cristianismo, para Latinoamérica. No nos corresponde
justificar aqui esa pretension; ya se ha encargado de hacerlo to-
da la hermenéutica teolégica contemporinea, que ciertamente no
es latinoamericana pero si muestra el derecho de toda interpre-
tacién situacional, también de la latinoamericana. Pero de todos
modos sera muy iluminador escuchar también en este punto a
San Agustin, precisamente cuando hace referencia a la libera-
cién. Habla en algunas de sus epistolas acerca del problema histé-
rico de la salvacién —liberacién ofrecida a todos los hombres,
desde el principio de nuestra historia, inicamente en Cristo, pero
de maneras tan distintas conforme a los tiempos y establece este
gran principio: “No por ser predicada o profetizada con diversos
signos y misterios una misma cosa, se ha de entender que hay otra
y otra realidad, otra y otra salvacién; qué es y cuando debe suce-
der lo que toca a la tnica liberacién de todos los que creen y aman,
dejémoslo al plan de Dios; nosotros retengamos la obediencia.
En conclusién, 1a misma y tnica religién verdadera se significé y
se cumplié entonces con otros nombres y signos y con otros ahora”
(ep. 102,12) 25, Y en otra epistola sobre el mismo tema: “Cuando
dicen que no se obra rectamente si se cambia, la verdad clama

por el contrario que no se obra rectamente si no se cambia” (ep.
138,4 )28,

24 ML 36/773.
25 ML 33/ 374-375.
26 ML 33/526.
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;Cudl es ahora la interpretacién que debe darse a las dimen-
siones augustinianas de la liberacién cuando se las considera
desde nuestra situacién propia? Podemos dar una respuesta ge-
neral, que se basa en los mismos documentos oficiales de la Igle-
sia Latinoamericana reunida en 1968 en Medellin: Se trata de
descubrir precisamente le universalidad de la liberacién en cada
uno de sus aspectos; si nos referimos a los cinco aspectos enume-
rados arriba, podriamos decir ahora:

1. A todos los hombres llega el designio liberador de Dios (Cfr.
Conclusiones de Medellin, 1,3).

2. A toda lo realidad del hombre afecta el pecado de origen, del

que hay que liberarse, especialmente a su caricter interperso-

nal y social, a su condicionamiento econémico, a su autorreali-

zaci6én cultural y politica (Cfr. ibid. 1, 3 y 4).

El Cristo total, cabeza y miembros, es el mediador que perma-

nentemente obra la liberacién.

4. La gracia liberadora es la gracia integral, la interna y la ex-
terna, en una sacramentalizacién que se extiende a todos los
signos verdaderamente importantes de los tiempos.

5. El acontecer de la liberacién en la historia del mundo es el
hecho total; es todo obra de Dios y todo obra de los hombres
que van liberandose a si mismos (ibid. 10,10).

(-]

Pasemos a indicar someramente cémo la interpretacién uni-
versalista, que puede dar una teologia latinoamericana a estas
dimensiones clasicas de la liberacion, esti respaldada por las prin-
cipales lineas de interés que tenia el mismo pensamiento de San
Agustin. De este modo la interpretacién actual apareceri no sola-
mente justificada por los principios hermenéuticos del Santo Doc-
tor sino también prefigurada ya, aunque no desarrollada, en el
nervio mismo de toda su obra. Tres grandes lineas de interés re-
calcaremos, que corresponden a tres frente de polémica augusti-
niana: el antimaniqueismo, el antidonatismo y el antipelagianis-
mo. Examinemos a esta luz las cinco dimensiones de la liberacion
que sc trata de interpretar.

Lo universalizacién del designio liberador de Dios, en primer
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lugar, parece ofrecer la maxima dificultad dentro del pensamien-
to augustiniano. Mas atin, las dudosas y tenebrosas teorias suyas
acerca de los “vasos de eleccién” y los “vasos de ira”, de la pre-
destinacién respecto de los que perecen, del nuimero bien reducido
de los que estin predestinados a la salvacién, teorias que surgie-
ron en la polémica antipelagiana, han servido no poco para oca-
sionar en el cristianismo occidental muchas actitudes que son ré-
mora a lo que ahora pretende la Teologia de la Liberacién: sobre
todo un desinterés por lo que acontece en aquellos sectores del
mundo y de la historia que parecen sustraidos a la actuacién de
la gracia en sus signos especificamente cristianos. La teologia
actual entiende mucho mas radicalmente que Agustin el principio
de la predicacién paulina: “Dios quiere la salvacién de todos los
hombres”. A este principio se le da dentro de 1a teologia actual un
valor hermenéutico mucho méas decisivo que a aquellas otras insi-
nuaciones de la Escritura en que se apoyaba San Agustin para
afirmar que ha de creerse como revelado por Dios el que el niime-
ro de los elegidos y predestinados a la salvacién es reducido.
En cuanto a este ntimero, si tiene sentido aqui hablar de ntimero,
si es mayor o menor, si abarca a todos los hombres sin excepcién

0 mo, la teologia actual tiende a creer que nada hay revelado,
mas aun, que en virtud del misterio mismo de la palabra evangé-
lica estas preguntas no deberian hacerse ¥, en todo caso, que esta
problematica no debe ensombrecer la verdad fundamental de que
Dios quiere, con todo el peso de su voluntad divina, que la libera-
cion llegue verdaderamente a todos los hombres, como dice San

Pablo. Pero hay en el mismo antipelagianismo de Agustin un
elemento valiosisimo que no debe perderse cuando se interpreta el
designio liberador de Dios en sentido universalista : justo es que
en el clamor universal de los oprimidos de América Latina reco-
nozcamos un clamor universal del mismo Dios que a todos llama
y a todos quiere liberar; no olvidemos, con todo, que la voluntad
liberadora de Dios es soberana y misteriosa, encierra aquellos
juicios inescrutables, aquellas profundidades arcanas, ponderadas
por los Capitulos IX y XI de la Epistola de San Pablo a los Ro-
manos, capitulos tan caros a Agustin en esta materia (Cfr. v. gr.
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de corrept. et grat. 8,17) 2. Puede tenerse la impresién angus-
tiante de que a nombre de una Teologia de la Liberacién algunos
pretendan racionalizar perfectamente el analisis teol6gico de nues-
tro tiempo, de nuestra sociedad, de nuestra cultura. Las directri-
ces precisas para una accién aun politica parecen fluir entonces
de las premisas de fe con mas claridad y evidencia que lo que
antes se llamaba una conclusién ‘“‘theologice certa”. No que diga-
mos que Dios va a actuar por capricho, o dejando a un lado las
causas humanas y mundanas en su compleja red de relaciones;
todo lo contrario. Pero por eso mismo la mirada de la fe reconoce
que lo misterioso del designio divino liberador se muestra dentro
mismo (y no fuera) de lo probleméitico y complicado que es un
analisis teolégico de nuestra situacién actual.

Examinemos en segundo lugar la ampliacién y totalizacién
de aquella necesidad de liberarse que se halla en el hombre herido
por el pecado de origen: ;en qué pensaba Agustin cuando hablaba
de este pecado y sus consecuencias? Ciertamente pensaba mucho
mas de lo que en épocas posteriores, dentro de una divulgacién
popular del cristianismo, ha venido a pensarse. Con su doctrina
del pecado original Agustin propugnaba ante todo que lo més
importante respecto del mal y de nuestra indigencia de liberacion
no eran aquellas faltas singulares, facilmente contabilizables y
aun controlables, por mis enormes que fueran, de las que se
ocupaban los pelagianos y de las que segiin ellos el hombre podria
librarse por solo su esfuerzo propio; no esas, sino una raiz inte-
rior y universal, mucho menos discernible, era lo realmente funes-
to del mal para Agustin. Pero esta misma rajz no la entendia
como una simple mancha hereditaria en relacién con lo sensible
del cuerpo, con lo sexual especialmente, sino que representaba
a sus ojos (en medio de todo su innegable recelo ante lo corporal)
una situacion amenazadora del hombre entero, del hombre en su
nlicleo més intimo como aquel ser ético cuyo sentido se abre 1uni-
camente desde un acontecer de libertad. Todo esto no lo entendia
el Santo Doctor como un mal individual, privado, sino precisa-

27 ML 44/925-926.
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mente como algo que afecta a la interrelacién histérica y social
en que existen las personas: es ante todo el pecado de la especie
humana y de los grupos humanos. Por lo mismo no puede tra-
tarse aqui para él de una cierta realidad metafisica, de una inmu-
table condicion trascendental del espiritu, como toda gnosis anti-
gua y moderna tiene el deseo de hacernos creer, sino se trata de
algo que se desarrola y se revela por diversas fases y con diversa
intensidad en el avance de los tiempos. Si todo esto entrafia la
concepcién del pecado original segin San Agustin, mucho puede
aprender entonces la Teologia de la Liberacién para su justifica-
disimo empefio de mostrar que el pecado y el mal, del que Dios
quiere liberar por Cristo a los hombres, es ante todo una situacién
de la convivencia humana en cada tiempo y en cada cultura, en
cada medio socioeconémico, que abarca y condiciona todas las di-
mensiones del hombre en sus relaciones mutuas y sélo asi se ex-
presa luego en lo que se llaman pecados personales, de los que an-
tes parecia ocuparse casi exclusivamente la Iglesia y la teclogia
entre nosotros. Claro estd que cuando entre nosotros se ve con
fundamento concretizada esta situacién en estructuras de opre-
sion y de injusticia, y cuando con fundamento se insiste en la
importancia de los condicionamientos socio-econémico-politicos,
no puede ya recurrirse a Agustin; pero es cierto también que en
el antimaniqueismo suyo hay una linea de fuerza que pensada
consecuentemente nos lleva a superar —cosa que no logré él mis-
mo— toda esa despreocupacién alejada y aun todo lo que hay de
desconfianza y desprecio ante estas realidades socio-econémico-
politicas.

Digamos ya algo de la nueva amplitud que podemos dar al
tercer factor augustiniano, al factor clave, en la obra liberadora:
la mediacién de Cristo. Cristo nos libera posibilitando el que
nosotros mismos seamos agentes de nuestra liberacién, nos ha
ensefiado Medelin. Esta visién tiene en la teologia de San Agus-
tin un fundamento muy sélido, cuya actualidad inmensa se abre
ahora a la reflexién latinoamericana. Para Agustin, Cristo es
siempre y particularmente en su mediacién el Cristo total: Chris-
tus totus, caput et membra. La Iglesia no es como una pura re-
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nresentacion prolongada de Cristo: es la plenitud sin la cual Cris-
to no esti completo. Cuiantas veces en sus comentarios a los Sal-
mos, al Evangelio de San Juan, y en otras muchas paginas, repite
Agustin su idea: “hemos llegado a ser no solamente cristianos
sino Cristo” (in Joan. 21, 8)28. Y para entender bien el sentido
de la frase recordemos lo que ya arriba citibamos, que San Agus-
#in entiende cémo ‘“‘desde el principio del género humano todos
los que creyeron en Cristo y lo entendieron, de cualquier manera
que haya sido..., se han salvado sin duda alguna por EI” (Ep.
102,12) *°* y fueron cristianos por tanto, y fueron Cristo. Ahora
bien, este Cristo total, cabeza y miembros, es el dnico mediador
de la liberacién de los hombres. Claro esti que no se confunde la
Cabeza con los miembros, del mismo modo que no se confunde
la naturaleza divina con la humana en Cristo; pero asi como la
accion mediadora de esa persona divina que es Cristo se hace pre.
cisamente por su naturaleza humana, asi también puede concebir
Agustin que la accién mediadora del Cristo total se hace precisa-
mente por los miembros que en todas partes y en todos los tiempos,
de cualquier modo que sea, él, la Cabeza, se va incorporando.
La concepcién augustiniana de este Cristo total puede ser de lo
mas inspirador para una Teologia de la Liberacién: la unidad
establecida entre la Cabeza y los miembros es tan estrecha, que
Agustin establece también una especie de “comunicacién de idio-
mas” entre una y otros, tanto en los aspectos de actividad como
en los de pasividad que tiene la mediacién liberadora: en cuanto
a la pasividad, es Cristo mismo el que llega a ser necesitado de
liberacién en los hombres (Cfr. de Trinit. XV, 19, 34) 3°; y en
cuanto a la actividad, es Cristo mismo quien actda en las acciones
meritorias de los hombres que dan plenitud al sacrificio liberador
(Cfr. de Civit. Dei 10,6) 3!, y que promueven la obra liberadora
del Evangelio (Cfr. in ps. 74,4) 32,

28 ML 35/1568.

29 ML 33/374.

30 ML 42/1084-1085.

31 ML 41/283-284. .

32 ML 36/948-949; en este lugar junta Agustin el aspecto activo con
el pasivo: “evangelizat Christus seipsum”.
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La acci6n liberadora total, aunque tiene ciertos nudos y cier-
tos ejes estructurales que emergen en el campo empirico, no pue-
de sin embargo localizarse e individualizarse, sino que forma la
trama unica de una historia de salvaci6n, y nunca se desprende
de esa maraifia impenetrable que es la historia general de la hu-
manidad. Todo esto se halla en la linea de aquel antidonatismo
de Agustin, que se mostrari sobre todo en el punto siguiente; ya
aqui cabe anotar cémo esti vigente el principio antidonatista: es
Cristo mismo quien actia en sus ministros Yy en su Iglesia; pro-
longando la idea podemos deciz: es él, el Mediador, quien esti ha-
ciendo la liberacién a través de toda accién liberadora que en
forma expresamente cristiana o aun anénima pongan los hombres
cualesquiera en su compleja historia.

El cuarto punto augustiniano, la gracia liberadora sacramen-
talizada en su Iglesia, ha de ampliarse también para una inter-
pretacion nuestra de hoy. Y ha de ampliarse en virtud de esa
misma linea de fuerza antidonatista, cuyas posibilidades parecen
estar ain poco explotadas. Debemos contentarnos con estas insi-
nuaciones: Recordemos que el donatismo separaba indebidamente
la santidad interior del ministro de los sacramentos por un lado
v la realidad exterior del signo sacramental por otro. Asi, pues,
ante el dilema falso de liberar a través de una pura accién exter-
na, de un “activismo” como se dice, o de liberar a través de una
accién invisible de la gracia interior, impetrada por la oracién
y el sacrificio, la Teologia de la Liberacién debe insistir en la
unidad de lo que San Agustin llama los auxilios internos y exter-
nos de la gracia liberadora. Las dos cosas van de por si juntas;
pero tampoco conviene olvidar la distincién entre ellas. Por eso
dice Agustin: “Sabia (San Pablo) que de nada valia todo aquello
que hacia (por sus cristianos) en lo exterior plantando y regando
(es decir: “amonestar, ensefiar, exhortar, corregir”), si es que
no escuchaba su oracién por ellos Aquél que da el crecimiento
en lo interior” (de corrept. et grat. II, 3) 33. Lo exterior y lo inte-
rior son dos planos que no coinciden sin mas; pero esto, no porque

33 ML 44/918.
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¢n el designio liberador de Dios quepa el obrar separadamente
de la mediacién del Cristo total, sino porque esto que llamamos
“lo exterior” es ambiguo como todo lo humano: no sabemos en-
tender sin mas su sentido Gltimo; el juicio sobre autenticidad
o inautenticidad de todas las obras de liberacién que intentamos
los hombres le compete s6lo a Dios, “que da el incremento en lo
interior”. Junto con esta reflexiéon iria la de extender el concepto
de signo sacramental, dentro de la debida gradaciéon de realida-
des, a todos los hechos verdaderamente significativos de la libe-
racion integral, en el sentido explicado, dentro del contexto histé-
rico respectivo, en nuestro caso el latinoamericano de hoy. Aun el
ministro hereje bautiza vialidamente decia Agustin contra los do-
natistas, porque el signo en cuestién es tan vigeroso que implica
una accion del mismo Cristo. { No hemos corrido peligro nosotros
de mitificar por un lado los signos tradicionales de la Iglesia, v de
haberles hecho perder, por otro lado, su verdadero valor signifi-
cativo? Contra este peligro bien hari una Teologia de la Libera-
cién en auscultar qué formas exigen hoy entre nosotros los signos
poderosos de la auténtica liberacién total; y reconocer que esos
signos —en la gradacién de diversos modos de realizarse, repito—
pueden ser vailidamente puestos aun por quienes solo anénima-
mente son cristianos. M4is atn: Agustin reconoce que también la
obra de los que, segin su sistema, no son objeto de la predesti-
nacién para la vida, tiene una importancia salvifica, liberadora,
muy notable. No podemos escandalizarnos entonces de que se bus-
que ahora para nuestra sociedad una Iglesia mas preocupada de
los signos de liberacién plantados por Dios en el mundo secular,
que de su propio ambiente eclesiastico, sagrado y ritualista.

Y asi llegamos, en la confluencia de estas tres grandes lineas
de fuerza augustinianas, su antipelagianismo, su antimaniqueis-
mo y su antidonatismo, al Gltimo punto que habiamos sefialado:
el acontecer total de la liberacion en la historia debe entenderse
ahora en un repensamiento que ensanche las perspectivas con que
miraba Agustin aquel advenimiento de la ciudad de Dios. Dentro
de la misma concepcién que ve la obra liberadora como obra total
de Dios y como obra total de los hombres, converge la vision
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augustiniana, en su afan pionero de crear una teologia de la his-
toria, hacia esta nueva visién que nos han abierto los documentos
de Medellin, cuando entendian el Vaticano II desde nuestra propia
situacién: “América Latina esti evidentemente bajo el signo de
la transformacién. .. que llega a tocar y conmover todos los nive-
les del hombre, desde el econémico hasta el religioso. Esto indica
que estamos en el umbral de una nueva época histérica en nuestro
continente, llena de un anhelo de liberacién de toda servidum-
bre... No podemos dejar de interpretar este gigantesco esfuer-
Zo... como un evidente signo del Espiritu que conduce la historia
de los hombres y de los pueblos hacia su vocacién. (Conclusiones,
introduccién, 4).




