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Introduccion

(Cual es el trasfondo del conocimiento de si mismo y cémo se lleva a cabo tal ejercicio? ;Qué
significa conocerse a si mismo? ;El conocimiento de si mismo es llevado tnicamente por la
individualidad o puede convertirse en un eje central para la vida colectiva y en una retribucion
importante hacia el ser humano mediante la ética? ;Puede el ser humano transformarse sin
conocerse? (Es posible el conocimiento de si mismo sin la accion y el reconocimiento ético? (Es

meramente introspectivo o constituye una responsabilidad moral y ética de cada individuo?

A lo largo y a través del tiempo, el ser humano ha retornado constantemente hacia un mismo lugar,
sin importar el tiempo, el espacio, los sucesos o las dificultades que atraviesa; y ese lugar es el “si
mismo”. Se comprende la complejidad de esta afirmacion a partir de las ideas que diversos
filésofos han planteado a lo largo del tiempo, como lo hizo Michel Foucault al sefialar un problema
en torno al conocimiento de si mismo. Por més atractivo que parezca involucrar a todo ser humano
en este ejercicio, surge un dilema significativo: no a todos les interesa, y con frecuencia solo ciertos
sectores privilegiados logran dedicar tiempo a mirarse interiormente, debido a factores como los

recursos econdmicos, el trabajo y por ende la falta de tiempo.

El pensamiento de Séneca y Agustin de Hipona, pilares de esta investigaciéon, muestra que la
relacion del ser humano con su interior no constituye inicamente un problema epistemologico ni
psicologico, sino esencialmente un tema ético, colectivo y formativo, que implica una
reconfiguracion radical del sujeto. En ambos autores, conocerse a si mismo supone aceptar tanto
la belleza como la espeluznante calamidad que habita en el interior humano: el reconocimiento de

la fragilidad, la pasion, el temor y la finitud a la que se enfrenta la humanidad.

Sin embargo, a pesar de estas limitaciones, se propone la posibilidad de una dimension comunitaria
del autoconocimiento, que no permanezca restringida a la individualidad. Por el contrario, se busca
que sea compartida, abriendo la posibilidad del conocimiento a quien desee mirarse y dejarse guiar

por las propuestas filosoficas de Séneca y Agustin de Hipona hacia una vida ética y comunitaria.

La presente investigacion no se desarrollara desde una perspectiva psicoldgica, sino filosofica.
Parte de una propuesta previa en torno a la virtud del conocimiento, la figura del sabio y la

busqueda del si mismo por medio de la filosofia estoica de Séneca, quien fue testigo tanto del alba



como del ocaso del Imperio romano. Por otro lado, se aborda uno de los primeros desarrollos
filosoficos del pensamiento cristiano, considerando a Agustin de Hipona como uno de sus

principales precursores.

El problema central de esta investigacion consiste en determinar si el autoconocimiento constituye
el fundamento de la transformacion ética del sujeto y si dicha transformacion puede proyectarse
hacia la vida colectiva. Asimismo, se busca analizar de qué manera el ser humano puede participar
activamente en esta posibilidad, estableciendo una relacion mas consciente y personal con la ética,
que lo conduzca hacia la virtud, la felicidad y la tranquilidad interior, abriendo asi la posibilidad

de una transformacidn del sabio hacia una vida colectiva mas fructifera.

No debe olvidarse que se propone revalorizar al ser humano por lo que es, sin ocultamientos ni
idealizaciones. Pero entonces surge la pregunta: ;qué es el ser humano? ;Es bueno o malo, o es
ambas cosas? ;Por qué ocultar su maldad y exaltar inicamente sus virtudes? ;Conocerse a si
mismo implica reconocer también la maldad, los pensamientos y deseos que se intentan esconder?
(Conocer esa parte que se desea ocultar permite alcanzar el fin ultimo del estoicismo de Séneca?
Y, en el caso de Agustin de Hipona, ¢los errores forman parte del proceso necesario para reconocer

y contemplar la propia virtud?

Muchas de estas preguntas acompafian el ejercicio del conocimiento de si mismo, y con frecuencia
el ser humano descubre aspectos que no resultan agradables y que preferiria ignorar. ;Como se
pretende ser bueno y virtuoso si no se conoce lo mas oscuro de quien desea transformarse? ;Ignorar
aquello que incomoda forma parte del conocimiento de si? Sin embargo, existe una palabra clave
para la transformacion: el amor. En la filosofia Agustiniana, el ser humano, al volverse consciente
de su fragilidad y su maldad, también descubre la capacidad de amar, tanto a si mismo como al

mundo.

La busqueda del autoconocimiento ha sido un tema fundamental en la historia de la filosofia,
especialmente en aquellas tradiciones que aspiran a comprender la naturaleza humana en su
totalidad, considerando tanto su dimension interior como su relacion con los otros. No obstante,
esta busqueda no se desarrolla en un vacio teérico ni bajo condiciones ideales; por el contrario,

tiene lugar en un mundo caracterizado por tensiones existenciales, conflictos sociales,



contradicciones morales y estructuras historicas que desbordan cualquier intento de idealizacion

simplista.

Desde esta perspectiva, la filosofia no puede limitarse a una especulacion abstracta ni a una
aspiracion meramente utdpica: ha de confrontar la complejidad del mundo real, reconociendo la
crudeza de la condicion humana. Esto implica atender tanto a sus pasiones, errores y
manifestaciones de maldad, como a su capacidad de bondad, razén, amor y transformacion. En
efecto, la filosofia, lejos de excluir la dimensidon practica y afectiva de la existencia, debe

interrogarla y resignificarla.

Ademas, es fundamental evitar una vision distopica de la realidad: aunque se reconozca el peso de
las contradicciones humanas, no se renuncia a la posibilidad de esperanza ni a la exigencia de una
vida mejor. Por ello, esta investigacion propone pensar el autoconocimiento no como una via de
evasion, sino como un ejercicio lacido y comprometido con la verdad, que permita articular una

ética posible en medio de la fragilidad humana.

En este marco, las concepciones del autoconocimiento en Séneca y Agustin ofrecen dos visiones
contrastantes pero complementarias. Séneca, representante del estoicismo romano, insiste en el
dominio de la razén y la autosuficiencia moral como forma de alcanzar la virtud. Agustin, por su
parte, introduce una dimension teologica que articula el conocimiento de si mismo con el

conocimiento de Dios y el amor como eje moral.

Asi, el problema central de esta investigacion es: ;como se relacionan las concepciones del
autoconocimiento en Séneca y Agustin con la ética y la moral en la vida colectiva? ;Hasta qué
punto estas propuestas filosoficas, tan distintas en sus fundamentos, pueden dialogar entre si y
ofrecer claves para pensar en el equilibrio entre la razén y lo emocional, entre la vida espiritual y
la vida terrena, entre el individuo y la colectividad? Se pretende analizar como ambas perspectivas
permiten entender la coexistencia entre la utopia (como ideal de perfeccion espiritual o moral) y

la realidad (con sus limites, conflictos y oscuridades).

En este sentido, esta investigacion no busca evadir la crudeza del mundo ni idealizar la filosofia
como una practica ajena a lo real. Mdas bien, pretende mostrar como, a través del didlogo entre
Séneca y Agustin, se puede afirmar que la filosofia es también una forma de conciencia licida que

no teme mirar de frente la vida terrena, con sus luces y sombras. La pregunta que subyace, por



tanto, es: ;como convivir con la realidad, sin renunciar a la exigencia ética ni a la esperanza de

transformacion?

El conocimiento de si mismo es llevado a una transformacion ética, este analisis no solo es
observado mediante la reflexion, sino mediante la practica que ayuda a la transformacion del sujeto
desde la individualidad hasta la comunidad, esto es definido en diversos conceptos por varios
filésofos e introducidos a descubrir el significado de esta oraciéon que son llevadas no solo a la
reflexion, sino a la practica y la adversidad de la vida del si mismo. En el pensamiento de Séneca
es articulada con la ética estoica, donde la virtud se muestra como la herramienta mas importante
del ser humano junto con la voluntad, que puede dominar al individuo que desee sostenerla, de
esta manera se antepone la necesidad de tener la capacidad de ser consciente de las pasiones, siendo

uno de los principales objetivos del sabio.

En Agustin de Hipona el conocimiento de si mismo es llevada aun mas lejos y con mas impetu de
crear consciencia en la comunidad siendo uno de sus principales objetivos, conocerse implica
reconocer la fragilidad humana, el desorden del alma y la necesidad de transformacion para el bien

de si mismo y como resultado de la comunidad.

De esta manera el marco tedrico se sostiene por medio del conocimiento de si mismo y como es
llevado como resultado a una consciencia social mas redefinida mediante la virtud ética del

hombre.

Esta investigacion se justifica por la necesidad de reivindicar una filosofia que no eluda la crudeza
de la condicion humana ni se encierre en abstracciones idealizadas. La filosofia, al tratar como el
bien, la verdad y la virtud, no puede ser indiferente a la vida cotidiana, con sus conflictos, miserias,
decisiones dificiles y contradicciones éticas. Por eso es relevante volver la mirada a dos autores
que, desde contextos historicos distintos, afrontaron con profundidad los problemas del alma

humana, de la comunidad y del sentido del bien.

Al comparar a Séneca y Agustin, se pretende mostrar que la filosofia puede ser critica y espiritual
al mismo tiempo, racional y amorosa, licida y compasiva. Que el ideal de la Ciudad de Dios no
niega la vida terrena, sino que la resignifica, que el ejercicio del pensamiento filoséfico puede
contribuir a formar ciudadanos mas conscientes de si mismos, mas responsables y abiertos a la

convivencia con los otros.



Séneca muestra un punto fundamental dentro de esta investigacion y es la claridad por como se
mira el sujeto y como se distribuye en la sociedad teniendo bien claro la maldad y la bondad del
préjimo y como el sabio puede servirle a la comunidad sin tener la necesidad de necesitarla. El
hombre sabio no necesita del otro, pero decide ser parte de lo que no necesita, el hombre sabio es
sabio por el conocimiento del dolor y el conocimiento de sus pasiones se intenta justificar la
necesidad del dolor por medio del redescubrimiento del hombre como un camino necesario a
seguir en la cual los dos autores caen a una misma conclusion: la individualidad es parte del

proceso hacia la virtud ética de la comunidad.

Las concepciones del autoconocimiento en Séneca y Agustin tienen implicaciones éticas y morales
diferentes, pero complementarias, para la vida colectiva. Mientras Séneca enfatiza la
autosuficiencia del sujeto racional como camino hacia la virtud, Agustin subraya la necesidad del
amor divino y la interioridad iluminada por la fe. Sin embargo, ambas filosofias permiten articular
una comprension profunda de la condicion humana, en la bisqueda de la verdad, la felicidad y el

bien no niega la realidad de la vida terrena, sino que se ejerce en medio de ella.

Se plantea que, en lugar de excluirse mutuamente, las posturas de Séneca y San Agustin pueden
entrar en una relacion dialdgica que enriquece la comprension de la ética en contextos reales. A
través de esta comparacion, se pretende demostrar que la filosofia no es ajena al mundo, sino que
es plenamente consciente de sus contradicciones, y que el autoconocimiento no es un fin en si

mismo, sino una via para habitar mejor el mundo compartido.

Ambos pensadores fundamentan su propuesta en la defensa del conocimiento como eje
transformador del sujeto. A través de este estudio, se intenta demostrar que es posible alcanzar una
vida mads justa y ética desde la individualidad y a la vez proyectarla, como fin Gltimo, hacia la
comunidad. De este modo, la investigacion no pretende afirmar una verdad absoluta, sino proponer

una apertura constante al conocimiento.

A través de un analisis comparativo se sustentara que tanto en la ética estoica como en la
interioridad agustiniana el conocimiento de si mismo es una practica necesaria y transformadora

que define la relacion del hombre consigo mismo y con el mundo.



Capitulo I

Una lectura ética sobre la perspectiva del pensamiento moralista de Séneca.

Cuando se habla de filosofia, se habla de todo: de lo bueno y de lo malo, del cielo y de la tierra, de
la naturaleza, de las criaturas, de la flora y la fauna; de todo lo que el ser humano conoce y
desconoce. No se permite el descanso y se evita el desconocimiento a toda costa. La relacion que
ha tenido el hombre, desde tiempos antiguos, con la filosofia ha sido ardua, amorosa, odiosa,
desesperante, pero, sobre todo, ha estado marcada por esa ansia de jamas abandonarla, de aprender
a amarla a pesar de lo inacabable que puede llegar a ser el conocimiento. Y Séneca forma parte de

la historia y, por ende, de la filosofia.

Cuando se intenta hablar de la filosofia, se recuerdan muchos apices de conocimiento; sin
embargo, el interés de este pequefio escrito consiste en la formacion filosofica estoica: como se
consolida, como se conoce y cémo se configura aquello a lo que ahora se pretende llegar: el

conocimiento estoico de Séneca. Pero, ante todo esto...
1.1 ;Qué es el estoicismo?

El estoicismo es una corriente filosofica con una duracion muy corta en la historia de esta
disciplina. Sin embargo, sus postulados son la base fundamental de diversas corrientes filoséficas
surgidas a lo largo de los siglos posteriores, las cuales recibieron su influencia en mayor o menor
medida, desde los primeros pensadores cristianos, como Lactancio (245 d.C. — 325 d.C.)!, San
Jeronimo de Estridon (342 d.C. — 428 d.C.)?, pasando por pensadores como René Descartes,
Baruch Spinoza, Kant, Rousseau, Albert Camus, Viktor Frankl, Pierre Hadot, Michel Foucault y
Marta Nussbaum. De esta manera, el estoicismo no s6lo se manifestod en la filosofia, sino también

en la literatura, la poesia, etc.

! Lucio Cecilio Firmiano Lactancio (245 d.c - 325 d.c) fue un filésofo apologista cristiano siendo uno de los pioneros
del cristianismo.

2 Eusebio Hierénimo comiinmente conocido como San Jerénimo de Estridon (342d.c 428 d.c) padre de la iglesia
catolica dando la primera traduccion de la biblia del hebreo y del griego al latin por 6rdenes del papa Damaso 1.
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La historia del estoicismo se divide, generalmente, en tres periodos, tal como la plantea Jean Brun
en su obra El estoicismo®, teniendo su origen en la antigua Grecia, en Atenas, en el siglo III a.C.,
con Zenon de Citio, Cleantes de Aso y Crisipo de Solos; el siguiente periodo, llamado Estoicismo
Medio, en el siglo IT a.C., donde destacan figuras como Didgenes de Babilonia, Antipater de Tarso,
Panecio de Rodas y Posidonio de Apamea; finalmente, se llega al Estoicismo de la Epoca Imperial,
correspondiente a los dos primeros siglos de la era cristiana, influenciado mayormente por el
pensamiento romano. En esta etapa se deja de lado la fisica y la 16gica, enfocandose especialmente
en la moral. Entre sus principales representantes se encuentran Séneca, Musonio Rufo, Epicteto y

Marco Aurelio.

La mayor parte de los escritos estoicos no se han conservado completos o solo se conocen a través
de menciones hechas por otros autores. Veamos a continuacion las caracteristicas de estos tres

periodos:

1.1.1. El significado del estoicismo a través de la historia grecorromana

a) Los primeros estoicos: el inicio de un nuevo pensamiento

El estoicismo antiguo fue una evolucién del cinismo, desarrollada por medio de Zenén de Citio*,
quien fue alumno del cinico Crates de Tebas, a su vez discipulo de Didgenes de Sinope. El primer
estoicismo se centraba en discusiones sobre la logica, la fisica y la ética. Los estoicos eran hombres
profundamente apegados a la voluntad de la naturaleza, y seguian su curso mediante una logica
natural. La relacion de la fisica, ética y logica eran dificilmente verse como fuentes separadas por
este pensamiento filosofico, por lo que no existe una descripcion grafica si uno de estos se
encuentra ausente debido a que la légica ayuda al Hombre a proteger su conocimiento de las
falacias y errores del razonamiento humano; mientras que la fisica es la orbita central de la
naturaleza y la estructura de la realidad en que cohabita el ser humano como fuente misma de un
orden natural y racional siendo de esta manera parte del orden universal, que se debe de aceptar y

acatar con firmeza y clarividencia; y por Gltimo encuentro, se transparentan con la ética, siendo el

3 Jean Brun; El estoicismo. Trad. José, B, Regueira, Toluca, Universidad Autonoma del Estado de México, 1998.
4 Brun, Jean; EI Estoicismo, p.18.



nucleo central de la consciencia de la l6gica y la aceptacion de la fisica como orden natural de las
cosas y el cosmos, tomando decisiones coherentes respecto a lo que la naturaleza imponga con la
necesidad de amar lo que muestra la grandeza del alma. Pero ;como se definiria la grandeza del
alma en estas tres palabras clave proviniendo de la base estoica? De acuerdo con el fildsofo francés
Pierre Hadot la grandeza del alma se define como: “la virtud gracias a la cual aspiramos a conseguir
la grandeza, porque implica la liberacion del alma preparandola para el conocimiento de las cosas
celestes y haciéndola digna de compartir con la condicién divina®’, como resultado a esta
definicion explica Pierre Hadot que la grandeza del alma es el fin Gltimo de estas tres palabras
clave, més no un intermedio de estas. Cuando se logran entender y finalmente coexistir entre ellas
se transforman en un logro precedente al ejercicio realizado entre la 16gica, la fisica y la ética.
Cuando logran integrarse como uno solo se deja de temer y se ama a la naturaleza y su devenir
constante del deseo que tiene preparado para cada individuo. La serenidad libera al Hombre que
ha comprendido, transformandolo es su quietud y plenitud de la vida que ha elegido entender y

seguir.

Aristoteles®, considerado como el fundador de esta légica, fue un pensador completamente
naturalista; sin embargo, no fue un estoico, sino mas bien un referente desde un enfoque cientifico
y matematico. Muchos han considerado la logica estoica como una copia vulgar de la logica
aristotélica. No obstante, a pesar de haber tomado elementos de la l6gica empirica tradicional de
Aristoteles, la 16gica estoica fue comprendida como una forma de razonamiento mas sensible, que
buscaba armonizarse con la vida por medio de la naturaleza como bien se ha mencionado. La
logica toma forma en el momento en que el Hombre comprende el engafio por medio de las
apariencias y juicios falsos también conocidos como falacias cargadas en la mente del individuo y
reflejadas en acciones efimeras y absurdas. E1 Hombre precursor a su descubierto por la logica
como resultado de su pensamiento, es dirigido por una relacion directa con el cosmos,

posteriormente por la relacion del Hombre con los demas seres humanos y por ultimo la relacién

® Hadot, Pierre; Ejercicios espirituales y filosofia antigua, p. 125, 126.

® Aristoteles fue un filosofo griego nacido en el afio 384 a.C. y fallecido en 322 a.C. Fue discipulo de Platon, sus obras
fueron tan importantes para su época como para la historia del mundo, las méas importantes son: Etica nicomdquea,
Metafisica, Poética, Retorica, Politica, Fisica, Organon, entre otras. Donde podemos encontrar la creacion de la
primera Logica “Organon” que con el tiempo lo retomaran los estoicos con usos diferentes. De acuerdo con esta
informacion s6lo se mencionara lo necesario para poderle ayudar al lector a entender de donde vienen estos principios
historicos, pero si le interesa al lector véase en:

Aristoteles; Tratados de Logica (Organon), Tomo 1. Trad. Miguel Candel Sanmartin, Madrid, Editorial Gredos, 1988.
Aristoteles; Tratados de Logica (Organon), Tomo II. Trad. Miguel Candel Sanmartin, Madrid, Editorial Gredos, 1988.
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consigo mismo, para poder equilibrar su reflexion por completo. De esta manera, es 1o mismo que
se lleva a cabo con la logica, la fisica y la ética, que deviene aceptar con jubilo y determinacion
todo en cuanto provenga de la naturaleza, dado que es ella misma lo que muestra el todo y es la

perfeccion de la razon tltima.

Pierre Hadot muestra que la l6gica como inseparable de las otras dos palabras mencionadas se
refleja “como ejercicios espirituales: no estamos ante una fisica, una ética o una logica teorica,
sino ante una fisica que transforma la mirada que ponemos sobre el mundo, una ética que se ejercita
en la justicia por medio de la accion y una légica que despliega su vigilancia sobre el juicio y la
critica de las representaciones mentales’”. Asi mismo, se encuentra como resultado, por donde se
quiera mirar todo se relaciona con los tres conceptos. A pesar del enfoque por querer describir la
logica se muestra dificil explicarla sin la fisica y la ética, ya que todo va a confluir en la fisica y
como consecuencia en la 1d6gica y por ultimo en la ética. “Todo es fisica y todo es ldgica, aunque
finalmente todo es ética, puesto que fisica y ldgica son ejercicios espirituales concretos que

comprometen al completo nuestra voluntad y libertad®”.

Pero atodo esto, la transformacion de la naturaleza inmiscuida en su relacion con la l16gica muestra
que el individuo debe de comprender su naturaleza por medio del amor y la aceptacion
indiscriminada, en cuanto a lo que el destino depara y lo que no se puede disolver o no se puede
transgredir. Pierre Hadot utiliza la palabra “indiferencia” como resultado de su reflexion que no
discrimina la caracterizacion de lo que provienen de la naturaleza, por el contrario, aun
contemplandose los bienes y males naturales creando consciencia por medio del amor, pero ;cual
es la necesidad de amar lo que trae al ser humano desgracia por parte de la naturaleza? “por qué la
naturaleza se ama asi misma, y los acontecimientos son resultado del encadenamiento necesario
de las causas que, en conjunto, constituyen al destino®” por lo que, si uno aprende a contemplar y
vislumbrar por si mismo, en causa contundente de la grandeza del alma y como resultado de la
logica, fisica y ética, el Hombre debe estar dotado y ser consciente del amor y la aceptacion del

cosmos como fruto de su razonamiento y consciencia del si mismo.

"Hadot, Pierre; Ejercicios espirituales y filosofia antigua, p. 136, 137.
8 Hadot, Pierre; Ejercicios espirituales y filosofia antigua, p. 138.
° Hadot, Pierre; Ejercicios espirituales y filosofia antigua, p. 139.



Para argumentar la respuesta de la 16gica se ha olvidado mencionar un factor importante para la
estructura de esta al preguntarse sobre el universo: ;/qué es el universo?, ;cémo se relaciona con
el Hombre? y ;como el Hombre logra inmiscuirse dentro de su razonamiento logico sobre la
naturaleza? Por medio del concepto de la naturaleza racional constituida por la necesidad de
reconocer la logica en su maximo esplendor por via de los juicios inequivocos que el Hombre ha
realizado con lo desconocidamente visto o sentido de manera irracional y perjudicial para la
tranquilidad de su alma. El Hombre que lleva consigo mismo la claridad de la logica junto con la
reflexiva consciencia que le permite la naturaleza al ser humano ser consciente de su existencia,
lleva la superficialidad y la interioridad de su alma, como un ser dotado de destreza de poseer
esplendorosamente la capacidad de la grandeza del si mismo como fin ultimo, entendido asi la

causa final del estoicismo.

A comparacion del empirismo'? estoico se diferencia del aristotélico al definir la l6gica como una
relacion mas intima entre el hombre y el mundo, mediada por la sensibilidad empirica y la razén.
Se presenta, asi, como una sabiduria armonica entre la experiencia individual del sujeto consigo

mismo y la experiencia que va a desarrollar con el mundo y su relacion con é1'!.

La logica'? que se busca resaltar en el estoicismo es aquella que vincula la representacion con los
sentidos. En este punto, se distancia de Aristoteles, aunque todavia se consideran algunos de sus
principios logicos como referencia. El estoico se pregunta como percibimos el mundo, formulando
interrogantes como: ;de qué manera se nos representa la realidad?, y ;quién la concibe como

racional?

Para los estoicos, la representacion es entendida como una huella en el alma, es decir, el acto
mediante el cual el alma capta un objeto. A partir de esto, se distinguen dos tipos de
representaciones: la comprensible y la incomprensible. La comprensible proviene de lo real, de
aquello que podemos percibir; se vincula a un acto claro del alma, aunque esta no capte plenamente
el objeto. En cambio, la incomprensible no surge de lo existente, y si lo hace, es de manera confusa,

dificultando su comprension como una realidad racional.

19 Brun, Jean; E! Estoicismo, p.41.

1 José Ferrater Mora; Diccionario de Filosofia, Tomo I, A — K, Buenos Aires, Editorial Sudamericana, 1941. p.
585.

12 Eduardo Gil Bera; Pensamiento Estoico, Barcelona, Edhasa, 2002. Pag.21.
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La logica estoica, para explicar esto con mayor claridad, se basa en la relacion entre el hombre y
el mundo a través de su percepcion individual. Por ejemplo: es un dia soleado, por lo tanto, puedo
salir a pasear. Se trata mas de una relacion entre acontecimientos que de una légica basada en

conceptos abstractos siendo la abstraccion parte de la metafisica platonica.

El sucesor de Zenén fue Cleantes'®, quien conservé fielmente su legado, sin embargo, murié poco
tiempo después. La inica obra suya que se conserva es el Himno a Zeus'?. Posteriormente, aparecid
un filoésofo llamado Crisipo (280 a. C. — 210 a. C.)!>. quien llegé a ser considerado el verdadero
sucesor de Zenon. Fue descrito como un hombre extremadamente trabajador y profundamente
dedicado a su filosofia. Se le atribuyen mas de 705 obras, de las cuales 119 trataron sobre logica
y 43 sobre ética, entre otros temas'®. Era un pensador muy respetado por su habilidad dialéctica, y
se dice que no simpatizaba con los politicos ni con los reyes. Crisipo fallecié aproximadamente a

los ochenta afios, marcando asi el final de la primera etapa del estoicismo.

b) El estoicismo en un periodo oscuro de la época helenista

La llegada del estoicismo medio marco el inicio de la siguiente etapa del pensamiento estoico, con
gran influencia durante la época helenistica. Sin embargo, esta fase no fue tan deslumbrante, ya
que comenzo a diluirse con la formacion del Imperio romano. La fisica y la 16gica dejaron de tener
protagonismo en el pensamiento estoico, para dar paso a un enfoque centrado principalmente en

la ética.

Tras la muerte de Crisipo, surgio Didgenes de Babilonia, quien fue llevado a Roma por los mismos
atenienses. Posteriormente, el liderazgo estoico pasé a Antipater de Tarso. Como discipulo de este
ultimo, aparece Panecio (185-112 a.C), considerado ya un estoico helenistico. A la muerte de su

maestro, Panecio asumio la direccion de la escuela estoica en Grecia, transformando al estoicismo

13 Brun, Jean; El Estoicismo, p.20, 21. Cleanto de Assos (331 a.c —232), un hombre nacido en Assos, Tréada, era alto
y fornido, lo apodaban Freantlo (el que saca el agua) por su fisico debido a que hacia los trabajos mas pesados y tenia
la resistencia fisica, Cleanto no era un hombre dotado de gran inteligencia, pero Zenon vio fidelidad y compromiso en
el para hacerse cargo de la escuela.

14 Bruno, Jean; El estoicismo, p. 21.

15 Gil Bera, Eduardo; Pensamiento Estoico, p. 16.

16 Bruno, Jean; El estoicismo, p. 22.
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en un modelo ético admirado por los romanos. Asi, se abandond casi por completo el interés por

la 16gica y la fisica, priorizando la ética como eje central.

La etapa helenistica fue, al parecer, un periodo sombrio para la historia de la filosofia, ya que se
conservan pocas obras de esta época. Para concluir este intervalo, encontramos a Posidonio (135
a.C-51 a.C)", un romano que fue discipulo de Panecio. Sin embargo, no se le ha dado el

reconocimiento que quizas merece, debido a la pérdida de la mayor parte de sus escritos.

C) Los ultimos representantes del estoicismo dentro del imperio tardio

Los diversos pensamientos que comenzaron a difundirse en el afio 93 d.C., generaron multiples
complicaciones ideologicas. Roma y el cristianismo entraron en conflicto, y sus disputas se
abrieron paso a la llegada de Nerdn, quien desterrd a los estoicos que residian en Roma. El
estoicismo dejo de ser una corriente ampliamente seguida y pasé a convertirse en objeto de estudio

por parte de una aristocracia culta.

Este nuevo estoicismo parece haber sido el ultimo, o al menos, desde ese momento en adelante, ya
no se reconoce a mas estoicos de relevancia histérica. La caida del Imperio romano significo, de
igual manera, la caida del estoicismo. No obstante, sus ensefianzas se mantienen vigentes en la

actualidad, y atin se consideran pensadores modernos influenciados por esta tradicion'®.

Neron (37 d. C. — 68 d. C.) no sélo desterro a los estoicos, sino también a poetas y literatos. Lucano
(39 d. C.- 65 d. C.)"°, poeta romano, fue censurado y se le prohibi6 leer sus obras por otro lado.
Musonio Rufo (25 d. C.— 95 d. C.)®, estoico, fue exiliado aproximadamente tres veces por la

ensenanza de la filosofia estoica.

17 Gil Bera, Eduardo; Pensamiento Estoico, p. 23.

18 1a historia de la ultima Roma no solo est4 compilada por los estoicos evidentemente, hacemos un pequefio recuento
de lo que fue Roma en sus tultimos afios y en este caso de lo que vividé Séneca siendo el protagonista de este primer
capitulo. Como bien comprendemos la historia puede ser demasiado larga y a los amantes de su conocimiento les
recomiendo el famoso autor: Tito Livio (Patavium, 59 a. C. - Padua, 17 d. C.) de la cual escribié numerosos volimenes
desde la fundacién de Roma y Gayo Suetonio Tranquilo (69 d. C. — 130/140 d. C.) que escribi6 sobre los césares en
su obra: Vida de los doce césares.

19 Gil Bera, Eduardo; Pensamiento Estoico, p. 36.

20 Gil Bera, Eduardo; Pensamiento Estoico, p. 30.
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El cristianismo vino a ofrecer una vision diferente del mundo y de la vida. Mientras que el

estoicismo afirmaba que no existe “el sabio”?!

, Y que la sabiduria absoluta es inalcanzable, el
cristianismo propone una dualidad en la que Dios todo lo perdona y el hombre camina hacia la
redencion para ser perdonado. Entre los ultimos representantes del estoicismo encontramos a tres
autores fundamentales: Marco Aurelio, Séneca y Epicteto, quienes marcan el cierre de esta era

filosofica. A continuacidn, se presentaran cronoldgicamente:

Séneca (4 a. C. — 65 d. C.) fue un politico que posteriormente se adentrd en el mundo de las letras.
Sus obras, de las més completas y extensas que se han conservado, seran abordadas con mayor

profundidad en los siguientes apartados.

Epicteto (55 d. C. — 135 d. C.)* fue un esclavo que transformé su destino en una resignacion sabia.
Sufrié maltratos, humillaciones y golpes. Ya en su vejez, alcanzo la libertad y fundé su propia
escuela. Como muchos filésofos de su €época, no escribieron nada, pero uno de sus discipulos
escribio fielmente sus ensefianzas durante sus seminarios, lo que permitié conservar parte de su
pensamiento que enfrasca una filosofia sobre la distincién de lo que podemos y no podemos

controlar, la aceptacion de la propia naturaleza y la busqueda incesante de la virtud y la felicidad.

Marco Aurelio (121 d. C. — 180 d. C.)®, tltimo filésofo estoico reconocido en la historia de la
filosofia fue emperador romano y un brillante estratega militar. Vivid6 numerosas desgracias

24 en el que reflexionaba sobre su

personales, las cuales lo llevaron a escribir un diario
comportamiento, haciendo introspecciones y cuestionando sus decisiones. Se estima que su muerte
fue causada por la peste que azotaba en aquellos afios. Con Marco Aurelio se cierra el registro de
los grandes representantes del estoicismo. Las nuevas ideologias que comenzaban a emerger en el
mundo establecieron un vinculo directo entre el cristianismo y el estoicismo, evidenciando que

muchos cristianos fueron influenciados por pensadores estoicos. También es importante

2l Segtin en la obra de Jean Brun a los estoicos no les importa el término de “Sabio”, pero debo de hacer una excepcion
con Séneca debido a que €l tiene un cierto concepto propio del que se desarrollard mas adelante.

22 Epicteto; Disertaciones por Arriano, “Introduccion”, trad. intr. y nts. Paloma Ortiz Garcia, Madrid, Editorial
Gredos, 1993, p. 7 - 44.

23 Marco Aurelio; Meditaciones, “Introduccion”, intr. Carlos Garcia Gual, trad. y nts. Ramoén Bach Pellicer, Madrid,
Editorial Gredos, 1977, p. 9 - 38.

24 Marco Aurelio; Meditaciones, Trad. Ramon B. Pellicer, Madrid, Editorial Gredos, 1977.
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mencionar una de las mayores influencias en ambos: Aristételes, aunque por el momento no se

abordara su enorme contribucion.

1.2. Del vientre a la tina: una descabellada historia sobre Séneca

Marco Anneo Séneca®, también conocido como Séneca el Viejo, nacid en el afo 55 a. C. Fue
padre de tres hijos y esposo de Helvia, un hombre apasionado por la retorica, la oratoria y, sobre
todo, por la cultura romana. Se alej6 de su familia para viajar a Roma con el deseo de ser
reconocido. Llego a tener el privilegio de escribir una obra sobre la historia de su época, la cual,

hasta la fecha, permanece perdida.

Sus tres hijos se convirtieron en hombres politicos formados por buenos maestros que el viejo
Séneca les proporcioné al llegar a Roma. Entre ellos, el alcalde, Lucio Anneo Novato (Galién),
era el protegido del padre, quien lo adoraba y protegia como a ninguno. El segundo hijo, Lucio
Anneo Séneca, fue el filosofo, y curiosamente, el viejo Séneca aborrecia la filosofia,
considerandola inttil y desestimando el talento de su hijo. El tercero fue Lucio Anneo Mela, el
mas reservado de los tres, quien llegd a ser un alto funcionario y tomd la decision de morir el

mismo afio que fallecié Séneca?®.

Durante esta época de inestabilidad del poder y locura politica en Roma, se sucedieron cuatro
reinados distintos; Tiberio, Caligula, Claudio y Neron. Lucio Anneo Séneca naci6 en el afio 4 d.C.,
en Cordoba, Hispania. Fue un amante de las letras, influenciado por Ciceron y Virgilio. A los
dieciocho afios viajo a Roma, donde comenzo6 a recibir la influencia del cinico Papiro Fabiano; sin
embargo, con el tiempo, la ensefianza del griego estoico Atalo, bien visto por su padre, captd su

respeto y curiosidad.

Desde los veinte hasta los treinta y cinco afios, su vida permanece poco documentada, mas allé de

su dedicacion al estudio filosofico. La carrera de Séneca comenzo en la politica y el estoicismo.

25 Séneca; Consolaciones, Didlogos, Epistolas Morales a Lucilio, “Introduccién”, Intr. Juan Manuel Diaz Torres,
Trad. y Nts. Juan Mariné Isidro, Ismael Roca Melia, Madrid, Editorial Gredos, 2013, p. XI-XXV.

26 Paul Veyne; Séneca y el Estoicismo, Trad. Monica Utrilla, Ciudad de México, Fondo de Cultura Econdmica,
1995.p.18-21.
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Muchos criticos han sefialado la hipocresia del autor, por la contradiccion entre su vida y sus
ensefianzas. En esos afos, el racismo en Roma era muy pronunciado, lo que hizo atin mas notable
su ascenso politico al obtener el cargo de consul?’.

Durante el gobierno del emperador Claudio, el filésofo se casé dos veces: primero con Mesalina
y después con Agripina. En su primer matrimonio, Mesalina tuvo problemas con Séneca, hasta el
punto de desterrarlo a la isla de Coércega, acusado falsamente de adulterio con Julia Livila, sobrina
de Claudio y hermana de Caligula. Tras ocho afos de exilio, Agripina le devolvid la esperanza a
Séneca al permitirle regresar a Roma a los 49 afios, nombrandolo tutor de Neron. Esta decision fue
una jugada astuta de Agripina, para preparar a su hijo para el trono, aunque Nerdn no era el hijo

legitimo de Claudio, y el heredero debia ser su primogénito, britanico.

La politica romana era oscura, llena de ira, tirania y abusos de poder. Séneca, ya como parte del
Senado, observé que Claudio era un hombre atormentado, obsesionado con matar a sus enemigos,
incluidos los senadores. Cuatro afios después del regreso de Séneca, Claudio murié y Neron
ascendio al trono a los diecisiete afios?®. Tres meses después, britanico, medio hermano de Neron

fue presuntamente envenenado por orden de éste.

Al asumir el poder, Séneca, entusiasmado por el ascenso de Neron, le dedico la obra Sobre la
clemencia, en la que deposito toda su fe y esperanza en que terminaran los afios de oscuridad y
tirania. Creia firmemente en su justicia y capacidad para gobernar. Sin embargo, esa paz solo dur6
cinco afos, hasta la muerte de Agripina, quien, al intentar apartar a su hijo del poder tras percibir

su traicion, fue ejecutada por orden del propio Neron.

Agripina representd un antes y un después en la estabilidad del reino. Séneca fue parte del consejo
politico y personal de Neron, su amigo mas intimo. Gracias a esta cercania, amasd una enorme

fortuna y su fama crecié como filésofo, orador y politico.

En Roma, el dinero circulaba de forma diferente: todos eran banqueros y prestamistas. Las
finanzas, el comercio y la administracion eran esenciales para sobrevivir. Los préstamos

implicaban el pago de altos intereses, lo que podia empobrecer o enriquecer a una persona. Séneca

27 Veyne Paul; Séneca y el Estoicismo, p. 24.
28 Veyne Paul; Séneca y el Estoicismo, p. 23-33
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se convirtié en uno de los prestamistas mas importantes y ricos de Roma, lo que gener6 envidias
y criticas, dado que lo que predicaba como filosofo contrastaba con su estilo de vida. El se defendia
diciendo que la riqueza y la pobreza no estaban refiidas con la filosofia, porque, “;Qué era un
filésofo? Hombre que vive filoséficamente tanto en su vida interior como en su

comportamiento”?’,

Y lo que importaba no era la riqueza o la fortuna, como en el caso de los cinicos, que debian
apartarse de toda posesion material, sino vivir de acuerdo con los propios codigos morales que
guiaban la vida. Ser rico no te hace peor que un pobre, y ser pobre no te hace mejor que un rico.
Lo importante es aceptar el destino, y buscar la virtud sin importar si la vida misma se pierde en
el proceso para poder caminar con rectitud y virtud, ya que él, “Estoicismo es, en el sentido
bioldgico del término “un sistema inmunitario”: el individuo solo puede apoyarse en si mismo para

defenderse del mundo (...) que no fue hecho para ¢é1°°.”

El apego y la obsesion son actitudes contrarias al estoicismo, ya que, incluso después de haber
poseido todo tipo de bienes materiales y perderlos, debe mantener la serenidad interior. Esa es
precisamente la ensefanza central del estoicismo. Las riquezas que poseia Séneca, al parecer,
también se convirtieron en una carga para ¢l, especialmente cuando comenz6 a observar la locura

que se apoderaba del reinado de Neron, marcado por la tirania, el narcisismo y los abusos de poder.

El narcisismo de Neron con respecto al poder era realmente espeluznante: creia que todo el Senado
lo necesitaba, que todo el mundo dependia de él. No fue sino hasta que se percat6 de que la realidad
era muy distinta que reiniciaron los asesinatos contra todos aquellos que se oponian a su voluntad,
incluyendo a su fiel amigo Séneca. Esta tirania alcanz6 su punto mas critico con el gran incendio
de Roma en el afio 64 d. C. A raiz de este incendio, Séneca perdid su casa en la ciudad y se traslado
a vivir a una pequena cabafa en las afueras, tratando de despedirse del poder que habia acumulado
durante afios y del cual ya no deseaba formar parte, debido a las calamidades provocadas por

Neron.

El fil6ésofo vivia con su esposa, Pompeya Paulina, en ese retiro, buscando refugio del agobiante

entorno politico. Por ello, Séneca, con todo respeto, pidi6 al emperador que le permitiera retirarse

2 Veyne, Paul; Séneca y el Estoicismo, p. 22.
30 Veyne, Paul; Séneca y el Estoicismo, p. 14.
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para vivir sus ultimos afios en paz. Sin embargo, Neron negd por completo su peticion. Aun asi,
tras el incendio, Séneca decidié distanciarse lo mas posible, en parte también por su avanzada
edad, que ya le dificultaba asistir al Senado. Cuando debia regresar a Roma por algiin encargo o
necesidad, lo hacia solo, temeroso de que cualquiera de sus acompanantes pudiera delatarlo, pues
no queria ser reconocido por nadie. Sus ultimos escritos fueron Cartas a Lucilio, una serie de
epistolas morales que se conservaron como una de sus obras mdas importantes y reconocidas

después de su muerte.

En el afo 65 d. C., lleg6 a oidos de Ner6on un rumor sobre una gran conspiracion en su contra. Al
mencionarse tal complot, surgio el nombre de Séneca, lo que desatd la furia del emperador y
provoco su arresto inmediato. Pison era el hombre que estaba detras de todo este embrollo. Séneca
intenté defender su nombre, pero Neron no aceptd ninguna explicacion y le dio la opcion de

quitarse la vida abriéndose las venas®'.

Su esposa, Paulina, decidié morir junto a ¢l, siguiendo el mismo método que eligiera el estoico:
ambos se abrieron las mufiecas y las piernas. Se describe como una muerte lenta y dolorosa.
Durante la agonia, Séneca pidid cicuta, aunque esto no surtio el efecto esperado. Finalmente,
solicitd una bafiera con agua caliente, en la que murié desangrado. Nuestro filosofo como muchas
veces expuso consideraba que la muerte era lo ultimo que le preocupaba ya que sabia que su
encuentro con ella iba a ser pronta y de acuerdo con las Cartas a Lucilio la preparacidon a su muerte
estaba ya ejecutada. Neron, al ver que Paulina también comenzaba a agonizar, ordeno que la
salvaran: le ataron las manos con vendas y detuvieron el sangrado. Paulina logré sobrevivir

algunos afios méas™2.

La vida de Séneca no fue perfecta, como la de ninguna persona que haya pisado este mundo.
Algunos historiadores o filésofos no lo consideran un hombre honorable debido a las tragedias que
vivi6 durante el reinado de Nerdn. Sin embargo, siendo objetivos, nadie ha vivido completamente

de acuerdo con su filosofia, ya que esta es parte esencial de la imperfeccion inherente al ser

3 Veyne, Paul; Séneca y el Estoicismo, p. 181-183.
32 Veyne, Paul; Séneca y el Estoicismo, p. 182.
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humano. Séneca, al vivir en un mundo tirdnico como lo fue Roma, tuvo que encontrar un equilibrio

entre el poder y la filosofia: esa moral que estd en medio de todo lo que hacemos o tocamos™.

La manera en que Séneca interpretd al ser humano se basa en una moral naturalista, la cual consiste
en la creencia en un destino y en estar preparado para cualquier situacion posible. Esto implica
asumir que no se tiene el control sobre todo lo que rodea al ser humano, lo que significa que la

vida puede llegar a frustrar al individuo debido a los diversos cambios que atraviesa el Hombre.

Desde la perspectiva de Séneca podemos inferir que la moral consiste en el mero actuar en la vida
mientras se mantiene el esfuerzo mismo de alcanzar la virtud. Cuando el ser humano encuentra
dicha virtud, esto facilita su bienestar en el mundo. Asi lo expresa Séneca en Cartas a Lucilio®®,
donde, en sus ultimos afos de vida, escribe a su querido Lucilio invitdndolo a la introspeccion
mediante la filosofia, para que asi encuentre esa virtud que, probablemente, Séneca descubrid

tarde.

La moral, desde esta perspectiva, no esta enfocada en la ley de una sociedad establecida, sino que
esta conectada con la conciencia del si mismo. Encontrarse asi mismo es una tarea constante: las
decisiones que se toman a lo largo de la vida generan errores, y los errores deben generar
conciencia. La perfeccion no esta en la naturaleza; por ello, la tinica virtud y perfeccion pertenece
a Dios.
“Existen cuatro naturalezas: la del arbol, la del animal, la del hombre y la ley de Dios; estas dos tltimas que
son racionales, tienen la misma naturaleza, una es inmortal y la otra mortal. El bien de uno, a saber, el de

dios, lo hace perfecto su naturaleza; el del otro, o sea, el del hombre, su esfuerzo. Los demas seres son
perfectos seglin su naturaleza, pero no verdaderamente perfectos; en ellos le falta la razén”.

Una vida moralista es el fundamento para percibir la vida tal cual es: la angustia, el ocio, la
intranquilidad, la felicidad, la virtud; es decir, como se percibe la vida. Un estoico debe conocerse
a si mismo, lo cual implica que una de las tareas mas complejas es lidiar con los sentimientos y las

emociones. Los seres humanos son muy susceptibles ante situaciones que despiertan cualquier tipo

33 Lo mencionado en los anteriores parrafos es sustraido y apoyado por el estudio introductorio de Juan Manuel Diaz
Torres, que se encuentra en las obras compilatorias de Séneca de la editorial Gredos y véase también como
complemento muy sustancioso de la obra de Paul Veyne llamada Séneca y el Estoicismo.

34 Qe estaran utilizando dos bibliografias distintas de las que se frecuentard en demasia los dos tomos de Gredos de
Ismael R. Melid por su gran amplitud a dichas cartas.

3Séneca; Consolaciones, Didlogos, Epistolas Morales a Lucilio, Trad. Juan Marin Isidro, Trad. Ismael Roca Melia,
Madrid, Editorial Gredos, 2018. p. 399.
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de emocion o sentimiento, lo que los lleva a cometer errores constantemente. Comprender la propia
carga emocional permite desarrollar la capacidad de autocontrol. La mente del ser humano puede
ser una cura o un arma mortal: el individuo pasa mas tiempo en su imaginacién que en la vida real.
Vive en una fantasia, construye castillos de arena y cuando le toca volver a la realidad, suele entrar
en un colapso emocional. El choque entre la realidad y lo que se crea en la mente puede causar un

conflicto con la serenidad que se busca alcanzar por medio de la virtud®¢.

Cuando se toman decisiones, estas suelen estar influenciadas por emociones como la felicidad, la
ira o la tristeza, sentimientos que pueden desvanecerse en horas o en un solo dia, ya que rara vez
se canalizan adecuadamente. Se olvidan de la verdadera guia de la accién: la racionalidad, que
puede parecer dura, pero cuya ausencia puede convertirse en una catastrofe. El estoico debe
conocerse tan profundamente que sus emociones se vuelven parte de ese conocimiento a partir de
aceptar la realidad que vive sin el intento del cambio por medio del capricho o necedad del alma;
mas bien se debe de confrontar por medio de la naturaleza, que las cosas son como son debido a
la incapacidad y frustracion que el Hombre sentird al percibir el desprecio de la naturaleza al querer
cambiar lo que su necedad le impone por via de la irracionalidad, para el estoico es recomendable
aceptar y canalizar lo que la naturaleza depara como forma de vida y contingencia de la misma
existencia: debe actuar de acuerdo con su personalidad, saber mantener la calma en momentos de
presion o peligro. Ahi se revela el verdadero caracter del estoico: comprender lo que dicta la
naturaleza y afrontar los problemas que este presenta dia a dia. De esta manera, se puede tomar
decisiones firmes y correctas, sin importar el dolor o la felicidad que se perciba. El estoico debe
darse a la tarea de sentir profundamente, para que, al conocer aquello que lo aflige, pueda controlar

sus pasiones y asi conservarla.

La naturaleza es concebida como sabia y, probablemente, como un lazo entre nosotros y Dios,
ayudandonos a acomodar ese rompecabezas que a veces, no podemos resolver. El destino nos
espera en el devenir de las flores, en los cielos cambiantes de los dias. Asi, aprendemos a
desprendernos de lo que no nos pertenece, de lo que hoy es y mafiana ya no serd. Esto crea un

pensar en lo criticado que ha sido Séneca por diversos autores, quienes cuestionan si fue realmente

36 Séneca; Epistolas Morales a Lucilio, Tomo I, Libro II, Epistola 10. Trad. Ismael Roca Melia, Madrid, Editorial
Gredos, 1986. p.143.
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un filésofo o solo un farsante que profané a los grandes®’. Como ya lo hemos mencionado, Séneca
tuvo una enorme fortuna y un cargo demandante dentro de la politica. Por haber tenido éxito y una
vida acomodada, muchos lo consideran un impostor de la virtud. Sin embargo, ¢l defendia que la
verdadera virtud no se encuentra ni en la riqueza ni en la pobreza, sino en el alma: alli se encuentra

el diamante o el lodo.

Por otro lado, el destino es incierto, no podemos saber lo que sucederd manana, pero si tenemos la
capacidad de aceptar cualquier decision que esté fuera de nuestro control. Si mafiana el destino al
Hombre le quita toda su fortuna, lo afrontara con valentia; si mafiana esa fortuna le es devuelta,
también lo aceptara con la misma serenidad. Porque no se trata de los bienes materiales, sino de
cémo se reciben, con qué actitud e intenciéon®®. La filosofia es una gran maestra que prepara al
Hombre para estas adversidades: fortalece el alma, y es por ello por lo que... “La filosofia merece

la adoracion’.

El desprendimiento de las cosas es la forma en que las utiliza a favor del ser humano; por muy
buenas o malas que sean, cada decision de la naturaleza o del destino representa una oportunidad
para cambiar aquello que, a veces, los seres humanos no son capaces de transformar por ellos
mismos. La moral estd completamente ligada a dos aspectos mas: la naturaleza y la virtud. Estas
dos herramientas crean un equilibrio que permite alcanzar el propdsito del conocimiento de uno
mismo. Para Séneca, encontrar la moral es un compromiso, ya que, si ese camino no es hallado,
tampoco lo sera la felicidad ni el proposito en esta vida. Dicho esto, se aclara que Séneca nunca
menciona en sus escritos la palabra moral, pero si hace referencia a un deber de ser ligado a la

Naturaleza del hombre. Esto tltimo constituye, entonces, una interpretacion basada en sus textos.

1.3. La Moral como medio fundamental dentro de una realidad vital egoica.

Al revisar las obras principales de Séneca, se puede percatar que no es un autor que hable

directamente sobre la ética o la moral. Sin embargo, aborda un tema muy relacionado con el

37 Lucio Anneo Séneca; Didlogos, ” introduccion”, trad. Intr. y nts. Carmen Codofier, Editorial Altaya, 1994, p. XII-
XXXVI

38 Séneca; Consolaciones, Didlogos, Epistolas Morales a Lucilio, p. XIX

39 Séneca; Epistolas Morales a Lucilio, Tomo L. Trad. Ismael Roca Melia, Madrid, Editorial Gredos, 1986.
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objetivo principal: el buen vivir de acuerdo con las acciones del Hombre. Segun nuestra
interpretacion, el buen vivir es una de las reglas fundamentales para alcanzar la realizaciéon como

seres humanos o para el desarrollo de la sociedad.

La forma de escribir de Séneca es cruda, poco amable, especialmente por las duras afirmaciones
que se encuentran a lo largo de sus textos. Esto puede llevar a interpretaciones erroneas por parte
del lector. En los escritos de Séneca se percibe dureza como una manifestacion de egoismo mal
entendido. No obstante, la interpretacion es mas bien desde el concepto de lo egoico, vinculado al

yoismo que ha sido mal comprendido en el lenguaje.

En Séneca, lo egoico se manifiesta en aquel que solo se preocupa por si mismo, sin escapar de su
propia hipérbole, pero sin volverse completamente ajeno a lo que ocurre a su alrededor. En cambio,
el egoista es indiferente, arbitrario y se desentiende del otro. Asi, el egoico no se preocupa por los
males de los demas mas que por los propios, no por falta de interés, sino porque, como seres

humanos, no se tiene el control sobre lo que esta fuera del individuo.

Como se puede observar, el autor no es un seductor con las palabras, ni pretende ser simpatico al
momento de consolar. Es duro y, a veces, hasta frivolo. No obstante, si se logra comprender el
fondo de sus palabras, se pueden transformar sus conceptos rigidos en herramientas determinantes
que ayudaran a lo largo de la vida, como se muestra en su obra Consolacién a Marcia?, 1a cual se

abordara mas adelante.

Se reconoce que Séneca no llevd una vida tan ejemplar como se esperaria de un filésofo de su
estirpe, pero sus interpretaciones filoséficas reflejan claramente el nivel de madurez que fue
adquiriendo con el tiempo. Lo ejemplar de Séneca estd en la aceptacion absoluta de su
circunstancia la cual no depende del filosofo: la vida politica, el destierro, el suicidio ordenado, la
muerte, la perdida de sus vienes entre otros. En ninguna de estas circunstancias se observa algun
reclamo, por el contrario, siempre los acepta, pero sera un debate que se compartird con el lector

en lo sucesivo.

40 Séneca; Consolaciones, Consolacién a Marcia, Madrid, Editorial Gredos, 2018.
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1.3.1. El consejo del oraculo de Delfos: “Condcete a ti mismo”

La intencion del titulo de esta seccion es mostrar, a través del lema del oraculo de Delfos y de la
tarea que le fue encomendada a Sécrates por los dioses, como este buscaba que los atenienses se
conocieran a si mismos. Fue precisamente por esta razéon que termind siendo condenado. Esta
tradicion del conocerse e inquietarse por uno mismo es recuperada mas adelante por los epicureos,

los cinicos y, finalmente, por los estoicos*!.

Reafirmando la idea anterior sobre Socrates, los didlogos platonicos explican el sentido del

427 o como diria Séneca “el sabio se basta a si mismo*®” Pero cuidado con

“condcete a ti mismo
estos conceptos ya que por muy similares que suenen se manejan con significados o fines
diferentes, no son extrafios el uno con el otro pero se remarca la diferencia debido a que el
“conocete a ti mismo” de platon remite un autoconocimiento para quitarse todo lo falso respecto
al conocimiento como simbolo de sabiduria exterior sin embargo; “el sabio se basta asi mismo”
reconoce la importancia del conocimiento de las virtudes las cuales su principal funcion es la
ensefianza del Hombre por medio del alma o la existencia misma del individuo, es por esto que se
guiara respectivamente del “condcete a ti mismo” de Michael Foucault para evitar cualquier
confusion dada en el transcurso de esta investigacion. Esta concepcion se proyecta en la filosofia
estoica, ya que el conocimiento de uno mismo es uno de los fundamentos esenciales para alcanzar
la fuerza interior ante cualquier mal o vicio. Estar consciente de la vida es la clave para iniciar ese
encuentro personal. “El conocete a ti mismo” en el estoicismo conlleva la exigencia de reconocer
la condicion humana de cambiar el orden del logos Hegemonico, de ahi lo que le resta es la
aceptacion de ese logos sin reparo alguno y manifiesta la tranquilidad del alma como un medio a

la liberacion.

(Qué es lo que permite la consciencia? Dadas las circunstancias, la consciencia ofrece una vision

clara de lo que es la condicion real del ser humano, hacia donde se dirige y como puede alcanzar

41 Esto fue rastreado a través de la lectura de los cursos del Collage de France de Foucault en los cuales investiga sobre
el sujeto y la verdad y en primera instancia analiza el cuidado de si mismo en la filosofia griega: Socrates. Michel
Foucault, La hermenéutica del sujeto, Ciudad de México, FCE, 2002.

42 Platén; Didlogos I, Apologia, 28e, Trad. Julio Calonge, Madrid, Editorial Gredos, 2008, p. 167. Cuando Sécrates
es acusado por los atenienses se dispone en alegato a que los dioses le encomiendan la tarea de filosofar y cuestionar
a los demas, en su visita al ordculo y aludiendo al lema, por lo cual reflexiona y acepta su tarea de filosofar y de
examinarse a si mismo y a los demas.

43 Séneca; Consolaciones, Didlogos, Epistolas Morales a Lucilio, Libro 1, p. 338.
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el buen vivir. Ser consciente de su humanidad, de los errores pasados y de los que atn esta por
venir, se recuerda que no se esta exento del fracaso o del error. Se trata, entonces, de aceptar y ser
consciente de lo que depara la fortuna y como reaccionara a lo circunstancial de lo que la vida
ofrece al aceptar los cambios de esta sin reparo alguno, quejumbrosidad o dolor ya que por el

contrario se experimentaria el secuestro del alma desdicha de lo no estoico.

El cuidado de si mismo no es una tarea facil, mucho menos llevarlo del pensamiento a la practica.
Los estoicos son reconocidos no solo por su praxis, sino también por su constante enfrentamiento

con la vida y el analisis profundo que hacen de ella.

Con todo, (Por cual ha de ser la vida del sabio, si queda sin amigos, metido en prision, o
abandonado entre gente extrafia, o detenido en una larga travesia, o arrojado a una playa desierta?
La cual es la de Jupiter, cuando destruido el mundo, confundido los dioses en uno, quedan poco a
poco inactiva la naturaleza, se recoge en si mismo entregado a sus pensamientos. Algo similar hacia
el sabio: se concentran en si mismo, viven para si**.

En la cita anterior, se recurre a la historia de Jupiter®, en la que se explica la naturaleza de los
dioses, quienes pueden ser por si mismos, ya que han alcanzado la razoén que distingue al sabio,

tal como lo determina Séneca, estableciendo asi una equivalencia entre el sabio y la divinidad.

La conciencia otorga la libertad de elegir ser seres éticos y morales, de acuerdo con las
circunstancias, asi como el estado animico y egoico. La manifestacion de la libertad en la ética no
se concibe como un valor universal, ni como un fin en si mismo, sino como un medio para la
realizacion individual del ser*® la libertad se consigue mediante la sumision absoluta a la fortuna,
no es una eleccion sino una sumision, de tal manera que en la medida en que no me opongo a lo

que ocurre me libero de la pretension de querer liberarme de aquello de lo cual no puedo liberarme.

4Séneca; Epistolas Morales a Lucilio, Libro 1, p. 341.

4 Jupiter es el dios supremo de la religién romana. Todo procedia de él, tanto el bien como el mal, incluso el destino.
Traia la luz, siendo el causante tanto del amanecer como del brillo lunar. Ademads, controlaba los cambios del tiempo
atmosférico, enviando el trueno y el rayo o la lluvia vivificante. Fernandez Magarifio, Sara Maria; La mitologia
romana: Una revision bibliogrdfica y propuesta de intervencion, Sevilla, Universidad de Sevilla, 2017. p. 14.

46 Héctor Z. Arreguin, José¢ G. Montelongo; Etica para adolescentes posmodernos, México, D.F. Publicaciones Cruz
0.S.A., 2006, p. 60. Este ultimo término de libertad es sustraido de la obra “Etica para adolescentes posmodernos”
de Héctor Zagal Arreguin y José Galindo Montelongo.
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1.3.2. Las desventuras de las emociones y sentimientos como método de
conocimiento

Se tiene la costumbre de confundir la introspeccidon con una fantasia autodestructiva. La mayor
parte del tiempo se vive dentro de la cabeza, construyendo castillos de arena, ilusiones que
terminan por lastimar la realidad misma del individuo, al mantener pensamientos abusivos se
generan conflictos irracionales dandoles una importancia inmerecida, mientras se deja de lado los

problemas verdaderamente importantes.

Estos pensamientos son autodestructivos y hacen sufrir sin razon aparente, al mismo tiempo se
destruye la realidad sin darse cuenta del dafio que se puede causar. El desenfreno de las emociones
es el desenlace de la concupiscencia en la vida. Séneca no lo llamaria concupiscencia, sino lo
contrario de la virtud, es decir, vicio. Este mal habito ha sido la causa de las peores desventuras

del ser humano, e incluso la unica razoén de la desgracia.

El enemigo principal del ser humano es el propio ser humano. No se conoce. Es un ser extrafio que
camina todos los dias por las mismas calles, conoce personas a diario, lo llaman por su nombre,
pero es incomprendido de si mismo. El falso autoconocimiento es una de las causas que lo llevan
a perderse. Si no conoce sus pies, con los que se mueve, mucho menos conoce el camino por el

cual debe guiarse.

La mente humana se ha convertido en un consejero mafioso y engafioso. A veces puede dar un
buen consejo, y otras veces puede llevar a beber cicuta. Séneca, al escribir Las cartas a Lucilio?,
describe este vicio como una dificultad inevitable de la vida. El cerebro es tan complejo que no se
sabe como controlarlo. La principal fuente de descontrol son los sentimientos y emociones

impulsivos experimentados a lo largo de la existencia.

El control de las emociones se convirtid en uno de los requisitos del estoicismo. Pero antes de
continuar, se desea aclarar esta cldusula debido a una confusion frecuente: Séneca nunca dird que
las emociones dejaran de existir o simplemente desapareceran. Por el contrario, aumentaran
constantemente. Habrd momentos en que se sentiran mds intensamente y otros en que seran mas

minuasculos.

47 Séneca; Las cartas a Lucilio, Madrid, Editorial Gredos, 2018.
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El objetivo del estoico no es suprimir las emociones ni convertirse en una roca inmaévil, sino ser
consciente de su humanidad y permitirse sentir lo que deba sentir. Si en algin momento se
experimenta dolor, ira, tristeza o felicidad, se debe permitir sentirlo, ya que esa es una forma de
conocerse y ser consciente de lo que se es. Parte de lo que se es, también es de lo que se padece.
Se podria incluir respecto a esta afirmacion estoica a la ataraxia: que es la tranquilidad impasible
del sabio ante los cambios de la fortuna, pero es de reconocer que el sabio no nace sabio, por el
contrario debe de construir su caracter mediante el conocimiento de si mismo por sus sentimientos
y emociones, ya que, no se puede controlar lo que se no se conoce, llegando al estado catarquico

de la anhelada ataraxia.

Cuando conoces tus pensamientos, sentimientos y emociones, se vuelve mas facil identificar quién
eres y, desde ahi, comenzar a trabajar en tus imperfecciones, usando tus debilidades a tu favor. Ser
estoico requiere preparacion, no se nace siéndolo, la formacién forma parte de la naturaleza
humana. Cuando el ser humano desconoce las emociones o sentimientos, se vuelve esclavo de
ellos y se deja arrastrar, sin importar las consecuencias. Esto se ve especialmente en casos como
el miedo o la ira, que pueden llevar al descontrol total de la mente y del cuerpo en situaciones

intensas.

Por eso, cuando de joven se experimenta cualquier emocion o sentimiento, no se deben suprimir,
sino sentirlos e identificarlos entendiendo como influyen en el comportamiento. Al comprender la
forma de actuar, podra corregirse cada vez que surjan esas emociones, siendo plenamente

consciente de lo que siente. Asi evitara que lo gobiernen irracionalmente sin su consentimiento.

Por supuesto, seguira sintiéndolas —ni siquiera el sabio estd exento de estas pruebas de la vida—,
pero no sera arrastrado por ellas. Por el contrario, podra tomar una decision adecuada en un

momento de debilidad. Y si no es la mejor decision, al menos no serd la peor de todas.

Otras cosas hay que golpean al sabio, aunque no lo derriban, como el dolor corporal y la debilidad,
o la pérdida de amigos e hijos y el quebranto de una patria que arde en llamas. No niego que el
sabio sienta esto pues tampoco le atribuimos la dureza de la piedra o del hierro. La virtud no
consiste en resistir lo que no sientes*®,

Las emociones pueden ser demasiado desconcertantes tanto para la serenidad propia como para la

de los demas. Séneca tiene un didlogo completo donde razona Sobre la ira, para €l, una de las

48 Séneca; Las cartas a Lucilio, p. 118.
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peores emociones, imposibilita para discernir lo justo y lo verdadero. La virtud se disipa y pierde
la facultad de razonar. Al parecer, Aristoteles fue estudiado por Séneca, y en esta idea estan de
acuerdo sobre la definicion de la ira: "la ira es el deseo de devolver el dolor"®. Por otra parte, el
airado tiene un momento de ofuscacion, a diferencia del iracundo, que vive dentro de él una
amargura constante, biliosidad, rabia, quejumbrosidad, etc. La ira estd en contra de la naturaleza y
es completamente inutil, solo sirve para desequilibrar la razéon. El hombre bueno no causa dolor,
y la ira es una de las principales fuentes de dolor debido a los castigos impuestos. Se puede decir
que la ira es parte del ser humano como seres de la naturaleza, debido a que esta en la especie, es
una manera de defendernos de los depredadores, como lo hacen los animales que carecen de razon.
Sin embargo, se tiene esa virtud de la que ellos no gozan, por lo que se debe desistir de ella, por
mas que sea natural. La ira solo es parte de la parte animal del ser humano, sin embargo, éste es
libre de tomar la decision de no ser conscientes de aquel sentimiento.

El hombre ha nacido para la ayuda mutua; la ira para el exterminio; él quiere agruparse, ella separar;

¢l beneficiar, ella perjudica; el socorrer incluso a los desconocidos, ella acometer incluso a los mas

queridos; ¢l esta dispuesto a desvivirse por la conveniencia de otros, ella arrojarse al peligro, con
tal que los arrastre consigo™.

De acuerdo con la influencia de las emociones, la mente puede ser trastornada en ciertas ocasiones,
aunque sea solo una ligera perturbacion, debido a su debilidad inherente. De ahi la importancia de
conocerse a si mismo para poder identificar esos momentos en los que las acciones y pensamientos

son completamente razonables.

Pues la mente solo con una vez que se vea trastornada y removida se hace esclava de lo que lo
empuja [...] si se precipita a la ira, al amor y a otros sentimientos, no se le permite refrenar su
impulso™'...

La razon se opone a cualquier impulso que exceda sus limites y la deje fuera, la razén esta destinada
a cumplir un fin determinado. Sin embargo, este fin se ve arrebatado cuando se arguye en favor de
decisiones perniciosas. Asimismo, se debe tener cuidado al interpretar la utilidad de los
sentimientos en la naturaleza humana. Séneca no afirma en ningin momento que debamos
deshacernos de ellos; por el contrario, como mencionamos anteriormente, los sentimientos y
emociones son inttiles solo si no se saben controlar. De esta manera, se puede evitar que dominen.

Como seres de la naturaleza, jamas se dejara de sentir, pero si se puede conocer y controlar lo

49 Séneca; Sobre la ira, Libro 1, Madrid, Editorial Gredos, 2018. p. 134.
50 Séneca; Sobre la ira, Libro 1, p. 136.
51 Séneca; Ibid., Libro 1. p. 138.
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unico que se puede gobernar: el si mismo. Habiendo explicado esto, se debe hacer una ultima
aclaracion con respecto a la ira. Dado que forma parte de las emociones, Séneca considera que es
la Ginica inadmisible, incluso en la naturaleza humana. La ira genera mucho dolor y sufrimiento, y

conduce a la venganza, lo que resulta en un mal vivir.

... no es la ira util ni siquiera en las batallas o las guerras; pues es proclive a la temeridad y no se
guarda de los peligros, mientras intenta provocar celos a otros. El valor mas seguro es aquel que ha
examinado su entorno mas y mas tiempo y se ha dominado y avanzado con precaucion y
determinacion [...] airarse por los suyos no es propio de un espiritu afectuoso si no de uno inestable
[...] Pues ninglin sentimiento es mas deseoso de venganza que la ira y por eso precisamente es
incapaz de vengarse™.

También se debe comprender que la ira es algo no susceptible de dejar de sentirse; pero hay tres
maneras de calmarla: la compasion, utilizar la razon para no caer en la ira 'y, por tltimo, contenerse
cuando se esta airado, debido a que las fechorias en estos estados pueden ser graves. Todos los
demas sentimientos, si no logran dominarse, solo causardn vicios en la vida del individuo, de lo
que se hablard mas adelante. En conclusion, con las emociones es donde comienza el camino del
estoico, en aquella fortaleza mental y, como consecuencia, en la accion. Como se menciona
anteriormente, esto se construye con el autoconocimiento de las emociones y actitudes, detectando
las virtudes y defectos para poder transformarlos en facultades que ayuden en el desempeiio como
individuos en el mundo. Las emociones forman parte del dia a dia, todos los dias se puede estar
feliz, triste, abrumado, dichoso, etc. Cuando se reconoce el estado de animo, se reconoce la
posibilidad de hacer cosas abruptas si se deja llevar por estas mismas, quitindole a la razén la
facultad de ejercer su trabajo. Para no ahondar demasiado en este tema, ya explicado de forma
amplia, se agrega la facultad de la emancipacion como un punto final a las emociones que pueden
causar dafio, dando como resultado una claridad en la que uno pueda apoderarse de ellas y guiarlas
para que sirvan a nuestra causa, sucumbiendo ante la razén y evitando atrocidades en nuestra
mente, tormentas mentales y, en su lugar, abogando por la tranquilidad buscada en el estoicismo.
Cuando se habla de emancipacion, no se habla de indiferencia, sino de conciencia. El sabio esta
muy al tanto de esto, teniendo asi la capacidad de poseer la soledad y abandonarla cuando quiera,
ya que no es dificil marcar esos dos polos porque comprende que su poder de decision para sus
bienes personales es sereno. Sin embargo, ante todo, los amigos para el sabio son ejes

subordinados, tanto como lo pueden ayudar o pueden intentar destruirlo.

52 Séneca; Sobre la ira, Libro L. p. 142, 143.
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1.3.3. La amistad como condicion de ser hombre
La amistad forma parte de la naturaleza humana, de ahi la importancia de conocerla pues conlleva
la conciencia de entenderse como seres sociales necesitados del otro. Sin embargo, también

implica comprender la necesidad de apreciarse a si mismo para velar por el propio bienestar.

Para lograr esto es importante tener en cuenta la importancia de despojarse de las personas

incapaces de no aportarle nada al futuro ni a una estabilidad.

El sabio se basta asi mismo, no porque desee estar sin un amigo, sino porque puede estarlo. Y decir
“puede” significa que soporta haberlo perdido con animo sereno. Por supuesto nunca estara sin un
amigo: tiene en su poder sustituirlo cuanto antes. De la misma manera que si Fidias pusiera una
estatua a punto modelaria otra, asi el sabio, experto en conseguir amistades encontrara otro amigo
en sustituciéon del que perdio®>.

Al interpretar la palabra "bastar", no se refiere a que lo puedan hacer solos sin ayuda de los otros,
sino que, por el contrario, a la capacidad de comprender la soledad propia y, asi, elegir buenas
amistades, despojandose de personas que lo llevan a los vicios o al fracaso en el peor de los casos.
Esto es precisamente la actitud del sabio al racionalizar su entorno. Como se menciono
anteriormente, Séneca no es muy amable con sus palabras, pero al decir que se puede sustituir a
un amigo, no se refiere a desechar a la gente como desperdicio, sino a alejar las malas compaiiias

que no traen provecho al caminar propio. La amistad verdadera es:

A la amistad no la empuja provecho alguno propio, sino un impulso natural, pues como en otras
cosas experimentamos un instintivo placer, asi también en la amistad. Como existe la aversion a la
soledad y la propensién y a la vida social, como la naturaleza une a los hombres entre si, asi también
para este sentimiento existe un estimulo que nos hace deseosos de amistad>*.

El sabio no esta exento de desear una amistad, a diferencia del hombre que es inconsciente de si
mismo. El sabio elige tener amistades y no tenerlas, elige estar y no estar en compaiia,
seleccionando a un amigo que pueda acompaiiarlo en momentos de felicidad o tristeza fundada
por medio de la virtud, desinteresada, estable, duradera y racional, reciproca como una comunién
entre dos seres que saben que a pesar de saber que no se necesitan deciden elegirse, la
compatibilidad y la autosuficiencia del sabio ayudan a comprender que a pesar de que el sabio
mantenga los brazos abiertos ante la fortuna y la misma fortuna quisiera quitarle los mismos brazos
con los que el sabio le ha abierto su vida, sabe bien este que tampoco los necesita pero tampoco

quisiera perderlos. Esto es lo mismo que pasa con la amistad, el sabio no necesita una amistad para

33 Séneca; Epistolas Morales a Lucilio, Libro I, p. 338.
54 Séneca; Ibid., Libro 1, p. 341.
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autosatisfacerse lo quiere por que desea tenerlo mas no lo necesita, pero cuando lo quiere no lo
busca por medio de recelo o la perversidad sino para confiarse plenamente en alguien que pueda
comprenderlo con la misma virtud que el sabio puede ofrecerle ya que el sabio quiere ser amado
y de la misma manera tiene que saber amar ya que cultivar la amistad también forma parte de la

virtud del hombre como un ser virtuoso.

Se debe de manejar con cuidado el tema de la amistad debido a la confusion que puede expresar
séneca sobre el embrollo de esta, ya que la amistad puede mostrarse como negocio interesado en
razon de lo que el Hombre puede ofrecerle al otro individuo por lo que el sabio no busca una
amistad contraria a la virtud, pero también se comprende que quien busca el amor de una amistad
con ganancia no es amor y tampoco amistad. De esta manera, se conoce a los verdaderos amigos
en situaciones criticas, como:

Se procura un amigo que le pudiese ayudar a eludir la carcel; al primer crujido de las cadenas,

desaparecera.

Estas son las amistades que la gente llama oportunistas: quien ha sido escogido por razones de
utilidad agradara no mas tiempo del que fuere util. Por este motivo, a los de prospera fortuna les
acosa una multitud de amigos, a los arruinados los acompaiia la soledad: los amigos escapan de la
situacion que le pone a prueba; por este motivo se producen todos esos funestos ejemplos de unos
que abandonan por miedo, de otros que por miedo traicionan. Es necesario que principio y fin
concuerden entre si: quien comienza a ser amigo por interés, también por interés dejara de serlo’”.

La amistad es bien sabida que se confunde con traiciones, pero también se sabe que el sabio nada
le afecta una traicidon ya que viene de fuera y no de si mismo, sin embargo, eso no quiere decir que
con toda la alegria se despedira de su amigo que creyod que era su amigo, por el contrario, el
sufrimiento que sentira por su partida sera inmenso pero de la misma manera comprende que esa
amistad cultivada por una semana o por afos le ayudo a elevar su virtud y espera que de la misma
manera ayude su semejante, no espera ni exige nada de su prdjimo por que la amistad que ofrece
el sabio es desinteresada y racional solo comprende, vislumbra y agradece al sujeto que ha
compartido buenos momentos y alegrias con él. La autosuficiencia del sabio no es el despojo de
todo lo exterior sino es la consciencia misma de su raciocinio de saber que no lo necesita, pero
sabe que lo quiere, no por capricho, ni soledad, ni egoismo, ante los otros sino para fundar la virtud

como racional junto con los demas

55 Séneca; Epistolas Morales a Lucilio, Libro 1, p. 339.
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a) El sacrificio de no congeniar con cretinos
Saber tomar decisiones en la vida es un factor necesario para asumir la praxis de todo lo aprendido
en la teoria, al tomar conciencia de uno mismo. Y es aqui cuando la amistad implica decidir sobre
tomarla o dejarla por cualquier circunstancia. Cuidar de uno mismo es también lograr alejarse de
personas que no aportan nada a la vida del Hombre. Decidir es tomar consciencia de la finitud en
este mundo y realizar lo que le toca a cada individuo. La responsabilidad trata de aprovechar cada
minuto para encontrar la virtud, la filosofia y el conocimiento humano, y asi lograr encontrar el

sabio en el camino.

La pérdida del tiempo es algo muy comun entre los seres humanos. Se dedica més tiempo al ocio
que al esfuerzo, y se pierde el tiempo contemplando los cielos con pensamientos que no poseen
buenas virtudes para la vida. Solo se desperdicia el tiempo como si se fuera infinito. Se percata de
ello cuando se contempla la piel marchitarse, las rodillas aflojarse con sonidos quebrantados, y la
fuerza derrumbarse como una avalancha en medio de las montafias. De esta manera, se entiende
que el tiempo se ha acabado y nunca se sabra qué se hizo de verdad. Jamas se habra encontrado el
Hombre asi mismo, y no se volvera a recordar su nombre, porque conocerse a si mismo es

encontrar la propia naturaleza y, con ella, la tranquilidad de un saber ya consumado.

Aprovechar todo momento es crucial, ya que lo unico que pertenece al Hombre es el tiempo, lo
unico que se puede poseer y, al mismo tiempo perder, es aquello que no se toca, pero si se puede

aprovechar.

Por lo tanto, querido Lucilio, haz lo que me dices que estds haciendo: acapara todas las horas.
Asimismo, sucederd que estés menos pendiente del mafiana, si te has aplicado hoy. Mientras
aplazamos las decisiones, la vida transcurre.

Todo, Lucilio, es ajeno a nosotros, tan solo el tiempo es nuestro: la naturaleza nos ha dado la
posesion de este unico bien fugaz y deleznable, del cual nos despoja cualquier que lo desea’®.

De esta manera, el tiempo se convierte en aliado. Se olvida de las personas que laceran y utilizan
los pensamientos para realizar buenas acciones. El tiempo es utilizado de la mejor manera para el
individuo, y asi ayudar al otro con el ejemplo a que aproveche el suyo. La delicadeza de poder
ensefarle al otro que su tiempo es valioso y que el trabajo y el esfuerzo que conlleva es una de las

mejores satisfacciones en su vejez, al contemplarse como una unidad, es fundamental. Por ello, las

56 Séneca; Epistolas Morales a Lucilio, Libro 1, p. 334.
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energias no pueden compartirse con personas infructuosas, estériles o futiles que no ensefian mas

que malos habitos y companias.

Séneca puede parecer clasista al mantener a los inutiles fuera de los virtuosos, pero ;por qué
mantener a personas que solo llevaran a problemas y vicios al individuo? Se debe manejar el

tiempo con mas conciencia y sabiduria.

1.4. La sabiduria y el conocimiento como conciencia del hombre.
El estoicismo senequista tiene como objetivo encontrarse y conocerse a si mismo, como
individuos, pasando por diversas adversidades y enfrentando al peor enemigo: el si mismo. De esta
manera el Hombre puede conocer su entorno. Después de aclarar la importancia del conocimiento
de uno mismo, se puede manifestar la finalidad del estoicismo senequista, que es conseguir la
firmeza del sabio en cada uno. Sin embargo, no todos podran alcanzar esta plenitud, ya que se

quedan perdidos en las diversas trampas que se autoimponen.

La vida para un senequista no es dificil solo cuando no es capaz de encontrarse consigo mismo. Se
sabe que el destino esté escrito para los estoicos, y no hay nada que se pueda cambiar. Simplemente
se puede aceptar la naturaleza tal como deviene y serd. Entonces, surge la pregunta: ;por qué
negarse a la muerte? Si es algo que de cualquier forma pasara, ;por qué temer al abandono? Si

sabemos que los deseos no dependen de los otros y viceversa.

La sabiduria como conocimiento de la naturaleza humana se diferencia de dos aristas la divina y
la humana responsabilizando el amor a la filosofia debido a la racionalizacién que se muestra al
entender que la naturaleza humana es parte esencial de la aceptacion del destino al ser capaces de
comprender los limites y la libertad que ofrece la naturaleza como un camino previo a la sabiduria
por medio de la contemplacion racional. Como bien se comprende la sabiduria se rige por medio
de la ética y solo va adquiriendo un valor cuando se interioriza y se hace consciente por medio del
individuo; la sabiduria se sustenta de lo que depende y no depende del sujeto mientras orienta a la

razon a fortalecer el alma.

La fragilidad humana corresponde a la naturaleza humana y divina debido a que forma participe

la sabiduria como medio de superacion del si mismo, cuando el ser humano contempla sus
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debilidades por ende su espiritu se convierte en fortaleza ya que si conoce sus dolencias conocera
lo que puede hacer para caerse o para conocer asi mismo su bastion para levantarse de la misma
manera se junta con lo divino o con el cosmos, en razén de aceptar lo que el destino tiene preparado
para el, no como una orden del destino o una orden verdadera sino como el orden necesario del
mundo, no hay necesidad de sufrir cuando el Hombre acepta lo que viene, no hay necesidad de
llorar cuando la racionalidad ha alcanzado al cosmos por medio del individuo y se acepta al mundo

tal cual es como el mundo acepta al Hombre.

Cuando el individuo comprende esto, comprende de esta manera la libertad, el sabio es libre
cuando no esta sometido a lo venidero, a su capricho o a lo que necesita, sino que es libre por lo
que la sabiduria le brinda, tener consciencia de su libertad y asi mismo de lo que no puede
controlar. Quien vive conforme a la razon deja de esclavizarse para liberarse. El estoicismo no se
aleja de la teoria ni de la practica por el contrario es mas practica que tedrica por que se vive con

ella todo el tiempo, el hombre debe vivir con el estoicismo viviendo asi mismo con el propio saber.

El camino de la aceptacion es caminar con la razén y preguntarse qué se puede hacer diferente en
el futuro, en lugar de querer cambiar cosas que no se pueden controlar. Sin embargo, existe algo
que si se puede controlar, y ese algo es el yo mismo, existiran sus excepciones como la enfermedad
de la cual se retomard mas adelante, pero, se pueden cambiar hébitos, arranques y desenfrenos.
Mejorar todos los dias, a menos que el destino exija contribuir a la muerte, una experiencia que

por el momento no se conoce por alguien que esté vivo.

La educacion da sabiduria, y la sabiduria da el poder de llegar a ser sabios. Esta es una tarea
demasiado dificil, de la que se hablara mas adelante. Para Séneca, la educacion es una de las cosas
mas importantes del ser humano para iniciar en este camino de la vida. Con ella, se transforman a
los nifios desde pequefios, los que se volveran fuertes. No se les debe consentir sus fechorias ni sus
caprichos, ya que, si son caprichosos con sus padres o maestros, la vida les causard frustracion
debido a la incapacidad que tienen de sobrellevar la naturaleza. Desconocen lo que es correcto o

incorrecto, y eso traerd atrocidades.

Hay que apartar a la infancia lejos de la adulacion: que oiga la verdad, y sienta temor a veces,
respeto siempre, que se ponga de pie ante sus mayores. que no intente conseguir nada mediante la
iracundia: lo que se le nego6 cuando lloraba, que se le ofrezca cuando esté calmado. y que tenga las
riquezas de sus padres a la vista, no a la mano. que se les reproche lo mal hecho. sera pertinente al
proposito proporcionar a los nifilos unos preceptores y pedagogos pacientes: todo lo que es tierno
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se amolda lo que tiene mas cerca, y crece a su semejanza. las costumbres de los adolescentes
reproducen luego la de sus nodrizas y pedagogos’.

De acuerdo con la tltima frase de esta cita sobre como la primera educacion impartida a los nifios
es la creacion de un buen futuro estoico, y si no estoico, por lo menos en algo que no te haga sentir
pena por la mala educacion que le has impartido a tu hijo. Aunque, analizando la situacion,
recordemos que no hay garantia de esta afirmacidon concebida por Séneca de esta manera,

recordando su triste infortunio con su alumno Nerén y la triste estancia que esto le dio en Roma.

La educacion no es algo que garantice nuestro buen vivir, pero para algunos puede dar la esperanza
de encontrar al sabio en medio de algunas aventuras. A partir de toda la educacion, el estoico fija
las aptitudes para la creacion del sabio romano que persista en la civis de acuerdo con el orden
natural. Séneca insiste en la educacion de aquellos hombres con cargos o clases altas (patricios u
hommo Novus’® llegados a los puestos de honor publico en el funcionamiento de la republica),
como es el caso de Nerdn, a quien educa para ser el futuro césar, lo cual se vio reflejado en su

fracaso filosofico y politico al instruir a un tirano.

Claro, no fue el proposito del estoico hacer un mal consul. Por el contrario, todo lo realizado por
Neron fue por su propia mano. Cada uno hace su vida y crea su propio caos por si mismo. Y aunque
Séneca interviniera en los actos injustos de Neron, seria inttil debido a que ya estaba marcado en
el destino y era parte de la naturaleza. Otro punto es que Nerén, como hombre individual, no
depende de las decisiones de alguien externo mas que de ¢l mismo. Se decide qué hacer con lo que

se tiene y con lo que se ha de vivir. El ser guiado por un maestro no garantiza la virtud en el mundo.

1.4.1. La conduccion de la vida al final de la naturaleza humana
La naturaleza es el conjunto del todo: cuerpo, alma, materia, tiempo, destino, muerte. Todo lo que
se conoce lo posee ella, y es quien guia, aleja y regresa al individuo a su lugar. No se decide quien

es ni como se es, mas que ella; ella elige por el objeto o individuo y sabe lo que se es, por mas que

57Séneca; Sobre la ira, Libro I1. [8-9] p. 172.

8 Plebeyos y no Patricios que por su propia condicion no pueden acceder en un principio a los puestos del cursus
honorum de la republica y que sin embargo son electos o nombrados en dichos cargos por las actitudes consideradas
virtuosas por la poblacidon o gobernantes romanos, muchos de ellos llegando a ejercer los puestos mas altos en la
republica y el imperio, como Marco Antonio, Ciceron, ...
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se esconda. Siempre estd acechando si se huye de ella y, viceversa, se vuelve aliada del individuo

si se le comprende y acepta junto con toda su circunstancia.

La naturaleza no dara algo que no se pueda soportar; siempre sabra lo que se necesita en cualquier
lugar. Sin importar donde se esté, no se puede escapar de ella mas que contemplarla en su maximo
esplendor. El conjunto total de la naturaleza puede comprenderse, pero es dificil explicarlo porque
no se puede vivir sin lo uno y sin lo otro, ya que son diferentes conceptos, pero es el mismo ser en

si>°.

Por ello, esto es concebido como una divinidad: el cosmos, la union, la creacion perfecta, como lo
es todo lo que podemos conocer y percibir, y hasta lo que no, como lo es el destino. Asi mismo,
los animales forman parte de su divinidad, los arboles, las montaias, los cielos, las estrellas, las

plantas, todo lo que los cinco sentidos guian el alma.

Esta naturaleza es la creacion misma de ella, como la madre, la creadora, Dios, todo lo que conlleva
la vida: el crecer, el morir, el sofiar, el despertar, el rezar. La dispersion de la vida es llevada por
la misma naturaleza, cargando muchos nombres: Dios, destino, suerte, etc. Es la misma que llama

con jubilo a vivir en el mundo que quiere que se viva.

La fortaleza del alma es puesta a prueba todos los dias para conocer el mundo, conocer las
adversidades, las calumnias de los otros, las desgracias que acecharan mientras se estén vivos,
lidiar con los defectos humanos, conocer el dolor y la tristeza. Pero no tan rapido, que esto también
son momentos de felicidad y de dicha, gloria y elocuencia, utilizando lo mas sagrado que pudo

haber obsequiado la naturaleza: la razén, como una de las mayores virtudes como seres humanos.

La dicha de pensar, de razonar y la mas importante de aprender y asi educar al projimo para
convertirlo en un hombre de buen vivir, como Séneca esperaba que Lucilio se convirtiera.
Enfrentarse asi mismo, ya que las mayores virtudes son ejecutadas por la educacion. Educando la
mente, asi mismo se educa el cuerpo y el alma, y la educacion es llevada a la filosofia como una
de las guias més puras para el fin Gltimo.

<<S:i cultivas la filosofia me alegro>>. Porque esto es, en definitiva, tener buena salud, sin esto el

alma esta enferma; hasta el cuerpo, por grandes energias que posea, no estd vigoroso si no es a la
manera de los furiosos y frenéticos. [...] Cultiva primero la salud y en segundo lugar la del cuerpo,

39 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro V, Epistola 49, p. 291.
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[...] No es que te ordene estar siempre al pendiente del libro o de las tablillas; algiin descanso hay
que conceder al alma, pero de modo que no se disipe, si no que se relaje®.

Asi mismo, la filosofia se encarga de conducir a la naturaleza, ya que es servidora de ella. El
hombre puede perderse, mas no puede escapar de ella. La naturaleza es la base de la filosofia, por

lo cual el destino llevara a navegar al individuo hasta la muerte, esto se retomara mas adelante.

Es por ello por lo que trabajar para si mismo se vuelve exclusivamente una prioridad para el
entendimiento de éste. La belleza misma del conocimiento de si mismo, como se menciona en las
paginas anteriores, crea las mejoras de las virtudes, ya que la naturaleza les da derecho de
nacimiento y es cosa de mantenerlas florecientes a lo largo de la vida. Asi, se procura el autocontrol
del si mismo y se enfrentan las desgracias que son muy comunes en las vidas mundanas. Probando
asi la valentia, firmeza y serenidad del individuo, fruto de lo aprendido en el camino. “si eliminara

todos los defectos tendria a la naturaleza bajo su imperio”¢'.

De tal manera que se comienza a contemplar la educacion por medio de la razon de si mismo y de
la misma forma la naturaleza. Para los senequistas, la naturaleza es muy importante en la vida del
hombre, y su interpretacion es similar a la de Dios, no de una manera doctrinal como lo serian las

religiones tradicionales, sino tener conciencia de lo que gira alrededor y que forma parte de ella.

Al parecer, se tiene cuatro naturalezas: la primera es la del arbol; la segunda es la del animal; la
tercera es la del hombre; y la cuarta es la de Dios®?. Teniendo estas mismas, se tiene cuatro
interpretaciones del mundo, de las cuales se rigen ante ellas contemplando el destino. Ya que, por
mas esfuerzo que se haga en ser pajaros, no saldran alas para volar; por mas que se quiera ser
camaleon, no se puede cambiar de color. Por lo que la naturaleza gobierna entre la perfeccion e
imperfeccion, debido a que fuimos creados por el ser mas perfecto, que es Dios, y el hombre estéd
al lado de él.

son diferentes en que una es inmortal y la otra, mortal. Asi pues, el saber de uno a saber el de Dios,

lo hace perfecto su naturaleza; el del otro, o sea, el del hombre, su esfuerzo. Los demas seres son
perfectos segun su naturaleza, pero no verdaderamente perfectos; en ellos falta la razon®.

La naturaleza priva del control de lo externo, pero el individuo se priva de su tiempo. La naturaleza

seré la guia de toda la vida; recurrir a ella cuando no se sabe donde andar es fundamental. El mayor

60 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro 11, Epistola 15, p. 155, 157.
6l Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro I, Epistola 11, p. 134.

62 Seneca; Cartas a Lucilio, Epistola 92.

63 Séneca; Ibid., p. 399.
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logro es vivir conforme a la naturaleza. Pero ;qué es vivir conforme a ella? Todo lo que sea
virtuoso y mantenga mas cerca al individuo de la virtud, por el contrario de ella seria estar airado
o servirse alimentos viles que lastimen la corporeidad, eso es estar en contra de ella. Es mejor
encontrar los votos con la misma y con el si mismo, dejarse guiar por lo que el destino dicta y sacar

provecho de ella de la mejor manera.

La naturaleza tendra razones al quitar algo, al igual que al dar nuevos obsequios. El punto esta en
que se deje mostrar el camino sin miedo, sin tener la angustia de conocer algo que alin no se
conoce.

Votos, formula otros nuevos: pideles rectitud de la mente, buena salud del alma y luego también

del cuerpo. {Por qué no formulamos de nuevo estos votos? Ruega a Dios sin temor: no le vas a
pedir nada que no esté a su alcance®.

a) Destino
La debilidad del alma se convirtio en resistencia al destino, por muy duro que este sea. Séneca esta
completamente seguro de que no todos son capaces de soportar lo que el destino les depara. Se
sabe bien que todo ya esta escrito, segun Séneca, y que, de esta manera, no se puede prever lo que
aguarda el destino —o el futuro, en este caso—, porque seria una terrible tortura para el propio
individuo. Se deja de lado el presente buscando una respuesta angustiosa en el futuro y se
arrepiente del pasado. La coherencia de vivir de esta manera se vuelve cada vez mas irracional y
dolorosa. Sin embargo, hay que cuidarse de esta trampa que se autoimpone, porque se es participe

de los males propios.

En lugar de acomodarnos a la situacion presente proyectamos nuestros pensamientos en la lejania.
la prevision, el bien méximo de la condicion humana, se convierte en un mal. [...] nos
atormentamos por el porvenir y el pasado. Muchos de nuestros bienes nos perjudican, pues el
recuerdo hace revivir la angustia del temor, la prevision la anticipa. Nadie esta apenado tan solo
por el mal presente®’.

El destino no es algo que deba preocupar, sino algo que se debe aprovechar de acuerdo con las
propias circunstancias. No se puede evitar una tragedia, como tampoco se puede saber qué dia

sucederd, pero se sabe que estara ahi, porque es el destino el que esta esperando. Una vez que se

%4 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro 1, Epistola 10, p. 131.
85 Séneca; Ibid., Libro 1, Epistola 5, p. 110.
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haya llegado hasta aqui, se puede entender que el cuidado propio es también una forma de conexion

con el destino, ya que no se debe resistir a ¢€l, sino aceptarlo con fortaleza y dignidad.

La naturaleza no se equivoca al tomar decisiones en relacion asi mismo, porque a todos mantiene
unidos, como las raices de los arboles en un bosque. El destino puede representar un reto para los

mortales, ya que no siempre ocurre lo que se espera, sino, a veces, lo que se necesita.

Se debe estar preparado para cualquier tipo de circunstancia, mantener la mente en calma y
conservar la tranquilidad. Serenarse ante la adversidad de las peores crueldades, y, del mismo
modo, asumir la felicidad cuando llegue el momento de descansar, para que no se olvide de nutrirse

nuevamente con fuerza.

El lugar que ocupa Dios en este mundo, lo ocupa el alma en el hombre; lo que ahi es la materia,
aqui, en nosotros, es el cuerpo. Sirva, pues lo inferior a lo mas noble; seamos fuertes frente a los
dardos del destino; no temblemos ante las injurias, ante las heridas, ante las cadenas, ante la
pobreza. ;La muerte qué significa? O un final, o un transito. Ni me asusta terminar por qué es lo
mismo que no haber comenzado ni pasar a la otra orilla ya que en ninguna parte viviré con tanta
estrechez como aqui®®.

(Qué sabe el mortal del destino, mas alla de lo que mira, siente y percibe en este instante? No se
conozca mas que lo que esta frente a sus 0jos, y aun asi, es algo que sigue sin comprender. El
destino es infinito, como la naturaleza, como Dios. ;Se sabe acaso, mas que de la muerte, de los
momentos de felicidad o de sufrimiento? ;Qué¢ es la felicidad? Nadie lo sabe. ;Y el sufrimiento?

Al parecer, también es un misterio.

El destino se proyecta hacia el futuro, algo que se sabe que existe, pero que no se puede alcanzar;
porque, al alcanzarlo, ya se ha perdido. El futuro sigue ahi, siempre a lo lejos. Bien o mal, eso lo
marca la naturaleza. El destino no es un verdugo, sino un fiel sirviente, pues esta gobernado por
ella: es una derivacion misma de la Naturaleza. El individuo lo necesita porque es finito, porque

es incierto, imperfecto, creado por un ser perfecto. Incluso en la perfeccion, existe la imperfeccion.

El destino abarca tanto como la imaginacion puede concebir, y mucho més. Se es muy pequefio
ante €l, pero aun asi se puede perder, encontrar la rectitud y, de pronto, toparse con el azar. Al
final, lo que marca la diferencia son las propias decisiones. Cada decision es un camino diferente

que se debe recorrer o elegir. Sino se esta dispuesto a hacerlo, el tiempo lo elegiré por el individuo.

66 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro VII, Epistola 65, p. 365, 366.

37



Para tomar decisiones mas prudentes - no necesariamente las mejores, pero al menos no las peores
- debe educarse, como bien se ha dicho. La filosofia marca esa diferencia: la virtud del

conocimiento da mayor confianza.

Al tomar consciencia del punto de partida, el individuo se enfrenta a las variantes del destino, que
pueden dividirse en dos: primero, lo que se puede controlar — como a si mismo, el presente, las
decisiones propias y como se asume el tiempo y el ahora. Y segundo, lo que se puede controlar —
el futuro, la muerte, el pasado—, cosas que habitan en si mismo, pero que nunca estan en el ahora.
El destino es complejo, si, pero eso mismo da la oportunidad de educar el alma, contemplar con
serenidad aquello que aguarda y asumirlo de la mejor manera, por doloroso que sea. La naturaleza
no se equivoca: solo pone en orden lo que estd desordenado. Y al Hombre, le encanta desordenar

el mundo.

b) Muerte

La infinitud est4 reservada tnicamente para un solo ser, y ese ser no es el hombre. Este no es mas
que una creacion y, por lo tanto, es finito. Conocera a la muerte, pues se ausentara de la vida.
Desde el momento del nacimiento, se entrega la existencia primero a la vida, y posteriormente,
inevitablemente, a la muerte. Se camina hacia ella y se debe a ella para poder contemplar la vida

desde otra perspectiva.

Si no existiera la muerte, la vida careceria de sentido; es precisamente el final lo que impulsa a
buscar un significado a lo que se es. No obstante, el hombre es terco, necio y desafiante frente a
las leyes de la naturaleza. Su destino es morir, y, sin embargo, persiste en el intento de alejarse de
esa realidad por considerarla temible. Lucha contra ella cada dia, aun sabiendo que es inutil e

incapaz de alterar la verdad.

Al parecer, el hombre no se esfuerza en comprender que esta muriendo en cada instante de su vida,
que la muerte estd presente en todos los momentos que la conforman. El pasado es muerte; el
tiempo perdido, un regalo de vida a ella. “Consideramos lejana la muerte, siendo asi que gran parte

de ella ya ha pasado. Todo cuanto de nuestra vida queda atras, la muerte lo posee”®’.

67 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro 1, Epistola 2, p. 96.
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La muerte termina por poseerlo todo, como bien sefiala Séneca en su primera carta. La relacion
que el ser humano establece con la muerte es profunda y, a la vez, profundamente rechazada por
los vivos. No acepta su destino, ni lo desconocido. ;Qué hay después de la muerte? Nadie lo sabe,
al menos no por ahora. El miedo es la tormenta que afecta todas sus decisiones; huye para no ser
alcanzado, sin saber desprenderse de lo que posee. Lo mas importante de la vida es que la gente

quiere vivir, pero no sabe como hacerlo.

Por lo tanto, la gente muere, pero no sabe como morir. Es una terrible paradoja que une la vida y
la muerte: la terquedad por aferrarse a algo que, desde el principio, se sabe que no le pertenece.
Sin embargo, aclaremos: se ha dicho que el tiempo es lo tinico que realmente se posee. No obstante,
el tiempo se convierte en pasado, y el pasado pertenece unicamente a la muerte. Algun dia, le
pertenecera el alma, el cuerpo, hasta llegar a los recuerdos, todo lo que una vez se conocio. Ser
parte de la naturaleza es ser parte del destino, y al mismo tiempo, es pertenecer a lo desconocido:

la muerte.

Al dejar atras el pasado, se deja también atras etapas de la vida. Nuestro crecimiento se acompaia
de la infancia, la adolescencia, la adultez, hasta llegar al envejecimiento. Cada una de estas etapas
sera engullida por el tiempo. Solo los recuerdos perduraran, acompafiados por los amigos con los
que se compartieron esas experiencias. Sin embargo, esto no es motivo para proclamar tristeza. Al
contrario, es importante ensefiar a los jovenes a contemplar las etapas de la vida como un beneficio,

como una virtud.

Que la juventud se vea de la misma forma que la vejez, pues el hecho de estar viejo no significa
estar moribundo. Por el contrario, la muerte llamara cuando sea su momento. Si la llamada se
produce en la juventud, el joven serd llamado; si es en la vejez, también estara alli, esperando. La

muerte no deja escapar a nadie, por lo menos no a lo que es finito.

Que mi vejez se me haga patente a dondequiera que me dirijo démosle un abrazo y acariciémosla;
estd llena de encantos, con tal de que sepamos servirnos de ella. la fruta es muy sabrosa cuando
esta terminando la cosecha. El final de la infancia ofrece el maximo atractivo. A los aficionados al
vino les deleita la ultima copa, aquella que se les pone en situacion, que da el toque final de la
embriaguez®®.

68 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro I, Epistola 12, p. 138.
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Cuando se habla de la muerte, la persona mas afectada suele ser aquella mas cercana al propio
individuo. Tal es el caso de Marcia, a quien Séneca se dirige con palabras de aliento para que
asuma sus pérdidas de manera serena y austera, soportando la muerte de su padre y sus hijos.
Marcia, siendo una mujer que ha perdido a la mayor parte de su familia, seglin los relatos de Séneca
en los Didlogos, ha mostrado una fortaleza que no todas las mujeres pueden alcanzar, pues, como
bien se dice, las mujeres tienden a ser mas sentimentales y, en consecuencia, pueden sumirse mas

rapidamente en el dolor infinito al llorar lo que es inevitable.

Resulta curioso como Séneca se dirige a una madre que ha sufrido la pérdida de su hijo. Le pide a
Marcia no dejarse arrastrar por los pensamientos negativos que su sufrimiento le presenta, pues la
muerte es algo inevitable; a unos les llega mas temprano que a otros. Ella sabia que, al darle la
vida a su hijo, también le estaba otorgando la muerte, ya que todos caminan, dia tras dia, hacia su

destino.

Una de las consolaciones que Séneca ofrece a Marcia es la posibilidad de contemplar el recuerdo
de los buenos momentos vividos. No debe pensar en ¢l con tristeza, sino que la memoria del ser

perdido debe centrarse en como vivid, y no en cdmo murio.

Cuando nos apartamos de ti y nos reunimos, comentamos sus actos y sus palabras con admiracion
a que se hizo acreedor; en tu presencia guardamos sobre el profundo silencio. Asi te privas de tu
mayor satisfaccion, las alabanzas a tu hijo, que estoy seguro prolongarias hasta el fin de los tiempos,
si vieras posibilidad aun a costa de tu vida. Por tanto, tolera o, mejor dicho, provoca conversaciones
que traten de él y presta atento oido al nombre o al recuerdo de tu hijo®.

Es cierto que el ser humano tiende a vivir de manera tragica. No se niega la existencia del dolor
que provoca la pérdida de un ser querido, pero parece que, a veces, se desea vivir con ese dolor
durante toda la vida, lo cual puede conducir a uno de los peores vicios del alma. No es natural
consumirse trdgicamente en los lamentos, al contrario, se debe enterrar el dolor en el mismo

momento en que se entierra al ser perdido.

Sin embargo, cuando se aferra al dolor, se llega a ser egoistas. Se puede llegar a odiar la vida y
sentir envidia de aquellos que aun disfrutan del vivir, mientras que el ser querido ya no lo hace. Se

piensa en la injusticia: jpor qué é1?, ;por qué ahora? La justicia pertenece a la naturaleza, y es ella

8 Séneca; Consolaciones a Marcia. p. 8.
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quien decidio llevarselo. Envidiar la vida ajena es, en esencia, sepultar lapropia tumba del Hombre

que envidia en un mundo de vivos.

Séneca, al consolar el dolor de Marcia, le menciona que nadie esta exento de tales tragedias; por
el contrario, todos se encuentran en el umbral de la vida y la muerte. Invita a evitar la envidia hacia
los demas, ya que, a veces, aquellos que parecen no sufrir son mas ciegos que los que enfrentan la
pérdida de un ser querido. Ellos no conciben la idea de que la muerte también puede visitarlos,
algo que ya es, para muchos, una realidad habitual. “<<No crei que llegara a suceder>> ;crees ti

que no va a suceder algo que sabes que puede pasar, que ves que les ha ocurrido a muchos?%”.

Séneca intenta explicarle a Marcia que, aunque las lagrimas que derrama por su hijo son
justificables, de nada sirve llorar por algo que ya forma parte de lo mejor de la naturaleza. ;Por
qué llorar por un hombre que ha muerto con dicha? El ser humano, por su propia naturaleza, es
débil: su cuerpo enferma, envejece, se arruga, pierde la capacidad de moverse, teme al calor, al
frio y a la lluvia. La muerte no es tan mala como la sociedad tiende a hacerla ver, al contrario,

permite conocer lo que la naturaleza no revela en esta vida.

El destino que acecha a todos los vivos debe ser el consuelo para la nostalgia del sufrido. Que se
alegre por los muertos, que ahora conocen lo que los 0jos no pueden ver. Se debe agradecer por
aquellos que contemplan la naturaleza de manera virtuosa, sin dolor ni sufrimiento, mientras que

el hombre es abatido por las enfermedades.

Al final, la muerte encontrara a todos, pues incluso en la misma naturaleza, su destino es el cambio,
y el cambio es muerte, ya que el mundo debe renovarse. No se debe sufrir por aquellos que se

alcanzara pronto, por aquellos que ahora gozan de la dicha de estar muertos.

... También nosotros, espiritus dichosos y agraciados con la eternidad, cuando le parezca bien a la
divinidad reconstruir todo esto, durante el derrumbamiento universal, como una porciéon mintscula
afiadida a la desmesurada catastrofe, nos convertiremos en los elementos primeros.

iDichoso tu hijo, Marcia, que ya sabe esto’'!

70 Séneca; Ibid., p. 11.
"L Séneca; Consolaciones a Marcia, p. 35.
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1.4.2. El hombre emparejado con Dios: el sabio

Séneca ha sido criticado y sefialado por su hipocresia en sus palabras, especialmente en sus cartas,
que muchos consideran una demostracion de su falsa fortaleza humana. Sin embargo, parece que
Séneca es tan consciente de esto como lo son aquellos que lo critican, reconociendo que su vida
no fue ni la mas recta ni la mas rigida, segin lo que expresan sus escritos. Ser estoico no implica
ser perfecto; por el contrario, es la contemplacion de la naturaleza, y la naturaleza esta llena de
errores, dificultades y malas decisiones. Séneca no es una excepcion a lo que puede llegar a ser un

ser humano.

El conocimiento no es una fruta que se pueda cortar de un arbol para obtener todo el saber del
mundo; por el contrario, es algo que se va construyendo a lo largo de los afos, incluso durante
toda la vida, y, aun asi, nunca se estara ni cerca de comprender todo lo que el mundo tiene para
ofrecer. Por lo tanto, ser sabio no es una tarea facil. “El recto camino que descubri tardiamente,

cansado de mi extravio, lo demuestro a vosotros’>”.

La fragilidad con la que se contempla el conocimiento est4, en gran medida, compuesta de errores,
dolor, felicidad, incertidumbre y la conciencia de lo que se es en este mundo. Uno de los primeros
pasos para el progreso del sabio es preguntarse por si mismo, ser consciente de lo que es: sus
virtudes, sus defectos, sus deseos, sus pecados, todo lo que pueda surgir del personaje que desea
preparar tanto su alma como su cuerpo. Ser consciente de si mismo se considera, en principio,
como una demostracion de lo que se es, sin tapujos ni reproches, pero va mas alla: se debe sentir
lo que se tenga que sentir para poder controlar lo que mejor conoce: a si mismo. Si no se conoce

el hombre, entonces sera imposible controlarse, sin importar los medios.

Esto ya ha sido mencionado anteriormente, pero quiero que comprendan que el sabio forma parte
de todo lo que ya se ha expuesto. Llegar a ser sabio no es algo trivial, més bien, forma parte de un

sacrificio que dura toda la vida.

Para Séneca, el sabio es méas que un ser que solo conoce, mas bien, experimenta, siente, se
contempla y es consciente de que ha cometido muchos errores. En el didlogo de Séneca Sobre la

firmeza del sabio, se expresa que la imagen del sabio es inquebrantable, pero debo advertir al lector

72 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro I, Epistolas 8, p. 119.
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que, al encontrarse con esta tematica especifica, debemos contemplar que el sabio es una figura
demasiado perfecta para ser alcanzada, En el estudio introductorio hecho por Juan Manuel Diaz
Torres’®, se aclara perfectamente que la conexion entre Dios y el sabio es igual, con la diferencia
de que el hombre es mortal y Dios no lo es.
Séneca piensa que la divinidad no es altanera ni envidiosa, sino que, de forma hospitalaria, alarga
la mano a quienes se empefian en ascender; aunque también sostienen que ningin alma es virtuosa
sin Dios, [...] para dar alcance a la virtud perfecta se requiere esfuerzo constante, sabiduria

equilibrio, y una vida conforme consigo misma. Tal es el bien supremo que permite al Hombre
dejar de ser suplicante para llegar a ser compafiero de los dioses™.

Esta afirmacion por parte de Juan Manuel Diaz Torres a la idea de Séneca me parece muy
pretenciosa, dado que se sabe que los seres humanos son finitos, cometen errores, caen en
calumnias y estdn expuestos a cualquier adversidad, lo que los lleva a tropezar en diversas
ocasiones. Por mas que el hombre se conozca o siga las ensenanzas de Séneca, en algin momento
tambaleara y caerd una y otra vez. El tema de Dios no serd abordado en esta tesis, pero es

fundamental para la existencia que impulsa al ser humano.

El conocimiento es el mejor aliado del sabio, bien se sabe que la diligencia al conocerse debe llegar
al punto de entender cada gesto o movimiento propio, asi como el exceso, la necesidad, la amistad,
el amor, el alma, el buen uso de las cosas, sean estas buenas o malas, porque incluso de lo malo se
pueden extraer buenas lecciones. El sabio aprende a través de los errores y del conocimiento que
estos le otorgan, con el fin de poder transmitirlo a sus discipulos. Como tarea del sabio el
conocimiento debe ser compartido, nunca guardado; debe ser liberado para las futuras
generaciones, convirtiéndose en una guia para aquellos que lo necesiten y deseen escucharlo. Para
Séneca, guardar el conocimiento es una aberracion de la cual no se debe dejar llevar. El
conocimiento es uno de los regalos mas valiosos que se puede ofrecer a los demas, compartirlo
con otros siendo, en ocasiones, una de las tareas mas complejas del sabio. “si la sabiduria se me
otorgase bajo esta condicion, de mantenerla oculta y no divulgar la rechazaria: sin compaiiia no es

grata la posesion de bien alguno’”.

3 Séneca; Consolaciones, Didlogos, Epistolas Morales a Lucilio, “Introduccién”, Intr. Juan Manuel Diaz Torres,
Trad. y Nts. Juan Mariné Isidro, Ismael Roca Melia, Madrid, Editorial Gredos, 2013.

74 Séneca; Ibid., Didlogos, Epistolas Morales a Lucilio, “Introduccion”, Intr. Juan Manuel Diaz Torres, Trad. y Nts.
Juan Mariné Isidro, Ismael Roca Melid, Madrid, Editorial Gredos, 2013, p. XLVIL.

75 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro 1, Epistola 6, p. 6.
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Cuando el sabio conoce todas sus virtudes y defectos, se vuelve invulnerable. Entonces, es dificil
que algo logre penetrar su coraza con dureza, ya que, si esto ocurre, ¢l mismo es capaz de repararla
en tan solo segundos. La individualidad del sabio es tan impenetrable que llega a confundirse su
verdadero significado.
<<El sabio se contenta consigo mismo>> Esta proporcion querido Lucilio, muchos la interpretan
erroneamente: excluyendo al sabio de todas partes y le fuerzan a encerrarse en su caparazon, pero
hay que precisar qué sentido encierra esta frase y hasta qué punto es valida; el sabio se contenta

consigo mismo para vivir felizmente, no para vivir porque para vivir precisa de muchos recursos,
para vivir felizmente solo de un alma sana, noble y que desdefie la fortuna’®.

Como se ha mencionado anteriormente sobre el supuesto egoismo de Séneca, este estado egoista
no es mas que una manifestacion del ego, lo que implica que cada uno debe proveer por si mismo
para poder ofrecer a los demas las mejores partes de si que ha trabajado. El sabio, al concebirse
como tal, entiende que sigue siendo un ser humano hecho de carne y hueso. Ahora que gobierna
su propia existencia en este mundo, sabe que deja de necesitar al tomar la decision de querer algo.
“El sabio precisa de las manos, de los 0jos y de muchos bienes indispensables para el uso cotidiano,

pero no carece de nada porque carecer supone necesidad, y para el sabio nada hay necesario”””.

La finalidad del sabio es estar en armonia con la Naturaleza, no le declara la guerra a aquello que
no puede controlar, sino que prefiere hacerla su aliada. No se resiste a nada de lo que la naturaleza
le pueda ofrecer, es fiel a ella y a sus deseos. No pone resistencia, y cuando el destino le alcanza,
prefiere tomar lo mejor de €él. Ademas, ser sabio implica ser un hombre civico, es decir, un
ciudadano romano que participa activamente en la politica y en la vida republicana, eligiendo
siempre el buen camino de soberania y serenidad consigo mismo. Esta interpretacion también

puede extenderse a la finalidad del sabio en hacer su papel de ciudadano en el pais que habita.

1.5. La visceralidad de los vicios

Todo ser humano que tenga consciencia, razon, respire y sea considerado un ser humano esta
acechado por los vicios, debido a que su propia naturaleza radica en su debilidad. Por ello, ni

siquiera un estoico puede afirmar que estd fuera del alcance de los vicios, al contrario, debe

76 Séneca; Ibid., Libro 1, Epistola 9, p 126.
77 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro I, Epistola 9, p. 126, 127.
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entregarse a ellos para poder luego controlarlos. Sin embargo, segiin Séneca, el sabio es el tnico
que puede salvarse de la visceralidad de los vicios, ya que ha pasado por ellos y sabe lo que estos

pueden prometer y lo que realmente ofrecen: destruccion.

El sabio conoce bien su estado animico, comprende que es un ser de carne y hueso que enferma,
necesita comer y beber, por lo que no esté ajeno a las perversiones de la vida. Aun asi, se disciplina,
se emancipa y se vuelve impenetrable. Uno de los caminos para alcanzar la virtud es atravesando
los mismos vicios, donde solo se presentan dos opciones: la perdicion o la emancipacion de estos

para la contemplacion de la virtud.

Existen muchos vicios, de los cuales no se mencionaran todos, pero si los mas importantes para
Séneca: la ira, como una perversion de la persona; el temor, como el fracaso del presente y futuro;
y, finalmente, la mente, como el principal origen de las desgracias. En especial, la mente es la mas
peligrosa. Acecha como los suefios mas oscuros, una pesadilla constante que ronda en la cabeza,
presente todos los dias al despertar, al sofar, al meditar. Ella siempre estard alli, vigilando, y

depende de como se decida dirigirla o si se prefiere que sea ella quien te dirija a ti.

Los vicios son engafiosos, ya que nunca estan al servicio del ser humano ni de la naturaleza. Juegan
con las emociones y precipitan cualquier desgracia, como en el caso de la ira, que constantemente
impide discernir lo que es verdadero y justo. La mente, dominada por la ira, la manipula a su
antojo, sin importar las consecuencias. Asi, Séneca afirma que la ira no tiene utilidad alguna, mas
que para perder los estribos y equivocarse. Estar constantemente airado trae intranquilidad, ya que
el iracundo estd expuesto a emociones inestables, afectando al alma con rencores y venganzas.
Aqui, Séneca se pregunta: ;qué tan util puede ser la ira?

No es la ira ttil ni siquiera en las batallas o las guerras; pues es proclive a la temeridad y no se

guarda de los peligros, mientras intenta provocarselos a otros. El valor mas seguro es aquel que ha

examinado su entorno mdas y mas tiempo y se ha dominado y ha avanzado con precaucion y

determinacion’®.

La razon debe ser siempre la que guie las decisiones, no las emociones descontroladas que pueden
arruinar las mejores oportunidades, ya que esto es similar al vicio de la embriaguez. El miedo

paraliza frente a las decisiones que deben tomarse con la cabeza fria y serena. Asi, la ira es como

8 Seneca; Sobre la ira, Libro 1, p. 142.
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todos los vicios ya mencionados: alejada de la razon y guiada por la desesperacion animal que se

posec como SCres naturales.

Aqui se reflexiona sobre la mente, que es la guia de las peores o mejores decisiones. Puede estar
dominada por las emociones o por la razon, siendo voluble segin como haya sido educada. El
sabio no nace sabio, y el vicioso no nace vicioso. Hay que tener cuidado con la direccion que se le
da a la mente, previniendo que puede traer muchos problemas. Uno de los peores vicios es pensar
en cosas infructuosas, las cuales, en lugar de traer paz, causaran dolor y sufrimiento. Creando
escenarios que nunca sucederan por el afan de aferrarse al futuro. La mente debe educarse para
vivir en el presente, para ser espectadora de la Naturaleza y ser dirigida por ella. La mente, al
divagar en exceso, puede traer problemas, ya que no distingue entre lo que es real y lo que no lo
es. La mente puede aconsejar malas emociones, como el odio, el miedo, la ira y el menosprecio.
Sin embargo, se debe recordar que la sabiduria es la Unica que puede guiar hacia mejores
pensamientos. “Hay que tener en cuenta tres defectos para evitarlos: el odio, la envidia, el

menosprecio, la manera de hacerlo solo la sabiduria nos la mostrara””.

La visceralidad de los vicios se encuentra en todas las situaciones posibles, como si estuvieran mas
presentes que las virtudes. Sin embargo, las virtudes requieren trabajo, constancia y esfuerzo,
mientras que los vicios son los placeres mas inmediatos y destructivos del ser humano. Pensemos
en el estado de la embriaguez: el hombre se siente dichoso al embriagarse, pero al terminar la
embriaguez se percata de que la resaca es mas cruel, al azotarlo con terribles dolores de cabeza o
nauseas. Es entonces cuando los vicios siempre traecran consecuencias terribles que el hombre
insensato esta dispuesto a soportar. El exceso siempre viene acompafiado de consecuencias, y los
vicios son las restricciones que se deben trabajar a lo largo de la vida, segtn el consejo del estoico.
Séneca sabe que los vicios son necesarios, al igual que el trabajo constante de cada dia para ser
virtuoso, ya que se observan los vicios para luego convertirse en virtuoso. Es cierto que esta
rotundamente en contra de ceder a tales acciones viciosas una vez que se ha alcanzado la virtud.
Esto le resulta intolerable porque conoce, porque sabe, porque larazon y la experiencia le preceden

y le guian.

7 Séneca; Epistolas a Lucilio, Libro II, Epistola 14, p. 151.
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CAPITULO 11

2. Agustin de Hipona

2.1. Los primeros cristianos como precedente historico al acercamiento agustiniano

La Edad Media no forma parte de la vida de Agustin de Hipona, pero si es un ancla en las primeras
etapas de ese gran periodo que marcaria la historia medieval, ya que se fue construyendo a partir
de la influencia romana. En primer lugar, surgen los filésofos que intentaban demostrar la
existencia de Dios desde un enfoque filosofico, pues en aquella época, sin una argumentacion

filosofica, cualquier explicacion resultaba ineficaz.

La filosofia cristiana se fusion6 con cautela e ingenio con el pensamiento filosofico griego para
poder justificar la creencia religiosa por medio de la racionalidad, apoyandose en lo Uinico que se
conocia y que podia responder a sus necesidades. El cristianismo por si mismo no poseia las
herramientas para la defensa de su creencia. Un ejemplo de esto son algunos planteamientos de
Platon, los cuales fueron incorporados en la defensa de las primeras ideas cristianas. En este
contexto, se puede considerar la obra Historia de la Filosofia Vol. 2: De San Agustin a Escoto de

Frederick Copleston, como un factor clave a esta investigacion.

Para comprender la filosofia Agustiniana, el historiador Frederick Copleston, en su obra
previamente mencionada; sefiala que a los primeros cristianos no les interesaba el tema de la
verdad en términos filosoficos. Por el contrario, su prioridad era mantener viva la fe frente al
paganismo. Para ello, tomaron elementos de la filosofia platonica y otras corrientes, lo que

posteriormente influiria en el pensamiento de Agustin.

Los primeros cristianos fueron perseguidos por grupos politicos, romanos, judios y paganos, asi
como por intelectuales y escritores paganos que los despreciaban. Esto se debia, en parte, a la
adopcion de bases filosoficas platonicas, neoplatonicas y con influencia estoica por parte del
cristianismo, lo que generd rechazo en ciertos sectores. Copleston aclara que, en esa época, los
primeros cristianos atn no distinguian claramente entre filosofia y teologia; sin embargo, la
esencia filosofica no se perdid. La teologia siguid presente, y llegd a absorber por completo la

filosofia de Agustin.
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La filosofia formaba parte de la estrategia cristiana, aunque también generd fuertes
enfrentamientos con otros filésofos. En este contexto, se produjo un choque de ideas: mientras que
Tertuliano sostenia que la filosofia pagana debia ser desplazada, Clemente de Alejandria la
consideraba con una perspectiva mas integradora. “Como un don de Dios un medio de educar al

mundo pagano para cristo’®’.

Los primeros cristianos fueron apologistas que utilizaron su conocimiento con un propdsito
defensivo: proteger la fe cristiana de los constantes ataques de los paganos y obtener el derecho a

que el cristianismo fuera respetado como una creencia legitima.

Entre los primeros pensadores se encuentra Marciano Aristides®’, un filosofo de Atenas, quien
presento sus principales razonamientos en defensa del cristianismo. Argumentaba la necesidad de
suprimir y expulsar las creencias paganas de Grecia y Egipto, explicando por qué debian ser
erradicadas. A través de sus escritos, buscaba establecer un orden en el mundo.

Maravillado por el orden del mundo [...] y todo en cuanto en él hay se mueve por impulso de otros

[...] lo que mueve es mas poderoso que lo que es movido [...] el motor del mundo es Dios de todo
que todo hizo por el hombre®*.

Justino® fue un pionero del cristianismo, educado de manera estricta en la filosofia y nacido en un
entorno pagano. A lo largo de su vida, busc6 arduamente a Dios a través del estoicismo, luego del
conocimiento peripatético y, posteriormente, del pensamiento platonico. Fue en este ultimo donde,
por un momento, encontrd sus primeras ideas cristianas, particularmente en el concepto del mundo

de las ideas de palton.

En la teoria platonica de las ideas, Justino hall6 una conexion entre la filosofia y Dios, llegando a
la conclusion de que incluso la filosofia platonica tenia sus limites. Sin embargo, no abandond sus
conocimientos filoséficos previos y, a partir de ellos, afirmé la teoria de que: Cristo es el Logos®?.

Finalmente, sufrié el momento mas doloroso de su vida al ser torturado en Roma.

80 Copleston, Frederick; Historia de la filosofia 2, p. 24.

81 Copleston; Ibid., p. 25.

82 Ibid., p. 25.

8 Copleston; Ibid., p. 26.

8% Copleston; Ibid., p. 27. Copleston no dio mucha informacién acerca de estos autores, pero funcioné de manera
practica para una introduccion al cristianismo.
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Por otro lado, encontramos a Taciano®’, discipulo de Justino. Nacié alrededor del afio 140 d.C. en
Siria y recibié una extraordinaria educacion filosofica griega y literaria. Con el tiempo, encontrd
su camino en el cristianismo. Un aspecto interesante de Taciano es su rechazo inicial a la ideologia
griega, negando incluso las principales ideas de su maestro Justino. No obstante, con el tiempo y
sin darse cuenta, termino regresando a ellas, como ocurria con muchos pensadores divergentes de

la época.

Su pensamiento se centr6 en la distincion entre el alma y el espiritu, la afirmacion de la libertad de
la voluntad y la creencia optimista en la capacidad de la mente humana para probar la existencia
de Dios. En esta época, surgi6 una oleada de eruditos, entre ellos los gnosticos®, cuya relacion
con los cristianos fue controvertida. Frederick Copleston sefala que Ireneo fue uno de los
principales opositores a los gnosticos, insistiendo en la existencia de un tinico Dios. “Dios creo el

mundo libremente y no por necesidad™®’.

En ese momento la presencia gndstica hizo un interesante retorno a las cuestiones filosoficas
cristianas. Evidentemente, atin no habia un despliegue completo del pensamiento platonico, sin
embargo, solo dos cristianos rechazaron totalmente a los gnosticos: Ireneo e Hipdlito. Pero ;qué
se puede comprender del primer significado gnostico de la época, dado el cambio ideoldgico a lo

largo de los afios? Segun la guia de Copleston, se indica que:

El Gnosticismo en general fue una monstruosa fusion de elementos escrituristicos y cristianos,
griegos y orientales, que pretende sustituir la fe por el conocimiento (gnosis) ofrecia una doctrina
de Dios, la creacion del origen del mal y la salvacion a los que gustaban de verse como personas
superiores en comparacion con el tipo vulgar de cristiano®®.

El gnosticismo no estaba en contra de Dios, sino que tenia otros intereses. Los gnosticos se definian

como dualistas entre Dios y la materia. Es aqui donde la gnosis se deriva de diversas

85 Copleston; Ibid., p. 28.

8 Definicién del gnostico y el gnosticismo: los pensadores gnosticos, que provenian de una mezcla de la filosofia
helenistica y doctrinas asiaticas [...] El gnosticismo no tenia caracter popular, sino aristocratico; los pensadores que
lo elaboraron deseaban incorporar al cristianismo muchas ideas filosoficas y religiosas que vagaban por el ambiente,
sobre todo para explicar el mal y el dolor. Los gnosticos concebian a Dios como bueno, pero alejado del universo, por
lo que no podia ser causa del mal. Entre Dios y el universo habia una muy complicada escala de seres intermedios, al
modo de los platénicos y neoplatonicos. Uno de esos seres, ultimo en la escala y ademas pecador, fue el que cre6 el
mundo sensible, razon por la cual la materia es mala. Igualmente, el hombre tiene una parte mala, el cuerpo, y otra
buena, el alma, que proviene de arriba y esta prisionera en la materia. Segun los gndsticos, habia que liberar al alma
y devolverla a su origen, para lo cual realizaban ciertas practicas ascéticas. Mauricio Beuchot; Historia de la filosofia
medieval, Filosofia cristiana patristica, D. F., FCE, 2013, p. 15, 16.

87 Copleston; Ibid., p. 33.

88 Copleston; /bid., p. 31.
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transformaciones de creencias, como lo ejemplifica el gnosticismo de Cerinto, Marcion, Ofitas,
Basilides y Valentin. A partir de ellos, la estructura gnostica fue modificandose, transforméndose
y evolucionando, aunque la mezcla principal nunca desaparecido al influir con las ideas

neoplatonicas y neopitagoricas.

Hipélito form6 a un alumno altamente capacitado para las generaciones futuras de pensadores
cristianos: Ireneo, quien, al volverse consciente del desprecio hacia los griegos paganos, reconocio
que muchas ideas provenian de ellos. A pesar de ser desacreditadas, muchas de estas ideas eran

demasiado valiosas para defender al verdadero Dios, como lo llamarian.

Su principal acusacion contra los griegos consiste en que aquellos glorificaron las partes de la
creacion con delicadas frases, pero ignoraron al creador de todas las cosas que los hizo libremente
a partir de la nada seglin su sabiduria y presencia®.

Si bien hemos observado, no se han mencionado a los cristianos latinos. Estos comienzan a
aparecer con Tertuliano, o quizds con Minucio Félix; al parecer, son contemporaneos y se
desconoce quién de los dos fue el primero en destacarse como apologista. Se comenzara con
Minucio Félix, quien muestra un apego peculiar hacia la filosofia griega, constituyendo una unidad
en medio de los pensamientos. Utiliza un ejemplo aristotélico al encontrar una sola divinidad,
establece un vinculo con el estoicismo a través de su contribucion divina y, por ultimo, se relaciona

con Platon en su obra Timeo, en la que presenta la referencia a una tnica divinidad del universo.

Tertuliano nacié en el 160 d.C., en una familia pagana, y fue educado como jurista. La vida de
creencias de Tertuliano fue curiosa y audaz; renuncio a las creencias en las que fue educado y no
pudo evitar volverse hacia el cristianismo, para luego convertirse en un creyente fanatico y
riguroso. A pesar de esto, no dejo de ser uno de los mas destacados cristianos. Tras su experiencia,
Tertuliano expresa con firmeza su desprecio hacia los paganos, en particular hacia los griegos, y
mas concretamente hacia Sdcrates. “Nadie puede conocer realmente a Dios sin Cristo ni a Cristo

sin el Espiritu Santo”®”.

Los primeros cristianos, en su busqueda de respuestas, mostraron un interés indiscriminado hacia
los griegos, a quienes consideraban hombres sabios que habian comprendido a Dios de manera

pagana. Sin embargo, esta comprension no se ajustaba a las expectativas, ya que estaba

8 Copleston; Ibid., p. 34.
0 Copleston; Ibid., p. 35.
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obstaculizada por su vision. Fue entonces cuando se produjo un acercamiento mas profundo a la
verdad. En este contexto, Tertuliano manifestd una negacion categorica de la filosofia griega,
afirmando que los griegos no habian hecho mas que plagiar el Antiguo Testamento. Sin embargo,
paraddjicamente, Tertuliano no pudo evitar utilizar los conocimientos griegos para defender la fe,

y al encontrar una respuesta estoica, descubrid su materialismo.

La evolucion historica de la cristiandad se vio inevitablemente marcada por discusiones con otras
creencias cercanas, como el gnosticismo. No se puede ignorar el impacto que este ultimo tuvo en
la formacion de la cristiandad. Aunque el gnosticismo se aferrd a sus ideales, la cristiandad termind
asimilando algunos de estos conceptos, adaptdndolos a sus propias creencias. De este modo, las
religiones similares se influyeron mutuamente, aunque ninguna permitié que su esencia fuera

alterada por influencias externas.

La escuela catequistica de Alejandria destacd por sus dos principales pensadores: Origenes y
Clemente. Este tltimo nacid en el afio 150 d.C. y muri6 aproximadamente en 219 d.C. Clemente
fue un hombre llamado por la cristiandad a adorar a la gnosis verdadera y no pagana. Su
descubrimiento cristiano se produjo en un momento en que también se cruzo con la filosofia griega
a través de Justino. El concepto de Logos estaba presente en multiples tradiciones: los judios lo
poseian, al igual que los griegos, y Clemente era consciente de esta convergencia. Al igual que
Justino, Clemente afirmaba que los griegos habian plagiado el Antiguo Testamento, pero a pesar
de esta conciencia, reconocio la grandeza de la filosofia griega sin despotricar contra ella. El Logos

comenzo a emerger, planteando interrogantes sobre lo que el cristianismo necesitaba.

La luz del logos hizo posible a los filosofos griegos alcanzar muchas verdades y que la filosofia es
en realidad simplemente un cuerpo de verdades que no son exclusivas de ninguna escuela griega,
sino que se encuentran en diversos grados y medidas en escuelas distintas’.

Clemente, como uno de los primeros cristianos, impulsé el concepto de Logos, que representaba
un camino filoséfico mas soélido. Con este enfoque, Clemente logré mantener la cordura de lo
humano en relacion con Dios. Para ¢él, el uso de la razoén humana era fundamental, no para razonar
sobre la existencia de Dios, sino para comprenderlo. No se trataba de creer ciegamente, sino de
entender aquello que Dios no es. En este sentido, Clemente comprendié que Dios no podia ser

conocido de manera cientifica, lo que no implicaba negar su existencia. Sin embargo, reconocia

L Copleston; Ibid., p. 40.
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los limites del hombre y, por ende, los limites para llegar a Dios. Por lo tanto, solo se podia conocer
lo que se sabe, manteniendo el uso de la razén especulativa para entender que no sabemos el
nombre de Dios, y que no es un género ni una especie. “La persona que se limita a creer y no hace

esfuerzo alguno por entender es como un nifio a comparacién a un hombre®”.

Origenes, otro pensador eminente, naci6é aproximadamente en el afio 185 d.C. y fallecio en el 254
d.C. Fue reconocido por su ortodoxia, aunque también incorpordé elementos platonicos y
neoplatdnicos en sus investigaciones. En ninglin momento Origenes neg6 la influencia de los
griegos en el conocimiento cristiano. Por el contrario, busco reconstruir la filosofia platonica y
neoplatdnica en el contexto del cristianismo, lo que constituyd su mayor contribucion. Las ideas
de Origenes fueron consideradas como una de las primeras formas de pensamiento sistematico en
la historia de la filosofia, gracias a su capacidad para integrar el cristianismo con el mundo griego.

De esta manera, logro su objetivo con éxito.

Es evidente que Origenes, junto con otros autores mencionados y no mencionados, formd parte de
una construccion filosofica dentro del &mbito cristiano que ayudo6 a Agustin de Hipona a encontrar
su camino filosofico dentro del cristianismo®®. La influencia del platonismo y el neoplatonismo es
clara, y resulta dificil desembarazarse de ella. De esta forma, no solo conocemos a Hipona, sino
que también estaba implicitamente ligado al platonismo, reconstruyendo la moral dentro del

pensamiento agustiniano.

2.2. Agustin de Hipona y la encrucijada de la fortuna
La influencia del platonismo en la filosofia agustiniana requiere un andlisis cuidadoso, ya que
Agustin de Hipona incorporé muchas ideas platdnicas y, al mismo tiempo, adaptd y renombro
conceptos preexistentes, como el Logos, que se convirtid en el Verbo, o la fortuna, que se
transformo en la Divina providencia. Esta adaptacion se realiz6 para que se ajustaran a su propia
filosofia. Agustin se encuentra en una encrucijada entre estos términos, que serdn de suma

importancia en esta investigacion, debido a la relacion que establece entre lo humano y lo divino.

92 Copleston; Ibid., p. 40.
93 Copleston; Ibid., p. 41.

52



Aunque la relacion entre Agustin y Dios es muy estrecha, el objetivo no es encontrar un significado
a esta relacion, sino utilizarla como un medio para alcanzarlo. Es importante destacar que la
filosofia agustiniana no puede entenderse completamente sin considerar esta encrucijada. Para
lograr una comprension profunda de la ética y moral en la filosofia agustiniana, es necesario

ahondar en la relacion entre la divina providencia y el ser humano.

Segun Agustin, la Divina Providencia niega la existencia de la fortuna (Tyche) como un medio
impredecible de las cosas. Esta idea se encuentra en la obra de Plotino, la Enéada’, donde se
expone que la fortuna no es mas que una relacidon con la divina providencia. La negacion de la
fortuna lleva a la conclusién de que somos eventos mismos de la divina providencia, pero sin

perder el libre arbitrio, que coexiste en el mundo con cada individuo.

Segun el autor, todo lo que sucede en el mundo es parte de un plan divino, por lo que no depende
de la fortuna. Las circunstancias o lo que sucede en el mundo dependen de la sabiduria y la
voluntad de Dios. Por lo tanto, se afirma que la suerte no existe, y que todo tiene una causa y una
relacion venidera.
La causa de la grandeza del Imperio Romano no es fortuita ni fatal. Con toda certeza es la divina
providencia quien establece los reinos humanos. Si alguien se los atribuye al destino por la tinica
razén de que a la voluntad o al poder divino les llama destino, que se quede con su opinion, aunque
debe cambiar su lenguaje. Pero ;por qué no decir seguida lo que ha de decir después cuando alguien
le pregunte qué entiende por destino? Porque la gente al oir esta palabra, lo que entiende por el

modo corriente de hablar es tinicamente la influencia de la posicidn de los astros al nacer o al ser
uno concebido’.

Agustin menciona el afan del ser humano por conocer e intervenir en los planes divinos a través
de adivinaciones basadas en los astros’®, la necromancia’’, la hidromancia®®, entre otras practicas.
Se opone completamente a estos actos paganos, que carecen de fundamento y razon, pues denigran
la divinidad y socavan la voluntad de quienes atin no han descubierto su falsedad. Estos engaios
representan un peligro para la poblacion, ya que su fe se ve distorsionada por mentiras y patrafias.

Por ello, el ser humano debe cuidarse de las falsas profecias que pretenden influir en su creencia.

%4 Plotino; Enéada I11, Sobre la providencia, libro I, Intr. Trad. y Ns. Jesus Igal, Madrid, Gredos, 1985, p. 83.

% San Agustin; La Ciudad de Dios, Tomo XVI, Libro V, capitulo 1, Ed. del Fr. Jose Moran, O. S. A., Madrid,
Biblioteca de autores cristianos, 1958, p. 332.

% San Agustin; La Ciudad de Dios, Tomo XVI, Libro V, capitulo 1, p. 333.

7 San Agustin; Ibid., p. 333.

8 Ibid.
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El mismo Numa, al que Dios no enviaba profeta alguno ni ningiin santo angel, se vio obligado a
ejercer la hidromancia para ver en el agua las imagenes de los dioses, o por mejor decir, las ilusiones
de los demonios, de quienes oia qué debia constituir y observar en los misterios sagrados. Este
género de adivinacion, son apreciaciones de Varron, es de origen persa, y usé de él Numa y mas
tarde el filosofo Pitagoras. Afiade que, cuando se emplea la sangre y se interroga a los infiernos, se
llama en griego vekpopavteio. Bien se llame hidromancia, bien necromancia, es lo mismo, porque
en una y otra aparece la adivinacion por los muertos”.

Agustin, en Las Confesiones, recuerda que la voluntad de Dios se manifiesta en todas partes. El
ejemplifica esto a través de su propia infancia, sefialando como tenia la capacidad de comprender
el mundo no gracias a sus maestros, sino por la voluntad divina que actuaba en €l. Los maestros,
en este caso, no eran mas que instrumentos enviados por Dios como guias, del mismo modo que

lo son para cualquier persona.

En realidad, quienes me ensefiaban no eran las personas adultas, ofreciéndome palabras en alguna

consecuencia pedagogica, como después las letras, sino que fui yo mismo, con la mente que me

has dado, Dios mio, al querer expresar todos los sentimientos de mi corazén'®.

Se puede creer que la voluntad de Dios ha trazado un futuro ya establecido, un destino escrito de
antemano, donde cada decision que se tome esté predeterminada. Sin embargo, esto no parece ser

asi.

Es bien sabido que Dios conoce lo que sucederd, pero, aun asi, las decisiones siguen estando en
las manos del sujeto. Desde la llegada del ser humano al mundo, el libre albedrio ha estado
presente. El ser supremo, al parecer, solo observa y guia a través de los medios que ha dispuesto

para brindar sabiduria.

Independientemente de la decision tomada, es cierto que Dios estard presente, pero cada accion
conlleva sus propias consecuencias. No puede haber una decision sin una consecuencia, ya sea
positiva o negativa. Esto refuta por completo la idea de un destino predeterminado, pues no existen
caminos fijos de antemano, sino decisiones que, a su vez, generan consecuencias observables. Esto

implica que es dificil conocer con certeza lo que sucedera.

101

Si fuera cierto lo que Ciceron propone al afirmar que el destino ya estd™”" ello despojaria al ser

humano de su libre albedrio y restaria sentido a la voluntad de Dios. Ademas, si todo estuviera

9 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro VII, Capitulo XXXV La hidromancia era el embeleso de Numa, porque veia
algunas imagenes de demonios, (VII, 35), p. 506.

100 San Agustin de Hipona; Confesiones, Madrid, Gredos, p. 130. (nifiez y aprendizaje del habla)

101 Cicerén; Sobre la adivinacién, Intr. Trad. y Ns. Angel Escobar, Madrid, Gredos, 1999, p. 148.
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completamente determinado, ;para qué existirian las leyes? ;Para qué establecer metas? No tendria
sentido reflexionar sobre el futuro si todo estuviera ya resuelto, tanto las alegrias como las

adversidades.

En este escenario, Dios perderia su capacidad de prevalecer como un ser existente y activo en el
mundo. Por esta razon, la idea de un destino inmutable se quiebra y no puede considerarse una
posibilidad real.

Afirmamos que Dios conoce todas las cosas antes de que sucedan y que nosotros hacemos

voluntariamente aquello que tenemos consciencia y conocimiento de obrar movidos por nuestra

voluntad. No decimos que todo suceda por el destino; es mas, afirmamos que nada incurre bajo su

influencia'®?.

Pero, ante todo, ;qué es la fortuna? ;Qué es la divina providencia? ;Como se relaciona con lo

divino y de qué manera se diferencia de la fortuna?

Segun las aclaraciones previamente mencionadas, la fortuna no es mas que la creencia de estar
sujeto a un destino predeterminado, postura que Ciceron defendia, mientras que Agustin, a través
del concepto de libre albedrio, se oponia a ella. El pensador comprendia que la relacion entre el
mundo y el destino era erronea, aunque para muchos parecia evidente. Consideraba incorrecto
pensar que la fortuna estaba ya escrita y que nuestra existencia dependia unicamente de la divina
providencia. Desde esta perspectiva, la fortuna no es mas que una interpretacion erroénea de la
divina providencia, vista desde la postura agustiniana, que, en lugar de someter al ser humano a

un destino inmutable, le otorga la virtud del libre albedrio.

Agustin sostenia que la fortuna no era mas que una mala interpretacion de la divina providencia.
Argumentaba que nada ocurria por mero azar y que la suerte no era mas que un engafio producto
de la ignorancia. Por ello, consideraba que la fortuna era irracional e incontrolable, y debia

descartarse como sinonimo de destino.

Por el contrario, la divina providencia nos otorga el libre albedrio sin interferencia directa de la
divinidad. No obstante, es fundamental evitar interpretaciones erroneas de este concepto, pues,
aunque Dios tiene la tltima palabra, no intervendra en las decisiones del individuo. Por lo tanto,

se seguird siendo plenamente responsable de sus acciones.

192 San Agustin; La Ciudad de Dios, Tomo XVI, Libro V, Capitulo IX, p. 351.
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2.2.1. La libertad como medio de origen selectivo del bien y del mal
El ser humano no est4d hecho para permanecer en silencio ni para aceptar la ignorancia como un
estado permanente. Aunque todos sean ignorantes en alguna medida, el conocimiento, por limitado
que sea, impulsa a explorar mas alla de lo que se sabe. La naturaleza lleva a indagar en el mundo,
buscandolo como un medio para alcanzar una mayor comprension. Este anhelo de entendimiento

requiere el uso del raciocinio, una herramienta que permite ir mas alla de lo inmediato y lo obvio.

La ética y la moral actian como un pilar que mantiene cuerdo al individuo, evitando que caiga en
comportamientos salvajes guiados unicamente por el instinto de supervivencia a cualquier costo.
No obstante, antes de alcanzar este nivel de desarrollo ético y moral, se forma parte de un estado
de amoralidad, similar al de los animales. Este viaje desde lo instintivo hacia lo racional moral y
ético es lo que define la evolucion de la especie humana, marcando la transicion de seres

gobernados por el instinto a individuos capaces de reflexionar, empatizar y construir sociedades.

El comportamiento humano se articula en torno a los principios y valores que cada individuo ha
internalizado a lo largo de su vida. Sin embargo, antes de que tales principios sean plenamente
comprendidos, los individuos se ven repetidamente expuestos a la busqueda de definiciones de
conceptos fundamentales como la libertad, el bien y el mal. Estos conceptos no solo son
recurrentemente discutidos en el discurso social y filoséfico, sino que también conforman el marco
mediante el cual cada ser humano interpreta su existencia y sus acciones. Pero, a pesar de su
omnipresencia en la reflexion cotidiana, se enfrentan a una pregunta esencial: ;qué significan

realmente estos términos?

Mas allé de las definiciones académicas o legales, estos conceptos adquieren una carga existencial
profunda, ya que constituyen los pilares sobre los cuales se construye las nociones de identidad y
moralidad. ;Que se es realmente, en la esencia més pura del ser humano, para que tales nociones
resultan tan cruciales en la configuracion de la vision del mundo? ;Qué se es como ser humano y
coémo se relaciona con estos principios para dar sentido a la existencia? Y, finalmente, ;quién se
llegard a ser en el futuro bajo la influencia de estas ideas, de modo que las cuestiones relativas a la
libertad y la moralidad sigan siendo fundamentales en la evolucidn como seres pensantes y

sociales?
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La complejidad de estas preguntas no solo revela la incertidumbre inherente a la condicion
humana, sino también la necesidad urgente de un entendimiento mas profundo de los elementos

que dan forma a la moralidad y, por ende, a la interaccion con el mundo.

La comprension de conceptos fundamentales como la libertad, el bien y el mal es esencial para un
entendimiento profundo de la ética y la moral. Sin una respuesta clara sobre lo que estos términos
representan, resulta sumamente dificil establecer una base solida sobre como edificar las nociones
mencionadas. La moral, en su sentido mas profundo, no solo define lo que es justo e injusto, sino
que también actila como un principio que orienta, defiende y promueve el bienestar de los
individuos dentro de una sociedad. No obstante, si no se distingue de manera precisa el significado
de estos conceptos, la moralidad se convierte en una nocidon vacia, desprovista de sustancia y
proposito. Sin claridad sobre lo que implica la libertad, el bien y el mal, 1a moralidad carece de un

fundamento so6lido, no tiene un objeto a proteger ni una estructura hacia la cual guiarse.

a) Ellibre arbitrio y la voluntad como capacidad humana
El concepto de libertad desarrollado por Agustin se considera un aspecto esencial en toda su
doctrina, ya que constituye un don otorgado por Dios a través de su voluntad. La libertad es,
ademas, un componente fundamental de la dignidad humana, pues refleja la creacion del Hombre
a imagen y semejanza de Dios. Sin embargo, dicha /ibertad no esta exenta de la posibilidad del

mal.

Si bien, como criaturas de un ser divino, se espera que se refleje todo lo bueno que hay dentro del
ser humano, la /ibertad que concede Dios permite elegir el propio camino en el mundo. Tal como
se menciono anteriormente, esta facultad brinda la posibilidad de optar entre el bien y el mal,

conforme a lo que se desea o se considera necesario.

Agustin sostiene que el /ibre arbitrio es un don otorgado por Dios al ser humano en virtud de haber
sido creado a su imagen y semejanza. Este rasgo lo distingue de los demas seres que habitan la
Tierra, como los animales, cuya conducta estd determinada por su naturaleza. Para Agustin, s6lo

una eleccion libre posee verdadero valor moral.

Vemos que la faz de la tierra se embellece con los animales terrestres, y que el humano a imagen y
semejanza tuya, estd puesta al mando de los animales irracionales por esas imagen y semejanza
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tuya, esto es, en virtud de la razon y la inteligencia; y que de igual modo que en su alma hay una
cosa que domina al decidir y otra que es sometida para que acate!>.

Antes del pecado original, la /ibertad de la humanidad existia en su forma ideal y perfecta. Los
primeros seres humanos, conocidos como Adan y Eva, tenian la libertad de elegir su permanencia
en el Jardin del Edén, recorrer los lugares mas hermosos, comer los frutos mas frescos y descansar,
con una unica peticion: no comer el fruto prohibido. Se destaca el término "peticion" porque no se
trataba de una orden imperativa, sino de una norma que podia ser transgredida si alguno de ellos

decidia hacerlo. Como bien sabemos, esta norma fue quebrantada.

La divinidad no intervino en la decision de los primeros seres humanos, aun cuando Eva tenia
plena capacidad de elegir el bien, pues su voluntad no estaba inclinada hacia el pecado. Sin
embargo, al tomar su decision, ambos asumieron la responsabilidad de ser castigados, sufriendo

como consecuencia la expulsion del Jardin del Edén.

Este ejemplo evidencia que Dios nos propone normas y leyes, otorgandoles al mismo tiempo el
valioso regalo de la libertad de eleccion. Asi, el ser humano ejerce su poder de decision, pero

también el riesgo de caer en el libertinaje, lo que permite diferenciarlo del verdadero /ibre arbitrio.

Pero la serpiente era astuta, mas que todos los animales del campo que Jehova Dios habia hecho;
la cual dijo la mujer: ;Conque Dios os ha dicho: No comais de todo arbol del huerto? Y la mujer
respondio a la serpiente: del fruto de los arboles del huerto no podemos comer; pero del fruto del
arbol que esta en medio del huerto dijo Dios: No comeréis de él, ni le tocaréis para que no murais.
Entonces la serpiente le dijo a la mujer: no moriréis; sino que sabe Dios que el dia que comais de
¢l, seran abiertos vuestros 0jos, y seréis como Dios, sabiendo el bien y el mal. Y vio la mujer que
el arbol era bueno para comer y que era agradable a los ojos, y arbol codiciable para alcanzar la
sabiduria; y tomd de su fruto, y comi6-, y dio también a su marido, el cual comi6, asi como ella.
Entonces fueron abiertos los ojos de ambos, y conocieron que estaban desnudos; entonces cosieron
hojas de higuera, y se hicieron delantales'**.

Esta libertad confiere al ser humano la responsabilidad de sus actos. Agustin afirma que Dios no
forma parte del pecado, sino que este es una responsabilidad otorgada por la divinidad como un
costo de la libertad. El mal y 1a desobediencia forman parte del equilibrio entre lo bueno y lo malo,

y son elementos necesarios para la subsistencia del ser humano a través de su moralidad. Por tanto,

103 San Agustin; Confesiones, Libro XIII, Capitulo XXXII, Ed. crt. del Padre Angel Custodio Vega, O. S. A., Madrid,
Biblioteca de autores cristianos, 1974, p. 598. Recapitulacion de la exegesis de génesis 1: sentido literal (32, 47)
194 Génesis; 3:1, 2, 3,4, 5, 6, 7.
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para que exista la virtud, es necesario que haya malas decisiones que permitan que dicho concepto

florezca en su maximo esplendor!®.

Alli oigo tu voz, sefior, que me dice que nos habla aquel que nos enseiia; que, en cambio, quien no
nos ensefla, incluso si habla, no nos habla. ;quién nos habla entonces, sino la verdad estable? Porque
también cuando somos advertidos por mediacion de una criatura mudable somos guiados hacia la
verdad estable, donde verdaderamente aprendemos cuando nos erguimos, y lo oimos, y gozamos
de gozo con la voz del prometido, devolviéndonos al lugar de donde somos.

Y es principio precisamente porque, si no permaneciera, no habria lugar al que regresar cuando nos

extraviamos. En cambio, cuando regresamos del extravio, volvemos de alguna manera conociendo.

A su vez, nos ensefia para que conozcamos, por qué es el principio y nos habla'.

Al referirnos a esta libertad, no se quiere afirmar que sea un fin en si misma, sino un medio a través
del cual el ser humano pueda alcanzar su verdadera libertad, adhiriéndose a la divinidad. Como ya
se ha mencionado, esta /ibertad quedo fracturada por el pecado original, el cual todos cargan al
nacer. Por ello, se estd en necesidad de la gracia divina para poder alcanzar la verdadera libertad

que Dios ofrece después de vagar en el mundo.

La voluntad (voluntas)'"’

, como se ha reiterado, estd completamente impregnada del libre arbitrio.
Pero ante esto surge la pregunta: ;qué es la voluntad? Agustin la define como una facultad interna
que impulsa al ser humano a llevar a cabo sus acciones, permitiéndole ser un ser voluble segun sus

buenos o malos deseos. En otras palabras, la voluntad implica la integracion misma del ser humano

105 Se debe de tener cuidado en esta afirmacion ya que Agustin de Hipona no ve el mal como virtud, pero se puede
interpretar como una via para acercarse a Dios.

106San Agustin; Confesiones, Libro XI, Capitulo IX (X1, 8, 10), p. 472.

107Segtm el Diccionario de Ferrater Mora, existen tres tipos de voluntades. La primera se caracteriza psicoldgicamente
como una facultad; la segunda, como una actitud o disposicion moral de querer algo; y la tercera, metafisicamente,
como una entidad a la que se atribuye subsistencia. Esto implica que la voluntad esta sujeta a tres investigaciones: la
psicologica, la metafisica y la ética. Ferrater Mora nos recomienda tener cuidado con este significado cuando tratamos
con autores antiguos, ya que era facil confundirlo con sentimientos caracterizados como activos, siendo todo lo
contrario a los sentimientos pasivos. Sin embargo, con el paso del tiempo, la nocion de "voluntad" evoluciona.

En un primer momento, Platon y Aristételes afirmaban que la voluntad mantenia una relacion estrecha con el deseo,
ya que "mientras el deseo pertenece al orden de lo sensible, la voluntad pertenece, en cambio, al orden del intelecto".
De esta manera, la voluntad cargaba con el peso de la racionalidad.

Para San Agustin, la voluntad intervenia en todas las acciones psiquicas, lo que permitié que "la voluntad pudiera
convertirse en una especie de motor o movimiento de potencias y, por lo tanto, en un principio que podia aplicarse a
todas las especies de apetitos, tanto naturales como racionales". Santo Tomads, sosteniendo la filosofia agustiniana,
afirmaba que la voluntad no estd sometida a la necesidad, ya que la voluntad no siempre obtiene lo que quiere. Sin
embargo, "la inteligencia mueve a la voluntad por medio de los objetos, y la voluntad se mueve a si misma en razoén
del fin propuesto".

Para Duns Scoto, "la voluntad es un verdadero motor que impulsa el movimiento en todo el reino de las facultades".
Y cuando esta voluntad es divina, puede considerarse como la primera causa del ser. Uno de los principales conflictos
con la definicion de la voluntad se encuentra en la oposicion entre el intelectualismo de Duns Scoto y el voluntarismo
de Santo Tomas. Este conflicto se manifiesta en la concepcion de Dios, como se presenta en esta tesis. José Ferrater
Mora; Diccionario de filosofia, Buenos aires, Editorial sudamericana, sa, p. 919, 920.
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con Dios y la busqueda del bien supremo, que es Dios. Por el contrario, el alejamiento impulsivo
de Dios es el resultado de la busqueda de deseos egoistas e inferiores, los cuales corrompen la

voluntad divina del ser humano y la sustituyen por una falsa.

Cuando decia esto y se alternaban estos vientos y empujaban mi corazon en una direccion y en otra,
el tiempo pasaba y yo trataba tiempo en volverme al sefior, y postergaba de dia en dia, vivir en ti
y no postergaba morir en mis todos los dias: amando la vida feliz, temia hallarla en su lugar, y
huyendo de ella la buscaba. De hecho, yo pensaba que seria desdichado en demasia si se me privaba
de los brazos de una mujer. Y en la medida de tu misericordia para sanar esa misma enfermedad. ..,
no, no, pensaba, por qué no la habia experimentado, y creia que la continencia podia conseguirse
con las fuerzas propias, de las que no me sabia consciente por ser tan tonto que desconocia - tal
como esta escrito - que nadie es capaz de ser continente a no ser que Tu se lo hayas concedido. De
todos modos, lo habrias concedido si mi gemido interior hubiera tocado las puertas de tus oidos y

con solida fe hubiese arrojado a ti mi preocupacion'®.

De esta manera, la voluntad es el ancla que orienta y dirige al ser humano hacia sus deseos. A
través de ella, se toman decisiones y se ejecutan acciones, sin importar el camino elegido. Por ello,

la voluntad debe prevalecer con firmeza ante cualquier circunstancia.

Sin embargo, es necesario advertir sobre este impulso: no se trata del impulso irracional que surge
del pecado o la falta de razon, sino de una inclinacidén consciente del alma. Se refiere a la accioén
de algo bueno o deseable, guiado por la Voluntad Divina. Por esta razén, la voluntad no debe
considerarse irracional, sino como una expresion de decision personal que permite la libertad de
elegir sin temor al juicio, asumiendo, eso si, las consecuencias que puedan derivarse de dichas

elecciones.

La voluntad, en ciertos casos, puede llegar a ser traicionera. Por ello, cuanto mas fuerte sea, menos

podré ser perturbada por el intelecto, las emociones o los deseos mal dirigidos.

Ev. - Explicame ya, si es posible, por qué ha dado Dios al hombre el libre albedrio de la voluntad
puesto que, de no habérselo dado, ciertamente no hubiera podido pecar. [...]

Ag. - Si el hombre en si es un bien y no puede obrar rectamente sino cuando quiere, siguese que
por necesidad ha de gozar del libre albedrio, sin el cual no se concibe que puede obrar rectamente.
Y no porque el libre albedrio sea el origen del pecado, por eso se ha de creer que nos lo ha dado
Dios para pecar. Hay, pues, una razon suficiente de habernos dado, y es que sin él no podia el
hombre vivir rectamente.

Y, habiéndonos sido dado para este fin, de aqui puede entenderse por qué es justamente castigado
por Dios el que usa de ¢l para pecar. ;Como podria, en efecto, ser castigado el que usara de su libre
voluntad para aquello para lo cual le fue dada? Asi, pues, cuando Dios castiga al pecador, ;qué te
parece que le dice, sino estas palabras: te castigo por que no has usado de tu libre voluntad para

108 San Agustin; Confesiones, Libro VI, Capitulo XI, (VI, 12, 21), p. 252, 253. Agustin se resiste a la continencia
sexual. Debate sobre el celibato.

60



aquello para lo cual te la di, esto es, para obrar segun razon. Por otra parte, si el Hombre careciese
del libre albedrio de la voluntad, ;como podria darse aquel bien que sublima a la misma justicia, y
que consiste en condenar los pecados y en premiar las buenas acciones? Porque no seria ni pecado
ni obra buena lo que hiciera sin voluntad libre. Y por lo mismo, si el hombre no estuviera dotado
de voluntad libre, seria injusto el castigo e injusto seria también el premio. Mas por necesidad ha
debido haber justicia, asi en castigar como en premiar, por que este es uno de los bienes que

proceden de Dios. Necesariamente debid, pues, dotar Dios al Hombre de libre albedrio'®.

Después de comprender como Agustin manifiesta en sus escritos el problema del pecado original,
y considerando que la libertad humana qued6 expuesta tras este evento, se observa que el ser
humano no la perdi6 por completo. Sin embargo, al sufrir el destierro, su voluntad quedé atin mas
puesta a prueba. Esta voluntad se debilitd y se inclind hacia el mal como consecuencia de la
corrupcidn provocada por el mismo Hombre. Asi, su capacidad de eleccion se ve influenciada por

los placeres mundanos mas escabrosos, las riquezas mas burdas y el poder mas funesto.

Agustin lo menciona en su obra Las Confesiones, donde sefiala como la corrupcién de la voluntad
lleva al individuo a sucumbir ante sus deseos. Un ejemplo de ello es el episodio en el que se roba
unas manzanas, no por necesidad ni para compartirlas con los mas necesitados, sino simplemente

por el placer del acto mismo, mientras observa como aquellas frutas se echaban a perder.

Cierto es que tu ley castiga el robo, sefior, y la ley escrita en los corazones de los seres humanos,
la que ni siquiera la desmesura borra. ;Qué ladron soporta con serenidad a otro ladron? Tampoco
el que abunda soporta al que la escasez acucia. Y yo quise cometer un robo, y lo hice sin ser
apremiado por carencia alguna, sino por flaqueza y desagrado de justicia y por gordura de maldad,
pues robé lo que me sobraba en abundancia y calidad, y no queria disfrutar del objeto que buscaba
en el robo, sino del robo mismo y del pecado.

Habia un peral en las inmediaciones de nuestra vifia cargado de peras, que ni por el aspecto ni por
el sabor tenian nada de tentadoras. Ahora intempestiva de la noche — pues hasta entonces habiamos
estado jugando en las eras, segiin nuestra mala costumbre — nos encaminamos a ¢€l, con el &nimo de
sacudirle y vendimiarle unos cuantos jovenes pésimos y llevamos de las grandes cargas, no para
reglarnos, sino mas bien para echarselos a los puercos, un que algunos comimos siendo nuestro

deleite hacer aquello que nos placia por el hecho mismo de que nos estaba''’.

Con respecto a lo sefialado sobre el infortunio de la virtud, sin la gracia divina, 1a voluntad humana
no puede liberarse por si misma de su inclinacion al pecado. En este sentido, Agustin manifiesta
una forma de esclavitud espiritual. El ser humano posee la libertad de inclinarse hacia los vicios,

dejandose arrastrar por ellos debido al placebo enfermizo que proporciona. Estos vicios se vuelven

199 San Agustin; Del libre albedrio, Tomo 111, Libro II, Capitulo I Porque nos ha dado Dios libertad causa del pecado,
Madrid, Intr. y ns. del P. Evaristo Seijas, O. S. A., Biblioteca de autores religiosos, 1947, p. 247, 248, 249.
110 San Agustin; Confesiones, Libro 11, Capitulo VI, (I1, 4, 9), p. 118. Robo gratuito de unas peras.
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cada vez mas frecuentes e intensos cuando no se es consciente de la fragilidad y debilidad de la

voluntad.

Por ello, cuando se toma conciencia de los errores y de la propia debilidad, intenta liberarse, pero
descubre que resulta imposible. Es en ese momento cuando se anhela la manifestacion divina para
poder escapar de cualquier situacion, pues solo la divinidad tiene el poder de liberar al individuo

de la cércel que el mismo ha creado para su alma.

Por otra parte, importa de qué indole es la voluntad humana, porque, si es perversa, estos
movimientos seran en ella perversos. Si, en cambio, es recta, no solo seran intachables, sino
también dignos de alabanza. En todos ellos sin duda esta presente la voluntad; aiin mejor, todos
ellos no son otra cosa sino voluntades. Pues, ;qué son el deseo y la alegria mas que la voluntad en
armonia con lo que queremos? ;y que son el miedo y la tristeza sino la voluntad en desacuerdo con
lo que no queremos? Y cuando este acuerdo consiste en tratar de conseguir lo que queremos, se
llama deseo; en cambio, cuando se trata de disfrutar de lo que queremos, se llama alegria.
Igualmente, cuando sentimos rechazo por lo que no queremos que suceda, tal voluntad es el miedo,
y cuando lo hacemos por lo que sucede a nuestro pesar, tal voluntad es la tristeza, Y ciertamente,
en la medida en que la voluntad humana se siente atraida o repelida en virtud de la variedad de los
objetos que se aspira a conseguir y que se evitan, en dicha medida es transformada o dirigida hacia
una clase u otra de emociones''".

Agustin lucho contra la inclinacion de la balanza de su voluntad, ya establecida en su alma. El
recorrido que emprendio antes de llegar a la razon requiri6 el sacrificio del error. Declara que su
voluntad era débil e ignorante, y no es sencillo aferrarse a la firmeza y tomar una sabia decision.
Por ende, Agustin se presenta como ejemplo en sus ultimas luchas internas antes de convertirse al

cristianismo.

El caracter de la voluntad que se forja no es solo obra de la gracia divina, sino también de quien
posee el poder de decidir. No se debe olvidar que la voluntad esté sujeta a la libertad, y la libertad
es, en esencia, todo lo que se es en un sentido tanto estrecho como amplio. Asi, se convertira en

una decision propia.

De este modo enfermaba, y me atormentaba, acusdndome a mi mismo con mas safia que de
costumbre, demasiado..., y revolviéndome y agitindome en mi cadena hasta que esta fuese
arrancada por entero, la cual me tenia preso, siendo ain mas delgado. Pero atin con todo me tenia
preso. Y ti me animabas en lo recondito de mi sed, sefior, con tu severa misericordia, redoblando
los azotes del temor y la vergiienza de que yo cediese de nuevo (...) a pesar de todo no recaia en
las cosas de antes, sino que me mantenia erguido cerca y tomaba aire. Y de nuevo lo intentaba. Y

1 San Agustin; La ciudad de Dios, Tomo XVII, Libro XIV, Capitulo 11, (XIV, 6), Ed. del P. Fr. José Moran, O. S.
A., Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 1958, p. 932. (numero 6 sobre la cualidad de la voluntad humana a
cuyo juicio las emociones del alma son consideradas buenas o malas)
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estaba un poco menos alli. Y otro poco menos... ya iba tocandolo. ;Y abrazandolo! Y no estaba

alli, ni lo tocaba, ni lo abrazaba, dudando entre morir a la muerte y vivir a la vida''.

La realizacion del Hombre se alcanza plenamente por la voluntad de Dios; no hay decision sin su
intervencion. Cuando esta es encontrada, no se necesita mas que mantenerse firme en la eleccion

de la paz y, con ella, la felicidad por encima de todas las cosas.

En la filosofia agustiniana, la voluntad es el ancla de todas las decisiones, pero actia como una
cuerda dificil de mantener inmovil, pues, sin importar la eleccion, puede tambalearse entre el bien
y el mal, incluso antes del primer pecado del hombre. No obstante, la voluntad, cuando es guiada

por la gracia divina, puede glorificarse en el Gltimo propdsito: el amor.

b) El bien y el mal: entre los pliegues de la voluntad humana.
La Edad Media, con su vasta riqueza intelectual y teoldgica, fue un periodo en el que las
reflexiones sobre el bien y el mal adquirieron una complejidad y profundidad que influyeron de
manera determinante en el pensamiento occidental posterior. En dicho periodo, el bien y el mal no
se entendian inicamente como categorias morales o é€ticas, sino como realidades metafisicas y
cOsmicas intrinsecamente relacionadas con el orden divino, la naturaleza humana y el destino
eterno del alma. Estos conceptos no solo fueron centrales en la teologia cristiana, sino que también

se entrelazaron con cuestiones filosoficas fundamentales, como la libertad.

En la tradicion cristiana medieval, la concepcion del bien estuvo profundamente ligada a la nocion
de Dios como el Bien Supremo y la fuente tltima de toda existencia y perfeccion. A lo largo de
este periodo, tedlogos y filésofos como Agustin, Boecio y Tomds de Aquino desarrollaron
elaboradas teorias sobre como el bien, siendo una manifestacion del orden divino, representa no
solo la esencia de la divinidad, sino también el telos hacia el cual debe orientarse toda la vida
humana. La voluntad divina era percibida como la guia normativa del bien, cualquier desviacion

de ella se consideraba moralmente erronea.

El mal, en este contexto, no existia por si mismo como una entidad auténoma, sino que era

concebido como una privatio boni'?. Este entendimiento del mal como carencia de bien implicaba

12 San Agustin; Confesiones, Libro VIIIL, Capitulo XI, (VIIL, 11, 26), p. 336.
113 Se debe recordar lo que se ha estado afirmando sobre el mal: El mal es la ausencia del bien.
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una vision filoséfica compleja del cosmos y de la naturaleza humana. En La ciudad de Dios,
Agustin reflexioné sobre la libertad y el mal, y esta tematica fue posteriormente desarrollada en

profundidad por Tomés de Aquino en la Summa Theologica.

El mal a través de los tiempos se ha caracterizado por la deliberacion de distintas maneras
interpretativas de cada ilustre, dedicado a la busqueda de su significado abordado especificamente
desde el sufrimiento, decadencia, infamia y la intranquilidad del alma, y como es que el mal se
caracteriza o se intuye por esas tenebrosas palabras que atafien a cada ser humano tocado por el
mal, filosofos como Boecio en su obra la consolacion de la filosofia se entromete en la
problemadtica planteada. Incrementando un pensamiento mas fuerte respecto a la escolastica y los
debates filoséficos entre ilustres como Duns Escoto y Guillermo de Ockham afirmando nuevos
materiales sobre la comprension del bien y el mal. Ockham argumento dentro de su filosofia que
el bien y el mal no podian ser comprendidos por medio de la razon humana finita por el contrario
es lo que se puede comprender por medio del voluntarismo que da como resultado la voluntad

divina.

El analisis medieval del bien y el mal, por lo tanto, no s6lo proporciond una comprension teologica
y filosofica compleja de estos conceptos, sino que también dejé una profunda huella en las
estructuras morales y sociales de la época. La moral cristiana medieval, centrada en la lucha entre
el bien y el mal, orientaba la vida cotidiana hacia la obediencia a la ley divina, la purificacion del
alma y la busqueda de la salvacion. Las representaciones culturales del mal, a través de relatos
sobre la lucha contra los demonios o las narrativas de los santos, transmitian estas concepciones a
la poblacion, reforzando una vision dualista del mundo. Al examinar los textos clave, las
interpretaciones teologicas y las representaciones culturales, se busca ofrecer una comprension

integral del bien y el mal dentro de la filosofia agustiniana.

La linea divisoria entre lo bueno y lo malo no se establecera en esta tesis, pero si serd posible
definirla a través del entendimiento del autor. Como ya se ha mencionado, aunque Agustin no
forma parte de la Edad Media dentro de la historia, si es el ancla que guio a los pensadores

medievales.

Para Agustin, su principal busqueda ha sido el Bien, ya que éste proviene Unicamente de la
divinidad. Dios, como unico creador de lo bueno, es tan perfecto que no puede irradiar pecado ni

malicia. El bien se identifica con la plenitud del ser y la existencia de Dios, y cuanto mas se acerca
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una cosa a El, mas bondadosa es. Todo lo que Dios crea es intrinsecamente bueno, pues su
naturaleza es bondad y bienaventuranza. De este modo, el bien es la participaciéon més noble y
elevada en el ser mismo de Dios. Cuanto mas se acerca el individuo a Dios, tanto en el ser como
en el acto, mas bueno es aquello que se pretende hacer. En consecuencia, todo lo creado por Dios

es bueno por naturaleza, incluidos los seres humanos.

Dios es el supremo ¢ infinito bien, sobre el cual no hay otro: es el bien inmutable y, por tanto,
esencialmente eterno e inmortal. Todos los demas bienes naturales tienen en €l su origen, pero no
son de su misma naturaleza. [...] Y puesto que solo €l es inmutable, todo lo que hizo de la nada
esta sometida a la mutabilidad y al cambio. Es tan omnipotente, que de la nada, es decir, de lo que
no tiene ser, puede crear bienes grandes y pequefos, celestiales y terrestres, espirituales y
corporales.

Es también sumamente justo. Por eso, lo que saco de la nada no lo igual6 a lo que engendrd de su
propia naturaleza. De ahi que todos los bienes concretos particulares, lo mismo los grandes que los
pequetios, cualquiera que sea su grado en la escala de los seres, tienen en Dios su principio o causa
eficiente.

Por otra parte, toda la naturaleza, en si misma considerada, es siempre un bien: no puede provenir
mas que del supremo y verdadero Dios, porque todos los bienes, los que por su simplicidad se
alejan de él, todos tienen su principio en el bien supremo.

En consecuencia, todo espiritu esta sujeto al cambio, y todo cuerpo proviene de Dios, y a espiritu
y materia se reduce toda la materia creada. De ahi se sigue necesariamente que toda la naturaleza
es espiritu cuerpo. El espiritu inmutable es Dios. El espiritu sujeto a mutacion es una naturaleza
creada, aun cuando es superior al cuerpo. A su vez el cuerpo no es espiritu, si bien en sentido
figurado se da al viento el nombre de espiritu, porque no obstante que nos es invisible, sentimos
claramente sus efectos''.

Como puede entenderse, el dualismo de Agustin se presenta con dos tipos de bienes, organizados
en una jerarquia: los bienes inferiores y los bienes superiores. Los bienes superiores, de naturaleza
divina, estan relacionados con la vida espiritual y la contemplaciéon de Dios, y deben ser
priorizados por encima de todo, incluidos los bienes inferiores donde se encuentra la mas gloriosa
virtud como la sabiduria, el amor, la paz. Por otro lado, los bienes inferiores estan relacionados
con la vida mundana, con el cuerpo y el mundo material todo esto se vuelve temporal, cambiante,
desechable que solo ofrecen una satisfaccion inmediata de placeres, la salud corporea, la fama, el
reconocimiento, el éxito, el poder, el control de los cuales se debe ser cuidadoso para no caer en

el extravio pecaminoso que estos pueden provocar.

114 San Agustin; De la Naturaleza del bien Contra los maniqueos, Tomo III, Capitulo I Dios, bien supremo e inmutable
del cual proceden todos los demas bienes espirituales y corporales, Intr y Ns. del P. Mateo Lanceros, O.S. A., Madrid,
Biblioteca de autores cristianos, 1947, p. 773, 774.
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El autor parece no aprobar los bienes inferiores por ningiin medio; sin embargo, reconoce que son
necesarios como un medio para alcanzar un bien superior. Los bienes inferiores pueden ser muy
utiles si se desarrollan a través del amor y la busqueda de los bienes espirituales. Por el contrario,
el abuso de los bienes inferiores ocurre cuando se manifiesta una posesion egoista buscando solo
lo benéfico para si mismo.
Efectivamente, el fin de nuestro bien es aquello a causa de lo cual deben desearse los demas bienes
y este mismo por si mismo; y el fin del mal aquello en virtud de lo cual deben evitarse los restantes
males y él mismo por si mismo. Por consiguiente, llamamos ahora fin del bien no al punto de
destino donde concluya para dejar de existir, sino donde se perfeccione para alcanzar su plenitud,
y el fin del mal no donde deje de existir sino hasta donde conduce causando dafio. Asi pues, estos

fines son el bien supremo y el mal supremo. En el descubrimiento de estos y en la adquisicion del

bien supremo en esta vida y la evitacion del mal supremo, mucho se esforzaron, como dije, quienes

profesaron el estudio de la sabiduria en la vanidad de este siglo'"”.

Esto lleva a entender el mal como una privacion del bien, donde Agustin adapta la teoria
platénica'!'® a su pensamiento, llevando al autor a confirmar que el mal no es una creacion de Dios,
sino una corrupcioén de lo bueno, como se muestra en la historia de la manzana en el Jardin del
Edén. Esto sugiere que el mal surge por la mala utilizacion del libre albedrio por parte de los
hombres. Como bien se entiende, el libre albedrio es un don otorgado por Dios, pero es también

un don que permite al hombre elegir entre el bien y el mal mediante la libertad.

(De donde surge el mal si Dios no es su creador? La respuesta que Agustin da a esta pregunta
dentro de su pensamiento filosofico se basa en la responsabilidad del mal uso del libre albedrio,
un don que si ha sido otorgado por Dios. De este modo, la naturaleza misma de la libertad implica
una gran responsabilidad y un compromiso tanto con el si mismo como con el mundo. Asimismo,
se reafirma lo mencionado anteriormente sobre la libre eleccion de Adan y Eva al cometer la
desobediencia, pues tuvieron la libertad de elegir entre acercarse o alejarse de Dios.

Lo cierto es que la luz verdadera, que ilumina a todo hombre que viene a este mundo, ilumina

también a todo angel puro, para que sea luz no en si mismo, sino en Dios. Si el 4ngel se aparta de
¢l, se hace inmundo, como son todos los que se llaman espiritus inmundos, no ya luz en el sefior,

115 San Agustin; La Ciudad de Dios, Libro XIX, Capitulo I Varon menciona doscientas ochenta escuelas y ocho
sistemas sobre el problema del fin, (XIX, 1, 2), p. 1362.

116 Platon; Republica, Libro VII, Madrid, Gredos, 1988. A lo largo del libro se debate y explica el bien y la idea del
bien en el estado ideal dado por el didlogo de Socrates y Glaucos, también en el relato alegorico de la caverna se
asimila el sol con la idea del bien.
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sino tinieblas en si mismos, privados de la participacion de la luz eterna. No existe, pues, la
naturaleza del mal, sino que a la pérdida del bien se le dio el nombre de mal''’.

Con lo ya aclarado, ahora se menciona un pasaje muy importante en el que se relacionan los
angeles con el hombre, ya que ambos poseen el mismo don otorgado por el Ser Supremo. De este
modo, se recuerda que, en un momento dado, incluso el d&ngel més hermoso de los cielos utilizé su
libertad para desobedecer, lo que provoco un destino terrible. Esto reafirma que la maldad s6lo es
descubierta por quienes desean conocerla. Dios respeta su creacion y sus decisiones, por lo que no

es responsable del mal.

Ha de creerse que los angeles santos jamas han existido sin buena voluntad, es decir, sin el amor
de Dios. Pero ésos que aun habiendo sido creados buenos son malvados sin embargo (y lo son por
su propia mala voluntad, que no produjo su naturaleza buena, sino cuando voluntariamente se
apart6 del bien, de modo que la causa del mal no es el bien, sino la ausencia del bien), o bien
recibieron la gracia del amor divino en menor grado que aquellos que permanecieron en ella, o
bien, si unos y otros fueron creados igualmente buenos, mientras unos cayeron por su mala
voluntad, otros, al haber recibido mayor ayuda, alcanzaron esta felicidad plena que les dio la
seguridad de que no habian de caer jamas. [...] Por ellos es preciso reconocer como justa alabanza
al creador que no solo atafie a los Hombres santos, sino que también puede aplicarse a los angeles
santos cuando se dice que la caridad de Dios ha sido infundida en ellos por el espiritu santo, que
les ha sido dado, y no solo es un bien humano, sino originaria y principalmente de los angeles, lo
que dicen las escrituras: Para mi es un bien unirme a Dios. [...] Una parte de ella estd constituida
por Hombres mortales y destinada a reunirse con los dngeles inmortales y ahora en su mutabilidad
peregrina en la tierra o descansa en los receptaculos secretos y las residencias de las almas de
quienes encontraron la muerte''®.

A pesar del reproche por la existencia del mal, este puede ser utilizado para un bien mayor, como
se observa a gran escala en toda la vida de Agustin. Siendo el hombre pecador y conocedor del
mal, estd llamado a distinguir entre lo bueno y lo malo, y, sobre todo, a dilucidar donde se

encuentra lo realmente bueno, ya que la maldad puede ser engafosa y traicionera.

(Es posible que asi te hayas convencido de que deba declararse impune un crimen tan grande antes
de ver despacio si aquel siervo no deseaba verse libre del miedo a su sefior, con el fin de saciar sus
desordenados apetitos? Porque el desear vivir sin miedo no s6lo es propio de los buenos, sino
también de los malos, pero con esta diferencia: que los buenos lo desean renunciando al amor de
aquellas cosas que no se pueden poseer sin peligro de perderlas, mientras que los malos, a fin de
gozar plena y seguramente de ellas, se esfuerzan en remover los obstaculos que se lo impiden, y

por eso llevan una vida malvada y criminal, que, més bien que vida, deberia llamarse muerte'"’.

17 San Agustin; La Ciudad de Dios, Tomo II, Libro X1, Capitulo 9 Qué debe pensarse sobre la creacion de los angeles
segun los testimonios divinos, (X1, 10, 1), p. 731.

118 San Agustin; Ibid., Libro X1, Capitulo 9, ;Es uno mismo el creador de la naturaleza y el autor de la buena voluntad
de los angeles?, (XIL, 9, 1) (XI1, 9, 2) p. 806, 807.

119 San Agustin; Del libre albedrio, Cap. IV Objecion respecto al homicidio cometido por miedo, (I, 4, 10) (I, 5, 11),
p- 210, 211.
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La maldad puede ayudar al hombre a usar su raciocinio y conocimiento de la vida, permitiéndose
comprender el bien moral y ético al tomar decisiones, por pequefias que sean. Esto se observa, por
ejemplo, en los nifos, como ocurrid con Agustin en su momento, cuando hacia berrinches a corta
edad para satisfacer su placer. Aunque hoy se sabe que los nifios son amorales, Agustin no lo
percibia de esta manera, pues creia que su mal comportamiento infantil era consecuencia del mal
en si mismo, derivado de las decisiones de un nifio pequefio.
Pero he aqui que poco a poco percibia donde estaba y queria poner de manifiesto mis voluntades a
quienes las debian cumplir; y no podia, por que aquellas estaban en mi interior y éstos, por contra,
fuera y no conseguian entrar en mi alma con ninguno de sus sentidos. Asi pues, lanzaba mis
extremidades y mis gritos, signos semejantes a mis deseos, los pocos que podia y como podia:

después de todo, no eran los esperados. Y cuando no se me atendia, ya porque no se me entendia,

ya para no perjudicarme, me enfadaba con mis mayores, no sometidos a mi, y con personas libres

que no se plegaba a mi, y me vengaba de todos ellos llorando'*’.

Pero no solo el nifio se aferra a la desobediencia, sino también el adulto, con un mayor grado de
ensimismamiento. Como ha mencionado Hannah Arendt en su obra El concepto de amor en San
Agustin'?!| el nifio puede ser desobediente y necio, pero puede ser corregido de manera inmediata.
En cambio, el hombre al ser plenamente consciente de su libertad y madurez puede llegar a

desarrollar un amor desordenado.

El mal moral surge cuando los seres humanos desordenan su amor, ya que, en lugar de seguir y
amar a Dios por encima de todas las cosas, deciden alejarse de El y se apegan a bienes inferiores.
El desvio de la voluntad se manifiesta cuando el ser humano se aparta de este orden, dando lugar

al pecado, es decir, al mal moral.

Ahora bien, si le preguntdramos a Agustin como funciona el mal en los desérdenes naturales de la
vida - la enfermedad, la pobreza, la hambruna, el sufrimiento - ;qué responderia? Agustin
manifiesta que en este punto se diferencian entre dos tipos de morales, el mal moral (cuyo desorden
es causado por decisiones siendo de este modo consciente y responsable) y el mal natural (cuyo
caos es enfrentarse a la enfermedad, la muerte, etc.)
Por lo demas, respecto a los vicios de las bestias, de los arboles, y del resto de los seres mutables y
mortales carentes totalmente de intelecto, sentido o vida, que hacen que su naturaleza perecedera

se deteriore, resulta ridiculo contradecirlos condenables ya que estas criaturas recibieron por
mandato del creador una forma de existencia tal que, sucediéndose una a otras, culminen a belleza

120San Agustin; Confesiones, Libro 1, Capitulo VII, (I, 7, 11), p. 82.
121 Hannah Arendt; El concepto de amor en san Agustin, Trad. Agustin S. de Harro, Madrid, Ediciones Encuentro,
2001.
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temporal en su grado infimo, consecuente en su género con las partes de este mundo. En efecto, los
seres terrestres no tenian por qué ser iguales a los celestes, pero el universo no debié carecer de los
primeros porque los segundos son superiores. Por consiguiente, cuando en estos lugares que les
corresponde ocupar a tales seres nacen unos al morir otros, y los mas débiles sucumben ante los
mas fuertes y los vencidos se transforman en cualidades de los vencedores, se cumple el orden de
los seres transitorios. La belleza de este no nos agrada porque, al insertarnos como parte del
universo por nuestra condiciéon mortal, no podemos percibirlo en su conjunto, donde las pequefias
partes que nos disgustan se acoplen de forma suficientemente adecuada y conveniente. [...] Sin
embargo, también los vicios de los seres terrenales no voluntarios ni punibles, si se considera de
forma apropiada, hacen valer las naturalezas mismas, entre las cuales no existe ninguna en absoluto
de las que Dios no sea autor ni creador, por esta misma razon, porque nos desagrada que se elimine
en ellos por su vicios lo que nos agrada de su naturaleza, a no ser porque muchas veces esas mismas
naturalezas desagradan a los seres humanos, cuando les infligen algin dafio, al no considerarlas en
si mismas, sino por su utilidad, asi, asi como aquellas alimafias cuya abundancia fue azote de la

soberbia de los egipcios'*.

El mal natural no es interpretado como un mal en si mismo por el contrario se relaciona como una
consecuencia del pecado original haciéndose parte del plan divino; antes de que Eva tomard la
decision de comerse la manzana los dos eran libres de todo mal, el dolor, el hambre, la angustia,
eran eternos. Cuando fue ejecutada la accion la ira y la consecuencia de la desobediencia cay6
sobre ellos, dejandolos desamparados de la divinidad conociendo en si mismo lo que ahora se
conoce como males naturales, a Eva la condend al dolor de parto, Adan fue condenado a sufrir de
sus manos. Aquel pecado trajo consigo el desorden.

A la mujer dijo: multiplicaré en gran manera los dolores en tus prefieces; con dolor daras a luz los

hijos; y tu deseo sera para tu marido, y ¢l se ensefloreara a ti.

Y al hombre dijo: Por cuanto obedeciste a la voz de tu mujer, y comiste del arbol que te mandé
diciendo: no comeras de €l; maldita sera la tierra por tu causa; con dolor comeras de ella todos los
dias de tu vida.

Espinos y cardos te producird y comeras plantas del campo

Con el sudor de tu rostro comeras el pan hasta que vuelvas a la tierra, porque de ella fuiste tomado;

pues polvo eres y al polvo volveras'®.

Aun asumiendo este castigo como arbitrario, no lo es. Cristianamente, existen dos respuestas: se
consumo una ruptura directa con Dios y, al mismo tiempo, se manifestd la consecuencia de la

libertad humana, ya que toda accion tiene una consecuencia, tanto buena como mala.

122 San Agustin; La Ciudad de Dios, Libro XI1, capitulo IV Las naturalezas privadas de razén y de vida,
consideradas en su género y orden, no desdicen de la belleza del universo, p. 797, 798.

123 Génesis; 3: 16, 17, 18, 19.
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Los males naturales son perfectos dentro de la concepcion divina, pero imperfectos para los seres
humanos, quienes son conocedores del dolor y, sobre todo, del miedo. Esto lleva a entender que
dichos males son necesarios para la vida diaria; dentro de los desoérdenes se crea el orden,

elevandose asi a un bien mayor.

Se debe recordar el relato de Agustin sobre la pérdida de su mejor amigo a causa de una terrible
enfermedad. Este acontecimiento hundié a Agustin en una profunda tristeza y desesperacion,
sintiendo que la vida perdia sentido. En un momento de contrarrestar su vida con placeres
mundanos y olvidarse de su amigo, solo se sumergié alin mas en la tristeza causada por un mal
natural.

Con el dolor se cegd de tinieblas mi corazén y todo cuanto veia era muerte. Y mi ciudad natal me

resultaba un suplicio, y la casa paterna una extrafia infelicidad, y todo cuanto con el habia
compartido, sin él se habia tornado una cruel tortura'**.

Con el tiempo, tras haber consumado sus pecados, Agustin comprendi6é que la muerte es parte de
la condicion humana. Este suceso lo llevd a darse cuenta de que no encontraba consuelo en nada
mas que en la busqueda de Dios. Su pérdida le demostré que las relaciones humanas son fragiles

y pasajeras, mientras que el amor a Dios es infinito y supremo.

Esto no significa que no se deba amar al projimo; por el contrario, sufrir por la pérdida es una
forma de demostrar amor hacia el otro, aceptando asi los designios de Dios. En este momento, se
recuerda lo que se ha mencionado anteriormente.
Esto es lo que se estima de los amigos, y de tal modo se estima que la conciencia humana resulta
real de si misma si no ama a quien le da amor o si no da amor a quien le ama, sin buscar en su

cuerpo otra cosa que indicios de una buena intencion. De aqui proviene el llanto, si alguno muriese;

y las tinieblas de los dolores; y el corazon empapado, una vez que la dulzura se ha convertido en

amargura; y la muerte de los vivos, a consecuencia de la vida perdida de los muertos'>.

Cuando Agustin realiza toda esta introspeccion dentro de su gran obra las Confesiones, no solo
busca una explicacion al mal, sino también una solucion para regocijar en el bien o en la voluntad
de Dios. Sostiene que Dios es el bien absoluto por su perfeccion misma y la fuente de toda bondad;

nada es bueno si no estd a su lado. Todo lo creado por Dios es bueno, pero estas cosas creadas

124 San Agustin; Confesiones, Libro IV, Capitulo VIL, (IV, 7, 12), p. 169.
125 San Agustin; Ibid., Libro IV, Capitulo IX, reflexiones de la amistad, (IV, 9, 14), p. 171, 172.
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tienen distintos niveles de bien: algunas son mas perfectas y otras menos, pero todas ostentan

bondad en su medida. "Y vio Dios que era bueno %

Agustin se percaté de que nunca llegaria a nada bueno si no era por medio de El, pero no solo por
acercarse a Dios, sino también por usar el libre albedrio para elegir y actuar conforme a la bondad
divina. Afirma que la busqueda del bien moral se alcanza cuando el ser humano ama
correctamente. El amor debe estar jerarquicamente ordenado, poniendo a Dios por encima de todas

las cosas. Pero ;cOmo se ama correctamente? Esa es una pregunta que se responderd mas adelante

Pero después de conocer el bien y el mal por medio de las palabras y el pensamiento agustiniano,

(,como se relaciona el bien con el mal?

2.2.2. Relacion del bien y el mal, y la funcion de las dos ciudades: La de Dios y la
terrenal

Agustin escribi6 La Ciudad de Dios pensando en dos ciudades. La primera es La Ciudad de Dios
(Civitas Dei), formada por aquellos Hombres que han decidido amar a Dios por encima de todas
las cosas. Estos Hombres estan dispuestos a vivir con fe, humildad y caridad, protegiendo a su

projimo y sirviendo a Dios; en otras palabras, se dedican a los bienes superiores.

Por otro lado, se encuentra La Ciudad Terrenal (Civitas terrena), caracterizada por el pecado y el
alejamiento de Dios. En ella, las personas se enfocan en los placeres terrenales, llevando una vida
vacia y sin sentido, en busca de satisfacciones momentaneas influenciadas por los vicios. En otras

palabras, es una vida dedicada a los bienes inferiores.

De hecho, el primer fundador de la ciudad terrena fue un fratricida, pues, dominado por la envidia,
matd a su hermano, ciudadano de la ciudad celeste que peregrina en esta tierra. [...] Por
consiguiente, para disfrutar uno solo de todo el poder, se elimind al coparticipe, y con el crimen
fue a peor lo que con la inocencia hubiera sido mas limitado y mejor. Pero estos hermanos, Cain y
Abel, no tenian ambos en comun semejante ansia de bienes terrenos, ni uno envidiaba al otro porque
el poder del que matd a su hermano fuera a tornarse mas limitado si gobernaban ambos (Abel
ciertamente no buscaba el poder en la ciudad que estaba fundando su hermano), sino aquella envidia
diabdlica con la que los malvados envidian a los buenos, por el inico motivo de que unos son
buenos y otros malos. [...] En cambio, los que estan progresando y todavia no han alcanzado la
perfeccion pueden hacerlo de tal manera que alguien bueno luche contra otro en aquella parte en la
que también lucha contra si mismo, y lo cierto es que en una unica persona la carne siente deseos
contrarios al espiritu y el espiritu contrarios a la carne. Asi pues, el apetito espiritual puede combatir
contra el apetito carnal de otro, o bien el apetito carnal puede hacerlo contra el espiritual de otro,
tal como luchan buenos y malos entre si, o incluso los propios apetitos carnales de dos personas

126 Genesis; 1:10.
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buenas, pero que aun no han alcanzado la perfeccion, pueden entablar combate, del mismo modo
que los malos luchan entre si, hasta que la salud de los que se estan curando alcance la victoria
definitiva'?’.

Estas ciudades son mencionadas metaforicamente, ya que se viven en ellas al mismo tiempo, con
la diferencia de elegir en cudl se quiere estar y que se sea consciente de en qué ciudad se encuentra.
Aqui se encuentra la respuesta a como el bien se relaciona con el mal, porque, como se menciona
anteriormente, las cosas “malas” son males que se transforman en bienes mayores. Sin embargo,
entre ambas ciudades, el conflicto es fundamentalmente espiritual y moral. Estos conflictos se
manifiestan en todas partes: en el amor y el odio, en la paz y la guerra. Pero ;como subsisten entre

ellas? Se analizaran algunos ejemplos.

La Ciudad de Dios se caracteriza por el amor a Dios y al prdjimo. En contraste, la Ciudad Terrenal
se guia por el egoismo, por los que se aman s6lo a si mismo, sin la presencia divina, lo que vuelve
arrogante al Hombre y lo hace velar tinicamente por su propio interés. El amor es uno de los dones

mas importantes del ser humano, ya que resguarda una moral bien estructurada.

Nuestro descanso es nuestro lugar.

Hacia alli nos eleva el amor, y tu Espiritu bueno ensalza nuestra humilde condicion desde las
puertas de la muerte.

En la buena voluntad esta nuestra paz.

El cuerpo por su propio peso se esfuerza por alcanzar su lugar.

El peso no tiende sélo hacia las partes mas bajas, sino hacia su lugar. El fuego tiende hacia arriba;
hacia abajo la piedra: son empujados por sus pesos, buscan su lugar.

El aceite vertido bajo el agua se eleva sobre el agua, el agua vertida sobre el aceite se sumerge por
debajo del aceite: son empujados por sus pesos, buscan su lugar.

Las cosas menos ordenadas estan inquietas: son ordenadas, y descansan.

Mi peso es mi amor: me lleva a donde quiera que voy.

Por don tuyo somos encendidos y llevados hacia arriba: ardemos y caminamos. Ascendemos
ascensos en el corazén y cantamos el cantico de los escalones.

Con tu fuego, con tu buen fuego ardemos y caminamos, porque vamos hacia arriba, hacia la paz,
Jerusalén, porque me regocijé en aquellos que me dijeron: iremos a la casa del Sefior.

Alli nos acomodara la buena voluntad, la de no desear otra cosa que permanecer alli por la
eternidad'*®.

La Ciudad de Dios también se distingue por su justicia, definida segiin la voluntad de Dios y la
moral cristiana. En cambio, la Ciudad Terrenal se rige por una justicia humana basada en principios

mundanos y egoistas. Aunque ambas ciudades pueden tener leyes y sistemas de justicia, los de la

127 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro XV, Capitulo V Dos emperadores: el de la ciudad terrena y €l de Roma,
(XV, 5), p. 1002, 1003.
128 San Agustin; Confesiones, Libro XIII, Capitulo 9, p. 561.
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Ciudad Terrenal estan corrompidos por el pecado. Por ello, estas leyes también deben conocer las
leyes divinas para generar una justicia lo mas cercana posible a lo divino, ya que un gobierno sin

justicia no es mas que una forma de opresion organizada.

Asi pues, si se elimina la justicia, ;que son los reinos sino grandes bandas de ladrones?, porque
también las bandas de ladrones, ;qué son sino pequefios reinos? Una banda es también una cuadrilla
de hombres, se rige por el mando de un jefe, se cohesiona mediante un pacto de asociacion, el botin
se reparte segun la proporcion convenida. Si esta calamidad crece por la adicion de los hombres
perdidos hasta el punto de poseer territorios, establecer asentamientos, ocupar ciudades someter
naciones, se apropia mas abiertamente del nombre del reino que ya de forma manifiesta le confiere
no la eliminacion de la ambicion, sino la legitimidad de la impunidad. Realmente ingeniosa y veraz
fue la respuesta que le dio Alejandro Magno a una pirata que habia sido apresado. Pues, al
preguntarle dicho rey al personaje que le parecia tener el mar infestado, aquel le respondio6 con libre
insolencia: lo mismo que a ti tener infestado el orbe de la tierra; pero como yo actiio con un pequeiio

navio, me llaman ladrén; y como ti lo haces con una gran flota, te llaman emperador'*’.

Otro ejemplo relevante es la relacion entre el amor al projimo y la paz. La Ciudad de Dios
promueve la paz, la armonia y, sobre todo el amor, ya que este es el eslabon que sustenta la paz
entre los individuos. La guerra, en cambio, es producto de los deseos egoistas y enfermizos de la

Ciudad Terrenal.

Llamamos ciudad de Dios a aquella de la cual da testimonio la escritura que sometid todas las
categorias de la inteligencia humana no por los movimientos fortuitos del pensamiento, sino por la
disposicion de la suprema providencia, aventajando por su autoridad divina a todos los escritos de
todas las naciones. Alli, en efecto, esta escrito: Gloriosas palabras se han dicho de ti, Ciudad de
Dios, y en otro salmo se lee: Grande es el Sefior y muy digno de alabanza en la ciudad de nuestro
Dios, en su monte santo, extendiendo la alegria de toda la tierra, y un poco mas adelante, en el
mismo salmo: Asi como escuchamos asi también vimos, en la ciudad del sefor de las virtudes, en
la ciudad de nuestro Dios; Dios la fundé para la eternidad. Asimismo, en otro: la corriente del rio
llena de alegria la ciudad de Dios, el Altisimo ha santificado su taberndculo; Dios, en medio de ella,
no sera desplazado. A través de estos testimonios y otros similares que resultaria excesivamente
prolijo recordar en su totalidad, hemos aprendido que existe una ciudad de Dios, de la cual

deseamos ser ciudadanos a causa de aquel amor que su fundador nos ha inspirado'*’.

Esta coexistencia no exime al cristiano de la influencia que puede ejercer sobre ¢l la Ciudad
Terrenal; por el contrario, lo hace proclive a ser arrastrado constantemente por ella. El cristiano no
estd exento de conocer las leyes mundanas, pero lo que si se le reclama, haciendo uso de su libre
arbitrio, es vivir de acuerdo con los principios espirituales que lo guiaran y seran su refugio en la

vida mundana, recordando su amor al projimo y tendiendo la mano a quien mas lo necesite. Debe

129 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro IV, Capitulo 4 Semejante entre reinos de justicia y pirateria, p. 274, 275.
130 San Agustin; La ciudad de Dios,Libro 1X, Capitulo, p. 714, 715.
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ser piadoso, asi como desearia ser perdonado ante cualquier pecado cometido en una de sus caidas

mundanas.

A pesar de la existencia de ambas ciudades y sus constantes conflictos, Dios manifiesta un plan
divino para la historia y para cada uno de sus hijos. Los habitantes de la Ciudad de Dios pueden
sufrir a manos de la Ciudad Terrenal, como ocurri6 en la caida de Roma; pero, como ya se ha
mencionado, todo forma parte de un plan divino en el que la Ciudad de Dios triunfara con la llegada

del Juicio Final.

Asi pues, los pecadores, angeles y seres humanos, no hacen nada que pueda obstaculizar las grandes
obras de Dios, escudrifiadas en todas sus voluntades, puesto que quien reparte a cada cual lo suyo
con su providencia y omnipotencia sabe servirse bien no sélo de los buenos, sino también de los
malos. Y, por ello, condenado y endurecido el angel malo en pago de su primera mala voluntad
hasta el punto de que ya no tendria en adelante buena voluntad, ;por qué Dios, sirviéndose de ello
para un buen fin, no iba a permitir que el primer hombre, que habia sido creado recto, es decir, de
buena voluntad, fuera tentado por é1? Porque el hombre habia sido creado de tal modo que si,
perseverando en su bondad, confiaba en la ayuda de Dios venceria al angel malo, pero si por
complacerse a si mismo, abandonaba en su soberbia a Dios, su creador y apoyo, seria vencido,
siendo merecedor de una buena recompensa si se mantenia en una voluntad recta con la ayuda de
la voluntad divina, pero de una mala retribucion si incurria en una voluntad perversa que abandona
a Dios. Porque el mismo hecho de confiar en la ayuda de Dios no seria posible ciertamente sin la
ayuda de Dios, y, sin embargo, no por ello dejaria de tener la potestad de alejarse de estos beneficios
de la gracia divina por complacerse a si mismo. Pues, asi como no esta en su poder vivir en esta
carne sin el aporte de los alimentos, y, en cambio, si lo esta el no vivir en ella, como hacen los
suicidas, del mismo modo no tenia la posibilidad de vivir bien sin la ayuda de Dios, ni siquiera en
el paraiso, pero si la de vivir mal, ahora bien, con la pérdida de la felicidad y la aplicacion
subsiguiente de un justisimo castigo. Por consiguiente, si Dios no ignoraba esta caida futura del ser
humano ;por qué no iba a permitir que fuera tentado por la malignidad del angel envidioso? En
modo alguno porque no tuviera la certeza de que seria vencido, pero no menos sabiendo de
antemano que el mismo diablo habia de ser vencido por su semilla con la ayuda de su gracia para
mayor gloria de los santos. Asi sucedid, de manera que ni a Dios se le oculta nada que vaya a
suceder, ni porque lo sepa de antemano obliga a nadie a pecar, y por medio de la experiencia
subsiguiente muestra a la criatura racional, angélica y humana cual es la diferencia entre la
presuncion particular de cada uno y la proteccion de Dios. /Quién se atreveria, pues, a creer o a
afirmar que no habia estado bajo la potestad de Dios evitar la caida del angel y del ser humano?
Pero prefirid no arrebatarle esta opcion a su potestad y asi mostrar de cuanto mal es capaz su

soberbia y de cudnto bien su gracia"'.

Pero ante todo este enfrentamiento, ;qué sucede con la voluntad humana? ;Como resiste la

voluntad ante esta guerra constante que se vive todos los dias?

131 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro XIV, Capitulo 27 La perversidad de los pecadores, sean angeles u hombres,
no hace mella en la providencia divina, p. 984, 985.
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a) El valor de la voluntad humana.

Al leer Las Confesiones, se comprende que, aunque Agustin se arrepiente de los pecados
cometidos en su juventud, su verdadero mensaje no es que el individuo se convierta en santo ante
tales situaciones en las que el mundo pone a prueba la voluntad del hombre. Por el contrario,
muestra que la voluntad se transforma como parte del camino de la existencia humana. No es
inquebrantable; al contrario, es tan fragil que un viento fuerte puede romperla con facilidad,
especialmente cuando se tiene la juventud en las manos. Muy pocos logran descubrir que la
voluntad se fortalece con el paso del tiempo y con el crecimiento personal: unos permanecen en
esa fragilidad, mientras que otros trabajan para fortalecerse, siendo humildes y conscientes de que,
en cualquier momento, pueden tropezar y caer. Lo que Dios al hombre ofrece es su mano siempre
que la necesite, pues no es El quien se aleja, sino que es el Hombre quien toma la decision de

distanciarse o de acercarse cuando asi lo desea.

La humildad demuestra que la fragilidad de la voluntad humana los llevara de salto en salto; los
alejard y los acercara segun el momento en que el hombre se percate de su distancia y cuando
decida regresar. Sin embargo, cuando se construye la voluntad como un tronco de quebracho'?,
sera dificil volverse a alejar. El fortalecimiento de la voluntad es un trabajo diario, una
retrospeccion constante en la vida, ya que, como seres humanos, se tiende a equivocarse

frecuentemente.

La voluntad de quebracho no se adquiere al nacer; se trabaja con los afios, con los errores y los
pecados. Esto es lo que hace humano al individuo. Agustin fue un hombre que se equivoco a lo
largo de su vida, como bien lo deja claro en Las Confesiones. A través de esa retrospeccion,
confirma que la voluntad divina siempre esta presente y que solo se toma cuando se decide hacerlo,

cuando la razén predomine sobre los instintos animales.

(Quién soy yo y qué clase de persona? ;Qué no hubo de maldad... o en mis hechos o, si no en mis
hechos, en mis dichos o, si no en mis dichos, en mi voluntad? T1, en cambio, Sefor, has sido bueno
y misericorde, que con tu diestra volvias la mirada a la profundidad de mi mente y evacuabas del
fondo de mi corazén un abismo de corrupcidn. Y esto consistia en que no quisiera yo todo lo que
queria y quisiera lo que Tt querias. Pero ;donde estaba a lo largo de tantos afios...? {Y de qué bajo
y profundo escondrijo en un instante se hizo salir mi libre decision, la de entregarte mi cerviz a tu
grato yugo y mis hombros a tu ligera carga, Cristo Jests, jprotector mio y redentor mio! jCuén
deleitoso me resultd de pronto carecer de los deleites de tantas bobadas, esas que habia temido

132 Bl quebracho es la madera més dura del mundo; nativo de Sudamérica especialmente de Argentina y Paraguay.
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desaprovechar y era ya un gozo despachar. La verdad era que de mi las expulsabas T, verdadero
y sumo deleite, y entrabas en su lugar, mas dulce que todo placer —pero no para la carne y la sangre
—, mas brillante que toda luz —pero mas intimo que todo secreto—, mas sobresaliente que todo
honor —pero no para los que sobresalen en sus personas—. Ya estaba mi espiritu libre de las
devoradoras preocupaciones de ambicionar, y de adquirir, y de revolcarme, y de raspar la sarna de

las pasiones. Y charlaba contigo, luminosidad mia, y riqueza mia, y salvacién mia, Sefior Dios

mio'?’,

2.2.3. La moralidad agustiniana hacia el enfrentamiento de la ciudad terrenal

Al comprender el significado que Agustin otorga a la coexistencia de estas dos ciudades, no se
deja de lado uno de los aspectos mas importantes de esta investigacion: los fundamentos morales
presentes en sus escritos. Agustin de Hipona establece que la moralidad depende estrictamente de
la relacion humana con Dios, basada en el deseo genuino de seguir el amor, la paz y, sobre todo,
una inquebrantable voluntad que ayude a recorrer un camino correcto, lleno de virtudes. Para ¢€l,
la verdadera moralidad no es simplemente una serie de normas impuestas por la sociedad, sino una

guia espiritual que permite al ser humano acercarse a Dios y alcanzar la felicidad eterna.

La moral ha sido abordada desde distintos angulos a lo largo del segundo capitulo, pero surge una
cuestion fundamental: ;qué es la moralidad para Agustin? Es importante recordar que Agustin atin
no pertenece a la Edad Media; por lo tanto, su pensamiento marca uno de los inicios de una
concepcion moral que, si bien no difiere por completo de las anteriores, posee caracteristicas
particulares. Su vision de la moral estd profundamente influenciada por el cristianismo, en
contraste con las filosofias éticas de la antigiiedad clasica, que en su mayoria se centraban en la

razon humana y la busqueda de la virtud como fin en si mismo.

Para Agustin, la moralidad no puede desligarse de la fe, pues el bien supremo solo puede alcanzarse
mediante la gracia divina. En este sentido, el ser humano, debido a su naturaleza caida, necesita
de Dios para actuar moralmente. Esta idea representa un cambio significativo respecto a las
visiones filosoficas anteriores, que confiaban en la razén humana como la clave para una vida

ética. En la obra agustiniana, el amor es el principio rector de la moral: el amor a Dios conduce al

133 San Agustin; Confesiones, Libro 1X, Capitulo 1, p. 348.
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bien, mientras que el amor desordenado hacia lo terrenal conduce al pecado y al alejamiento de la

verdadera felicidad.

El justo vive por la fe. Puesto que todavia no vemos nuestro bien, por lo que conviene que lo
busquemos creyendo, ni tampoco estd en nuestras manos el mismo vivir rectamente, a no ser que
creyendo y suplicando nos ayude quien también nos dio la fe por la que creamos que debemos de
ser ayudados por ¢€l. Por su parte, aquellos que pensaron que el fin del bien y del mal se halla en
esta vida, situado el sumo bien, ya que el cuerpo, ya en el espiritu, ya en uno y otro, y, para
expresarlo con mayor precision, ya en el placer, ya en la virtud, ya en ambos, ya en la tranquilidad,
pretendieron con asombrosa vanidad ser felices aqui y alcanzar la felicidad por si mismos. La

verdad se burlé de ellos'**.

Asi, la moral en Agustin no es simplemente un cédigo de conducta, sino una via para la salvacion
del alma, una respuesta al llamado divino y una forma de vida que orienta al ser humano hacia su

destino ultimo: la unidon con Dios.

Por lo cual, dado que el sumo bien de la ciudad de Dios es la paz eterna y perfecta, no aquella por
la que puedan pasar los mortales naciendo y muriendo, sino en la que permanezcan inmortales sin
soportar ninguna adversidad en absoluto ;quién es capaz de negar que, o bien aquella vida es
felicisima, o bien no juzgaria desgraciadisima en comparacion con ella la que aqui transcurre, por
muy llena que esté de cuantos bienes se quiera del espiritu o del cuerpo o de las circunstancias
externas? Sin embargo, cualquiera que la posee de tal manera que encamina su uso al fin de aquella
que ansia muy arduamente y espera muy fielmente, no sin razén puede ser llamado incluso ahora
bienaventurado, mas por aquella esperanza que por esta realidad, Pero la realidad presente sin la
esperanza es una felicidad falsa y una inmensa desgracia. En efecto, no se sirve de los verdaderos
bienes del espiritu, porque es una verdadera sabiduria que dirige su atencion con fortaleza a aquello
que discierne con prudencia, lleva a cabo con fortaleza, refrena con templanza y reparte con justicia,
no hacia aquel fin donde Dios lo sera todo en todo, en una paz segura y perfecta'3>.

Desde esta perspectiva, la moralidad en Agustin esta estrechamente vinculada con su vision de la
historia y la coexistencia de dos ciudades: la Ciudad de Dios y la Ciudad Terrenal. La primera
representa a aquellos que viven segln la voluntad divina, guiados por el amor a Dios, mientras que
la segunda simboliza a quienes estan dominados por el amor propio y los deseos mundanos. Esta
dicotomia no solo es una distincion tedrica, sino que influye en la manera en que Agustin concibe
la moral: vivir moralmente significa pertenecer, en espiritu, a la Ciudad de Dios, aunque atn se

habite en la Tierra.

134 San Agustin, La ciudad de Dios, Libro XIX, Capitulo 4 Sentir de los cristianos sobre este punto del supremo bien,
(XIX,4, 1), p. 1373.
135 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro XIX, Capitulo 20, (XIX, 20), p. 1412.
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Esta concepcion tiene implicaciones profundas en la ética cristiana medieval, ya que establece que
la moralidad no depende tinicamente de la razén o de la ley humana, sino de la relacion del
individuo con Dios. Para Agustin, la ley divina es superior a cualquier norma terrenal, y el hombre
solo puede alcanzar la verdadera justicia al someterse a la voluntad de Dios. Esta idea influencio
a pensadores posteriores como Tomads de Aquino, quien integré el pensamiento agustiniano con la

filosofia aristotélica para desarrollar la nocion de ley natural.

(Qué daré en retorno al sefior por poder recordar en mi memoria todas estas cosas sin que tiemble
ya mi alma por ellas? Te amaré, Sefior, y te daré gracias y confesaré tu nombre por haberme
perdonado tantas y tan nefastas acciones mias. A tu gracia y misericordia debo que hayas deshecho
mis pecados como hielo y no haya caido en otros muchos. ;Qué pecados realmente no pude yo
cometer, yo, que amé gratuitamente el crimen? Confieso que todos me han sido ya perdonados, asi
los cometidos voluntariamente como los que dejé de hacer por tu favor. ;Quién hay de los hombres
que, conociendo su flaqueza, atribuya a sus fuerzas su castidad y su inocencia, para por ello amarte
menos, cual si hubiera necesitado menos de tu misericordia, por la que perdonas los pecados a los
que se convierten a ti? Que aquel, pues, que, llamado por ti, sigui6 tu voz y evitd todas estas cosas
que lee de mi, y yo recuerdo y confieso, no se ria de mi por haber sido curado estando enfermo por
el mismo médico que le preservo a €l de caer enfermo; o mas bien, de que no enfermara tanto.
Antes, si, debe amarte tanto y aiin mas que yo; porque el mismo que me san6 a mi de tantas y tan
graves enfermedades, ése le libro a él de caer en'®.

Asimismo, el impacto de Agustin en la moral cristiana se extiende mas alla de la Edad Media. Su
énfasis en la importancia del amor y la gracia divina como elementos esenciales de la moralidad
sigue presente en las tradiciones filosoficas y teologicas contemporaneas. La distincion entre la
Ciudad de Dios y la Ciudad Terrenal también ha sido interpretada en clave politica, influyendo en

el desarrollo de teorias sobre la separacion entre la Iglesia y el Estado.

La moral en Agustin no es solo una cuestion de normas o comportamiento, sino un camino
espiritual que define la relacion del hombre con Dios y su destino final. Su pensamiento no solo
marco la teologia cristiana medieval, sino que dejo una huella profunda en la historia de la ética 'y
la filosofia occidental. La moralidad, para Agustin, no es simplemente un conjunto de normas
externas o costumbres sociales, sino una orientacion profunda del alma hacia Dios. Segun ¢€l, la
verdadera moralidad surge del amor ordenado, donde el amor a Dios ocupa el lugar supremo,
seguido del amor al prdjimo y, finalmente, del amor a uno mismo. Esta jerarquia del amor refleja

el orden divino y es el fundamento de todas las virtudes.

136 San Agustin; Confesiones, Libro 11, Capitulo VII, (Il 7, 15), p. 124.
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Pero enviaste tu mano de lo alto y sacaste mi alma de este abismo de tinieblas. Entre tanto, mi
madre, fiel sierva tuya, llorabame ante ti mucho mas que las demas madres suelen llorar la muerte
corporal de sus hijos, porque veia ella mi muerte con la fe y espiritu que habia recibido de ti. Y ta
la escuchaste, Sefior; t la escuchaste y no despreciaste sus lagrimas, que, corriendo abundantes,
regaban el suelo debajo de sus ojos alli donde hacia oracion; si, ta la escuchaste, Sefior. Porque ;de
donde si no aquel suefio con que la consolaste, viniendo por ello a admitirme en su compaiiia y
mesa, que habia comenzado a negarme por su adversion y detestacion a las blasfemias de mi
error'37?

2.3. El amor divino y el amor humano: Un vinculo entre Dios y el préjimo.

En el nucleo de la moralidad agustiniana se encuentra el concepto de cdritas (amor divino) frente
a cupiditas (amor desordenado o codicia). Las caritas representan el amor puro y desinteresado
que busca la unién con Dios y el bien del prdjimo, mientras que las cupiditas es el amor egoista
que se centra en los bienes materiales y el placer temporal. La moralidad, entonces, es la disciplina
interior que permite transformar la cupiditas en caritas, orientando todas las acciones humanas

hacia el amor verdadero.

Dos amores fundaron, pues, dos ciudades, a saber: el amor propio hasta el desprecio de Dios, la
terrena, y el amor a Dios hasta el desprecio de si mismo, la celeste La primera se gloria en si misma,
y la segunda en Dios. Pues aquélla exige de los humanos la gloria, pero para ésta la maxima gloria
consiste en tener a Dios por testigo de su conciencia. Aquélla levanta la cabeza en su vanagloria,
¢ésta dice a su Dios: Gloria mia, ti levantas mi cabeza. A aquélla la domina el ansia de dominio en
sus principes o en las naciones que somete, en ésta se sirven mutuamente en la caridad los dirigentes
gobernando y los subditos obedeciendo. Aquélla ama su fortaleza en sus poderosos, €sta dice a su
Dios: Te amo, sefior, mi fortaleza. Por ello, en aquélla sus sabios, que viven conforme al hombre,
han perseguido los bienes de su cuerpo o su alma, o de ambos, o quienes pudieron conocer a Dios,
ni le glorificaron como Dios ni le profesaron agradecimiento, sino que se extraviaron en sus
pensamientos y su corazon ignorante se oscurecio; al afirmar que eran sabios (es decir, exaltandose
en su sabiduria bajo el dominio de su soberbia) se hicieron necios y cambiaron la gloria del Dios
incorruptible por imagenes corruptibles semejantes al hombre, a las aves, a los cuadripedos y a los
reptiles (pues fueron conductores o seguidores de los pueblos en la adoracion de imagenes
semejantes), y rindieron culto y sirvieron a la criatura antes que al Creador, que es bendito por
todos los siglos, pero en ésta no existe ninguna sabiduria humana salvo la piedad, por la que rinde
el culto apropiado al Dios verdadero, esperando en la sociedad de los santos, tanto de los seres
humanos como de los angeles, el premio siguiente: que Dios lo sea todo en todas las cosas'*.

Para Agustin, el corazon humano es un campo de batalla entre estos dos amores. El pecado original

ha dejado al hombre en un estado de concupiscencia, una inclinacion natural hacia el mal y el

137 San Agustin; Confesiones, Libro 111, Capitulo X1, (III, 11, 19), p. 150.
138 San Agustin; La Ciudad de Dios, Libro X1V, Capitulo XX VIIL, (XIV, 28), p. 985, 986.
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placer desordenado. Sin embargo, a través de la gracia divina, el ser humano puede ser redimido
y restaurado a una relacion correcta con Dios. La moralidad, en este sentido, es un proceso
continuo de conversion, donde el individuo debe renunciar a sus deseos egoistas y abrazar la

voluntad divina.

Entre estos tales estudiaba yo entonces, los libros de la elocuencia, en la que deseaba sobresalir con
el fin condenable y vano de satisfacer la vanidad humana. Mas, siguiendo el orden usado en la
ensefianza de tales estudios, llegué a un libro de un cierto Ciceron, cuyo lenguaje casi todos
admiran, aunque no asi su fondo. [...] Mas entonces—t lo sabes bien, luz de mi corazon—, como
ain no conocia yo el consejo de tu Apdstol, solo me deleitaba en aquella exhortacion que me
excitaba, encendia e inflamaba con su palabra a amar, buscar, lograr, retener y abrazar fuertemente
no esta o aquella secta, sino la Sabiduria misma, estuviese dondequiera. S6lo una cosa me resfriaba
tan gran incendio, y era el no ver alli escrito el nombre de Cristo. Porque este nombre, Sefior, este
nombre de mi Salvador, tu Hijo, lo habia yo por tu misericordia bebido piadosamente con la leche
de mi madre y lo conservaba en lo mas profundo del corazon; y asi, cuanto estaba escrito sin este

nombre, por muy veridico, elegante y erudito que fuese, no me arrebataba del todo'*’.

Una caracteristica distintiva de la moral agustiniana es su énfasis en la intencion mas que en el
acto externo. Para San Agustin, una accion solo es verdaderamente moral si estd motivada por el
amor a Dios. Incluso las acciones aparentemente buenas pueden carecer de valor moral si no
proceden de una intencion pura. Esta perspectiva resalta la importancia de la vida interior, donde
el ser humano debe constantemente examinar sus motivos y deseos, buscando siempre

conformarse a la voluntad de Dios.

Conozcate a ti, Conocedor mio, conozcate a ti como soy conocido. Virtud de mi alma, entra en ella
y ajustala a ti, para que la tengas y poseas sin mancha ni ruga. Esta es mi esperanza, por eso hablo;
y en esta esperanza me gozo cuando rectamente me gozo. Las demas cosas de esta vida, tanto
menos se han de llorar cuanto mas se las llora, y tanto mas se han de llorar cuanto menos se las

llora. He aqui que amaste la verdad, porque el que la obra viene a la luz. Quiérola yo obrar en mi

corazon, delante de ti por esta mi confesion y delante de muchos testigos por este mi'*.

Ademads, en Agustin interviene con una moralidad participativa, donde el ser humano no actiia
por su propia virtud, sino como un receptor de la gracia divina. La virtud, entonces, no es una
cualidad autéonoma del individuo, sino una manifestacion del obrar de Dios en el alma. La
humildad se convierte en la virtud central, pues reconoce la total dependencia del hombre respecto

a Dios.

139 San Agustin; Confesiones, Libro 111, Capitulo IV, (111, 4, 7), (111, 5, 9), p. 136, 138.
149 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo 1, p. 390.
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La virtud, para Agustin, no es simplemente un héabito adquirido por la repeticion de actos buenos,
como sostenian los filésofos clasicos, sino el fruto de la accion de Dios en el alma. La fe, la
esperanza y la caridad se erigen como las virtudes teologales, superiores a las virtudes cardinales
(prudencia, justicia, fortaleza y templanza) porque estan directamente relacionadas con Dios y

orientan al hombre hacia la vida eterna.

Hay, pues, bienes muy grandes, mas conviene recordar que no solo los grandes bienes, sino que ni
los pequenos pueden venir sino de aquel de quien procede todo bien, que es Dios. [...] por
consiguiente, las virtudes, por las cuales se viven rectamente, pertenecen a la categoria de los
grandes bienes; las diversas especies de cuerpos, sin los cuales se puede vivir rectamente, cuentan
entre los bienes minimos y las potencias del alma, sin las cuales no se puede vivir rectamente, son
los bienes intermedios. De las virtudes nadie usa mal; de los demas bienes, es decir, de los
intermedios y de los inferiores, cualquiera puede no solo usar bien, sino también abusar. Y de las
virtudes nadie abusa, porque la funcidon propia de la virtud es precisamente el hacer buen uso de
aquellas cosas de las cuales podemos abusar; pero nadie que usa bien abusa. Pues bien, la libertad
¢ infinita bondad de Dios es la que nos ha dado no so6lo los bienes grandes, sino también los
medianos y los pequefios, y a esa bondad debemos alabar mas por los bienes grandes que por los
medianos y mas por los medianos que por los pequefios; pero por todos juntos mas que ni nos los

hubiese dado a todos'*!.

La lucha ética se despliega en el contexto de la Ciudad Terrenal, un dmbito donde el pecado, la
injusticia y el egoismo predominan. Para vivir moralmente en esta ciudad, Agustin propone una
actitud de peregrinacion; el cristiano es un extranjero en un mundo que no es su hogar definitivo.
Esta peregrinacién implica una constante vigilancia y un desapego de los bienes mundanos,

reconociendo que la verdadera ciudadania se encuentra en la Ciudad de Dios.

En la practica, la moralidad agustiniana invita al cristiano a ejercer el discernimiento, evaluando
cada situacion a la luz de la voluntad divina. La oracion y los sacramentos se convierten en medios
esenciales para fortalecer la voluntad y recibir la gracia necesaria para perseverar en el bien. En
tanto la comunidad divina como la comunidad terrenal difiere una existencia paralela pero distinta
enfrentandose en un juego de roles, ofreciendo un papel clave de la correccion fraterna sombré el

camino ético de una consciencia mas senalada sobre estas dos comunidades.

Toda mi esperanza no estriba sino en tu muy grande misericordia. Da lo que mandas y manda lo
que quieras. Nos mandas que seamos continentes. Y como yo supiese—dice uno— que ninguno
puede ser continente si Dios no se lo da, entendi que también esto mismo era parte de la sabiduria,
conocer de quién es este don. Por la continencia, en efecto, somos juntados y reducidos a la unidad,

141 San Agustin; Del libre arbitrio, Libro II, Capitulo 19 Tres clases de bienes: Grandes, pequefios y medianos. La
libertad es uno de estos ultimos, (I1, 19, 50), (IL, 19, 52), p. 313, 314.
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de la que nos habiamos apartado, derramandonos en muchas cosas. Porque menos te ama quien

ama algo contigo y no lo ama por ti'*%.

Finalmente, Agustin presenta la moralidad como una respuesta al amor de Dios. No se trata de
cumplir reglas por temor al castigo o deseo de recompensa, sino de vivir en gratitud y amor hacia
Aquel que nos amo primero. Este amor transforma la moralidad en una obra de alegria y libertad,

donde el alma encuentra su verdadera paz en la uniéon con Dios.

En resumen, la moralidad en Agustin es una invitacion a vivir segin el orden divino, resistiendo
las tentaciones de la Ciudad Terrenal y aspirando siempre a la comunién con Dios. Es un llamado
a la transformacion interior, donde el amor divino reordena y santifica toda la vida humana. Este
enfoque ha dejado una huella indeleble en la ética cristiana, recordando siempre que la verdadera

virtud proviene de la gracia y no del esfuerzo humano aislado.

2.3.1. El amor como pilar de la moralidad

La moralidad suele percibirse como un conjunto de reglas rigidas que deben ser seguidas
estrictamente, casi como un manual de instrucciones para el comportamiento humano. Sin
embargo, esta vision es incompleta, pues la moral no es un sistema mecanico de normas, sino que
esta intrinsecamente vinculada a una de las fuerzas mas poderosas que el ser humano conoce desde

temprana edad: el amor.

Desde tiempos antiguos, filésofos y te6logos han debatido sobre la naturaleza de la moral y su
fundamento ultimo. Agustin, por ejemplo, sostenia que el amor es el eje central de la vida moral,
distinguiendo entre el amor a Dios y al pr6jimo, que conducen a la virtud, y el amor desordenado
a uno mismo, que desemboca en el egoismo y la decadencia moral. En este sentido, la moralidad
no se limita a la observancia de normas externas, sino que emana del interior de la persona, de sus

motivaciones mas profundas y de la intencidn con la que actda.

El amor, entendido en su sentido més amplio, no solo se manifiesta en el afecto personal, sino en

la disposicion a actuar con justicia, compasion y responsabilidad hacia los otros. Es el motor que

142 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo 29, (X, 30, 41), p. 426.
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impulsa a una persona a sacrificarse por aquellos a quienes valora, a luchar por el bienestar de su
comunidad y a construir una sociedad mas ética y solidaria. De esta manera, la moral no es un
mero cumplimiento de deberes impuestos externamente, sino una orientacion del ser humano hacia

el bien, basada en el amor como principio fundamental.

Por otro lado, cuando el amor se desvirtiia y se convierte en amor egoista, centrado inicamente en
los propios intereses sin considerar el bienestar ajeno, se pierde el sentido de la moralidad. El
narcisismo y el hedonismo excesivo pueden llevar a la degradacion de los valores y a una vision
utilitarista de las relaciones humanas, donde lo que importa no es el bien comun, sino el beneficio

individual de manera egolatra.

En conclusion, la moralidad no es solo una cuestion de reglas, sino de principios que nacen del
amor y se reflejan en las acciones cotidianas. Un amor bien dirigido fortalece la ética personal y
la moralidad social, mientras que un amor desordenado, basado en el egoismo, conduce al deterioro
moral. La verdadera moralidad, por tanto, no impone obligaciones vacias, sino que guia al ser

humano hacia el bien a través del amor, que es su fundamento mas profundo y genuino.

Por todas estas cosas y otras semejantes se peca cuando por una inclinacion inmoderada a ellas—
no obstante que sean bienes infimos—son abandonados los mejores y sumos, como eres tu, Sefior,
Dios nuestro; tu Verdad y tu Ley. Cierto que también estos bienes infimos tienen sus deleites, pero
no como los de Dios, hacedor de todas las cosas, porque en €l se deleita el justo y hallan sus delicias
los rectos de corazdn. Esta es la razén por que cuando se inquiere la causa de un crimen no descansa
uno hasta haber averiguado qué apetito de los bienes que hemos dicho infimos o qué temor de
perderlos pudo moverle a cometerlo. Hermosos son, sin duda, y apetecibles, aunque comparados
con los bienes superiores y beatificos son viles y despreciables. Uno comete un homicidio; ¢por
qué habra sido? Porque amo la esposa del muerto o su finca, o porque quiso robar para tener con
qué vivir, o temid sufrir de €l otro tanto, o bien, herido, ardidé en deseos de venganza. ;Acaso
hubiera cometido el crimen sin motivo, por sélo el gusto de matar? ;Quién lo podra creer'**?

Como se ha comprendido, la moral no puede entenderse sin la presencia de Dios, pues el amor
verdadero solo puede encontrarse a través de una unién divina con El. Agustin sefiala que el amor
no siempre es positivo; por el contrario, puede llegar a ser destructivo y nocivo cuando se desvia
de su proposito esencial y aleja al ser humano de la divinidad. Este es el caso del amor desordenado

(Amor Sui), que se centra en el egoismo y sumerge al individuo en el pecado. Es un amor peligroso,

143 San Agustin; Confesiones, Libro 111, Capitulo 5, (11, 5, 11), p. 120.
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pues se rige por el orgullo, el placer desmedido, la ambiciéon y el materialismo, valores que

distorsionan la verdadera esencia del ser humano.

Agustin vincula este amor desordenado con La Ciudad Terrena, un mundo dominado por la
injusticia humana y alejado de Dios. En contraste, existe el amor a Dios (Amor Dei), el unico amor
verdadero, capaz de otorgar al ser humano la plenitud y la felicidad auténtica. Este amor se
fundamenta en la entrega desinteresada y pura, guiando todas las acciones hacia la justicia y la
verdad. Es el principio rector que da forma a La Ciudad de Dios, una sociedad donde el hombre

se rige por el amor divino y sus principios morales.

Sin embargo, surge una cuestion fundamental: ;donde se encuentra ese amor? ;Como puede el ser
humano acercarse a ¢1? Para Agustin, la respuesta es clara: s6lo a través del reconocimiento
absoluto de Dios como el Ser supremo y la entrega fiel de la voluntad humana a El. La verdadera
moralidad y el amor genuino solo pueden florecer cuando el individuo abandona su apego al ego

y somete su existencia a la guia de Dios.

Agustin plantea que la moralidad no es solo un conjunto de normas, sino una manifestacioén del
amor dirigido correctamente. Mientras que el Amor Sui lleva a la corrupcion y la decadencia, el
Amor Dei eleva al ser humano hacia la justicia, la verdad y la plenitud espiritual. La clave para
alcanzar este amor divino radica en el reconocimiento de Dios y en la disposicion a vivir conforme

a su voluntad.

Y (qué es lo que amo cuando yo te amo? No belleza de cuerpo ni hermosura de tiempo, no
blancura de luz, tan amable a estos ojos terrenos; no dulces melodias de toda clase de
cantilenas, no fragancia de flores, de ungiientos y de aromas; no manas ni mieles, no
miembros gratos a los amplexos de la carne: nada de esto amo cuando amo a mi Dios. Y,
sin embargo, amo cierta luz, y cierta voz, y cierta fragancia, y cierto alimento, y cierto
amplexo, cuando amo a mi Dios, luz, voz, fragancia, alimento y amplexo del hombre mio
interior, donde resplandece a mi alma lo que no se consume comiendo, y se adhiere lo que
la saciedad no separa. Esto es lo que amo cuando amo a mi Dios!#.

El amor no busca lo material ni se enfoca en los resultados de las acciones; por el contrario, su
verdadera esencia radica en la intencion con la que el ser humano actua. Esto se debe a que los
resultados son, en gran medida, impredecibles, pues dependen de multiples factores, incluido el

tiempo. La naturaleza mortal del ser humano lo lleva a experimentar cambios constantes a lo largo

144 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo VI, (X, 6, 9), p.396.
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de su existencia; lo que antes se consideraba justo puede dejar de serlo, y lo que en otro momento

fue cuestionable puede llegar a ser aceptado.

En este sentido, la moral no es estatica, sino que se ajusta a las transformaciones del tiempo y las
circunstancias. Agustin, en Las Confesiones, reflexiona sobre como la percepcion del bien y la
justicia evoluciona con el entendimiento humano y su relacion con Dios. Lejos de ser un codigo
rigido e inmutable, la moral se adapta a las realidades cambiantes de la humanidad, siempre guiada

por el amor y la busqueda de la verdad.

De esta manera, la verdadera moralidad no se mide inicamente por los resultados de las acciones,
sino también por la intencion que las motiva. Cuando el amor es puro y desinteresado, orientado
hacia el bien, las acciones que de ¢l Hombre emanan adquieren un valor moral genuino, incluso si

sus efectos finales escapan al control humano.

Tales son los que se indignan cuando oyen decir que en otros siglos se permitieron a los justos
cosas que no se permiten a los justos de ahora, y que mandé Dios a aquéllos una cosa y a éstos otra,
segun la diferencia de los tiempos, sirviendo unos y otros a la misma norma de santidad. Y no echan
de ver éstos que, en un mismo hombre, y en un mismo dia, y en la misma hora, y en la misma casa
conviene una cosa a un miembro y otra a otro y que lo que poco antes fue licito, en pasando la hora
no lo es; y que lo que en una parte se concede, justamente se prohibe y castiga en otra.

(Diremos por esto que la justicia es variable y mudable? Lo que hay es que los tiempos que aquélla
preside y rige no caminan iguales, porque son tiempos. Mas los hombres, cuya vida sobre la tierra
es breve, como no saben compaginar las causas de los siglos pasados y de las gentes que no han
visto ni experimentado con las que ahora ven y experimentan, y, por otra parte, ven facilmente lo
que, en un mismo cuerpo, y en un mismo dia, y en una misma casa conviene a cada miembro, a
cada tiempo, a cada parte y a cada persona, condenan las cosas de aquellos tiempos, en tanto que
aprueban las de éstos'*.

Cuando una persona actia con buena intencion, Dios es moralmente bueno. Sin embargo, para
comprender esto, es necesario reconocer que el amor también posee jerarquias, las cuales crean un

orden moral.

A pesar de que Dios cred el universo, para encontrar verdaderamente una vida moral es
fundamental reconocerlo como el primer y tnico amor verdadero, ya que sin este amor no se puede
amar plenamente. De lo contrario, el amor se estanca, como el agua que no fluye. Dios debe ser

amado por si mismo, por su mera existencia, pues €l es la fuente de todo lo bueno en el mundo.

145 San Agustin; Confesiones, Libro 111, Capitulo VI, (IL, 7, 14), p. 144.
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Después de reconocer el amor infinito de Dios, se reconoce el amor al prdjimo, ese amor que
permite al ser humano convivir en paz con los demads, rigiéndose por el amor mismo. Cuando se
ama, no se abandona al semejante; por el contrario, se le cuida, se le procura y se esta presente
cuando se le necesita, ya que todos provienen del mismo Creador. Amar al prdjimo significa amar

sin esperar nada a cambio, buscando siempre su bienestar.

Cuando se ama al prdjimo con sinceridad, dejando de lado los sentimientos egoistas, se llega al
amor propio. No debe confundirse este amor con la vanidad o el narcisismo; por el contrario, el
amor propio es bueno cuando esta guiado por Dios y orientado hacia la salvacion. Este amor
desempefia un papel fundamental en la vida moral, pues cuando una persona encuentra el amor a
Dios, el amor al projimo y el amor propio busca su salvacion. Como resultado, se convierte en un
hombre con una moral firme, creando dia a dia una voluntad inquebrantable y evitando hacer dafio

a los demas. Un hombre bueno, guiado por la divinidad, trae consigo paz y tranquilidad.

Si alguien diese falso testimonio contra si mismo, no por ello se habra de considerar libre de este
pecado por que aquel que ama recibio la regla del amor al projimo de si mismo puesto que esta

escrito «Amaras a tu préjimo como a ti mismo»'*°.

Cada una de estas formas de amor hace mas consciente al hombre filos6ficamente, de lo que se es
y de lo que se posee. Si alguna de estas jerarquias se rompe, el amor cae en el desorden. Por ello,
al final se encuentra el amor hacia las cosas materiales, pero solo en la medida en que ayudan a

acercarse a Dios. Este amor puede ser confuso, por lo que es necesario comprenderlo con cautela.

Agustin, al igual que muchos otros, fue abatido por estos dos amores. Un claro ejemplo de ello es
el dilema entre la busqueda de la sabiduria a través de una filosofia pagana y la arrogancia de

minimizar al semejante mediante burlas que lo menosprecian.

Tenian aquellos estudios que se llaman honestos o nobles por blanco y objetivo las contiendas del
foro y hacer sobresalir en ellas tanto mas laudablemente cuanto mas engafiosamente. jTanta es la
ceguera de los hombres, que hasta de su misma ceguera se glorian! Y ya habia llegado a ser (el
mayor) de la escuela retorica y gozabame de ello soberbiamente y me hinchaban de orgullo. Con
todo, ti sabes, Sefior, que era mucho mas pacato que los demas y totalmente ajeno a las calaveradas
de los eversores - nombre siniestro y diabdlico que ha logrado convertirse en distintivo de urbanidad
-, y entre los cuales vivia con imprudente pudor por no ser uno de tantos. Es verdad que andaba con
ellos y me gozaba a veces con sus amistades, pero siempre aborreci sus hechos, esto es, las
calaveradas con que impudentemente sorprendian y ridiculizaban la candidez de los novatos, sin
otro fin que el de tener el gusto de burlarles y apacentar a costa ajena sus malévolas alegrias. Nada

146 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro I, Capitulo XX, (I, 20), p.102.
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hay mas parecido que este hecho a los hechos de los demonios, por lo que ningun nombre les cuadra
mejor que el de los aversores o perversos, por ser ellos antes trastornados y pervertidos totalmente

por los espiritus malignos, que asi los burlan y engafian, sin saberlo, en aquello mismo en que

desean reirse y engafiar a los demas'*’.

La voluntad vuelve a aparecer en el amor, ya que, como se ha explicado anteriormente, es fragil.

Por ello, no hay amor verdadero sin la ayuda de Dios como fortaleza.

La moral agustiniana estd sujeta a una conversion, a una transformacion del alma o del corazon.
Pero ;a qué se refiere esta conversion moral a través del amor? No se trata solo de un cambio de
conducta, sino de una reorientacion del alma mediante el amor. Esta transformacion se lleva a cabo
por medio de la fe y la oracion a la divinidad, lo que permite convertir el egoismo (amor
desordenado) en un amor verdadero y sincero. En otras palabras, nos conduce hacia Dios, quien

es el amor absoluto.

Esta conversion implica la entrega del cuerpo y el alma, asi como el compromiso de renunciar a
las cosas pasajeras y egoistas. A partir de ella, se comienza a comprender la jerarquia del amor,
reconociendo que el primer y Uinico amor, por encima de todas las cosas, es Dios. Ademas, esta

conversion no es solo un esfuerzo personal, sino que requiere la ayuda de este.

Y me admiraba de que te amara ya a ti, no a un fantasma en tu lugar; pero no me sostenia en el
goce de mi Dios, sino que, arrebatado hacia ti por tu hermosura, era luego apartado de ti por mi
peso, y me desplomaba sobre estas cosas con gemido, siendo mi peso la costumbre carnal. Mas
conmigo era tu memoria, ni en modo alguno dudaba ya de que existia un ser a quien yo debia
adherirse, pero a quien no estaba yo en condicidon de adherirse, porque el cuerpo que se corrompe
apaga el alma y la morada terrena deprime la mente que piensa muchas cosas. Asimismo, estaba
certisimo de que tus cosas invisibles se perciben, desde la constitucion del mundo por la inteligencia
de las cosas que has creado, incluso tu virtud sempiterna y tu divinidad'*®,

La conversion también requiere tiempo y etapas que permitan orientar los pensamientos hacia el
lugar correcto. No es un acto magico ni una simple lista de instrucciones; por el contrario, implica

la voluntad doblegada ante Dios, lo que, en primera instancia, genera inquietud en el alma.

Estas inquietudes son inherentes a nuestra humanidad, pues surgen en momentos de insatisfaccion,

soledad, vacio e insuficiencia. Sin importar las riquezas que poseamos, ese enorme vacio en el

147 San Agustin; Confesiones, Libro III, Capitulo III, (111, 3, 6), (I11, 4, 7), p. 135, 136.
148 San Agustin; Confesiones, Capitulo XVII, Libro VII, (VIL, 17, 23), p. 292.
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corazon, cuya causa desconocemos, atormenta los pensamientos y los lleva a anhelar algo que solo

puede ser encontrado en Dios.

Esto mismo le sucedi6 a Agustin en Las Confesiones: a pesar de sus éxitos y placeres,
experimentaba un terrible vacio que lo consumia, hasta que finalmente se rindi6 ante la voluntad
divina.
Pero, sobre todo, maravillaba de mi mismo, recordando con todo cuidado cuan largo espacio de
tiempo habia pasado desde mis diecinueve afios, en que empecé a arder en deseos de la sabiduria,

proponiendo, hallada ésta, abandonar todas las vanas esperanzas y engafiosas locuras de las
pasiones.

Ya tenia treinta afios y todavia me hallaba en el mismo lodazal, avido de gozar de dos bienes
presentes, que huian y me disipaban, en tanto que decia: «Mafiana lo averiguare, la verdad aparecera
clara y la abrazaré, fausto esta para venir y lo explicara todo. jOh grandes varones de la Academial,
Jes cierto que podamos comprender ninguna cosa con certeza para la direccion de la vida'**?

Cuando la inquietud del corazén no deja conciliar el suefio, se entra en una fase de meditacion
profunda, como ocurrid en Las Confesiones. Se trata de un andlisis de la vida que se ha llevado y
de como se ha utilizado, siendo humildes al aceptar los pecados propios. A través de este proceso,

se descubre que el unico camino hacia la verdadera felicidad es Dios.

Agustin encontro la iluminacién que muchos buscan al leer el pasaje de la Biblia (Romanos 13:13-
14)15°, Esta fue la decision mas importante de su vida: dejar atras su pasado y recordar todas las
lagrimas que su madre habia derramado por €l. Agustin, al encontrarse con su amigo Alipio de
Tagaste y poder conversar en aquel jardin, bajo la sombra de una higuera, experiment6 un
momento decisivo en su vida. Después de tanto tiempo buscando la verdad y sintiendo la
desesperacion por no encontrarla, sucumbi6 al llanto. En medio de su angustia, escuch6 una voz
que le decia: “Toma y lee, toma y lee”. Estas palabras lo guiaron hacia lo que tanto anhelaba, pero

que hasta entonces habia sido incapaz de hallar debido a las trampas del pecado y el autoengafio.

Asi estaba yo entonces, y aquél se dio cuenta. En efecto, pienso que algo habia dicho yo, no s¢ muy
bien qué, en que aparecia el sonido de mi voz ya cargado de llanto, y asi me habia levantado.
Permanecio, pues, ¢l donde estabamos sentados, completamente perplejo. Yo me tumbé no sé como
bajo el arbol de la higuera y di rienda suelta a las lagrimas. Y prorrumpieron rios de mis ojos,
sacrificio aceptable en tu honor y, aunque no con estas palabras, te dije muchas cosas en este
sentido: —Y T, Sefior, ¢hasta cuando? jHasta cudndo vas a estar enojado para siempre? No tengas
presentes nuestras desmesuras anteriores. En verdad que sentia que estaba apresado por ellas.

149 San Agustin; Confesiones, Libro VI, Capitulo XI, (V1, 11, 18), p. 250, 251.
150 Romanos; 13: 13, 14.
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Lanzaba voces lastimeras: —;Por cuanto tiempo? ;Por cuanto tiempo, ese «mafiana, y mafiana»?
(Por qué no ahora? ;Por qué no en este momento el punto final de mi corrupta moral? Decia esto
y lloraba con amarguisima contricion de mi corazon. Y he aqui que oigo una voz de la casa vecina
acompanada de canto, como de un nifio o nifia, no lo sé, que decia y sin parar repetia: —Toma, lee;
toma, lee. [...] abri y lei en silencio el parrafo sobre el que primero se lanzaron mis ojos: Ni en

fiestas y borracheras, ni en alcobas y desvergiienzas, ni en la rivalidad y la emulacion, sino vestios

de nuestro sefior Jesucristo y no hagdis providencia de la carne en las concupiscencias"'.

Este episodio no solo representd una iluminacion repentina, sino que también fue el resultado de
un proceso profundo de humildad y rendicion ante la gracia divina. Las lagrimas de Agustin fueron
un testimonio del dolor inmenso que le provocaba la vida desorientada que habia llevado hasta
entonces. Comprendid que el verdadero cambio no podia realizarse so6lo con su propia voluntad,

sino que debia abrir su corazon a Dios con humildad, permitiendo que su amor ordenara su vida.

Cuando el ser humano logra ordenar el amor en su vida, deja de amar el mundo por beneficio
propio y comienza a guiar sus decisiones segin el Amor Dei (amor de Dios). Este amor no tiene
su principio ni su fin en lo terrenal, sino en Dios mismo, y es tan inmenso que puede ser compartido
con los demas y con uno mismo. Es un amor que redime, que transforma y que da sentido a la

existencia.

El camino de Agustin no fue facil ni inmediato. No encontro la verdad de manera instantanea, sino
que tuvo que equivocarse, defraudarse, entristecerse y frustrarse antes de poder reconocer la
presencia de Dios en su vida. Su conversion es un testimonio para todos aquellos que, al igual que
¢l, buscan incansablemente el sentido de la vida y la verdad. Su historia recuerda que, aunque el
camino pueda ser dificil, la gracia de Dios siempre estd dispuesta a iluminar a quien se abra con

sinceridad a su amor.

No es, pues, cierto que todos quieran ser felices, porque los que no quieren gozar de ti, que eres la
Unica vida feliz, no quieren realmente la vida feliz. [...] Porque, si yo pregunto a todos si por
ventura querrian gozarse mas de la verdad que de la falsedad, tan no dudaria en decir que querian
mas de la verdad cuanto no dudan en decir que quieren ser felices. La vida feliz es, pues, gozo de
la verdad, porque éste gozo de ti, que eres la verdad, joh, Dios, luz mia, salud de mi rostro. [...]
;Donde conocieron, pues, esta vida feliz sino alli donde conocieron la verdad? Porque también
aman a ésta por no querer ser engafiados, y cuando aman la vida feliz, que no es otra cosa que gozo
de la verdad, ciertamente aman la verdad; mas no la amaran si no hubiera en su memoria noticia
alguna de ella. ;Por qué, pues, no se gozan de ella? ;Por qué no son felices? Porque se ocupan més
intensamente en otras cosas que les hacen mas bien miserables que dices con aquello que
débilmente recuerdan. [...] Pero ;por qué «la verdad pare el odio» y se les hace enemigo tu hombre,
que les predica la verdad, amando como aman la vida feliz, que no es otra cosa que gozo de la

151 San Agustin; Confesiones, Libro VIII, Capitulo XII, (VIII, 12, 28; 12, 29; 12, 30), p. 338, 339, 340.
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verdad? No por otra cosa sino porque de tal modo se ama la verdad, que quienes aman otra cosa
que ella quisieran que esto que aman fuese la verdad'>?.

Cuando Agustin se percata de lo importante que es el amor, no solo como una experiencia personal
sino como una fuerza que sostiene y transforma a la sociedad, reconoce el ejemplo de su madre,
Mobnica. Ella pas6 anos orando con devocion por la conversion de su hijo, confiando en que el
amor de Dios la guiaria al camino correcto. Dias antes de su muerte, Mdnica expres6 su Unico
deseo: ver a su hijo en la senda de la verdad antes de partir de este mundo. En este acto de fe 'y
entrega, observamos el Amor Dei en su maxima expresion: un amor genuino que no solo se dirige
a Dios, sino que se manifiesta en la preocupacion por el projimo, en el deseo de su salvacion y
bienestar. Modnica, al amar profundamente a su hijo y orar por €l, no solo buscaba su bien, sino
que también cumplia su propia vocacion, fortaleciendo su fe y su identidad como madre y sierva

de Dios.

Apenas pasados cinco dias, o0 no muchos mas, cay6 en cama con fiebre. Y estando enferma tuvo
un dia un desmayo, quedando un poco privada de los sentidos. Acudimos corriendo, mas pronto
volvio en si, y viéndonos presentes a mi y a mi hermano, dijonos, como quien pregunta algo:
«;Donde estaba?» Después, viéndonos atonitos de tristeza, nos dijo: «Enterrais aqui a vuestra
madre». Yo callaba y frenaba el llanto, mas mi hermano dijo no sé qué palabras, con las que parecia
desearle como cosa mas feliz - morir en la patria y no en tierras tan lejanas. Al oirlo ella,
resprendidle con la mirada con rostro afligido por pensar tales cosas; y mirandome después a mi,
dijo: «Enterrad este cuerpo en cualquier parte, ni os preocupe mas su cuidado; solamente os ruego
que os acordéis de mi ante el altar del Sefior doquiera que os hallareis». Y habiéndonos explicado
esta determinacion con las palabras que pudo, calld, y agravandose la enfermedad, entrd en la
agonia'>,

Pero Monica no solo se preocup6 por Agustin. Fue una mujer que comprendié que el amor debia
trascender los lazos familiares para extenderse a la comunidad. Su dedicacion como esposa la llevo
a interceder por su esposo, influyendo en su conversion y en su vida moral. Como amiga, se
mantuvo atenta al bienestar espiritual de quienes la rodeaban, guiandolas para que no se
extraviaran en los caminos del mundo. En ella se ve reflejado el ordo amoris’*, el orden del amor
que Agustin defendia: amar correctamente a Dios, al prdjimo y a si mismo, sin caer en el egoismo

ni en el apego desordenado a lo terrenal. Monica vividé y murid con este principio, demostrando

152 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo XXIII, (X, 23, 33; 23, 34), p. 420, 421.
153 San Agustin; Confesiones, Libro 1X, Capitulo XI, (IX, 11, 27; 11, 28), p. 373, 374.
154 San Agustin; La ciudad de Dios, Capitulo XV, Libro XXII, P. 1053. la virtud es el orden del amor (Ordo amoris)
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que el amor bien dirigido construye no solo una vida virtuosa, sino también una sociedad mas

justa.

Finalmente, cuando muchas matronas, que tenian maridos mas mansos que ella, traian los rostros
afeados con las sefales de los golpes y comenzaban a murmurar de la conducta de ellos en sus
charlas amigables, ésta, achacandolo a su lengua, advertia les seriamente entre bromas que desde
el punto que oyeron leerlas las tablas llamadas matrimoniales debian haberlas considerado como
un documento que las constituia en siervas de éstos; y asi recordando esta su condicion, no debian
ensoberbecerse contra sus sefiores. Y como se admira en ellas, sabiendo lo feroz que era el marido
que tenia, de que jamas se hubiese oido ni traslicido por ningun indicio que Patricio maltratase a
su mujer, ni siquiera fue un dia hubiesen estado desavenidos con alguna discusion, y le pidiesen la
razén de ello en el seno de la familiaridad, ensenabales ella su modo de conducta, que es como dije
arriba. Las que la imitaban experimentaban dichos efectos y le daban las gracias; las que no la
seguian, esclavizadas, eran'>’.

2.3.2. Monica y Agustin: Un amor que trasciende la vida terrenal

Cuando las personas aman correctamente, como ensefiaba Agustin, se edifica una sociedad basada
en la justicia y la verdad. Una comunidad que ama busca la claridad, la honestidad y el bien comtn,
evitando el engafio, la corrupcion y el egoismo, que solo generan caos y desorientacion. El amor,
en su sentido mas puro, es una fuerza que unifica, que orienta hacia la paz y la armonia. Por ello,
Agustin presenta a su madre como un ejemplo de amor divino, un amor que no solo transformo la
vida de su hijo, sino que también ilustra la manera en que el amor puede ser la base de una sociedad

mas humana y ordenada.

Asi como Moénica busco con fervor la salvacion de Agustin, también Jesus entregod su vida en la
cruz por la redencion de la humanidad. En ambos casos, el amor verdadero es el que renuncia al
egoismo y se convierte en servicio, en sacrificio y en guia para los demas. Una sociedad cimentada
en este amor no solo se mantiene unida y protegida, sino que también refleja la voluntad de Dios

en la tierra.

Si, cosa mucho mas creible y probable, todos los hombres, mientras son mortales, es necesario que
sean miserables, debe buscarse un medio que no solamente sea hombre, sino también Dios. El fin
de esto es que la feliz mortalidad de este medio conduzca, con su intervencion, a los hombres de la
miseria mortal a la inmortalidad feliz. Este medio convenia que ni dejard de hacerse mortal ni
permaneciera mortal. Se hizo mortal, no enflaqueciendo la divinidad del Verbo, sino asumiendo la
flaqueza de la carne. Y no permanecié mortal en la carne, porque resucit6é de entre los muertos. El

155 San Agustin; Confesiones, Libro IX, Capitulo IX, (IX, 9, 20), p. 368.
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fruto de su liberacion es éste: que ni aquellos por cuya liberacion se hizo mediador permanecieran
en la muerte perpetua de la carne. Por consiguiente, convino que el Mediador entre nosotros y Dios

tuviera la mortalidad transeunte y la felicidad permanente, a fin de adaptarse por lo que pasa a los

que habian de morir, y los transfiriera, de muertos, a lo que permanece'*.

Recordemos que, en La Ciudad de Dios, Agustin habla de la existencia de dos ciudades, las cuales
representan dos tipos de amor. La primera y mas importante es la Ciudad de Dios, de donde se
deriva el nombre de su obra. En esta, el amor es parte de la naturaleza divina y rige las relaciones
entre los hombres, llevandolos a vivir en armonia bajo un amor sincero y perfecto. Por el contrario,
la Ciudad Terrenal manifiesta un amor enfermizo y egoista, donde los seres humanos que la siguen
estan guiados por el pecado y la discordia. Esto genera caos y destruccion en sus relaciones,

alejandolos del verdadero proposito del amor.

Es importante recordar que estas ciudades no deben interpretarse como espacios fisicos, sino como
representaciones de actitudes morales. De esta manera, la sociedad adopta una forma, un rumbo y
un destino segun el tipo de amor que predomine en ella. La sociedad es, en gran medida, un reflejo
de ambos tipos de amor: el divino y el terrenal. E1 Amor Dei debe cultivarse en el amor propio, en
la confianza en la fe y en el conocimiento de nuestro ser. Solo asi podemos ofrecer ayuda genuina
a nuestro projimo, en lugar de convertirnos en una carga mas para ¢l. Cuando se vive bajo este

principio, se construye una sociedad armoniosa, estable y basada en la confianza mutua.

Como se mencion6 anteriormente, el orden del amor es esencial para mantener una sociedad
moralmente justa. En una comunidad donde prevalece el Amor Dei, no se busca el mal, sino que
cada dia se trabaja en la busqueda del verdadero amor. Este amor divino puede manifestarse en el
mundo terrenal a través de acciones concretas hacia los demas. Si yo cuido de mi prdjimo, mi
préjimo cuidard de mi, y de esta manera no tendré que preocuparme por mi bienestar. Un ejemplo
de ello son los gobiernos que intentan mantener el equilibrio mediante la justicia, creando leyes y
normas que fomenten el respeto entre los ciudadanos. Asi, las relaciones humanas -como las de
padres, esposos, hijos y amigos- se fortalecen en valores como la caridad y la solidaridad,

resistiendo la corrupcion y el egoismo que caracterizan a la Ciudad Terrenal.

La Ciudad Terrenal, por otro lado, se distingue con facilidad porque su presencia es mas evidente

en la sociedad. Aqui, el amor se pervierte en un egocentrismo desmedido, donde las personas

156 San Agustin; La ciudad de Dios, Capitulo XV, Libro IX, (IX, 15, 1; 15, 2), p. 608, 609.
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buscan satisfacer deseos efimeros y carnales mediante la corrupcion. En este &mbito, el abuso de
poder es comun, pues aquellos que gobiernan solo buscan su beneficio personal, creando leyes
injustas que oprimen a los mas débiles y generan conflictos con el Gnico propdsito de obtener

ganancias propias.

Agustin, al observar a los maniqueos, not6 que estos eran hombres que solo velaban por sus propios
intereses, formando un grupo cerrado y excluyente. Su decepcion crecid al darse cuenta de que el
amor y la verdad que ellos predicaban eran en realidad falsos y egoistas. En su época, Fausto, lider
de los maniqueos, cautivaba a sus seguidores con palabras hermosas, pero vacias de verdad.
Agustin, atrapado por la belleza superficial de esas ideas, vivid en la confusion hasta que
finalmente mantuvo una conversacion con Fausto y descubrié su falta de profundidad. Esto

aumento su desencanto y desesperacion, pues sentia que la verdad se alejaba cada vez mas de é€l.

Fue en medio de esa incertidumbre cuando conocid a Ambrosio, un hombre guiado por la
divinidad. A diferencia de Fausto, Ambrosio no embellecia sus palabras para agradar a los oidos,
sino que hablaba con una aspereza que, aunque dificil de aceptar, tenia el poder de sanar el alma.
Fue gracias a esta guia que Agustin finalmente logrd encontrar el camino hacia la verdad y el

auténtico amor divino.

Llegué a Milan y visité al obispo Ambrosio, famoso entre los mejores de la tierra, piadoso siervo
tuyo, cuyos discursos suministraban celosamente a tu pueblo «la flor de tu trigo». [...] Aquel
hombre de Dios me recibié paternalmente y se interesé mucho por mi viaje como obispo Yo
comencé a amarle; al principio, no ciertamente como a doctor de la verdad, la que desesperaba de
hallar en tu Iglesia, sino como a un hombre afable conmigo. Oiale con todo cuidado cuando
predicaba al pueblo, no con la intencién que debia, sino como queriendo explorar su facundia y ver
si correspondia a su fama o si era mayor o menor que la que se pregonaba, quedandome colgado,
de sus palabras, pero sin cuidar de lo que decia, que mas bien despreciaba. Deleitdbame con la
suavidad de sus sermones, los cuales, aunque mas eruditos que los de Fausto, eran, sin embargo,
menos festivos y dulces que los de éste en cuanto al modo de decir; porque, en cuanto al fondo de
estos, no habia comparacion, pues mientras Fausto erraba por entre las fabulas maniqueas, éste
ensefiaba saludablemente la salud eterna. Porque lejos de los pecadores anda la salud, y yo lo era

entonces. Sin embargo, a ella me acercaba insensiblemente y sin saberlo'®’.

Agustin fue un hombre que respetd profundamente a Ambrosio. A pesar de que Agustin aun

pertenecia a los maniqueos, Ambrosio nunca lo despreci6 ni lo juzgd. Por el contrario, siempre le

157 San Agustin; Confesiones, Libro V, Capitulo XIII, (V, 13, 23; 14, 24), p. 216, 217.
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brind6 apoyo y sinceridad. Para Agustin, Ambrosio fue un guia y un ejemplo de fe, alguien en

quien podia confiar.

Un aspecto que cautivo a Agustin fue la humildad de Ambrosio. Cuando le preguntaba algo y
Ambrosio no sabia la respuesta, con sencillez y honestidad admitia su desconocimiento, lo que
contrastaba con la actitud de Fausto, quien aparentaba tener todas las respuestas. Esta sinceridad
marco profundamente a Agustin y fortalecid su admiracion por Ambrosio. Por ende, fue un
verdadero hombre de Dios, un siervo fiel que ayudaba a quienes lo necesitaban, como lo hizo con
Agustin en su momento. Su ejemplo invita a reflexionar sobre la importancia del acompafiamiento
espiritual y el impacto que se pueda tener en la vida de los demds. Su labor muestra la esencia del

amor cristiano, que no busca imponer, sino guiar con paciencia y compasion.

En este contexto, Las Confesiones de Agustin no solo representan un testimonio de
arrepentimiento por sus pecados, sino también una obra que invita a la conversion y al
acercamiento de la fe catélica. En la época en que comenzaron a escribirse estos textos, conocidos
como textos bibliograficos e introspectivos, como las cartas y soliloquios, su proposito no era solo
narrar la vida del autor, sino también servir como un llamado a la reflexioén y al encuentro con la

verdad divina.

La Iglesia, a través de estas ensefianzas, se convierte en una herramienta de transformacion moral
y social, mostrando el camino hacia una vida justa basada en el amor y la verdad de Dios. En La
Ciudad de Dios, Agustin presenta esta vision: una comunidad donde el amor moral guia la rectitud
y la justicia, en contraposicion a la Ciudad Terrenal, marcada por el egoismo y la corrupcion. Asi,
la fe no solo transforma al individuo, sino que también tiene el poder de regenerar la sociedad,

ofreciendo esperanza a quienes buscan sentido y redencion.

Dos amores fundaron, pues, dos ciudades, a saber: el amor propio hasta el desprecio de Dios, la
terrena, y el amor de Dios hasta el desprecio de si propio, la celestial. La primera se gloria en si
misma, y la segunda en Dios, porque aquélla busca la gloria de los hombres, y ésta tiene por maxima
gloria a Dios, testigo de su conciencia. Aquélla se engrie en su gloria, y ésta dice a su Dios: Vos
sois mi gloria y el que me hace ir con la cabeza en alto. En aquélla, sus principes y las naciones
avasalladas se ven bajo el yugo de la concupiscencia de dominio, y en ésta sirven en mutua caridad,
los gobernantes aconsejando y los subditos obedeciendo. Aquélla ama su propia fuerza en sus
potentados, y ésta dice a su Dios: A ti he de amarte, Sefior, que eres mi fortaleza. Por eso, en aquélla,
sus sabios, que viven segun el hombre, no han buscado méas que o los bienes del cuerpo, o los del
alma, o los de ambos, y los que llegaron a conocer a Dios, no le honraron ni dieron gracias como a
Dios, sino que se desvanecieron en sus pensamientos, y su necio corazon se oscurecid. Creyéndose
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sabios, es decir, engallados en su propia sabiduria a exigencias de su soberbia, se hicieron necios y
cambiaron la gloria del Dios incorruptible en semejanza de imagen de hombre corruptible, y de
aves, y de cuadriipedos, y de serpientes. Porque o llevaron a los pueblos a adorar tales simulacros,
yendo ellos al frente, o los siguieron, y rindieron culto y sirvieron a la criatura antes que, al Creador,
que es bendito por siempre. En ésta, en cambio, no hay sabiduria humana, sino piedad, que funda

el culto legitimo al Dios verdadero, en espera de un premio en la sociedad de los santos, de hombres

y de 4ngeles, con el fin de que Dios sea todo en todas las cosas'*®.

Como ya lo hemos explicado, a pesar de que existen dos leyes - la ley humana y la ley de Dios -,
los hombres que pertenecen a la Ciudad de Dios no estan exentos de la ley humana. Sin embargo,
lo ideal es que esta Gltima se rija por los principios de la ley divina. Agustin no rechaza la existencia
del Estado como un poder mundano, pero sostiene que su justicia debe estar fundamentada en la

ley de Dios para que realmente sea justa y equitativa.

Un gobierno verdaderamente justo y bueno no debe limitarse unicamente a la politica o la
economia, sino que también debe preocuparse por la moralidad de su pueblo y el bienestar de sus
ciudadanos. El amor es una de las principales herramientas para lograr que la sociedad esté regida
por la justicia. Cuando el amor guia las decisiones de un Estado, se fomenta una convivencia mas
armoniosa, donde las leyes no solo se imponen, sino que también responden a un sentido de justicia

mas profundo.

La sociedad constituye todo lo que somos; es el reflejo de los valores humanos, creencias y
principios. Por ello, juega un papel fundamental en la conversion moral de los individuos. En este
sentido, el maniqueismo tuvo un papel importante en la vida de Agustin, pues durante varios afios
formo parte de esta corriente filoséfico-religiosa. El maniqueismo, fundado por Maniqueo en el

1'%, proponia una vision dualista del mundo, en la que el bien y el mal eran fuerzas opuestas

siglo II
en constante lucha. Segun esta doctrina, el mundo material era obra del principio maligno, mientras

que el espiritu pertenecia al principio del bien.

Para Agustin, esta vision resultd atractiva en un principio, pues les ofrecia respuestas

aparentemente logicas a los problemas del mal y la naturaleza humana. Sin embargo, con el tiempo

158 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro XIV, Capitulo 28, (XIV, 28), p. 985, 986.

159 En la Historia de la filosofia medieval se da la siguiente definicion del maniqueismo: provenian de una mezcla de
la filosofia helenistica y doctrinas asidticas, como el “maniqueismo (llamado asi por su propugnador, el persa Manes,
que se inspiraba en Zoroastro o Zaratustra). El maniqueismo era dualista, y atribuia la creaciéon a dos principios
antagénicos: Dios, el bien, el espiritu o la luz, y el Diablo, el mal, la materia u oscuridad. Traté de aplicarse al
cristianismo, pero, obviamente, resultaba una mezcla inaceptable por herética.” Mauricio Beuchot; Historia de la
filosofia medieval, Filosofia cristiana patristica, p. 15.
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comenzo a notar sus limitaciones, como ya se ha mencionado. Los maniqueos rechazaban la idea
de un Dios omnipotente y misericordioso, pues no podian conciliar su existencia con la presencia
del mal en el mundo. Ademas, sus lideres, como Fausto de Milevo, no podian responder a sus

inquietudes filoséficas y teologicas de manera satisfactoria.

Este estancamiento intelectual y espiritual lo llevé a cuestionar el maniqueismo y, finalmente, a
abandonarlo. Fue entonces cuando encontro en el cristianismo, y especialmente en las ensefianzas
de Ambrosio, una vision mas profunda y coherente de la realidad. Mientras que el maniqueismo
dividia el mundo en dos esferas irreconciliables, el cristianismo le ofrecidé una comprension mas

unificada, en la que el mal no era un principio eterno, sino una privacion del bien.

Asi como Agustin experimento6 una transformacion personal al alejarse del maniqueismo y abrazar
la fe cristiana, también la sociedad en su conjunto puede cambiar y evolucionar. Una sociedad
orientada hacia la virtud facilita que sus miembros encuentren mas facilmente el camino correcto.
Por esta razdn, la conversion no es inicamente personal, sino también social. En este proceso, la
familia juega un rol muy importante, pues es en ella donde surgen los primeros valores y donde se
aprende a diferenciar entre el bien del mal. La familia no solo forma individuos, sino que moldea

ciudadanos justos y buenos.

Cuando un individuo ha sido correctamente orientado en su desarrollo moral, estd mejor preparado
para tomar decisiones responsables, incluyendo la eleccion de sus gobernantes. Un pueblo que
vela por la justicia y la educacion de sus ciudadanos es capaz de estructurar leyes justas que
respondan a las necesidades reales de cada persona. La moral debe estar presente en cada una de
estas decisiones, en cada medida adoptada para garantizar la paz y, con ello, la felicidad de la

sociedad.

La Ciudad de Dios no debe limitarse unicamente al alma de cada individuo; su esencia debe
reflejarse en el mundo. La justicia, el amor y la verdad no son valores abstractos, sino principios
que deben materializarse en la vida social y politica. Solo asi se logrard una transformacion
auténtica, donde el Estado y la sociedad caminen de la mano con los valores divinos, construyendo

un mundo mas justo y armonioso.
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2.4. Agustin de Hipona y la polis: la felicidad como fin ultimo entre lo terrenal y lo

divino.

Segun todo lo ya mencionado, ;,como se encuentra la felicidad en todo esto? Hemos contemplado
que el mal es una eleccidon, no un ente que persigue al individuo mas alla de donde se valla. Pero
Ly la felicidad? La verdadera felicidad no puede hallarse en los bienes inferiores, aquellos que son
transitorios y no complacen al alma humana. La auténtica dicha se encuentra en los bienes
superiores, en la gracia divina, cuando la vida est4 orientada por Dios y se logra encontrar paz,
conociendo asi el verdadero amor, y de acuerdo con esta via se reconoce de la misma manera que
el libre albedrio se inmiscuya en el encuentro de la paz con el libre albedrio del Hombre, como

diferencia de la gracia de Dios, pero a la vez una simultaneidad entre estas.

Los seres humanos, miembros de una comunidad, también comparten la responsabilidad de
transmitir felicidad a través de las acciones. La belleza de las buenas obras en el mundo es un
reflejo de la bondad; nada malo puede ser verdaderamente bello, y si algo es bello, tiende a ser
bueno. Lo que es malo, por el contrario, ensucia y corrompe la belleza con la maldad de sus
intenciones. Dios, siendo bello, es también el bien supremo. Por eso, Agustin define la felicidad
como el fin Gltimo del ser humano. ;Quién no desearia ser feliz? ;Quién no anhela conocer la
felicidad? Pero ;donde se encuentra esa felicidad que constituye la finalidad como especie? Solo

en Dios, quien es el tnico capaz de otorgar la felicidad auténtica y eterna.

Y a ti, Sefior, ;/de qué modo te puedo buscar? Porque cuando te busco a ti, Dios mio, la vida
bienaventurada busco. Busquete yo para que viva mi alma, porque si mi cuerpo vive de mi alma,
mi alma vive de ti. ;Como, pues, busco la vida bienaventurada -porque no la poseeré hasta que diga
«Basta» alli donde conviene que lo diga-, como la busco, ;pues? ;Acaso por medio de la
reminiscencia, como si la hubiera olvidado, pero conservado el recuerdo del olvido? ;O tal vez por
el deseo de saber una cosa ignorada, sea por no haberla conocido, sea por haberla olvidado hasta el
punto de olvidarme de haberme olvidado?

(Pero acaso rio es la vida bienaventurada la que todos apetecen, sin que haya ninguno que no la
desee? Pues ;donde la conocieron para asi quererla? ;Donde la vieron para amarla? Ciertamente
que tenemos su imagen no sé¢ de qué modo. Mas es diverso el modo de serlo el que es feliz por
poseer realmente aquélla y los que son felices en esperanza. Sin duda que éstos la poseen de modo
inferior a aquellos que son felices en realidad; con todo, son mejores que aquellos otros que ni en
realidad ni en esperanza son felices; los cuales, sin embargo, no desearan tanto ser felices si no la
poseyeran de algin modo; y que lo desean es certisimo'®’.

160 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo XX, (X, 20, 29), p. 416, 417.

97



LY por qué no puede encontrarse la felicidad sin Dios? Porque la felicidad verdadera es eterna, y
solo el Eterno puede brindarla. La vida, limitada y finita, no puede sostener por si sola una felicidad
duradera. Asi como la tristeza llega y se va, también los momentos de alegria pueden desaparecer.
La felicidad terrenal se agota, se disuelve con el paso del tiempo, pero Dios permanece. El no
cambia, no se desgasta, no muere. Por eso, la busqueda de la felicidad pasa necesariamente por el

camino de la virtud, guiado por una moral firme y dificil de quebrantar.

La vida feliz es, pues, gozo de la verdad, porque gozo de ti, que eres la verdad, joh, Dios, luz mia,
salud de mi rostro. jDios mio! Todos desean esta vida feliz; todos quieren esta vida, la sola feliz;
todos quieren el gozo de la verdad. Muchos he tratado a quienes gusta engafar; pero que quieran
ser engafiados, a ninguno. ;Ddnde conocieron, pues, esta vida feliz sino alli donde conocieron la
verdad? Porque también aman a ésta por no querer ser engafiados, y cuando aman la vida feliz, que
no es otra cosa que gozo de la verdad, ciertamente aman la verdad; mas no la amaran si no hubiera
en su memoria noticia alguna de ella. ;Por qué, pues, no se gozan de ella? ;Por qué no son felices?
Porque se ocupan mas intensamente en otras cosas que les hacen mas bien miserables que dices

con aquello que débilmente recuerda'®’.

La virtud, entonces, se convierte en medio y camino hacia la felicidad. Quien vive virtuosamente,
cosecha como recompensa la paz del alma, la plenitud que solo el bien puede otorgar. Agustin
comprende que todo ser humano emprende la busqueda de la felicidad, aunque muchas veces
desconozca su verdadero destino y lo confunda con pequenas satisfacciones pasajeras.
Influenciado por Platon y Cicerdn, afirma que la felicidad no se sostiene en los bienes materiales
ni en los logros temporales propios de la Ciudad Terrenal. Agustin no solo adopta esta idea, sino

que la profundiza con su vision cristiana.

Pero la felicidad no camina sola: estd ligada inseparablemente a la verdad y a la divinidad. Esta
union no es un capricho del destino, sino una convergencia natural hacia lo que es verdaderamente
bueno y verdadero. La busqueda de la felicidad implica también el deseo de encontrar la verdad y
el bien. No puede haber felicidad sin ellos, porque en su encuentro reside la auténtica satisfaccion

que el ser humano anhela.

Los santos y los fieles adoradores del tnico Dios verdadero y sumo no estan atin a salvo de sus
engafios y de sus multiformes tentaciones. En este valle de debilidad y de miseria, esa prueba no
carece de sentido, pues que excita y enardece el deseo de esa seguridad en que habra una paz
perfecta y enteramente cierta. Alli se daran cita todos los dones de la naturaleza, es decir, las
perfecciones dadas por el Creador a nuestra naturaleza, bienes eternos no solo para el alma, curada
por la sabiduria, sino también para el cuerpo, renovado por la resurreccion. Alli las virtudes no
lucharan contra los vicios o contra los males, sino que poseeran, como premio de su victoria, una

161 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo XXIII, (X, 23, 34), p.421.
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paz eterna, que no sera turbada por ningiin enemigo. Y ésta serd la beatitud final, el fin de la
perfeccion, que no tendra fin. El mundo nos llama felices de verdad cuando gozamos de paz, tal
cual puede gozarse en esta vida; pero esta felicidad, comparada con la final de que hablamos, es
una verdadera miseria.

Cuando nosotros, mortales, entre lo efimero de las cosas, poseemos esta paz que puede existir en
el mundo, si vivimos rectamente, la virtud usa con rectitud de sus bienes; mas, cuando no la
poseemos, la virtud usa bien aun de los males de nuestra condicion humana. La verdadera virtud

consiste, por lo tanto, en hacer buen uso de los bienes y de los males y en referirlo todo al fin Gltimo,

que nos pondra en posesion de una paz perfecta e incomparable'®%.

El hombre, por naturaleza, se inclina hacia el bien, aunque su libertad le permite desviarse hacia
otros caminos contrarios a la virtud. Agustin dedico gran parte de su vida a la bisqueda de la
verdad. En Las Confesiones relata como durante afios camin6 en la oscuridad de la ignorancia,
siguiendo falsas verdades que no lograban llenar el vacio de su alma. Solo cuando encontr6 a Dios,

hall6 también la paz y la verdadera felicidad.

Para ¢l, la verdad no es solo un ejercicio filos6fico o racional, sino también una experiencia
espiritual. Conocer la verdad es conocer a Dios, quien es la Verdad misma. Este conocimiento no
es meramente intelectual, sino espiritual, revelado por la divinidad como guia hacia nuestro fin

ultimo.

La felicidad es, entonces, una participacion en el bien. Cuando se alcanza la paz en la divinidad,
desaparece la necesidad de hacer el mal para que el hombre se sienta pleno. Ya no hay lugar para
la envidia, el odio o el rencor. El alma se apacigua, su maldad se desvanece, porque nunca fue

necesario. El individuo se aleja del mal por decision, por libertad, porque ya no se necesita.

En este recorrido, el amor también juega un papel fundamental. La felicidad no puede
comprenderse en su totalidad sin el amor, asi como el amor verdadero contempla en si mismo la
felicidad. El amor une a la verdad, al bien y a la felicidad. No existe amor malo; el amor es bueno
por naturaleza, y todo lo amado debe ser tratado con bondad cuando se orienta hacia el bien

supreémao.

El que ama el vivir rectamente, y en ello se complace tanto, que constituya para €l no soélo el bien
verdadero, sino también el verdadero placer y la verdadera alegria, ama y aprecia sobre todas las

162 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro XIX, Capitulo X, (XIX, 10; 11), p. 1390, 1391.

99



cosas esta ley, en virtud de la cual ve que la vida bienaventurada se da como premio a la buena

voluntad y la miserable a la mala'®.

El error del ser humano radica en amar de forma desordenada: amar lo que es inferior como si
fuera supremo. Este amor sui, o amor desordenado por lo temporal y material, aleja al ser humano
de su fin verdadero. Agustin advierte que cuando se ama lo que no es eterno, se corre el riesgo de
confundir la felicidad con placeres fugaces. A pesar de que parezca una busqueda personal, la
felicidad también pertenece a la comunidad. Para Agustin, la comunidad no es algo separado del
individuo, sino una unidad a la que pertenece. En la buisqueda de la felicidad, se contribuye también

a fortalecer la Ciudad de Dios.

El hombre que es consciente de si mismo, conoce el bien, la virtud, el amor, y abraza la verdad
que es el camino hacia la verdadera felicidad. ;Y como se beneficia el pueblo de esto? Quien vive
guiado por la Ciudad de Dios deja atras las preocupaciones egoistas y cuida del otro, sabiendo que

también él es cuidado.

Agustin lleva a comprender la civitates como, ese espacio donde se florece y se dirige la voluntad,
donde se confrontan el bien y el mal, y donde se aprende a usar los bienes inferiores como medios
para alcanzar los superiores. Las relaciones que se cultivan en esta ciudad no son solo parte de la
rutina diaria, sino oportunidades para elegir una vida virtuosa y compartir el amor, la justicia y la

proteccion al necesitado.

La Ciudad de Dios nace de esta busqueda, recordando que, aunque se convive con la Ciudad

Terrenal, el Amor Dei siempre florecerd para quien desee verlo y libremente lo elija.

Este pensamiento no debe entenderse unicamente como una norma religiosa, sino como una
propuesta de vida moral. Una vida cuyo fin es el bienestar del individuo, de la familia, de la
comunidad y el encuentro con lo espiritual. La tarea de Agustin no fue solo atraer almas a su fe,
sino ayudarlas a comprender el mundo, a reflexionar hacia donde se dirige el hombre cuando
gobierna la maldad, y qué ocurre cuando reina la bondad. Su pensamiento, influenciado por el
platonismo, ayudo a sentar las bases de una justicia que nace del amor, que protege a los débiles

en lugar de condenarlos, y que nos conduce, finalmente, a la felicidad verdadera.

163 San Agustin; Del libre arbitrio, Libro 1, Capitulo XV, (1, 15, 31), p. 239, 240.

100



La ciudad celestial, durante su peregrinacion, va llamando ciudadanos por todas las naciones y
formando de todas las lenguas una sociedad viajera. No se preocupa de la diversidad de leyes, de
costumbres ni de institutos, que resquebrajan o mantienen la paz terrena. Ella no suprime ni
destruye nada, antes bien lo conserva y acepta, y ese conjunto, aunque diverso en las diferentes
naciones, se flecha, con todo, a un unico y mismo fin, la paz terrena, si no impide la religion que
ensefia que debe ser adorado el Dios tinico, sumo y verdadero. La ciudad celestial usa también en
su viaje la paz terrena y de las cosas necesariamente relacionadas con la condicion actual de los
hombres. Protege y desea el acuerdo de quereres entre los hombres cuanto es posible, dejando a
salvo la piedad y la paz verdadera, la unica digna de ser y de decirse paz de la criatura racional, a
saber, la union ordenadisima y concordisima para gozar de Dios y a la vez en Dios. En llegando a
esta meta, la vida ya no sera mortal, sino plenamente vital. Y el cuerpo ya no sera animal, que,
mientras se corrompe, apega al alma, sino espiritual, sin ninguna necesidad, sometido de lleno a la
voluntad. Posee esta paz aqui por la fe y de esta fe vive justamente cuando refiere a la consecucion
de la paz verdadera todas las buenas obras que hace para con Dios y con el projimo, porque la vida
de la ciudad es una vida social'®*.

Y es que Agustin no solo ofrece un camino teologico, sino también antropoldgico. Invita a mirar
dentro de nosotros mismos, a descubrir esa inquietud constante del corazén humano que no
descansa hasta descansar en Dios. Esa inquietud es el motor de la historia humana: se busca sin
cesar el bien, la belleza, la verdad y, en ultima instancia, se busca a Dios, aunque a veces no se

sepa que lo estdn buscando.

a) La verdadera felicidad del alma en Agustin de Hipona: de la biisqueda humana
a la gracia divina.

La felicidad, entonces, no es una conquista inmediata ni un estado permanente alcanzado por
medios humanos. Es una peregrinacion del alma, un retorno al origen, al Creador, a aquel que ha
hecho a su imagen y semejanza. Solo en El se encuentra la plenitud que se anhela. En ese sentido,
la felicidad no es una meta externa, sino una transformacion interior: el alma que se purifica por
la gracia, que renuncia a la vanidad de este mundo y encuentra en la humildad el camino hacia la

eternidad.

La felicidad también implica memoria, como diria Agustin. Una memoria del bien, una memoria
del amor que ha sido dado, del amor que se ha perdido y del amor que atn se puede alcanzar. No
se trata simplemente de recordar, sino de hacer presentar en el alma el deseo de lo eterno. Solo

quien recuerda el Bien puede desearlo con fuerza verdadera. Por eso, la educacion moral y

164 San Agustin; La ciudad de Dios, Libro XIX, Capitulo XVII, (XIX, 17; 18), p. 1408, 1409.
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espiritual del alma es esencial: formar la voluntad, orientar el amor hacia su objeto correcto, y no

dejarse arrastrar por los idolos del tiempo y del deseo mal orientado.

Yo no sé como lo han conocido y, consiguientemente, ignoro en qué nocion la poseen, sobre la cual
deseo ardientemente saber si reside en la memoria; porque si esta en ésta, ya fuimos en alglin tiempo
felices: ahora, si todos individualmente o en aquel hombre que primero peco, y en el cual todos
morimos y de quien todos hemos nacido con miseria, no me preocupa por el momento, sino lo que
me interesa saber es si la vida bienaventurada esta en la memoria; porque ciertamente que no la
amariamos si no la conociéramos. Oimos este nombre y todos confesamos que apetecemos la cosa
misma. [...] Y si pudiesen ser interrogados «si querian ser felices», todos a una responderian sin

vacilaciones que querian serlo. Lo cual no podria ser si la cosa misma, cuyo nombre es éste, no

estuviese en su memoria'®.

En este contexto, el amor bien ordenado no solo eleva al hombre hacia Dios, sino que transforma
la civitates, la comunidad, la ciudad. Una comunidad que vive en el amor y en la verdad no necesita
leyes tiranicas ni castigos crueles. Basta con que ame el bien y lo practico. Por eso, Agustin
imagina una Ciudad de Dios donde reina la caridad, la justicia, la compasion y el respeto mutuo,
una ciudad no utdpica sino escatoldgica, que comienza a construirse aqui, pero cuya plenitud solo

sera alcanzada en la eternidad.

Asi, en la vision agustiniana, la politica no es ajena a la espiritualidad, ni la ética esta separada de
la fe. El alma virtuosa transforma el mundo, y un pueblo virtuoso se convierte en anticipo del
Reino de Dios. La felicidad no es simplemente el bienestar individual, sino la armonia del todo, el

canto de muchas almas que, unidas por el amor, elevan su existencia hacia lo eterno.

Finalmente, se puede decir que la verdadera felicidad, segin Agustin, no es una posesion, sino una
participacion: participacion en el ser divino, en la luz de la verdad, en la belleza del bien. Y esta
participacion no es elitista ni limitada, sino abierta a todos aquellos que libremente orientan su

vida hacia la virtud, hacia el amor auténtico, y hacia la biisqueda constante de Dios.

La felicidad no es, entonces, un premio reservado a unos pocos, sino una promesa para todo aquel
que, en medio de su fragilidad, decide amar con verdad. Porque solo ama quien ha conocido la
verdad, y solo es feliz quien ha amado con pureza. Al final del camino, todo regresa a Dios: el

alma, la verdad, el amor, el bien... y la felicidad.

165 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo XX, (X, 20, 29), p. 417.
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Capitulo I1I

3. Dialogo filoséfico entre Séneca y Agustin de Hipona: del autoconocimiento
individual a la vida colectiva

3.1 La huella estoica en la filosofia agustiniana: un analisis de la relacion entre
séneca y Agustin de Hipona
Este capitulo tiene como proposito integrar y confrontar las concepciones filosoficas de Séneca y
San Agustin sobre el autoconocimiento, ya analizadas previamente en sus respectivos contextos.
A partir de los fundamentos de cada autor, se busca establecer un didlogo critico que permita
comprender como estas filosofias, aunque distintas en sus puntos de partida —una desde la razon
estoica, la otra desde la fe cristiana—, ofrecen caminos convergentes para pensar una €tica y moral

capaz de responder tanto a la interioridad del individuo como a las exigencias de la vida colectiva.

El eje de este capitulo sera la transicion del “condcete a ti mismo”, entendido como proceso
introspectivo, hacia una ética del nosotros, que considere al sujeto como miembro de una
comunidad moral. Se pondréd especial atencién en como el ejercicio del autoconocimiento no
concluye en la perfeccion personal, sino que se proyecta en la forma en que se habita el mundo, se

construyen vinculos y se asume la responsabilidad de convivir.

La propuesta metodologica adoptada —el enfoque dialéctico— permitira iluminar las tensiones,
contradicciones y posibilidades que emergen de esta comparacion. Lejos de buscar una sintesis
forzada, se trata de mostrar como el contraste entre estas filosofias produce una apertura critica y

fecunda para pensar la condicion humana desde su complejidad.

A partir del andlisis desarrollado en los dos primeros capitulos de esta tesis, y del conocimiento
previo de los autores —Agustin de Hipona y Séneca—, es comprensible que, en una primera
instancia, sus pensamientos parezcan antagonicos. Esta diferencia podria suscitar dudas respecto
a la posibilidad de establecer un didlogo coherente entre ambos. Sin embargo, el propdsito de este
capitulo no es fusionar sus posturas hasta volverlas indistinguibles, sino mas bien propiciar una

confrontacion respetuosa y fecunda, donde las tensiones sirvan para iluminar y no para excluir.
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No se trata de afirmar que ambos autores piensan lo mismo, sino de mostrar como sus ideas, desde
sus diferencias, pueden articular un marco filos6fico enriquecedor para abordar los problemas del
autoconocimiento y de la vida colectiva. Se propone asi un ejercicio dialdégico que reconoce la
singularidad de cada autor y, al mismo tiempo, la posibilidad de entrelazar sus visiones para

responder a las preguntas filosoficas que guian este ultimo capitulo.

Como es sabido, la historia de la filosofia ha sido una larga conversacion entre pensamientos que
se heredan, se transforman y, en ocasiones, se contradicen. Un pensamiento no nace de la nada:
dialoga con lo anterior, incluso si lo niega. La negacion misma implica una afirmacion previa; el
rechazo de una idea presupone su presencia, su fuerza y su vigencia. Asi, la filosofia es siempre

memoria activa, recreacion constante de lo ya pensado.

En ese devenir continuo del pensamiento hay un nticleo que atraviesa a todos los grandes filosofos:
el conocimiento de si mismo. Sin esta base, no habria posibilidad de filosofar, pues toda reflexion
sobre el mundo parte, en ultima instancia, de la reflexion sobre el sujeto que lo piensa. El “conocete
a ti mismo” no es solo una maxima antigua, sino el punto de partida de toda busqueda filosofica.
Esta interioridad ha sido el terreno donde han germinado las ideas mas profundas, las inquietudes
mas radicales y las aspiraciones mas humanas. Sin ese ejercicio de retorno a si, las ideas no serian

mas que abstracciones sin arraigo.

Un ejemplo notable de esta continuidad se encuentra en la famosa méaxima “pienso, luego

existo”!%® de René Descartes, ya vislumbrada en las obras de Agustin'®’, aunque sin el desarrollo

166 Yo soy, yo existo” Rene Descartes; Meditaciones metafisicas, Intr. Y Trad. Guillermo G. Ferrer, Madrid, Alianza,
2005, p. 67.

167 Agustin de Hipona comenz6 a tener la primera nocion del posterior pensamiento del francés Descartes con su idea
por medio de la duda, a pesar de que no la desarrollo como Descartes la desarrollaria en sus meditaciones este fue el
primer acercamiento dentro de la historia de la filosofia. “Mas como de la naturaleza de la mente se trata apartemos
de nuestra consideracion todos aquellos conocimientos que nos vienen del exterior por el conducto de los sentidos del
cuerpo, y estudiemos con mayor diligencia el problema planteado, a saber: que todas las mentes se conocen a si
mismas con certidumbre absoluta. Han los hombres dudando si la facultad de vivir, recordar, entender, querer, pensar,
saber y juzgar provenia del aire, del fuego, del cerebro, de la sangre, de los 4&tomos; o si, al margen de estos cuatro
elementos, provenia de un quinto cuerpo de naturaleza ignorada, o era trabazén temperamental de nuestra carne; y
hubo quienes defendieron esta o aquella opinion. Sin embargo, ;quién duda que vive, recuerda, entiende, quiere,
piensa, conoce y juzga?; puesto que, sin duda, vive; si duda, recuerda su duda; si duda, entiende que duda; si duda,
quiere estar cierto; si duda, piensa; si duda, sabe que no sabe; si duda, juzga que no conviene asentir temerariamente.
Y aunque dude de todas las demas cosas, de éstas jamas debe dudar; porque, si no existiesen, seria imposible la duda”
San Agustin; Tratado de la Santisima Trinidad, Capitulo X, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 1956, p. 601.
(14)
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sistematico que le dio el fildsofo francés. Esto no le resta originalidad a Descartes, sino que muestra
como la historia de la filosofia se construye como un tejido de ecos, resonancias y

transformaciones.

Todo comienza con la inquietud de si mismo (epimeleia heautou)'®®, que precede al conocimiento
de si mismo (gnothi seauton)'®. Aunque puedan parecer lo mismo, son momentos distintos y
necesarios del proceso. Segin Michel Foucault, en su curso de 1981-1982 recopilado en La

170 no es posible conocerse sin antes haberse inquietado por uno mismo.

hermenéutica del sujeto
La inquietud despierta la pregunta, genera el deseo de indagar y prepara el terreno para el
conocimiento. Solo cuando el alma se interroga puede comenzar a reconocerse. Como diria Michel

Foucault:

La actividad consistente en incitar a los demas a ocuparse de si mismos, Sdcrates dice que, con
respecto a sus conciudadanos, desempeiia el papel de quien despierta. La inquietud de si, por lo

tanto, va a considerarse como el momento del primer despertar. Se sitiia en el primer momento en

que se abren los ojos salimos del suefio y tenemos acceso a la primera luz'’".

Partiendo de este ntcleo comun, Séneca y Agustin desarrollan, cada uno a su modo, una
concepcion del autoconocimiento que no se agota en lo individual, sino que se abre hacia lo
universal, hacia el otro, hacia el projimo. El desarrollo de estas distintas tradiciones —una
filosofica, otra teoldgica— permite articular una vision ética del sujeto en relacion con su

comunidad, sin reducir lo uno a lo otro, pero sin separarlos completamente.

168 “Epimeleia heautou” tiene un significado muy importante para Michel Foucault y para la filosofia griega, ya que
representa la parte fundamental y el principio del conocimiento de si mismo. Antes del conocimiento de si, se
encuentra la inquietud por uno mismo: ocuparse y preocuparse por si mismo. Sin la “epimeleia heautou” no existiria
un progreso real en el conocimiento de si mismo. Michael Foucault; La hermenéutica del sujeto, Ciudad de México,
FCE, 2002, p. 17.

169 “la cuestion del sujeto se plateo originalmente en una férmula y un precepto muy distintos la famosa descripcion
délfica gnothi seauton conodcete a ti mismo, siendo asi que en la historia de la filosofia todo nos indica que el gnothi
seauton es sin duda la formula fundadora de la cuestion de las relaciones entre sujeto y verdad” siendo de esta manera
un principio fundamental para esta tesis. /bid., p. 17.

170 Michel Foucault; La Hermeneuitica del sujeto, Ciudad de México, Fondo de Cultura Econdémica, 2002.

171 Michael Foucault; Primera hora de la del 6 de enero de 1982 en La hermenéutica del sujeto, Ciudad de México,
FCE, 2002, p. 23.
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3.1.1. El autoconocimiento en Séneca: la busqueda de la sabiduria y virtud

A pesar de su participacion en la politica —especialmente como tutor y consejero del emperador
Neron, a quien intentd guiar con principios éticos y morales bien fundamentados—, el pensamiento
de Séneca se inclin6d con mayor profundidad hacia la reflexion filoséfica sobre el conocimiento de
si mismo y el cuidado del alma. El pensamiento antiguo, particularmente el estoico, se caracterizod
por esta preocupacion del sujeto por si mismo, como parte del cultivo interior que conduce a la

virtud. Séneca convirtio esta inquietud en uno de los ejes centrales de su obra.

Para el estoicismo, el conocimiento de si mismo no es un fin en si mismo, sino una condicion
indispensable para alcanzar la armonia con la naturaleza y la razén. Séneca propone un camino
¢tico sustentado en la practica constante del examen interior, mediante el cual el individuo se
orienta hacia la virtud y el dominio de sus pasiones. En sus Cartas a Lucilio'’?, se aprecia como
Séneca se dirige a su discipulo no solo como maestro, sino como guia moral. A través de sus
consejos constantes, lo invita a preguntarse qué tipo de hombre quiere llegar a ser y como debe

conducir su vida para conocerse verdaderamente.

Si te encuentras bien y te consideras digno de llegar a ser algun dia duefio de ti, me alegro... mi
querido Lucilio, mi suplica y exhortacion: que introduzcas la filosofia en el fondo de tus entranas,
y que compruebes tu progreso no por lo que dices o escribes sino por la firmeza del alma y por la

disminucién de los deseos. Demuestra las palabras con los hechos... De una vez por todas escoge

una regla para vivir y ajusta a ella toda tu vida'”>.

A pesar de la distancia fisica entre ambos, las cartas se convirtieron en un espacio intimo donde
Séneca podia trabajar con Lucilio el concepto de epimeleia heautou (la inquietud de si), condicion
fundamental —como diria mas tarde Michel Foucault— para alcanzar el gnothi seauton (condcete
a ti mismo). Sin esa inquietud inicial, ningin sujeto puede verdaderamente conocerse. Séneca
busca despertar en Lucilio la necesidad de vigilar su interior, purificarse de las pasiones y orientar
su alma hacia aquello que depende de si mismo. Solo asti, alejandose del ruido del mundo exterior,

podré encontrar la serenidad del sabio.

172 Séneca; Cartas a Lucilio, Intr. Trad. y Ns. Ismael Roca Melia, Madrid, Gredos, 1986.
173 Seneca; Epistolas morales a Lucilio, Carta 20 Necesidad de la constancia y del espiritu de pobreza, trad. Ismael
Roca Melia, Madrid, Gredos, 1986, p. 177, 178.
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El sabio, fortalecido frente a cualquier asalto y atento, ni aun cuando la pobreza, la aflicciéon o la
afrenta o el dolor le acosen, se volvera atras; impertérrito, marchara contra la adversidad y a través
de ella'™,
Séneca es plenamente consciente de que dominarse a uno mismo no es una tarea sencilla. Reconoce
la crudeza del mundo, la Ciudad Terrena, las caidas, el dolor, la traicion y el fracaso como
experiencias inevitables. Por eso, propone no una huida, sino una transformacion. El alma libre no
es aquella que no ha conocido el mal, (por el contrario, la conoce bien) sino la que ha aprendido
de €l sin dejarse corromper. Asi, el filosofo estoico aprende a decidir entre lo que desea y lo que

rechaza, no por capricho, sino por sabiduria y experiencia.

En los tormentos y en las otras situaciones que llamamos adversas... Nada de ello puede acontecer
al sabio; se mantiene erguido bajo cualquier peso. Ningun suceso le empequefiece; ninguna de las
pruebas que debe arrastrar le disgusta. No se lamenta en efecto de que le hayan sobrevenido cuantos
infortunios pueden sobrevenir a un mortal. Conoce sus fuerzas; sabe que ha nacido para llevar su
carga. No separo al sabio de la comunidad humana, ni le substrato al valor como si fuera una roca
carente de toda sensibilidad. .. nuestro sabio temblara, se dolera, palidecera: son estas sensaciones
corporales. ;Donde esta pues la desgracia?... El sabio, por supuesto por su verdad sobrepuja la
fortuna; en cambio, muchos que hacen profesion de sabiduria se amedrentan algunas veces con
levisimas amenazas'”.
Una de las contribuciones mas profundas de Séneca al tema del autoconocimiento es su reflexion
sobre el tiempo interior. El pasado, el presente y el futuro son dimensiones que el alma debe
aprender a ordenar con lucidez. La atencidn al instante presente, la conciencia del ahora y la
constante meditacion sobre la muerte (memento mori)'’® son ejercicios que ayudan a centrar la
vida en lo esencial. Esta relacion con el tiempo es también una forma de conocimiento: quien se

conoce, no se dispersa ni se pierde en lo efimero.

Aunque profundamente, el pensamiento de Séneca introduce elementos que lo distinguen de otros
pensadores de su escuela. En ¢l hay una sensibilidad casi literaria, un uso de la introspeccion, la
ironia y la confesion que acercan su discurso a una forma temprana de espiritualidad. La practica

de escribir —mediante cartas, meditaciones o mondlogos interiores— no es solo un método

174En esta carta en especifico, Séneca hace una comparacion entre la vida del sabio y la del soldado inquebrantable.
Seneca; Epistolas morales a Lucilio, Voluntad del sabio, Libro VI, Carta 59, el gozo del sabio frente al gozo de los
necios, Madrid, Gredos, 1986, p. 341.

175 Séneca; Epistolas morales al Lucilio, Libro VIII, Epistola 71, Madrid, Gredos, 1986, p. 413, 414.

176 La conciencia de la muerte no consiste solo en reconocer su existencia, sino en vivir en paz con ella, siendo
conscientes del tiempo transcurrido y de lo que se vive en el presente. “Me esfuerzo en que un dia sea para mi la vida
entera... Antes de mi vez procure vivir rectamente; en la misma vejez morir con dignidad es morir de buen grado.”
Séneca; Cartas a Lucilio, Libro VI, Epistola 61 Buena disposicién para la muerte, Madrid, Gredos, 1986, p. 346, 347
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pedagbgico, sino una herramienta de autoconstruccion. El alma se pule en el lenguaje, se reconoce
en la palabra, se transforma en la escritura. Asi, la filosofia deja de ser una teoria abstracta para

convertirse en un modo de vida!”’.

Séneca tampoco ignora las tensiones sociales y politicas que atraviesan al sujeto. Comprende que
el individuo no puede desligarse del contexto en el que vive. De ahi que su propuesta de dominio
de si mismo no sea una forma de aislamiento, sino un acto de resistencia: resistir al exceso, a la
ambicion, al poder corruptor. La verdadera libertad no estd en cambiar el mundo, sino en no dejar

que el mundo te cambie a ti.

El autoconocimiento en Séneca no es un ejercicio solitario ni egocéntrico, sino una practica con
consecuencias €ticas y comunitarias. Solo quien se conoce puede vivir bien, y solo quien vive bien
puede convivir. El sujeto estoico, al dominar sus pasiones, se vuelve mas justo, mas sabio, mas
libre —y, por ello mismo, mas apto para contribuir al orden social. Desde esta perspectiva, el
conocimiento de si se convierte en la base de toda politica verdadera: no puede haber justicia sin

alma, ni virtud publica sin virtud privada'”®.

En este sentido, el estoicismo de Séneca es también una ética del limite: saber hasta donde llegar,
qué callar, cudndo actuar y cuando esperar. La moderacion, la templanza y la fortaleza interior son
cualidades que nacen del autoconocimiento. Y este, a su vez, es una forma de sabiduria que
recuerda —como bien expresa Séneca— que: “No es pobre el que tiene poco, sino el que desea

mas”!"

177 Como bien se observa Seneca logro encontrar una extraordinaria conexién con su discipulo Lucilio que no solo
creo el cometido de supervisarlo sino encontrd una pedagogia de encontrarse a si mismo, de meditar sobre lo que
necesitaba Lucilio y lo que el mismo también meditar para si mismo. “en todo ejercicio que practiques, vuélvete,
presto del cuerpo al alma; de esta octipate hoy dia. Un trabajo moderado. Basta para alimentarla, y este ejercicio no le
impedira ni el frio, ni el calor, ni siquiera la vejez. Cultiva aquel bien que mejora con el tiempo. No es que te ordene
estar siempre pendiente del libro o de las tablillas; algiin descanso hay que conceder al alma, pero de modo que no se
disipe, sino que se relaje. El paseo en la literatura reanime el cuerpo y no perjudica al estudio. Puede uno leer, dictar,
hablar, escuchar actividades, estas que ni siquiera el paseo a pie la impide.”

178 Ser un buen conocedor de si mismo para poder compartir con €l pueblo de manera civica, ética y moral. “Bastante
odioso resulta el nombre de filosofia, aunque la practiquemos con discrecion: ;Qué nos sucederia si comenzaramos a
separarnos de las costumbres humanas?... Actuemos asi: sigamos una vida mejor que la del vulgo, no la contraria; de
otra suerte a quienes intentamos corregir los ahuyentamos de nosotros y nos los enemistamos; y conseguimos también
esto: que no quieran imitar nada de lo nuestro, por cuanto temen que hayan de mirarlo todo. Esto es lo primero que
garantiza la filosofia: sentido comtn, trato afable y sociabilidad.” Séneca; Cartas a Lucilio, Libro I, Epistola 5, Madrid,
Gredos, 1986, p. 108.

179 Séneca; Cartas a Lucilio, Libro I, Epistola 2, Madrid, Gredos, 1986, p. 99.
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Séneca sostiene que el ejercicio del autoconocimiento no se limita a la reflexion tedrica, sino que
debe manifestarse en una vida coherente con el pensamiento. Para el filésofo estoico, la accion no
se opone a la contemplacion, sino que es su prolongacion necesaria. Uno de los ejercicios mas
significativos que propone es el examen de conciencia al final de cada dia. Inspirado en las
tradiciones pitagdricas y socraticas'®’, este ejercicio consiste en revisar con honestidad las acciones
del dia: identificar lo que se ha hecho correctamente, reconocer los errores cometidos y reflexionar
sobre aquello que puede mejorarse. Este habito, aparentemente sencillo, encierra una profunda
sabiduria ética: permite al individuo observarse sin mascaras, asumir la responsabilidad de sus
actos y comprometerse con su mejora interior. Es una verdadera pedagogia del alma: el examen
diario disciplina el caricter, previene el autoengano y fortalece la vigilancia constante que exige

la vida virtuosa.

3.1.2. El camino hacia el autoconocimiento en Agustin: Una perspectiva Agustiniana

Aunque Séneca revela que el conocimiento de si mismo es inherente a la naturaleza humana y
constituye una forma de retorno a lo que se es, Agustin no se encuentra muy alejado de esta idea
central. Sin embargo, introduce una diferencia decisiva: el alma humana, al mirarse, descubre no
solo su interioridad, sino la presencia de un ente superior que habita en ella, si asi se lo permite.
Ese ente es Dios. Para Agustin, el conocimiento de si mismo es inseparable del conocimiento
divino. No se trata meramente de una introspeccion psicoldgica, sino de un auténtico viaje
espiritual. En De la verdadera religion relata su busqueda interior y muestra como, al escarbar en

el alma humana, se topa con la huella divina. La interioridad se convierte asi en el camino hacia

180Marco Aurelio logré realizar Las Meditaciones mediante una accion pedagdgica, tal como lo menciona Michel
Foucault en su libro La hermenéutica del sujeto, donde cita directamente las Meditaciones de Marco Aurelio haciendo
referencia a la pedagogia que este utilizd para llevarlas a cabo. Foucault afirma que Marco Aurelio realiza un riguroso
examen de conciencia por la mafiana, siendo esta una de las principales acciones de sus Meditaciones, y sostiene que
la tarea del filosofo no debe ser menospreciada, sino que debe ser incentivada como parte de nuestra vida diaria, como
un trabajo mas. “A la mafiana cuando te cueste despertarte, ten presente este pensamiento: me despierto para hacer
obra del hombre... Otros que aman su oficio, se consumen en los trabajos relacionados con él, sin bafiarse ni comer.
(Estimas tu menos tu naturaleza que el cincelador su arte y el bailarin su danza?” Michel Foucault; La hermenéutica
del sujeto, Clase del 3 de febrero segunda hora, Ciudad de México, FCE, 2002, p. 199.
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lo trascendente: “No quieras derramarte fuera; entra dentro de ti mismo porque en el hombre

interior reside la verdad!®!.

El alma, creada a imagen y semejanza de Dios, es como un espejo en el que puede vislumbrarse la
divinidad. Por ello, conocerse a si mismo es también abrirse a la gracia, reconocer la propia

dependencia de Dios y abandonar el orgullo de una autosuficiencia ilusoria.

Aunque ya se ha hablado extensamente de Agustin en el segundo capitulo, conviene retomar aqui
algunas claves fundamentales para cerrar este recorrido. En el Libro X de las Confesiones'®?,
Agustin dedica una profunda reflexion a la memoria. Para €1, la memoria no es solo un depdsito
de recuerdos, sino el espacio donde el alma se encuentra consigo misma. Alli se conservan no solo
experiencias pasadas, sino también deseos, temores y las verdades eternas. “Grande es la virtud de
la memoria y algo que me causa horror, Dios mio: multiplicidad infinita y profunda. Y este es el

alma y este soy yo mismo™'%3.

La memoria permite el retorno: el recuerdo del pecado, del amor perdido, de la gracia recibida. El
autoconocimiento agustiniano es un proceso de reencuentro con lo vivido, iluminado por la verdad
divina. En este sentido, recordar es una forma de conversion: al traer al presente las faltas y los
errores, el alma se dispone a ser sanada por Dios. Una de sus frases expresa esta inquietud

fundamental:

Quienquiera, pues, que yo sea, manifiesto soy para ti, sefior. También he dicho yo el fruto con que
te confieso; porque no hago esto con palabras y voces de carne, sino con palabras del alma y el
clamor de la mente, que son la que tus oidos '*.

El autoconocimiento comienza con la inquietud: el ser humano se descubre incompleto,

insatisfecho, en una busqueda constante de sentido. Esta inquietud es signo de la grandeza del

181 San Agustin; De la verdadera de la religién, Capitulo 39 Por la pista de los vicios a la primera hermosura, Madrid,
Biblioteca de autores cristianos, 1948, p. 159. (72)

182 San Agustin; Confesiones, Libro X, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 1974, p. 391.

183San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo 17, p. 413. (26)

184 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo 2, p. 391. (2) En esta parte de Las Confesiones, san Agustin intenta
introducirnos en la angustia de mirar al pasado, pero también en la amabilidad que experimenta al contemplar el
presente y reconocer la clarividencia de Dios. El pasado no es un simbolo de fracaso por algtin pecado cometido, sino
que, por el contrario, se torna claro cuando aceptamos nuestros errores y rectificamos el mal que hemos hecho. De
esta manera, aclaro mi punto de vista: uno de los primeros destinos del ser humano es equivocarse, y es a partir de
esas equivocaciones que puede construirse un verdadero aprendizaje.
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alma, pero también de su caida: el corazon busca muchas veces en lo pasajero lo que solo puede
encontrar en lo eterno. Por eso, Agustin interpreta el deseo como un dinamismo espiritual.

Conocerse a uno mismo implica reconocer esta sed interior y no confundirla con apetitos pasajeros.

A diferencia del ideal estoico de un alma fuerte e imperturbable, Agustin parte de una experiencia
de debilidad. El pecado no es simplemente una falta moral, sino una enfermedad del alma que
impide el verdadero conocimiento de si. Mientras Séneca afirma que el error y la experiencia
conducen al autoconocimiento, Agustin sostiene que conocerse implica aceptar la propia miseria
y permitir que la luz de la gracia transforme el corazon. El alma que se conoce es un alma que se

sabe necesitada de Dios.

Tu eres, sefior, el que me juzga; porque, aunque nadie de los hombres sube las cosas interiores del
hombre, sino el espiritu del hombre que ignora aun el mismo espiritu que habita en él; pero ta,
seflor, sabes todas las cosas, porque las has hecho. También y, aunque en tu presencia me desprecie
y tenga por tierra y ceniza, sé algo de ti que ignoro de mi. Y ciertamente ahora te vemos por espejo
en enigmas, no cara a cara, y asi, mientras peregrino fuera de ti, me soy mas presente a mi que a ti.
Con todo, sé que ti no puedes ser de ningiin modo violado, en tanto que no sé a qué tentaciones
puedo yo resistir y a cudles no puedo, estando solamente mi esperanza en que eres fiel y no
permitiras que seamos tentados mas de lo que podamos soportar antes con la tentacion das también
el éxito, para que podamos resistir.

Confiese, pues, lo que sé de mi; confiese también lo que de mi ignoro; porque lo que se de mi lo sé

por qué ti me iluminas, y lo que de mi ignoro no lo sabre hasta tanto que mis tinieblas se conviertan

en dia en tu presencia'®.

Uno de los conceptos centrales de su pensamiento es el de la iluminacion: no es el ser humano
quien conoce por si solo, sino que toda verdad conocida lo es gracias a la luz que Dios enciende
en el alma. Asi como los ojos ven gracias a la luz del sol, el alma ve la verdad por la luz divina. El
autoconocimiento, entonces, no es una simple actividad racional, sino una experiencia de
iluminacion interior. Requiere humildad, apertura y contemplacion. El alma no produce la verdad:
la recibe. Esta vision transforma la gnoseologia en una forma mistica: conocer es, ante todo,

abrirse.

Ni estaba sobre mi mente como esta el aceite sobre el agua o el cielo sobre la tierra, si no estaba
sobre mi por haberme hecho y yo debajo por ser anchura suya. Quien conoce la verdad, conoce
esta luz y quien la conoce la eternidad. La caridad es quien la conoce joh eterna verdad y verdadera
caridad y ama de eternidad! T eres mi Dios por ti suspiro dia y noche y cuando por vez primera te

135 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo V, p. 395. (7)
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conoci, ti me tomaste para que hubiese que existia lo que habia de ver y que atn no estaba en

condiciones de ver'®®.

Agustin inaugura una forma de pensar que podria denominarse una fenomenologia de la
interioridad. Su método no se basa en el analisis 16gico ni en la observacion externa, sino en el
viaje hacia el interior. Esto lo convierte en un precursor de la conciencia moderna, aunque bajo un

horizonte teolégico.

Este método se guia por la fe y por la experiencia vital: no basta con saber, hay que amar la verdad.
La interioridad agustiniana no es encierro, sino apertura. Cuando el alma se vuelve sobre si misma
con honestidad, se abre al Absoluto. La maxima Veritatem in interiore homine habitat'®" (la

verdad habita en el interior del hombre) resume esta intuicién fundamental.

Para Agustin, el ser humano no se define tnicamente por su intelecto, sino también —y quiz4, ante
todo— por su voluntad. Conocerse es también reconocer qué se ama, qué se desea, qué se elige.
La voluntad es el centro dindmico del alma, y muchas veces estd dividida. El drama agustiniano
es el de quien quiere el bien, pero no puede realizarlo. La lucha interna es una via esencial del

autoconocimiento.

Manda el alma al cuerpo y le obedece al punto; mandase el alma, asi misma, y se resiste. Manda el
alma que se mueva la mano, y tan es la prontitud, que apenas se distingue la accion del mandato;
no obstante, el alma es alma y la mano cuerpo. Mande el alma que quiera el alma y no siendo cosa
distinta de si, no lo obedece, sin embargo, ;de donde este monstruo? ;Y por qué asi?

Manda, digo, que quiera, y no obstante, no hace lo que manda. Luego no quiere totalmente; luego
tampoco manda toda ella; porque en tanto mande en cuanto quiere, y en tanto no hace lo que manda,
en cuanto no quiere, porque la voluntad manda la voluntad que sea, y no otra, sino ella misma.
Luego no manda todo a ella; y esta es la razon de qué no haga lo que manda. Porque si fuese plena,

no mandaria que fuese, porque ya lo seria'**.

En la medida en que el alma se somete a la voluntad divina, encuentra su unidad. Asi, conocerse

es también aprender a ordenar los amores: amar mas lo que merece mayor amor, y menos lo que

189

es pasajero. En su obra De Trinitate'®”, Agustin desarrolla una reflexion profunda sobre como el

186 San Agustin; Confesiones, Libro VII, Capitulo 10, p. 286. (16)
187 San Agustin; De la verdadera religion, Capitulo 39, p. 159. (72)
188 San Agustin; Confesiones, Libro VIIIL, Capitulo 9, p. 331, 332. (21)

189San Agustin; Tratado sobre la Santisima Trinidad, Intr. y Ns. Fr. Luis Arias, Madrid, Biblioteca de autores
cristianos, 1956.
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alma humana refleja la Trinidad divina. Memoria, entendimiento y voluntad son tres facultades
que remiten, respectivamente, al Padre, al Hijo y al Espiritu Santo. En este marco, conocerse es

contemplar en uno mismo la imagen de Dios.

Dejadas, por un momento, aparte las demas cosas que el alma reconoce en si, con toda certeza,
estudiemos sus tres facultades: memoria, inteligencia y voluntad. En estas tres potencias se refleja
y conoce la naturaleza e indole de los parvulos. Cuanto mayor tenacidad y facilidad recuerde el
nifio, y mayor sea su agudeza en entender, y estudie con mayor ardor, tanto sera su ingenio mas
laudable. Cuando se trata de una disciplina cualquiera, no se pregunta con cuanta firmeza y
facilidad recuerda o cual es la penetracion de su ingenio, sino qué es lo que recuerda y comprende.
Y siendo el alma laudable no solo por su ciencia, sino también por su bondad, se ha de tener en
cuenta no lo que recuerda y comprende, sino que es lo que quiere, y no con el ardor de lo que
quiere, sino que primero consideramos el objeto de su querer y luego como lo quiere. Un alma
vehemente y apasionada es solo loable en la hipdtesis que haya de amarse con pasion en lo que
ama.

Al nombrar estas tres cosas, ingenio, doctrina y accion el primer punto a examinar en las tres
facultades sera que es lo que cada uno puede con su memoria, con su inteligencia y con su voluntad.

En segundo término, qué es lo que cada uno posee en su memoria y en su inteligencia, y hasta
donde llega su voluntad estudiosa. Viene, en tercer lugar, la accion de la voluntad, cuando repasa
lo que hay en su momeria y en su inteligencia, bien lo refiere a un fin concreto, ya reposé con
gozoso deleite en el fin. Usar es poner alguna cosa a disposicion de la voluntad; gozar es el uso
placentero, no de una esperanza, sino de una realidad. Por consiguiente, todo aquel que goza usa,
pues pone al servicio de la voluntad una cosa teniendo por fin el deleite; mas no todo el que usa
disfruta: es el caso del que pone a disposicion de la potencia volitiva un bien que no apetece como
fin, sino como medio.

Y estas tres facultades, memoria inteligencia y voluntad, asi como son tres vidas, sino una vida, ni
tres mentes, sino una sola mente, tampoco son tres substancias, sino una sola substancia. La
memoria como vida, razén y substancia es en si algo absoluto; pero en cuanto memoria tiene sentido
relativo. Lo mismo es dable afirmar por lo que a la inteligencia y a la voluntad se refiere, pues se
denominan inteligencia y voluntad en cuanto dicen relacion a algo. En si mismas, cada una es vida,
mente y esencia. Y estas tres cosas, por el hecho de ser una vida, una mente, una substancia, son
una sola realidad'®°.

El conocimiento de si se convierte en una experiencia casi litirgica: el alma no se mira para
encerrarse, sino para glorificar a su Creador. La antropologia agustiniana es inseparable de su
teologia: no hay reflexion sobre el ser humano sin referencia a Dios. El “yo” no es un absoluto
cerrado, sino una criatura en camino, abierta al misterio, marcada por la gracia y destinada a la

comunion.

190 San Agustin; Tratado sobre la Santisima Trinidad, Libro X, Capitulo 11, Intr. y Ns. Fr. Luis Arias, Madrid,
Biblioteca de autores cristianos, 1956, p. 605, 606.
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3.1.3. Convergencias y divergencias entre Séneca y Agustin

A lo largo de este capitulo hemos visto que, pese a las distancias historicas y doctrinales entre
Séneca y Agustin, ambos comparten una inquietud fundamental: la necesidad de volver la mirada
hacia si mismo para construir una vida ética, y moral significativa. Aunque provienen de contextos
distintos —uno desde la razén estoica, el otro desde la fe cristiana—, sus reflexiones convergen
en la importancia del autoconocimiento como punto de partida para una transformacién interior

que no se limita al individuo, sino que se proyecta en la vida colectiva.

Es cierto que sus realidades pueden parecer opuestas. La mirada de Séneca, marcada por el rigor
del estoicismo romano, puede percibirse como fria, autosuficiente, centrada en el yo. En muchas
de sus Cartas a Lucilio, su tono resulta incluso aspero: la utilidad se convierte en un criterio
riguroso para evaluar no solo objetos, sino también vinculos humanos. Aquello que no es util —
incluyendo, en ocasiones, la amistad— debe ser descartado. Sin embargo, esta aparente dureza no
nace de un desprecio por el otro, sino de una necesidad de proteger aquello que ha sido arduamente
construido en el alma. Séneca no propone odiar al projimo, sino evitar lo que pone en riesgo la

integridad interior. “Huye de la multitud, huye de los pocos, huye hasta de uno solo'*!”.

Este gesto de retraimiento es, paraddjicamente, una forma de cuidar el vinculo: proteger el alma
para luego volver al mundo con mayor sabiduria. No se trata de rechazar al otro, sino de aprender
a preservar el propio equilibrio. En ese sentido, Séneca reconoce que el mundo es un lugar salvaje,
donde coexisten la nobleza y la inhumanidad. La respuesta no es la indiferencia, sino la fortaleza:

el sabio no huye del mundo, pero tampoco se entrega ciegamente a €l.

Algunos cuentan a quienes les salen, al paso lo que sélo a los amigos ha de confiarse y largan a los
oidos de cualquiera cuanto les atormenta; otros, por el contrario, se resisten a la confidencia, incluso
con los mas queridos y, como gente que, si pudiese, ni siquiera confiaré en si, ocultan en su interior,
todo secreto. Ni lo uno ni lo otro ha de hacerse; pues ambas cosas son defectuosas: lo mismo de

91 Séneca; Epistolas morales, Libro 1, Carta 10 Retiro y soledad. Buen uso de la plegaria, p. 130. En esta carta, Séneca
le pide a Lucilio que se aparte de la multitud y busque su tranquilidad; que no se olvide de si mismo por recordar a los
otros, pero que tampoco se acuerde solo de si mismo y olvide a su prdjimo. Con ello, Séneca deja en claro que no se
puede olvidar ni de uno mismo ni del otro. Tampoco debe dejarse perjudicar por la multitud, pero no solo ha de
cuidarse de ella, sino también de si mismo, ya que la soledad puede volverse traicionera si no sabemos conducirla
correctamente. Como ¢l mismo advierte: “Solemos tolerar al afligido y temeroso para que no haga mal uso de la
soledad”.
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fiarse de todos, como el no fiarse de nadie; ahora bien, lo primero lo calificaria de vicio, mas

honesto; lo segundo demas seguro'*>.

Agustin, por su parte, ofrece un camino inverso pero complementario: el cuidado del alma pasa
por el projimo, por el amor. El autoconocimiento no culmina en la autosuficiencia, sino en la
entrega. Dios ensefia a amar, y ese amor no es solipsista, sino comunitario. E1 hombre, hecho a
imagen de Dios, es un ser relacional. La gracia recibida en el interior se proyecta hacia el exterior.
El amor de Dios se vive amando al otro. Es necesario quitarse el pan de la boca, si es preciso, para

darselo a quien lo necesita.

(Como fusionar entonces estas dos visiones? ;Como conjugar el retiro estoico con la entrega
cristiana? ;Como cuidar de si sin desatender al otro? ;Y cdmo amar al otro sin perderse uno

mismo?

El ser humano es, por naturaleza, un ser social. El yo necesita del otro, y el otro necesita del yo.
Pero también es cierto que muchas veces se da tanto al mundo que termina por perderse el
individuo. Séneca advierte sobre este peligro: no se puede cuidar al otro si el individuo no ha
aprendido a cuidarse a si mismo. Agustin, en cambio, recuerda que el cuidado de si no puede ser
egoista, sino que debe abrirse al amor y a la gracia. El desafio ético estd, justamente, en ese

equilibrio: no abandonarse por el otro, pero tampoco encerrarse en si mismo.

Ambos autores parten de la premisa de que el conocimiento de si es indispensable para la vida
¢tica. Para Séneca, esta introspeccion permite identificar y dominar las pasiones que desordenan

el alma. En las Cartas a Lucilio'®?, recomienda examinar la propia conciencia diariamente, como

192 Séneca; Epistolas morales, Libro 1, Carta 3 Eleccion de los amigos, p. 101. (4) Séneca no solo habla sobre la
importancia de las amistades y lo valiosas que deben ser aquellas que elegimos a lo largo del camino, sino que también
advierte que debemos tener cuidado con lo que confiamos y a quién se lo confiamos. No estamos exentos de la maldad
del mundo ni de la del ser humano, pero aun asi debemos arriesgarnos a confiar, aunque nunca a costa de nuestro
conocimiento de nosotros mismos.

193 Séneca; Epistolas morales, Libro 11, Capitulo 16, p. 160. (2) Séneca intenta decirle a Lucilio que, a pesar de tener
confianza en su conocimiento, debe dudar, ya que el saber es infinito y el sabio apenas comienza a conocer. Le escribe:
“Lo que escribes, s¢ de donde procede; no es ficticio ni simulado. Te manifestaré, con todo, mi sentir: tengo ya la
esperanza puesta en ti, pero todavia no la plena confianza. Quiero que ti también hagas lo mismo; no hay motivo para
que confies en ti mismo tan pronto y facilmente. Escudrifia tu interior, examinate de diversas maneras y permanece
en guardia; considera, ante todo, si has progresado en la filosofia o solo en tu manera de vivir”.
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una forma de corregir la conducta y cultivar la virtud. Esta autobservacion tiene una finalidad

practica: moldear un caracter firme, templado, libre de la dependencia de lo externo.

Para Agustin, en cambio, el conocimiento interior es el camino hacia Dios, fuente de toda verdad
y de todo bien. En las Confesiones, el alma se vuelve sobre si misma no para cerrarse, sino para
abrirse a su Creador. El autoconocimiento agustiniano no es una higiene moral ni una introspeccion

psicoldgica: es un proceso espiritual de conversion, que parte del amor y culmina en la humildad.

Ambos conciben el conocimiento de si mismo como un proceso formativo. En Séneca, la virtud
(areté) se alcanza mediante el entrenamiento constante del alma: dominio de las pasiones,
sobriedad, sentido del deber. El sabio estoico vive conforme a su naturaleza racional y desempefia

su papel en el mundo con serenidad y firmeza.

Agustin también cree que el alma debe formarse, pero no solo por el esfuerzo humano, sino por la
accion de la gracia. La conversion no es simplemente un giro moral, sino un reordenamiento
existencial: abandonar el amor desordenado de si mismo (amor sui) para orientarse al amor de

Dios (amor Dei). El alma no se reforma sola; se deja transformar.

siendo Dios, el sumo bien del hombre, lo que no podéis negar, se sigue que la vida santa, que es
una como direccion del afecto, al sumo bien, consistira en amar con todo el corazon, con todo el
alma, y con todo el espiritu: lo cual preserva de la corrupcion y de la impureza del amor que es lo
propio de la templanza; lo que le hace invencible a todas las incomodidades, que es lo propio de la
fortaleza; lo que le hace renunciar a todo otro bazar, vasallaje, qué es lo propio de la justicia, vy,
finalmente, lo que le hace estar siempre en guardia para discernir las cosas y no dejarse infeccionar
subrepticiamente de la mentira y el dolo, que es lo propio de la prudencia. Esta es la tinica
perfeccion humana, que consigue abusar de la pureza de la verdad, y la que ensalza ni aconsejan a
una ambos testamentos'**.

La diferencia principal radica en el agente de la transformacion. En Séneca, el sujeto se educa a si
mismo. En Agustin, el sujeto se deja educar por Dios. En el primero, la virtud es producto de la

voluntad racional; en el segundo, fruto de la humildad y del don divino.

Ambos piensan, sin embargo, que el conocimiento de si requiere ayuda, acompafiamiento,

mediacion. Séneca escribe a Lucilio como un maestro que forma al discipulo: lo guia, lo interroga,

194 San Agustin; De las costumbres de la iglesia, Capitulo 25 De los deberes de estas cuatro virtudes en lo que se
refiere el amor de Dios, cuyo premio es la vida eterna y el conocimiento de la verdad, Madrid, Biblioteca de autores
cristianos 1948, p. 319. (46)
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lo corrige. Agustin también ensefia y confiesa: sus Confesiones son tanto una plegaria como una
pedagogia del alma. En ambos casos, la escritura es una herramienta para cultivar el alma y

transformar el pensamiento.

La intencion, no obstante, difiere: Séneca desea formar sabios; Agustin, guiar almas hacia Dios.
El primero se apoya en la razon; el segundo, en la revelacion. El uno escribe desde la ética; el otro,

desde la teologia.

Ambos comprenden que el conocimiento de si no se limita a la vida interior, sino que tiene
repercusiones sociales y politicas. El sabio, en Séneca, actlia con justicia y rectitud en el mundo;
es un ciudadano del cosmos. El alma bien gobernada contribuye al orden del universo. En Agustin,
el alma que se conoce reconoce también su responsabilidad hacia la civifas Dei, la ciudad de Dios:
la comunidad espiritual que vive orientada hacia el bien. Ambos proponen una interioridad que no

se encierra, sino que se proyecta: hacia la virtud en Séneca y hacia el amor en Agustin.

3.2. La busqueda del autoconocimiento, ;por qué es tan importante conocerse a uno
mismo?
Por qué es tan fundamental conocerse a si mismo? Esta pregunta, tan antigua como la filosofia
misma, no se agota en la reflexion tedrica: compromete directamente la forma en que se habita el

2

mundo. Conocerse no significa simplemente identificar el “yo”, sino desplegarlo, enfrentarlo,
descubrir lo desconocido que habita en ¢€l. El autoconocimiento expone a aquello que no se
comprende del si mismo, a lo que se ha reprimido o ignorado y que, sin embargo, sigue actuando

desde dentro.

En el horizonte de esta tesis, el conocimiento de si aparece como una via privilegiada hacia la
virtud. Tanto Séneca como Agustin coinciden en este punto, aunque lo recorran por caminos
distintos. Para Séneca, la virtud se construye a través del dominio de las pasiones, lo cual solo es
posible si uno se observa con claridad y disciplina. El conocimiento de si permite identificar los
afectos desordenados y reorientarlos mediante la razon. Asi se cultivan las virtudes estoicas:

templanza, justicia, fortaleza y sabiduria.
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En efecto, si te prohibo el codiciar, te permitiré el querer, para que las mismas obras, las realices,
animoso, con mayor decision, para que los mismos placeres los gustes mas plenamente... no
lograras que cese si le permites comenzar. Toda pasion al principio es débil, luego ella misma se
robustece y, mientras progresa, adquiere fuerza: es mas facil rechazarla que extirparla. La
naturaleza nos ha confiado el cuidado de nosotros mismos, pero cuando a este lo complaces
demasiado, incurres en el vicio. La naturaleza ha incorporado el placer de las funciones necesarias,
no para que fuéramos en busca de €l, sino para que aquellas funciones, sin las cuales no podemos
vivir, las hiciera mas gratas, tal complemento: mas, si aquel procede a su antojo, provoca el
desenfreno. Asi, pues, pidamos el acceso a las pasiones, ya que mas facilmente, segiin hemos dicho,
se las rechaza que se las '

Agustin, por su parte, sostiene que el autoconocimiento revela la propia miseria y la necesidad de
Dios. Conocerse es comprender que uno no basta por si mismo, que el alma necesita la gracia para
alcanzar el bien. La virtud cristiana, si bien comparte elementos con la virtud estoica, no se

fundamenta en la fuerza de la voluntad, sino en la apertura al amor divino. Agustin ensefia que

solo reconociendo la propia condicion caida se puede entregar el individuo verdaderamente al bien.

Desde esta perspectiva, el autoconocimiento no es solo una tarea ética, sino también espiritual.
Confronta con la propia fragilidad y exige una transformacion interior que no se detiene en el “yo”,

sino que se proyecta hacia el otro, hacia Dios, hacia el bien.

Ademas, conocerse a si mismo posibilita el acceso a la verdadera libertad. Esta libertad no se
confunde con el libertinaje ni con la mera capacidad de elegir. Para Séneca, solo quien se conoce
y se domina puede ser libre incluso en medio de la adversidad. La libertad no depende de lo
externo, sino del gobierno del alma. El sabio estoico es libre porque no se deja esclavizar ni por el

deseo ni por el miedo.

cosa rastrera es la necesidad, abyecta, despreciable, servil, sometida a muchas y muy violentas
pasiones. A estos tan severos déspotas, que a veces mandan por turno, a veces a la par, los aleja de
ti la sabiduria que constituye la unica libertad. Unico es el camino que a ella nos conduce,
directamente, por cierto; por €l no te desviaras. Anda con paso firme. Si quieres someter a ti todas
las cosas, sométete ti mismo, la razén. A muchos gobernaras, si la razéon te gobernare a ti.
Aprenderas de ella, qué proyectos debes a cometer, y de qué manera; no te acogeran de sorpresa
los acontecimientos. Ni uno solo me podras nombrar que sepa como ha comenzado a querer lo que
quiere; no le ha conducido a ellos su razon, sino que lo ha lanzado su instinto. La fortuna no tropiezo
con nosotros, menos frecuentemente que nosotros con ella. Lo vergonzoso, no es que uno vaya a

195 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Tomo 2, Libros XIX, Carta 116 No basta moderar las pasiones es preciso
erradicarlas, p. 361, 362. (2, 3)
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su ritmo, sino que se vea arrastrado y que, inmerso de repente en la voragine de los acontecimientos,
pregunte con sorpresa '%°.
Agustin también habla de libertad, pero desde una clave teologica: la verdadera libertad consiste
en querer el bien. No se es libre por hacer lo que se desea, sino por desear aquello que es justo,
bello, verdadero. El alma que se conoce y reconoce su dependencia de Dios elige voluntariamente
alinearse con su voluntad. Esta es la libertad del redimido: no una autonomia absoluta, sino una

libertad enraizada en el amor.

toda mi esperanza no es estriba, sino en tu muy grande misericordia. Da lo que mandas, y manda
lo que quieras.... Por la continencia, en efecto, somos juntados y reducidos a la unidad, de la que
nos habiamos apartado, derramandonos en muchas cosas. Porque menos te ama quien ama algo
contigo y no lo ama por ti. ;Oh, Amor que siempre ardes y nunca te extingues! Caridad, Dios mio,
entiéndeme. ;Mandas la continencia? Da lo que mandas, y manda lo que quieras'”’.
En ambos casos, virtud y libertad se entrelazan. No hay libertad sin virtud, ni virtud sin
conocimiento de si mismo. La vida buena requiere una conciencia lucida, una vigilancia constante,

una disposicion ética que solo puede surgir del trabajo interior.

Conocerse también fortalece el cardcter: permite soportar el sufrimiento, enfrentar la muerte,
actuar con firmeza y serenidad. Para Séneca, el sabio es aquel que ha forjado su alma a través del
autoconocimiento, la vigilancia y la autoformacion. Su libertad se manifiesta en la capacidad de
no temer a la muerte ni doblegarse ante el dolor. Para Agustin, el autoconocimiento conduce a la
humildad: el alma que se reconoce limitada, finita y herida se entrega a Dios con confianza y

€speranza.

Ambos piensan que conocerse no aisla, sino que vincula. Para Séneca, la introspeccion vuelve mas
justos con los demas; para Agustin, nos orienta hacia el projimo a través del amor cristiano. En
ambos casos, el autoconocimiento transforma al sujeto en un ser mas capaz de convivir, de

construir comunidad, de vivir con integridad.

196 Séneca; Epistolas Morales al Lucilio, Libro 1V, Carta 38, p. 246, 247. (4)

97Séneca; Confesiones, Libro X, Capitulo 29, p. 426. (40) Agustin reconoce que el ser humano no puede vivir de
acuerdo con el bien si Dios no le concede ese poder; por eso dice: “Da lo que mandas y manda lo que quieras”. De
esta manera, se afirma que la libertad moral depende de la gracia. Esta libertad no se opone a la gracia, sino que se
construye a partir de ella.
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En ultima instancia, conocerse a uno mismo es abrirse al bien supremo. En el estoicismo, ese bien
se identifica con el Logos, el orden racional del universo. En el cristianismo agustiniano, con Dios
mismo, fuente del amor y la verdad. Pero en ambos casos, el camino hacia ese bien comienza en
el alma: en el silencio, en la meditacion, en la vigilancia, en la conversién. Conocerse no es un
acto superficial, sino una practica radical de verdad. Una ética del alma, una transformacién intima

compartida con tu igual.

3.2.1. El autoconocimiento como transformacion del Yo.

Conocerse a si mismo no es una tarea meramente introspectiva ni un ejercicio contemplativo sin
consecuencias. Es una practica que transforma. El conocimiento de si no se reduce a la
identificacion de caracteristicas, ni a la enumeracion de defectos y virtudes. Conocerse
verdaderamente implica asumir la responsabilidad de ser quien se es, y también de llegar a ser
quien aun no se es. En este sentido, el autoconocimiento no es un punto de llegada, sino un proceso
constante, una apertura permanente hacia la transformacion interior. El yo no es una esencia fija,
sino una posibilidad en movimiento. Cada acto de conocerse puede ser, si se vive con autenticidad,
un acto de transfiguracion en la cual, cada individuo debe de percibirse para después contemplar
su transformacion a quien se quiere ser, el Hombre no nace perfecto, y la perfeccion no es un
estado innato del ser Humano, por ende, se puede transformar en una meta por medio de la virtud
siendo consciente que la perfeccion no se alcanza, pero se contempla para un bien para si y su
comunidad. Es cierto que la perfeccion es inalcanzable, pero se convierte en una via de inspiracion,

enfocada correctamente sin caer en la locura del perfeccionismo.

Tanto Séneca como Agustin comprenden esta dimension dindmica del alma. En Séneca, el trabajo
sobre si es permanente: cada dia el alma debe examinarse, corregirse, fortalecerse debido a que el
Ser Humano por mucho que se conozca jamés terminara de hacerlo, estando en constante
transformacion tanto para bien como para mal siendo la eleccion del individuo por lo que Séneca
pide que el conocimiento de si mismo no culmine, por el contrario, sea un habito, hasta que la
naturaleza prive al Hombre de sus facultades o de la misma vida. No hay una llegada definitiva.

El sabio estoico sabe que siempre estd en camino, que la virtud es una meta que se construye paso
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a paso. Su ideal no es la perfeccidn, sino la constancia. A través del ejercicio, la escritura, la

meditacion y la vigilancia, el sujeto se forma a si mismo, como ya se ha mencionado.

En Agustin, esta dindmica es atin mas radical: el alma no solo se transforma, sino que se convierte.
Se abandona el hombre viejo para revestirse del hombre nuevo. Esta conversion no es solo una
mejora moral, sino una transformacion espiritual que afecta todo el ser. El alma que se conoce
descubre su miseria, pero también su vocacion. El conocimiento de si mismo es, al mismo tiempo,

confrontacion con el pecado y apertura a la gracia.

Sin embargo, hay una conexion profunda entre estos dos pensadores —Séneca y Agustin—: los
dos entienden que la vida filosofica implica un trabajo sobre si. No se puede vivir éticamente sin
enfrentarse a uno mismo. El yo no es un refugio, sino un campo de batalla. Alli se decide el tipo

de existencia que se elige habitar.

Séneca propone la formacion del cardcter; Agustin, la conversion del alma; y asi mismo la
transvaloracion de todos los valores. Pero en todos los casos hay una urgencia: no se puede
permanecer como se esta. El pensamiento verdadero es aquel que transforma, que hiere, que obliga
a renacer. No hay conocimiento de si sin crisis. Y esa crisis, bien vivida, da la oportunidad de
abrirse a lo nuevo. El yo se descubre fragil, incompleto, pero también capaz de elevarse. A través
del dolor, de la introspeccion, del amor o de la voluntad, el sujeto puede asumir su libertad y
transformar su destino. El Hombre por su propia naturaleza es proclive a desquebrajarse
constantemente a lo largo de su vida, para quienes comprenden este dolor; deciden usarlo a su
favor y construirse transformarse. El derrumbe no es otra cosa que la superacion y la presencia de

lo nuevo, lo renovado, una nueva oportunidad de conocerse a si mismo.

Desde esta perspectiva, la introspeccion no significa aceptarse sin mds, sino confrontarse con lo
que aln no se es. Implica mirar de frente lo que duele, lo que incomoda, lo que exige cambio.
Implica preguntarse: ;quién soy?, ;quién he sido?, ;quién puedo llegar a ser? Responder a esas
preguntas no es formular una definicion, sino tomar una decisién: vivir una vida que sea

verdaderamente propia.
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3.3. Significado de la “salvacion en si mismo” dentro de la perspectiva estoica y

agustiniana.
La nocidon de “salvarse a uno mismo” puede parecer, a primera vista, un acto de soberbia o de auto
idolatria. En el contexto cristiano, la salvacién ha sido tradicionalmente entendida como un don
que proviene de Dios, como una gracia que se recibe, no como una obra que se realiza por mérito
propio. Desde esta perspectiva, hablar de una “salvacion en si mismo” podria parecer
contradictorio con la humildad que exige el Evangelio. Sin embargo, tanto en Séneca como en
Agustin se vislumbra una forma de salvacion interior que, si bien adquiere distintos matices,
implica una transformacion profunda del alma, una restitucion del ser, un restablecimiento de si
mismo. La Salvacion no siempre tiene que significar estar en la perdicidon para solicitarla, ni a un
Dios ni a un semejante ni a uno mismo, la salvacion equivale a transgredir la ignorancia para que
pase por sobremanera la elocuencia, la virtud mientras se es iluminado por la sabiduria y la
inquietud por si mismo, la salvacidén no existe para quienes no quieren ser salvados, para quienes
no conocen esta palabra o por mero desconocimiento de su verdadero significado de que esto pueda
ser posible, la salvacion se elige y se ejecuta, la salvacion no solo se encuentra en lo intangible por

el contrario se genera en este mundo material para ser usado por quien desea usarlo.

En Séneca, esta salvacion no tiene un contenido religioso en sentido estricto, pero si un fuerte
componente espiritual. El sabio estoico se salva cuando logra liberarse de las pasiones, del miedo
de la muerte, del deseo desmedido, de la dependencia del juicio ajeno. No necesita huir del mundo,
pero tampoco dejarse arrastrar por €l. Su salvacion consiste en habitar el mundo sin ser poseido
por €l, en mantenerse interiormente libre, aunque las circunstancias externas sean adversas. Esta
libertad estoica es una forma de redencion: el alma se salva al volverse autosuficiente, racional,
duenia de si. “para que alcances la verdadera libertad, conviene que te hagas esclavo de la

filosofia!®”,

En Agustin, la salvacion si estd estrechamente vinculada con Dios. No es el alma quien se salva
por si sola, sino que es salvada por la gracia. Sin embargo, esta gracia no opera de manera magica
ni impersonal: exige la colaboracion del alma, su apertura, su disposicion. El alma que se conoce

a si misma, que se arrepiente, que se deja amar y corregir, participa activamente en su propia

198 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro I, Epistola 8, p. 120.
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salvacion. Dios no salva a quien se niega a ser salvado. En este sentido, hay una “salvacion en si

mismo” entendida no como autonomia cerrada, sino como acogida libre de la redencion.

Asi, en ambas tradiciones —Ia estoica y la agustiniana—, la salvacién implica un proceso interior.
No es un evento externo, sino una transformacion del alma. En Séneca, mediante la razén; en
Agustin, mediante la gracia. Pero en ambos casos, salvarse es volver a si mismo, reencontrarse con

lo esencial, desprenderse de lo superfluo, vivir segln la verdad.

La idea de “salvarse a uno mismo” puede leerse entonces como una metafora del trabajo interior,
del cuidado del alma, de la reconstruccion ética y espiritual del sujeto. No implica prescindir de
los demés ni de Dios, sino asumir con responsabilidad el propio proceso. En un mundo que
constantemente aliena, distrae y fragmenta, salvarse puede significar resistir. Resistir a la mentira,
al conformismo, a la superficialidad, La resistencia es el trabajo constante de la voluntad Humana,
de como la alineacion del lama se mantiene con la ciudad de Dios por medio de la razon. El ser
Humano esta en constante cambio, tanto para bien como para mal y por ende su esfuerzo, su
voluntad su resistencia no deben de culminar mientras permanezcan en este mundo ya que esto

equivale a: la recuperar de una vida auténtica.

(por qué quieren oir de mi, quién soy, ellos que no quieren oir de ti, quiénes son?... ;Qué es oirte
a ti hablar de ellos, si no conocerse asi?... /Y quién hay que se conozca y diga “es falso”, si el
mismo no miente'*”?

Esta salvacion no es espectacular. No se manifiesta en milagros, ni se mide en éxitos visibles
fantasticos. Es silenciosa, diaria, paciente. Se construye en la vigilia, en el examen de conciencia,
en el arrepentimiento, en la busqueda del bien. No hay espectaculo en la conversion, sino
intimidad. No hay triunfo ruidoso, sino fidelidad discreta. El alma se salva cuando deja de

mentirse, cuando renuncia a su mascara, cuando se encuentra con su verdad.

199 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo 3, p. 392. (3) En este pasaje, San Agustin no habla de conocerse como
Dios lo conoce, sino que plantea una critica el deseo curioso de los hombres de saber sobre otros sin buscar el
conocimiento verdadero de si mismos, sin buscar su misma o su propia salvacion. Es un pasaje sobre la necesidad de
abrirse y conocer el alma propia.
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la vida, feliz, pues, gozo de la verdad, porque este es el gozo de ti, que eres la verdad, oh, Dios, luz

mia, salud de mi rostro, jDios mio!... Muchos he tratado a quien les gusta engafiar; pero que quieran

ser enganados, a ninguno®”.
Salvarse a si mismo, en este contexto, no es salvar al individuo de si mismo, sino en si mismo:
redescubrir la propia capacidad de amar, de elegir el bien, de vivir con sentido. Es permitir que
algo nuevo nazca en el lugar del yo antiguo, la salvacion que se propone en esta tesis desde dos
puntos de vista distintos se intenta examinar como un apice mas a las muchas teorias existentes
que, el Ser Humano es precursor de una transformacion ligada a los términos que ya se han
trabajado respectivamente, como en la inquietud del si mismo, el conocimiento de si mismo, el
valor de aceptarse por como se es, con sus virtudes y defectos, la mera voluntad de mantenerse
firme ante las adversidades y por ende se conoce la salvacion como subordinacion a estos términos
que ayudan al ser humano a jamas descuidarse, nunca abandonarse porque a pesar de habitar en la
Ciudad Terrenal y tener la necesidad de la Ciudad de Dios, el cuerpo, el pensamiento, la mente, el
alma siguen siendo el “yo” y el yo no solo es el alma, sino la carne, el cuerpo que tiende a
marchitarse. La salvacion se construye por medio de la querencia de lo bueno y de lo malo, de lo
que se es y de lo que ya no sera, debido a que por més que el Hombre se conozca nunca llegara a

la perfeccion y jamas llegard a ser bueno completamente.

Se desea aclarar que lo bueno y lo malo van junto con la salvacion, no se salva quien desquebraja
lo més obscuro de cada ser sino quien lo acepta y lo domina, el conocimiento de saber lo que cada

individuo es capaz de hacer y de dar. Es morir para renacer.

3.4. La utilidad como beneficio genuino: una perspectiva ética

El alma no es un lugar pacifico. No es un refugio arménico donde reina la unidad. Por el contrario,

el alma es un campo de batalla: alli se enfrentan el deseo y la razon, la virtud y el vicio, la luz y la

200 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo 23, p. 420, 421. (33) en este capitulo se menciona sobre la vida y la
felicidad, tomando como una interpretacion sobre la salvacion que implica gozar de la verdad, es decir, gozar de Dios
gozar de la verdad misma, aunque muchas personas engafian a otros San Agustin, afirma que nadie desea ser
engafiados, asimismo, lo que implica que en lo mas profundo del alma hay un deseo natural de la busqueda de la
verdad.
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sombra, la verdad y la mentira. Ser si mismo no es un acto espontaneo, sino una conquista. Una

lucha.

Esta concepcion de la interioridad como espacio conflictivo aparece con fuerza tanto en Séneca
como en Agustin. Ambos reconocen que el ser humano no nace duefio de si. La libertad, la virtud,
la sabiduria no son atributos naturales, sino conquistas arduas. El alma debe ser trabajada,
purificada, guiada. En este sentido, vivir no es simplemente existir: es luchar por habitar el propio

ser con verdad.

Todos los infortunios, ante los cuales gemimos, por los cuales nos atemorizamos, son tributos a la
vida: no esperes, Lucilio, querido, ni pidas verte libre de ellos. El mal de piedra te ha causado
molestias, has recibido epistolas poco gratas, prejuicios y mas prejuicios y has temido por tu vida.

(Acaso ignorabas, cuando deseabas llegar a viejo, que deseabas también estas incomodidades?

20l camino®®.

En Séneca, el conflicto interior se manifiesta en la lucha contra las pasiones. Estas son fuerzas que
desordenan el alma, que la desvian de su naturaleza racional. La ira, la codicia, el miedo, el placer
desenfrenado: todas estas pasiones esclavizan al sujeto. El sabio es aquel que, mediante el ejercicio
constante, logra dominarlas. Pero este dominio no es represion ciega, sino discernimiento lucido.
Séneca no propone una insensibilidad mecénica, sino una serenidad activa. El alma se fortalece al
examinarse, al corregirse, al resistir a sus propios impulsos. El sabio no es quien no siente, sino

quien elige qué sentir y como responder. Su libertad se construye en medio del conflicto.

mientras tanto, observa y sustenta esta norma: no sucumbir en la adversidad, no fiarse de la
prosperidad, tomar en consideracion todas las beldades de la fortuna, en la creencia de que todo
cuanto puede realizar, lo realizara. Los reveses que hemos esperado, largo tiempo, llegan con mas
suavidad®®”

Agustin también describe un alma dividida. En sus Confesiones, relata como su voluntad estaba
desgarrada: deseaba el bien, pero no podia realizarlo; conocia la verdad, pero seguia el error. El
pecado no es simplemente una acciéon mala, sino una ruptura interior. El alma, dice Agustin, se

vuelve esclava de si misma. La lucha del individuo por ser el mismo es, en este caso, una lucha

202 Séneca; Epistolas Morales a Lucilio, Libro X VI, Epistola 96, p. 218, 219. (2, 3)
203 Séneca; Cartas a Lucilio, Libro IX, Epistola 79, p. 475. (29)
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contra el ego desordenado, contra el amor propio mal dirigido (amor sui) que impide el amor

verdadero: el amor a Dios (amor Dei).

Ligado no con hierros extrafios, sino por mi férrea voluntad.

Poesia mi querer el enemigo, y de ¢l habia hecho una cadena con la que me tenia aprisionado.
Porque de la voluntad perversa nace el apetito, y el apetito obedecido procede la costumbre, y de
la costumbre no contradecida proviene la necesidad; y con estos a modo de anillos enlazados entre

si -por lo que antes llame cadena- me tenia aherrojado en dura esclavitud. Porque la nueva voluntad

que habia empezado a nacer en mi de sirviente gratuitamente y gozar de ti**.

A diferencia de Séneca, Agustin reconoce que esta batalla no puede ganarse solo con la fuerza de
la voluntad. El alma necesita ayuda. Necesita gracia. No basta con querer el bien: es necesario que
el bien habite en el individuo. La conversion es una rendicion amorosa. El alma se reconoce
vencida y, precisamente por eso, se abre a ser transformada. En este sentido, la lucha del individuo

por ser el mismo no culmina en la autosuficiencia, sino en la humildad.

j Tarde, te amé, hermosura, tan antigua, y tan nueva, tarde te amé! Y aqui que tl estabas dentro de
mi, y yo fuera, y por fuera, te buscaba; y deforme, como era, me lanzaba sobre estas cosas hermosas
que ta creaste. T0 estabas conmigo, mas, yo no lo estaba contigo. Llamaste y clamaste, y rompiste
mi sordera; brillaste y resplandeciste, y fugaste mi ceguera; exhalaste tu perfume y respiré, y suspiro
por ti; guste de ti, y siento hambre y sed; me tocaste, y abrdzame en tu paz’®>.

Ambos autores coinciden, sin embargo, en que esta lucha es necesaria. No hay identidad ética sin
conflicto. No hay libertad sin disciplina. No hay autenticidad sin esfuerzo. El alma no es un dato,
sino una tarea. Un combate diario entre lo que se es y lo que se puede llegar a ser. Ahora se debe
comprender que lo bueno y malo permanecen no se desvanece lo uno ni lo otro, convergen
mutuamente, tal vez la maldad no se vislumbre con acciones, pero renacen de los pensamientos,
la maldad se encuentra con el Humano en diversas posturas en diversos niveles y el individuo es
responsable de lo que desea florecer. Lo bueno y lo malo ahi se encuentran, pero el conocimiento
de si mismo ayuda a discernir entre lo que vale la pena que florezca y lo que no, la razon como

guia espiritual es la flama del equilibrio, de lo que permanece o de lo que se desvanece.

Se debe aclarar que no se defiende lo malo por ninguna circunstancia, pero si se mantiene en claro

su visibilidad ante la humanidad y su estancia con el mismo sin el desvanecimiento permanente de

204 San Agustin; Confesiones, Libro VIII, Capitulo 5, p. 320, p. 321 (10)
205 San Agustin; Confesiones, Libro 10, Capitulo 27, p. 424. (38)
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este, tanto lo bueno como lo malo habitan, en las acciones o en el pensamiento, pero habitan en

una mayor o menor parte y eso depende de cada individuo y de la voluntad que posea ante la vida.

Este combate interior puede ser doloroso. Implica renuncias, rupturas, crisis. Pero también es
fuente de crecimiento. Quien no lucha, no se transforma. Y quien no se transforma, no vive en

verdad. El alma que rehuye el conflicto se entrega al autoengano. La que lo asume, se purifica.

El alma, entonces, es el escenario de una guerra silenciosa. Una guerra en la que no se busca
destruir al enemigo externo, sino liberar al sujeto interior. Esta batalla no se gana con violencia,
sino con claridad, paciencia y amor. Ser el si mismo, en el sentido mas profundo, no es afirmarse
ciegamente, sino iluminar la propia oscuridad. Aceptar que se estd hecho de contradicciones, y aun
asi elegir la verdad, siendo de esta manera, una verdad que se acepta en condicion de la vida con
todo lo que implica, lo bueno y lo malo, para alcanzar la virtud y la libertad en el alma. Se considera
la verdad como un paradigma, pero para el estoicismo esta verdad se considera como una fuente
de aceptacion y libertad respecto a la consciencia y racionalizacion del Hombre. La verdad no solo
es la adecuacion entre la realidad y el pensamiento, sino que implica la transformacion de aceptar
el cosmos la vida o la existencia por como se es y no por cOmo se quiere que sea, esta verdad trae
virtud y tranquilidad como ser mismo de lo que se busca y se necesita en la grandeza del alma del

estoico como fin ultimo a su cometido.

3.5. Del dolor a la virtud: un camino de transformacion.

Morir para renacer. Esta formula no es solo una metafora existencial, sino una exigencia
antropologica. La transformacion del ser humano, tal como lo entienden tanto Séneca como
Agustin, no ocurre sin un corte, sin una ruptura, sin una muerte simboélica del yo antiguo. En otras
palabras: el camino hacia la autenticidad pasa necesariamente por la renuncia al ego que ha sido
moldeado por el error, la pasion o el orgullo. Conocerse verdaderamente —como lo han mostrado
los autores analizados— es constatar que algo en nosotros debe morir para que algo méas verdadero

pueda nacer.
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En Séneca, esta muerte consiste en el desasimiento de lo externo, de las pasiones, de los juicios
sociales que esclavizan el alma. El sabio estoico renuncia a sus viejas formas de responder al
mundo: deja de temer, deja de desear sin medida, deja de buscar en lo externo la causa de su
bienestar. Esta muerte del yo pasional es también una forma de renacer: el sabio renace cada dia
en su eleccion racional, en su virtud, en su autodominio. La practica diaria del examen de
conciencia es, en este sentido, un ritual de muerte y resurreccion interior, donde el sujeto se purifica

de sus faltas y reafirma su orientacion al bien.

En Agustin, esta muerte tiene un cardcter atin mas radical y teoldgico. No se trata solo de cambiar
una conducta, sino de abandonar completamente el viejo hombre —ese yo que vive en el pecado,
en la soberbia, en la autosuficiencia— para dejar espacio a un nuevo ser, nacido del encuentro con
Dios. La muerte interior agustiniana es una metanoia, una conversion total que afecta no solo la
voluntad, sino la estructura misma del deseo. El alma muere cuando reconoce que no puede
salvarse sola, y renace cuando acoge la gracia que la transforma. Pero esta transformacion no es

impuesta: exige la colaboracion del alma, su deseo de cambiar, su fe y su humildad.

yo bramaba en espiritu, indignandome con una Turbulentisima indignacion, porque no iba a un
acuerdo y pacto contigo, joh, Dios mio!, a lo que me gritaban todos mis huesos que debia ir...

Porque no solo el ir, pero el mismo llegar alli, no consistiendo otra cosa que, en querer ir, pero

fuerte y plenamente, no a medias, inclinindose ya aqui, ya alli, caia®.

Desde ambos enfoques, morir para renacer no es un gesto romantico o meramente simbélico. Es
una necesidad ética y espiritual. El yo no puede seguir creciendo si permanece intacto. No puede
haber continuidad sin ruptura. La identidad no es una sustancia fija, sino una posibilidad abierta,
y esa apertura solo se da cuando el sujeto acepta morir a lo que lo ha encadenado: su pasado, sus

habitos, sus mascaras.

Mas aln: esta muerte no se da una sola vez. Es una practica constante. Cada dia el sujeto debe
renunciar a aquello que lo aparta de su verdad. Renunciar al orgullo, al juicio sobre los otros, a la

imagen falsa que proyecta al mundo. El renacimiento tampoco es inmediato: se construye en el

206 San Agustin; Confesiones, Libro VIII, Capitulo 8, p. 330. (20) Aqui la muestra cambia que existe un cambio
exterior mediante la lucha consigo mismo la Metanoia no es todavia el final, pero el alma ya estd en proceso como
menciona Agustin de Hipona se enferma saludablemente, se retuerce entre lo viejo y lo nuevo. Pero aun asi avanza.
Se debe de comprender en Agustin de Hipona, que la Metanoia es la transformacion, el cambio por medio del amor
de la voluntad de la direccion vital. Un giro total del alma hacia lo bueno hacia la ciudad de Dios.
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tiempo, en la prueba, en la repeticion paciente del esfuerzo ético. Morir para renacer es una forma
de praxis, aclarando que es uno. En Séneca, el sabio forma a otros sabios; en Agustin, el alma
convertida se integra a la comunidad de los fieles. El renacer es también un regreso al otro, pero
desde una verdad que no es fingida, sino conquistada. Nadie renace solo: el otro —ya sea el

maestro, el amigo o Dios— actia como espejo, testigo o mediador del cambio.

El ser Humano también debe de comprender algo en primera instancia y es: el dolor Humano. La
transformacion equivale a pasar por un proceso de dolor a conocerlo mas intimamente ya que el
Hombre no deja de ser lo que es, y el ser humano es todo lo bueno y lo malo sin excepcion. Se
puede hablar de transformacion, pero se olvida lo que equivale mantenerlo en constante
movimiento, el Hombre es sufrimiento por naturaleza solo que a diferencia del sabio el sabe
dominarlo, pero a pesar de que el sabio es dominador de aquella emocioén no implica que deja de
sentirlo. La transformacién al igual que el cambio siguen mostrando un camino de dolor, que el
Hombre siente, se entristece y se quebranta, esto no quiere decir que no se pueda retroceder, por
el contrario, el retroceder después de transformarse es una de las cosas mas comunes por eso la
voluntad de mantenerse firme no es para todos, pero todos tienen la libertad de permanecer. El
dolor es parte de transformacion y es conocida como una tortura natural que debe ser aceptada, es
hermoso contemplar la ciudad de Dios, es hermoso reconocer al sabio, pero se vuelve dificil hablar

de los caminos que recorre cada ser para llegar a lo que tanto se habla con tanta virtuosidad.

Morir para renacer no es una consigna retérica. Es una exigencia vital. Significa dejar morir lo que
ya no nutre: el miedo, la mentira, el apego, la ilusion. Y dejar nacer lo que aun es fragil: la verdad,
la libertad, la entrega, la fe. En esa tension entre muerte y vida, entre sombra y luz, se juega la

posibilidad de una existencia verdaderamente humana acompaiada de dolor.

3.6. Del yo pasivo a la autenticidad: Séneca y Agustin.

Uno de los grandes peligros del sujeto moderno es la pasividad. No necesariamente entendida
como inaccidén externa, sino como evasion interior: ese modo de existir sin hacerse cargo de si
mismo, sin examinarse, sin comprometerse con lo que se piensa, se dice o se hace. Es el yo ausente,

anestesiado, que se mueve por inercia, que repite gestos, que sobrevive mas que vive.



Este yo pasivo teme. Teme pensar, teme elegir, teme actuar. No quiere equivocarse, pero tampoco
quiere asumir el costo de su libertad. Prefiere la comodidad de lo ya establecido, incluso si ello
implica renunciar a su autenticidad. Se instala en la superficie, en la obediencia, en la apariencia.

Pero todo eso tiene un precio: la pérdida del si mismo.

Séneca advierte contra este peligro cuando llama a Lucilio a examinar su vida, a decidir qué tipo
de hombre quiere ser. No basta con seguir viviendo: hay que preguntarse como se vive, para qué
se vive, y si la vida que se lleva esta en concordancia con lo que se cree. La autenticidad estoica
nace de la vigilancia interior. El sabio no se deja arrastrar por la multitud ni por la costumbre:
examina su alma cada dia, y desde ahi decide como actuar. La vida buena no es la que sigue el

camino mas facil, sino la que responde a la razon y a la virtud.

/piensas que tienes dificultades con esas personas de qué me hablas en tu carta? El mayor problema
lo tienes contigo, ti eres el que te creas las dificultades. No sabes lo que quieres, alabas la
honestidad, mejor que la practica; conoces donde se halla la felicidad, pero no sabes llegar hasta
ella. Te diré, pues, cual es el obstaculo que te lo impide, puesto que ti no lo ves con claridad:
consideras lo grandes que son las cosas que has de abandonar, y cuando te has planteado aquella

vida de seguridad, a la cual haz de acceder, te retiene el brillo de esta vida, a la cual debes renunciar,

como si tuvieras que caer en una estancia, sordida y tenebrosa®’’.

Agustin también enfrenta el drama del yo pasivo, aunque desde otra perspectiva. Su autobiografia
espiritual muestra como el alma puede permanecer dormida durante afos, persiguiendo placeres,
honores y saberes sin comprender lo que verdaderamente busca. La pasividad, en Agustin, es
olvido de si, dispersion, fuga. Solo cuando el alma se interroga con sinceridad —cuando la
memoria despierta y la gracia la toca— comienza la posibilidad de un yo auténtico. Ese yo no nace
de la voluntad sola, sino del reconocimiento humilde de la propia fragilidad. La autenticidad

agustiniana no es imposicion del yo, sino aceptacion de una llamada que viene desde lo mas hondo.

Los dos pensadores coinciden en algo esencial: el yo auténtico no se hereda, se conquista. No se
trata de ser fiel a una “naturaleza interior” fija, sino de responder con responsabilidad a lo que el
individuo descubre en si mismo. La autenticidad no es espontaneidad ciega, sino coherencia lucida.

Implica hacerse cargo del propio deseo, del propio limite, del propio destino. La libertad, en este

207 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro 11, Carta 21 La verdadera gloria radica en la sabiduria, p. 181. Séneca,
seflala que el primer obstaculo para Lucilio es la confusion interna y la falta de claridad sobre sus propios principios.
Por lo que también infiere que el sabio o la conversion del sabio debe de seguir caminando y luchando para mantener
una vida recta mientras mantiene una vida fortuita para, si mismo, y para el otro.

130



marco, no es hacer lo que se quiere, sino hacer lo que se debe hacer. Es asumir que toda accion
nos constituye, que cada eleccion es una afirmacion de lo que se es. El yo pasivo rehiye esta carga:
prefiere excusarse, delegar, repetir. Pero el yo sabe que vivir es una tarea, una construccion

continua, un acto de responsabilidad.

Conocerse, entonces, no es suficiente. Se debe atrever a ser. A ser con lo que se sabe, con lo que
se siente, con lo que se decide. El conocimiento de si no culmina en la contemplacion, sino en la
transformacion. No basta con que el Hombre se mire: El debe elegirse. Y en esa eleccion se juega

la autenticidad.

3.7. La utopia de la consciencia: Reconocimiento de la dualidad humana.

(Podemos verdaderamente saber lo bueno o lo malo que se es? ;Qué significa vivir consciente de
ambos extremos, no como ideas abstractas, sino como realidades encarnadas en la experiencia
cotidiana? Esta es, tal vez, una de las tareas mas complejas del conocimiento de si: mirar de frente
lo que se tiene de luz, pero también aquello que se arrastra de sombra. Asumir esa dualidad no

como una excepcion, sino como una condicion esencial de lo humano.

No basta con repetir que “somos humanos” para justificar los errores. Tampoco sirve ensalzarse
por actos aislados de virtud. El verdadero autoconocimiento exige una mirada honesta, sin
complacencia, pero también sin autoflagelo. Quien se conoce de verdad no se justifica, pero
tampoco se condena: se ve con lucidez. Y desde ahi, decide. Esa es la raiz de la ética: una decision

que nace del conocimiento, no de la negacion.

Tal vez el ideal no sea alcanzar la perfeccion, sino reconocer las posibilidades reales. Saber cuando
se puede ser mejor y cuando, simplemente, se debe resistir el impulso de hacer dafio o danar al
otro. No se es completamente malo, pero tampoco completamente bueno. Y esa ambivalencia —
lejos de ser un defecto— puede ser el punto de partida de una ética auténtica, porque solo quien

reconoce su sombra puede elegir conscientemente la luz.
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La verdadera utopia —no como lugar ideal irrealizable, sino como horizonte ético— consiste en
pensar que la integridad no se alcanza por pureza moral, sino por sinceridad que ofrece cada
individuo. Sinceridad consigo mismo: con las propias contradicciones, los deseos, las fugas y los
miedos. La conciencia de lo que se es ya, en si misma, un acto de virtud. Porque quien se conoce

y no huye de si por el contrario estd en el camino a la transformacion.

Esta dualidad se puede convertir en un terrible problema para esta tesis, pero para manejarla se
pretende aclarar que la dualidad forma parte de cada ser Humano capaz de mantener criterio propio
que lo ayude a discernir entre lo correcto y lo incorrecto. De acuerdo a esta dualidad se afirma que
el ser humano como bien se ha mencionado en este capitulo es bueno y es malo en acciones y en
pensamientos y no debe de omitirse este hecho ya que si se omite también se afirma que toda esta
tesis ha sido un engafio, lo bueno y malo deben de mostrarse sin miedo a ser descrito como “malo”
por el contrario quien tiene la capacidad de vislumbrar su maldad como una capacidad de
reconocimiento de su ser es mas fuerte que el hombre que desea ignorarse y tiene mas voluntad
que quien se afana de ser virtuoso y vuelve a caer en sus vicios, el hombre que se equivocod y

reconoce su maldad es quien posee una voluntad firme.

El ser humano debe reconocerse, ya que cuando se reconoce se conoce al sabio, se conoce a Dios,
se conoce la razén y se conoce la humanidad, el ser humano no deja de ser bueno ni malo por
cometer una pequeia maldad ni muy bueno por hacer una buena accion en el dia sino que se cultiva
todos los dias estando consciente que en cualquier momento el Hombre puede equivocarse, puede
resbalar puede dafiar a un semejante y no por aquella falta se transforma en una obra impura, la
libertad también consta de la eleccion que se desea seguir y lo malo también es manejada como
una eleccion. Esto nos recuerda que la firmeza del sabio es unica y por ende no es para todos, pero,
no por un error se sentencia, no por resbalar se sefiala, al igual que Agustin de Hipona lo planteo
en su obra de las confesiones que, sin lo bueno y lo malo, el dolor y la angustia no se avanza, no
se conoce, no se desea, hay que conocer la maldad para rechazarla hay que conocer la injuria para
no aceptarla, hay que conocer el dolor para aprender de ella y coexistir en medio de la

transformacion.

El dolor ayuda al hombre a transformarse cada dia, a tomar decisiones mas sabias y firmes, a

conocer el mundo, su entorno, el mismo como ser. El dolor transforma para bien quien decide
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tomar el camino correcto, lo bueno y lo malo no dejan de coexistir, de esta manera las acciones
malas embellecen aun mas fuerte las buenas por lo que las cosas malas otorgan dos regalos a quien
tiene la capacidad de verlas; el aprendizaje de una mala experiencia; y como lo bueno se observa

con mas beldad.

No se desea crear o demostrar una utopia por ende esto no se basa en la perfeccion, sino en la
lucidez. Es el reconocimiento de la fragilidad, de la mezcla de bien y de mal, y aun asi la voluntad
de decidir, dia tras dia, en qué direccion se quiere caminar. Esa direccion puede cambiar. El
individuo puede fallar. Pero la conciencia que emerge del autoconocimiento los mantiene

responsables, despiertos y vivos.

Séneca exige ese examen constante del alma, no para castigarse, sino para enderezarse. Su
estoicismo no es una doctrina de dureza, sino de vigilancia interior. Agustin, por su parte, confiesa
sus pecados no por morbo ni culpa, sino como gesto de apertura a la gracia: sabe que por si solo
no puede transformarse, pero también sabe que nada cambia si no se dispone al cambio. Ambos
comprenden que la lucidez sobre si mismo —sin mascaras ni autoengaiios— es el umbral de una

vida mas libre, mas verdadera.

Por eso, la auténtica utopia no es cambiar el mundo desde un ideal abstracto, sino transformar la
mirada con la que se lee, se juzga y se habita. Ser conscientes de lo que se es —de lo noble, de lo
miserable, de lo que aiin no se sabe nombrar— es ya, de alguna manera, empezar a ser otros. Es
abrirse a un yo mas auténtico, no porque esté libre de contradicciones, sino porque ha aprendido a

habitarlas sin rendirse a ellas.

Ser consciente no es simplemente saber. Tampoco es tener pensamientos flotando en la mente. La
conciencia verdadera implica presencia, atencion, vigilancia. Significa habitarse con lucidez, sin
perderse en los ruidos exteriores ni en las ficciones interiores. No es un estado pasivo, sino un acto
activo de posicionarse en el mundo desde la interioridad. La pregunta no es solo qué se es,
sino como se llega a darse cuenta de lo que el individuo es, ;qué tipo de ejercicio permite sostener
esa lucidez?, ;qué practica mantiene despierta la propia mirada sin que se disuelva en la costumbre,

en el automatismo, en el olvido?
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Para Séneca, la conciencia se cultiva como una gimnasia del alma. El habito del examen diario no
es castigo ni moralismo, sino ejercicio de claridad. Antes de dormir —segun recomienda en
sus Cartas a Lucilio— es preciso revisar lo vivido: qué se hizo, qué se omitid, qué se penso con
rectitud y qué se desvio del camino. Esta practica no solo afina el juicio ético, sino que fortalece
la vigilancia interior. La conciencia, para Séneca, no nace espontaneamente: se forja en la

disciplina, en la constancia de mirarse sin temor, de corregirse sin odio, de aprender sin humillarse.

la filosofia no es una actividad agradable al publico, ni se presta a la sustentacion. No se funde las
palabras, sino en las obras. Ni se emplea para que transcurra el dia con algun entretenimiento, para
eliminar el 6seo de fastidio: configura y modelo, el espiritu, ordena la vida, rige las lecciones,
muestra lo que se debe hacer en lo que se debe omitir, se siente en el timon y a través de los peligros,

dirige el rumbo de los que vacilan. Sin ella, nadie puede vivir sin temor nadie con seguridad;

innumerables sucesos acaecen ella’®.

Agustin lleva esta practica a un plano mas profundo: el de la interioridad iluminada por Dios. Ser
consciente no es solo mirarse a si mismo, sino dejarse mirar por una verdad superior. En
sus Confesiones, la memoria se convierte en el espacio donde el alma reconoce su historia, no solo
como una secuencia de actos, sino como una trayectoria atravesada por la gracia. En Agustin, la
conciencia es también apertura a la trascendencia: la luz que revela no brota solo del intelecto, sino

que viene de Dios. Y esa luz no acusa, sino que transforma.

La conciencia, entonces, no es una cosa que “se tiene”, sino un acto que “se ejerce”. Es un modo
de estar en el mundo, de estar en uno mismo, de estar con los otros. Implica responsabilidad,
porque quien es consciente ya no puede fingir ignorancia. La conciencia compromete. Los vuelve
actores morales de sus decisiones, incluso cuando se erra. Se tiene como ejemplo a Agustin, siendo
un Hombre pecaminoso en la mayor parte de su vida, pero a pesar de sus errores su transformacion

no fue ni tarde ni temprana, fue elegida y fue consciente en su momento.

Desde otra perspectiva u horizonte, advierte que la conciencia también puede volverse carga. El
exceso de lucidez mal dirigida puede degenerar en culpa, en resentimiento, en paralisis. Por eso, la
conciencia auténtica no es la que reprime, sino la que crea. No la que juzga sin salida, sino la que
desafia al sujeto a superarse, a afirmarse, incluso a pesar de si mismo. Ser consciente, en este

sentido, es una forma de valentia: ver lo que hay sin huir, y aun asi decidir.

208 Séneca; Epistolas morales a Lucilio, Libro 11, Epistola 16, p. 160, 161. (3)
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Entonces, ;como se puede aprender a ser consciente? Tal vez la mejor respuesta no sea conceptual,
sino practica: siendo fieles a una pregunta que nunca se agota. Preguntarse: ;estoy siendo quien
quiero ser? ;Estoy actuando desde mi verdad o desde la inercia? ;Estoy despierto o simplemente

repitiendo?

La conciencia nace ahi: donde hay una pregunta viva, donde hay una mirada que no se cierra,
donde hay un alma que no se da por hecha. Ser consciente es un arte que se aprende en la
honestidad cotidiana, en el trabajo paciente de sostenerse en la propia verdad, sin fingimientos ni

evasiones. Es una forma de vida.

3.7.1. El trauma como catalizador, la forma en que el dolor puede impulsar el
cambio.
Cambiar no es simplemente modificar una conducta. Cambiar, en sentido profundo, es
transformarse. Y esa transformacion rara vez ocurre por mera decision racional o por planificacion
voluntaria. A menudo, es una sacudida. Algo irrumpe, rompe el equilibrio, desarma las certezas.
Esa fractura —dolorosa, incomoda, incluso devastadora— puede abrir la posibilidad de una vida

distinta.

Michel Foucault, en sus cursos sobre la epimeleia heautou (el cuidado de si), advierte que el
conocimiento de si no es eficaz si no va acompafiado de una experiencia que marque un antes y un
después. No basta con saber algo: hay que ser tocado por ello. El alma cambia no solo cuando
comprende, sino cuando algo la hiere, la expone, la desnuda. Es en ese momento de vulnerabilidad
donde puede emerger la transformacion. Ese impacto —a veces silencioso, a veces brutal— puede
venir del exterior (una pérdida, un duelo, una humillacién), o del interior (una vergiienza, una
conciencia repentina, un deseo inesperado). Pero en todos los casos, hay algo que desestabiliza. Y

esa desestabilizacion es, muchas veces, la condicion misma del cambio real.

solo puede haber conversion en la medida en que, en el interior mismo del sujeto, se produzca una
ruptura. Renunciar, asimismo, morir, para, asimismo, renacer en otro yo, y con una nueva forma,
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que, en cierto modo, no tiene nada que ver, ni en su ser, ni en su modo de ser, ni en sus habitos, ni

en su ethos’”.

El trauma, entonces, no es solo herida: es también apertura. Aunque pueda paralizar, fragmentar o
silenciar, puede también despertar. Puede hacer ver lo que antes se ignoraba, desmontar las
ficciones que los sostenian y obligarlos a reconfigurar la forma de estar en el mundo. Foucault no
lo entiende en términos clinicos ni patoldgicos, sino como un evento filoso6fico: una grieta por

donde puede entrar la verdad. Una ruptura que permite que lo no pensado irrumpa.

Tanto Séneca como Agustin encarnaron ese tipo de transformacion. Séneca, al confrontar la
corrupcién del poder romano y la traicion del emperador que ¢l mismo educd, comprendio que el
alma debia blindarse desde dentro. Solo el trabajo interior podia sostener al sabio frente al
derrumbe del mundo exterior. Su serenidad no fue natural, sino conquistada tras el sufrimiento.
Agustin, por su parte, vivid su conversion no como una deduccién ldgica, sino como la
consecuencia de una fractura interior. Fue el dolor de su propio vacio —mas que una

argumentacion— lo que lo llevo a entregarse a Dios. Su llanto en el jardin?!”

, su suplica interior,
su “toma y lee” fueron momentos de quiebre espiritual: experiencias de rendicioén ante una verdad

que lo superaba.

Ambos reconocen, desde distintos horizontes, que el cambio auténtico no nace de la comodidad,
sino de la crisis. Que solo cuando el alma es zarandeada —por el dolor, la lucidez, la pérdida o la
culpa— se abre la posibilidad de un nuevo orden interior. El sufrimiento, entonces, no es el fin,
sino la condicion previa de una transformacién que implica también sentido, libertad y
renacimiento. Cambiar exige mas que voluntad. Exige coraje. El coraje de atravesar el dolor sin
anestesiarlo. El coraje de mirar la herida sin disfrazarla. El coraje de perder una imagen de si

mismo para que otra —mas real, mas honesta, mas libre— pueda nacer.

Porque el conocimiento de si, cuando es verdadero, nunca deja todo igual. Toca el alma, la
reorganiza, la compromete. Y en ese contacto con la verdad, aunque duela, comienza a gestarse
una vida mas plena. Todo verdadero proceso de autoconocimiento implica, en algin momento,

una forma de muerte. No una muerte fisica, sino simbodlica. La muerte del yo que fue, del personaje

209 Michel Foucault; La hermenéutica del sujeto, Clase 10 de febrero de 1982 primera hora, p. 210.
219 San Agustin; Confesiones, Libro VIII, Capitulo 12, p. 338, 339, 340. (28, 29)
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que se construye para sobrevivir, del que repetia palabras que no sentia, habitos que no elegia,

afectos que no comprendia.

Ese yo que un dia sirvi6 —para adaptarse, para protegerse, para que el individuo no se sintiera
solo—, pero que con el tiempo se volvid una jaula. Morir a ese yo no es un acto de violencia contra
si mismo, sino un acto de verdad. Significa reconocer que se ha llegado a un limite existencial:
que algo en si mismo ya no puede continuar tal como estd, que la mascara ya no protege, solo

oprime.

En esa muerte simbolica hay dolor, si, pero también hay posibilidad. Es un umbral. El espacio
entre lo que se dejo atrds y lo que aun no se es. Es un desierto, una noche, un silencio. Pero es
también el comienzo de algo nuevo. Como escribido Agustin: “Tarde te amé, hermosura tan antigua

y tan nueva’’’”.

En esa frase resuenan dos emociones entrelazadas: el lamento por el tiempo perdido, pero también
el jubilo por el renacer del alma. La conversion agustiniana no es la adquisicion de una verdad,
sino la apertura radical a una nueva vida. Esa apertura implica, necesariamente, una ruptura: dejar

morir al yo autosuficiente para que pueda nacer el yo reconciliado.

Séneca también reconoce esta ruptura interior como parte del camino hacia la sabiduria. Para él,
el sabio no nace sabio: se forma a través de la renuncia, del examen constante, del desapego. Llega
un momento en que el yo debe abandonar la comodidad de la multitud, dejar de complacerse en la
ignorancia, y asumir el riesgo de pensarse a si mismo. Ese gesto de separacion —de la costumbre,
del ruido, del falso yo— es también una forma de morir. Pero es una muerte fértil: da lugar a la

libertad interior.

En todos estos casos, morir para renacer no es una metafora sin sentido. Es un trabajo existencial.
Implica duelo, vértigo, pérdida. Pero también verdad. Porque solo cuando se deja caer lo que ya

no se es, puede aparecer lo que estd llamado a ser.

Conocerse, en este punto, es también atreverse a morir. A dejar de ser lo que tranquiliza a los

demads. A abandonar una identidad cémoda, pero ajena. A soltar la imagen que los contenia, pero

21 San Agustin; Confesiones, Libro X, Capitulo 27, p. 38
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que ya no los representa. Y esperar —con temblor, con valentia, con fe— que algo nuevo emerja.

No como imposicién externa, sino como verdad interior. Como un nacimiento desde dentro.

3.8. El poder del autoconocimiento: ;el autoconocimiento asegura la transformacion
para construir un mejor mundo ético?
Una vez que el alma ha despertado, ;qué debe hacer con lo que ha descubierto? ;Puede el
autoconocimiento quedarse en si mismo, recluido como una riqueza secreta? ;O esta llamado a

proyectarse mas alla del yo, hacia el mundo que se comparte?

Conocerse a si mismo no es el fin del camino, sino el inicio de una vida nueva. Una vida que, al
estar enraizada en la verdad, ya no puede vivirse igual. El yo que se ha mirado con honestidad, que
ha atravesado su sombra, que ha muerto a lo falso y renacido a lo esencial, no puede —ni debe—
permanecer aislado. El conocimiento de si no tiene sentido si no se traduce en una forma mas justa,
mas consciente y amorosa de estar en el mundo. Séneca lo comprendid con claridad: “Se impone

que emites al vulgo o que lo odies o aprendan®'.”

Vive con rectitud, con templanza, con coraje. Su serenidad no es indiferencia, sino firmeza; su
distancia no es egoismo, sino proteccion del juicio lucido. El sabio es util no porque imponga su
influencia, sino porque transforma el entorno desde su ejemplo. Gobernarse a si mismo es su forma

mas alta de responsabilidad social.

Agustin, desde otro horizonte, también conduce el conocimiento de si hacia el projimo. La
conversion del alma no se agota en la experiencia interior, sino que se expresa en el amor concreto.
El alma que ha sido tocada por la gracia —que ha reconocido su miseria y su vocacion— no puede
dejar de amar. Amar al otro no como imposicion, ni como deber moral, sino como consecuencia
inevitable del encuentro con Dios en uno mismo. La interioridad verdadera se desborda en caridad.
“Bienaventurado, el que te ama, a ti, sefior; y el amigo, en ti, y al enemigo por ti, porque s6lo no

podré perder al amigo, quien tiene a todos por amigos, en aquel que no puede perderse?'*”.

212 Séneca, Epistolas Morales a Lucilio, Libro 1, Epistola 7, p.116. (8, 9)
213 San Agustin; Confesiones, Libro IV, Capitulo 9, p. 172. (14)
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Ambos autores coinciden en un punto esencial: el autoconocimiento prepara al sujeto para la
accion ética. No hay conocimiento de si que no implique transformacion, y no hay transformacion
verdadera que no se encarne en el mundo. La ética no es un ejercicio privado de perfeccion

personal, sino una forma de habitar el mundo con presencia, con gesto, con responsabilidad.

El mundo necesita personas que se conozcan. No porque tengan todas las respuestas, sino porque
son capaces de escuchar sin juicio, de actuar sin necesidad de aplauso, de decidir sin violencia.
Solo quien se conoce puede decir “si”” con libertad y “no” con firmeza. Solo quien se conoce puede

amar sin posesion, ayudar sin anularse, acompafiar sin desaparecer.

Y puesto que el divino maestro ensefia dos preceptos principales, a saber; el amor de Dios y el amor
del préjimo, en los cuales el hombre descubre tres seres, como objeto de su amor: Dios, el mismo

y el projimo, y el que ama a Dios no peca amandose a, asimismo, es 16gico, que cada cual lleve a

amar a Dios al projimo, que se le manda amar como, a si mismo®'*.

El mundo no necesita mas ruido: necesita mas verdad. Y la verdad comienza en el alma. No una
verdad abstracta, ni doctrinal, sino esa claridad intima que permite estar con el otro sin dominarlo,
sin fundirse, sin perderse. Estar simplemente como alguien que ha aprendido a sostenerse en si
mismo. Dirigir el conocimiento de si hacia el mundo es comprender que la tarea no termina en el
yo. Que el camino del alma encuentra sentido cuando se vuelve acto, palabra, mirada, hospitalidad.
No para salvar a los otros —esa es una tentacion peligrosa—, sino para estar disponibles: lucidos,
presentes, atentos. Conscientes de lo que se es, y por eso mismo, responsables de como se esta con
los demas. Porque solo quien se conoce puede estar verdaderamente con el otro. No como quien
quiere completarlo, sino como quien sabe respetar su proceso. No como quien necesita controlarlo,

sino como quien ha aprendido, en la profundidad de su alma, a gobernarse a si mismo.

3.8.1. Del amor propio al amor universal: un viaje de expansion.

El conocimiento de si mismo no solo despierta lucidez: también despierta amor. Pero no un amor

narcisista, centrado en la imagen, sino un amor reconciliado: la aceptacion serena de lo que se es,

214 San Agustin; Ciudad de Dios, Libro XIX, Capitulo 14, Gredos, 2022, p. 1402.
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con las heridas, las sombras y las posibilidades. Amarse a si mismo no es egoismo, sino condicion

para poder amar a los demas con autenticidad.

Nadie puede amar de verdad si no ha aprendido, primero, a habitarse. El que no se conoce, se
confunde. Y el que no se ama, exige del otro lo que no puede darse. Proyecta sus carencias, se
vuelve dependiente o invasivo. Solo quien ha trabajado sobre su alma puede ofrecer al otro algo

mas que necesidad. Puede ofrecer presencia, libertad, ternura, amor.

estamos tanto mas obligados a la filosofia que a los dioses, cuanto que la vida honesta es un
beneficio superior a la vida, si no fuera verdad que los dioses nos han dispensado la propia filosofia,
de la que a nadie otorgaron el conocimiento, mas a toda la capacidad. Ella nos ensefia a generar las
cosas divinas, amar las humanas, que el dominio lo ejercen los dioses y la solidaridad los hombres.
Esta ultima durante algiin tiempo permaneci6 inviolable, hasta que la codicia disolvié la sociedad,
y fue causa de pobreza, aiin para aquellos a los que habia hecho muy ricos, pues dejaron de poseerlo
todo, al quererlo poseer como un bien particular... Asi pues, el gobernante se elegia por su valor
moral, por ello gozaba de suma felicidad los pueblos en los que no podia ser mas poderoso, sino
aquel que era el mejor, ya que puede conseguir seguro cuanto quiere quien no cree poder mas de lo
que 215216

Séneca sugiere que el amor verdadero no nace de la carencia, sino de la abundancia. El sabio ama
porque estd en paz consigo mismo. Su alma no es un pozo que espera llenarse, sino una fuente que
puede compartirse. El que ha aprendido a gobernarse, no busca dominar. El que ha conquistado la
serenidad interior, no exige ser salvado. Su amor no es demanda, es el fruto del conocimiento de

e

S1.

Agustin, desde una teologia del amor, ve en el amor al otro la consecuencia inevitable del amor de
Dios. Quien ha sido tocado por la gracia, quien ha reconocido su miseria y ha sido perdonado, ya
no puede dejar de amar. El amor no es tarea impuesta, sino expresion natural del alma reconciliada.

Amar al otro es participar del amor divino. Es proclamar en el mundo el amor recibido.

Desde el autoconocimiento, entonces, el amor se purifica. Ya no busca poseer, sino acompanar.

Ya no exige, sino que ofrece. Ya no teme al rechazo, porque sabe que su valor no depende de la

216 Séneca; Epistolas morales al Lucilio, Libro XIV, Carta 90 Elogio de la filosofia, medio para alcanzar la sabiduria,
p.115, 116, 117. (1, 3, 4)
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respuesta del otro. El alma que se ha trabajado, que ha muerto a su egoismo, ama desde otro lugar:

ama con libertad.

Ese amor no es debilidad. Al contrario: es fortaleza. Porque implica renunciar al dominio, al
chantaje emocional, al miedo a la pérdida. Implica permitir que el otro sea, incluso si eso significa
que se aleje. El amor que nace del conocimiento de si no es sumision, pero tampoco imposicion.
Es presencia firme y generosa. Es entrega sin sometimiento. Amar a los otros, después de haberse
amado con verdad, no es repetir una férmula. Es abrirse al riesgo de la relacion desde una identidad

ya enraizada. No desde la necesidad de completarse, sino desde la alegria de compartirse.

El ser humano debe comprender que su conocimiento de si mismo no es para resguardarlo ni
mantenerlo prisionero, debe entender que el conocimiento se comparte, se ensefia y se disfruta,
cada sabiduria guardada en el alma es una posesion valiosa que no debe de mantenerse oculta, se
debe compartir ya que a pesar de querer vivir en la Ciudad de Dios se comprende que la estancia
en la Ciudad Terrena es larga y por ende cada ser humano no est4 exento del compartimento con

otros individuos, cada ser humano prevalece con el otro, como lo es la familia.

Como seres sociales se debe de discernir que se pertenece a una sociedad construida o constituida
por reglas y normas y cada una de ellas ayuda a mantener una relacion con un semejante ya sea
amigo, familia, compafiero de trabajo, conocido, etc. por lo que se busca que cada individuo

asimile su existencia en la sociedad.

El primer acercamiento con el mundo es la madre, y en el peor de los casos de que la madre fenezca
el padre, conociendo posteriormente al primer contacto cercano llamado: la familia. Este orden
social que se conocera en los primeros afios de vida sera el eslabon que eduque, ayude y ame al
nifio pequefio que con el tiempo se convertira en Hombre y serd llevado ante la sociedad con la
cual compartira todos sus valores con los demas, es por eso por lo que la familia es una de las
bases mas importantes de cada individuo asi mismo conoce el amor, la importancia de cuidar al
préjimo y la capacidad de mantenerse en armonia con uno mismo, la fortaleza de la familia es lo
que definira la voluntad, la firmeza, y sobre todo la inquietud por uno mismo, siendo la base mas
importante y fundamental de esta tesis. La ciudad de Dios debe ayudar al Hombre a comprender

que mientras mejor se vivay la humanidad se rija por lo bueno el Hombre ya no tendra que cuidarse
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debido a que el cuidado se conduce por todos, la confianza por el prdjimo, creando por ende una
utopia, ya que a pesar de saber que esto tendria que ser lo ideal, se comprende que es dificil
realizarlo en un lugar donde gobierna lo bueno y lo malo a la vez. Pero el amor, el amor deberia
ser el conductor que hace al Hombre mantenerse en el buen sendero, el conocerse a si mismo da

como resultado una mejor convivencia con el mundo exterior y por ende debe de cultivarse.

El amor de acuerdo con esta investigacion renace del conocimiento de si mismo, nada se desapega
de esta regla y prosigue sin temeridad cuando se sabe amar. El amor se da en abundancia debido a
su manera infinita de ser, por ende, el amor que Agustin demuestra es la capacidad de conocerse a
si mismo con sus virtudes y defectos para darle al mundo o al projimo todo lo bueno que se pueda
obtener de uno mismo. Asi, el autoconocimiento no desemboca en la soledad, sino en la union. Se
vuelve encuentro, escucha, reciprocidad. Se vuelve amor maduro, capaz de respetar la diferencia,
de sostener el conflicto, de construir sin destruir. Un amor que no busca salvar, sino acompafar;

que no busca poseer, sino comprender.

3.8.2. La proteccion del conocimiento del Yo

Hay vinculos que los elevan y otros que los desgastan. Hay relaciones que alimentan el alma y
otras que, poco a poco, la desdibujan. Aprender a discernir entre ambas es parte esencial del
conocimiento de si mismo. Porque no todo encuentro edifica, no todo amor sana, no toda presencia

merece permanccer.

A veces, amarse a si mismo implica tomar distancia. No por orgullo, ni por desprecio, sino por
cuidado. El alma en proceso de transformacion es fragil. Necesita silencio, limites, espacio para
respirar. Hay vinculos que —aunque no sean abiertamente toxicos— desconectan al individuo de
lo que se es. Los arrastran hacia roles antiguos, mascaras vencidas, habitos que ya no se quiere

habitar.

Séneca lo intuye cuando aconseja a Lucilio ser selectivo con sus compafiias. No porque el sabio

desprecie a los demads, sino porque ha aprendido a proteger su equilibrio interior. La serenidad,
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para él, no es aislamiento ni frialdad, sino el fruto de una eleccion lucida. Y a veces, esa eleccion

implica alejarse. No para cerrarse, sino para no perderse.

Agustin también reconoce que hay momentos en que el alma necesita recogerse. No como huida
del mundo, sino como condicion para escuchar la voz de Dios. El retiro, en su pensamiento, no es
evasion sino preparacion. La interioridad se cultiva en espacios de silencio, donde el alma pueda

recuperar su centro. Solo desde ahi se puede volver a amar con claridad, sin ruido, sin confusion.

Alejarse, en este sentido, no es renunciar al amor: es protegerlo. Proteger el amor que se siente por
si mismo, por su proceso, por su integridad. Y también, proteger el amor que se podria ofrecer al
otro, si las condiciones de respeto, escucha y crecimiento mutuo estuvieran presentes. El individuo
que esta a punto de inquietarse o conocerse a si mismo al igual que el sabio deben detectar los
malos vinculos que contintian en la vida de cada individuo, asi como esté la existencia de la Ciudad
de Dios y al mismo tiempo la Ciudad Terrena cabe mencionar que, asi como existen amistades
buenas que ayudan a contemplarse y a cuidarse asi mismo existen amistades que laceran el alma,
la desenfocan y la terminan rompiendo. La fragilidad del alma es parte de la naturaleza del hombre,
el alma debe cuidarse, el alma debe observarse con detenimiento para no ser transgredido por lo

que duele como un mal amigo.

No todo vinculo puede sostenerse a cualquier costo. Hay relaciones que, por su historia, su
desequilibrio o su falta de verdad, terminan erosionando la autenticidad. Insistir en ellas no es
fidelidad: es auto abandono. Y el alma que se conoce ya no puede abandonarse sin saberse en falta
consigo misma. Alejarse puede ser, a veces, el gesto mas amoroso. Porque implica reconocer que
no se puede dar lo que no se tiene. Porque implica respetar al otro sin invadirlo, y respetarse a si
mismo sin culpa. Porque implica —como decia Séneca— no vivir para complacer a todos, sino

para responder a la voz interior que guia hacia la virtud.

El conocimiento de si ensefia al individuo que no todo alejamiento es pérdida. Algunos se
consideran liberacion. Algunos son comienzo. Y, a veces, decir adiés también es una forma de

cuidar.
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Conclusion.

El conocimiento de si como tarea infinita y fundamento de la vida ética

“Condcete a ti mismo.” Esta antigua exhortacion, grabada en el fronton del templo de Apolo en
Delfos, no es solo el punto de partida de la filosofia, sino su respiracion mas intima. Fue Socrates
quien la convirtié en principio vital: nicleo de su vida filoséfica, herramienta de examen interior
y punto de partida de toda moral, Conocerse a si mismo —segun ¢l— no era una meta intelectual,
sino una tarea de existencia. A través de siglos de pensamiento, esta frase ha sobrevivido a
imperios, religiones, crisis y renacimientos; no porque sea una consigna simple, sino porque
encierra una exigencia inagotable: la de vivir una vida examinada, consciente, libre. Esta tesis se
ha situado precisamente en esa linea de fuego: pensar el conocimiento de si mismo no como una
idea abstracta, sino como una practica transformadora del sujeto en su relacion consigo, con los

otros, con la verdad y con el mundo.

Se ha recorrido, en estas paginas, los caminos de Séneca y Agustin: dos pensadores separados por
siglos, cosmovisiones y tradiciones, pero unidos por una inquietud esencial. Ambos
comprendieron que no hay verdadera vida filosofica sin una busqueda sincera del alma. Ambos
pensaron que conocerse no es encerrarse, sino abrirse: a la razon, a Dios, a la virtud, al amor, al
dolor, a la muerte. Descubrieron que el “yo” no sé posee: se construye. Que no hay ética sin

examen, ni libertad sin responsabilidad, ni comunidad sin interioridad.

En Séneca, el conocimiento de si mismo aparece como una disciplina racional del alma. El sabio
no nace: se forma. Se forma en la vigilancia de las pasiones, en la claridad de la conciencia, en la
fidelidad a lo esencial. La libertad estoica no es una ilusion idealista: es la fuerza interior que
permite no sucumbir ante la desgracia, la injusticia o la corrupcion. El sabio es libre no porque
controla el mundo, sino porque se gobierna a si mismo. Esa libertad, nacida del autoconocimiento,

es lo que le permite vivir conforme a la naturaleza y ser justo incluso en medio del caos.

Agustin, en cambio, se conduce por un camino mas herido, mas oscuro, pero igualmente fecundo.
En sus Confesiones, el conocimiento de si es inseparable del descubrimiento de Dios. El alma que
se busca y se encuentra incompleta, finita, pecadora, se abre entonces al misterio. La interioridad

agustiniana no es un cierre, sino transparencia: el alma se mira para dejarse mirar por Dios. La
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memoria, la voluntad, la inteligencia: todas ellas son caminos hacia ese fondo donde habita la
verdad. En Agustin, conocerse es también convertirse: abandonar el yo autosuficiente y abrirse a

la gracia.

Estos dos modelos —el estoico y el cristiano— ofrecen herramientas distintas, pero no
excluyentes, para pensar una vida buena. El uno se apoya en la razon; el otro, en la fe. El uno se
forja en la practica de la virtud; el otro, en la humildad ante lo divino. Pero ambos recuerdan que
no hay ética sin alma, ni alma sin trabajo, ni trabajo sin verdad. Que el yo, lejos de ser una identidad
fija, es una tarea. Una tarea que implica dolor, ruptura, renuncia. Una tarea que implica aprender

a morir para poder vivir.

A lo largo de esta tesis se ha visto que el conocimiento de si mismo no es neutro. Es un acto de
responsabilidad. Un acto de resistencia. Un acto de amor. Resistir la comodidad del autoengafio;
asumir la lucidez como un deber; amar lo que se ha descubierto en si mismo, incluso si es fragil,
contradictorio o incompleto. Conocerse es también perdonarse. Es decidir no vivir dormido. No

seguir repitiendo lo que ya no somos. No rendirse ante lo que otros esperan de nosotros.

Michel Foucault recuerda que el conocimiento de si ha sido histéricamente una forma de cuidado,
pero también de poder: no se trata solo de saber lo que se es, sino de asumir quién se quiere llegar
a ser. El “cuidado de si” es una practica filosofica, pero también una forma de libertad subjetiva.
En este sentido, el autoconocimiento no es introspeccion pasiva, sino ejercicio activo de

transformacion, resistencia y creacion de nuevas formas de vida.

El autoconocimiento, en esta perspectiva ampliada, no es un ejercicio privado, sino profundamente
ético y politico. No se trata de aislarse del mundo, sino de habitarlo con mayor presencia, mayor
coherencia, mayor compasion. El sujeto que se conoce se vuelve mas justo, mas prudente, mas
generoso. No porque sea mejor que los demas, sino porque ya no acttia desde la carencia, desde el
ruido o desde la mentira, sino desde una verdad conquistada con esfuerzo, con lagrimas, con

lucidez.

El conocimiento de si transforma también las relaciones. Les ensefia a amar sin poseer, a cuidar
sin anular, a retirarse cuando es necesario, a entregar cuando se esta listo. Muestra que el amor

propio no es narcisismo, sino la fuente desde la cual el amor al otro puede fluir sin dependencia ni
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manipulacion. Que el amor verdadero nace de una interioridad y asi mismo se reconcilia. Y que

todo vinculo sano requiere, primero, un alma trabajada.

Por eso, conocerse no es el final del camino. Es su inicio. El yo que se descubre se vuelve
posibilidad. El yo que se reconoce se vuelve proyecto. El yo que se ama se vuelve comunidad.
Esta tesis también ha querido sugerir que, en un mundo como el actual —acelerado, ruidoso,
saturado de estimulos—, conocerse es un gesto de resistencia y amor. En una época de inmediatez,
conocerse exige lentitud. En una cultura del espectdculo, exige silencio. En un tiempo de

dispersion, exige atencion. En una era de desarraigo, exige profundidad.

Esta tesis también abarca lo que no es aceptable, lo que muchos deciden ignorar: la maldad, lo
malo, los vicios, lo no virtuoso. Se pretende que quien lea esta tesis no tema de estas palabras, se
prefiere que se adhieran a ellas y la acepten como parte fundamental de cada ser humano. La
filosofia se encarga de la busqueda de la virtud del conocimiento de si mismo, pero olvida que el
Hombre también daiia, hiere, tiene vicios, le duele la vida, le duele su existencia. Las utopias han
prevalecido y es bueno como una meta a seguir, pero el olvido de lo que también es cada ser debe

de recordarse y nunca olvidarse.

Se recuerda lo que Michel Foucault dice al mencionar que el hombre se transforma por medio del
dolor, por una crisis que transgrede al alma, por un vicio retorcido que se acufia a los afos del
individuo, el dolor ayuda como transformacion como emancipacion. No temer a lo malo del
Hombre. Nadie intenta convencer ni afirmar que esta es la via correcta, lo correcto lo posee el
individuo, la libertad, la felicidad, su decision. La maldad que prevalece en cada Hombre debe
erradicarse, pero también debe usarse como un medio para llegar a la virtud, como ya se ha
mencionado: lo malo como ausencia de lo bueno es para embellecerlo y resplandecerlo. Se debe
estar consciente que la maldad jamas podra erradicarse, no mientras un ser humano exista en el
mundo, pero se puede usar como medio de transporte, como una guia a lo correcto. No se pretende

ni afirma ni defender lo malo de cada individuo, pero si usarlo como una via de transformacion.

El sujeto se debe prevalecer por medio de una transformacion, siendo educado adecuadamente por
la familia, ayudandolo a inquietarse por si mismo hasta llegar al conocimiento de si mismo.

Cuando el sujeto se busca se intenta conocer y por ende comprendera la virtud, la felicidad, la
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transformacion el dolor, su ética su amor, y por ultimo lo que le puede dar a su semejante, la moral.
El acto de transformacién no solo debe digerirse por un solo paso, es una constante vigilancia, una
contante ruptura contigo mismo, conociendo el dolor, el fracaso, la felicidad la bondad, lo bueno
y lo malo, el amor, todos los términos que se fueron desarrollando en esta tesis forman parte de

esa transformacion para llevar al bien comunitario, al bien comun.

Conocerse a si mismo hoy es contracultural. Pero tal vez, es mas urgente que nunca. Porque sin
interioridad no hay sentido. Sin autoconciencia no hay libertad. Sin examen no hay ética. Y sin
amor verdadero no hay humanidad. El amor, la familia, lo bueno y lo malo, la ética, la moral, la
transformacion, la virtud, la ciudad de Dios, la ciudad terrena, el sabio, la conciencia, la salvacion,
el destino, la fortuna, entre otros, concibiéndose como términos distintos no dejan de formar parte
de un todo, de una comprension personal, Por eso concluimos esta tesis no con una respuesta, ni
con una afirmacion, pero se propone y se ha caido a la conclusion de que: el conocimiento de si
no es un lujo de sabios ni una rareza de fil6sofos; es una necesidad del alma, un derecho silencioso
y una promesa que se cumple caminando, tristemente afirmo al igual que Michel Foucault que
desgraciadamente el “conocimiento de si mismo” es cortada y privada y no hecha para todo el

mundo.
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