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Introduccién

Apreciable lector:

Caminar e¢n el mundo implica el riesgo de caer en la rutina, en espacios de
vida mecanicamente construidos que nos hacen perder nuestra capacidad de
asombro. Ese asombro, padre de la filosofia, y de todo el pensamiento occidental.
Ese asombro que nos hace maravillarnos de lo mds comun, ¥ que nos invita a
cuestionarnos sobre aquello que consideramos evidente. Y tal vez este cuestionar
la evidencia e¢s la mejor matrona Que nos ayuda a parir la duda, fucnte del
auténtico conocimiento, encaminado hacia la Verdad.

De todas nuestras evidencias, tal vez, la que mas desapercibida pasa es la
pregunta por ¢l Tiempo; pasa desapercibida, porque el cuestionamiento por la
temporalidad es algo no practicado por el hombre ordinario, pese a que vive
"presa del Tiempo"; si, presa de ese Tiempo que le obliga a inventar relojes, cada
vez mas exactos, y crear horarios, a los cuales debe de someterse de manera
rigurosa y disciplinada, de otra forma la existencia se tornaria un caos, que sdlo
encontraria de nuevo su equilibrio en la "sana disciplina del Tiecmpo”. Nuestra
existencia entera no sélo esta cargada de Tiempo, nuestra vida misma es Tiempo,
un Tiempo en el quec nos vamos desenvolviendo; asi el Tiempo no sélo nos
abarca, mas atn, nos sobrepasa, como una marea césmica a cuyo paso todo lo
creado esta sometido. No pocas mentes geniales han reflexionado sobre esta
maravilla, atin no definida del todo, que llamamos Tiempo.

La preocupacién por el Tiempo, igual que muchas otras preguntas capitales
en el devenir cultural empezé siendo una pregunta de caricter eminentemente
filoséfico, con el paso de los aiios y el advenimiento de la ciencia se torno en una
cuestién mads cientifica; y aunque la ciencia ha tornado la pregunta por el Tiempo
en una inquietud de su campo, tampoco ha dado una solucién total y acabada a

nuestra interrogante.



Hace XVI siglos, un hombre que desconocia nuestra matematica y fisica
actual emprendié una reflexién en torno a la temporalidad, las ideas que
generaron su reflexion adn hoy nos dan pistas que nos ayudan a vislumbrar: qué
es eso que llamamos Tiempo. Nuestro personaje en cuestion es San Agustin de
Hipona, cuyo pensamiento sobre la temporalidad procuraré exponer en el
presente trabajo, que no solo es un gjercicio de repeticiéon sobre las ideas del
obispo de Hipona, sino a su vez, una evaluacion de éstas como orientadoras en
nuestras concepciones actuales sobre el Tiempo. En efecto, los fildsofos
contemporaneos han enfrentado la pregunta por el Tiempo no sélo como una
cuestion al margen de la tradicion, sino como una parte integral en la reflexidon
filos6fica que busca comprender los caracteres esenciales de este mundo en
cambio, al que pertenecemos y que esta reflejado en nuestros conocimientos
contemporaneos.

La cuestion por el Tiempo surge cuando miramos a nuestro alrededor y
descubrimos los objetos en un proceso de cambio, en un devenir constante; pero
no solo los objetos estan sometidos al cambio, también los acontecimientos que
nos hablan de un modo de ser del mundo, una dinamica del desarrollo. Sin
embargo, las reflexiones que haremos a lo largo de este escrito nos conduciran a
ver el Tiempo desde una perspectiva, mas que centrada en las cosas y los
acontecimientos, en el sujeto, tal es la idea matriz del hiponiense. Para ello
desarrollaré los siguientes elementos reflexivos:

En los primeros tres capitulos de mi estudio haré un desarrollo histérico-
problematico de los puntos a desarrollar, en efecto, en primer lugar ubicaré a
nuestro autor en cuestion, para después contextuar la obra que de €l nos ocupara,
y finalmente haré menciéon de algunos elementos de la preocupacion por el
Tiempo en Occidente.

En el primer capitulo, para poder ubicar a San Agustin he de hacer mencién
de los clementos que en €l han confluido. Su pensamiento es significativo porque
en ¢l se unen, y practicamente se fusionan, el pensamiento filos6fico (griego y
neoplaténico) y el pensamiento cristiano. Asi, por un lado, San Agustin es
conocedor del pensamiento neoplaténico, y por otro, heredero de la tradicién
patristica, por ello considero conveniente hacer algunas menciones sobre el
neoplatonismo y la patristica antes de hablar propiamente de San Agustin.
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En el capitulo segundo esbozaré algunos elementos, que permitiran la
comprension de la obra del hiponiense que nos interesa, ya que de ella me serviré
para exponer las reflexiones subsiguientes, sus Confesiones. Y aunque de este
texto solo nos interesa, casi de forma exclusiva, el libro X1, para poder definir la
categoria de Tiempo en términos de nuestro autor, es conveniente tener una
visiéon general de la obra para poder comprender muchos de sus elementos de
composicion.

En el capitulo tres, y como preambulo a la reflexion de San Agustin sobre
el Tiempo, expondré de manera general, algunas reflexiones en torno a la
preocupacion por la temporalidad en el pensamiento filosofico de occidente. Esta
contextuacion de nuestro tema, después de situar a nuestro autor y su obra,
responde a una preocupacién por ubicar en términos filosoficos ¢l problema del
Tiempo, que no es tipico ni propio de un autor, de una corriente o doctrina
filos6fica, sino que se ha presentado con diferentes matices a lo largo de la
historia de la filosofia.

Después de estos tres primeros capitulos, los subsiguientes cuatro capitulos
seguiran en su desarrollo sobre el problema del Tiempo los elementos reflexivos
del pensamiento que hemos heredado del obispo de Hipona en su libro XI de las
Confesiones.

El capitulo cuatro es una exposiciéon sobre las primeras reflexiones del
obispo de Hipona sobre el Tiempo; la pregunta inicial es una pregunta que mads
que remitirnos al Tiempo nos remite a la Eternidad, o mejor dicho, el nacimiento
del Tiempo en la Eternidad; es la pregunta por la creacidn, que surge de la
preocupacion por interpretar correctamente ¢l primer versiculo de la Biblia, para
ello nuestro autor pide la luz divina. Para entender las reflexiones del hiponiense
es necesario precisar en qué consiste esta teoria de la iluminacion agustiniana,
que aunque es una preocupacidn epistémica, la teoria del hiponiense en
cualquiecra de sus reflexiones quedaria mutilada si no se precisara el sentido en
que el autor usa el concepto "iluminacion”. Finalmente y como conclusion de esta
primera parte se hace un comentario de caracter eminentemente cristocéntrico:
Cristo, Verbo de Dios, es origen de todo.

Pero, ¢l verdadero aporte de San Agustin a la preocupacion por el Tiempo
lo expongo en el capitulo cinco, cuando el Tiempo es puesto en términos de
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vivencia. Se inicia con la cuestion: ;qué hacia Dios antes de la creacion?. Una vez
resucita ésta pregunta, entonces podremos hablar del Tiempo. En donde se nos
descubrira la temporalidad sélo presente en el alma, es decir, como vivencia. En
oposicion a la creencia de que el Tiempo es un movimiento, tal critica la
explicitamos en el capitulo VI, donde la cosmovision griega del Tiempo es
atacada por el hiponiense. Para continuar en este capitulo con una comparacién
entre el Tiempo Absoluto de Newton, el Tiempo Relativo de Einstein y el
Tiempo Vivido de San Agustin. Finalmente, hay una pequefia reflexion en este
capitulo, una nota heideggeriana, donde esbozo brevemente algunos elementos
del pensamiento de Heidegger, que considero convenientes para enriquecer
nuestra reflexion temporal.

Aunque para estos momentos ya habremos delimitado el sentido que en San
Apgustin tiene la categoria del Tiempo, se plantea una pregunta mas: jcomo medir
el Tiempo?, lo que nos obliga a realizar una exposicion del sentido que entraifia la
memoria en el pensamiento del obispo de Hipona, con quien finalizaremos
haciendo una reflexién sobre el Tiempo y la Eternidad. Si bien, ya en el capitulo’
IV hemos expuesto que el Tiempo se origina en la Eternidad, al final de nuestras
reflexiones concluiremos que el Tiempo expira en la Eternidad.



Y primeramente, queriendo tia mostrarme cudnto

"resistes a los soberbios y das tu gracia a los humildes”

(Jac. 4, 6) y corn cudnta misericordia tuya ha sido mostrada

bres la da de la it itdad, por haberse hecho

carne tu Verbo y haber habirado entre los hombres,
b hado corn mostr i

me procuraste por dio de urr h e
soberbia ciertos libros de los platonicos, traducidos

del griego al latin’’.
(San Agustin. Confesiones. VII, 9, 13)
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a) La filosofia y el cristianismo

Los filésofos de la llamada época helenistica que vivieron después del siglo
IV a. de C. realmente no enriquecieron la filosofia en lo esencial. El pensamiento
de los hombres cultos que vivieron después de Aristdteles, pero antes del
advenimiento del cristianismo, como Epicuro o Eristipo, no fue mas que una
ramificacién Gltima, en sentido ético, de la filosofia.

Con Aristételes la filosofia se constituye en un sistema ordenador de todos
los conocimientos. Las diversas disciplinas no eran lo que hoy llamamos ciencias
particulares, sino que al lado de otras parcelas de estudio y reflexiéon se unian
como otras tantas filosofias especiales. al tronco unico y unificante de la filosofia
primera, como llamé Aristdteles a la episteme o saber bien basado en la
contemplacion reflexiva de los primeros fundamentos y causas de! Ser. En tanto
sistema ordenador, la filosofia traté de dar sentido unificante a la acumulacion de
conocimientos que provenia desde culturas mas antiguas como la egipcia y la
mesopotamica; esto surge motivado por el clima espiritual de contemplacién
reflexiva genuinamente griega, de donde viene el primer niucleo de conceptos o
principios bdsicos racionalmente instaurados, entre ellos el principio de
identidad formulado por Parménides, y a partir del cual se desarrolla un método
y se descubren los demas principios logicos supremos. Este cardcter racional y
metodico es lo que distingue al pensamiento griego como filosofia, lo que lo hace
diferente de aquellos otros ordenamientos, mas antiguos en los que los
conocimientos dependian de un nicleo de concepciones miticas y religiosas.

Viéndola a través de la historia, la filosofia es un proceso de pensamiento
que progresivamente, en la época griega de Platén y Aristételes, se habia ido
separando de su propio suelo religioso para llegar a hacerse presente, con la
aparicién del cristianismo, en otro suelo religioso. Si a lo largo de mi escrito he
de hablar de una presencia de la filosofia en el pensamiento cristiano, mi
intencién es hacer hincapié en su autonomia.



“La religion cristiana ha enrrado en conrtacto con la filosofia en el siglo I
de nuestra era, desde el momento enn que hubo conversos de cultura griega. Seria
posible remontarse mas arriba 3 buscar que nociones de origen filoséfico se
hallarn en los libros del Nuevo Testamento, el Cuarto Evangelio y las Epistolas de
San Pablo. por ejemplo... El Cristianismo es una religion;: al usar, a veces, ciertos
rérminos filosoficos para expresar su fo. los escritores sagrados cedian a una
necesidad humana, pero sustituian el antiguo sentido filoséfico de estos términos
por un sentido religioso nuevo. "t El pensamiento cristiano no es filosofia. La
religion de Cristo es un saber de otro orden, basado en la conciencia del pecado y
en la fe de un mas alla, para cuyo acceso no basta ¢l camino ascendente de la sola
razon, sino que ¢s indispensable antes que nada el don de la gracia, que ¢l hombre
merece en la medida en que sigue los pasos de Cristo. La religion cristiana surge
en la historia aportando una nocién que nunca estuvo presente en la mente de los
gricgos: la nocién de un amor que proviene de lo sobrenatural, de un amor que
abre la interioridad del hombre. de cada hombre, hacia la interioridad de los
demas hombres, para luego proyectarse, ascendiendo a su origen sobrenatural. A
este punto G. Van der Leeuw comenta: “para la tipologia del cristianismo sélo
necesitamos una palabra clave. amor. Esto proviene de que en el cristianismo,
tanto el movimiento de Dios como la reaccion del hombre. son de wuna sola
esencia: el movimicnto del poder hacia el mundo es amor; ¢l movimiento del
mundo hacia Dios es un amor correspondiente; no se presemta otra palabra. El
amor humano a Dios es el reflefo del amor divino al hombre o, mds bien: la
Sigura que Cristo toma en el hombre. e

El cristianismo es una doctrina de salvacién, una religiéon, mientras que la
tilosofia es un saber orientado a la inteligencia que trata de explicar las cosas en
tanto que la religion se dirige al hombre y le habla de su fin. Sin embargo, el
saber religioso cristiano no interrumpe historicamente ¢l proceso del saber y del
pensamiento filos6fico instaurado por el pensamiento griego. Mas bien,
sirviéndole de presentacion, lo aviva fuertemente y lo hace resonar dentro de un
nuevo ambito y lo lanza enriquecido, hacia la posteridad. "La filosofia no
solamente fue una preparacion para el cristianismo; es también una ayuda para

(1)Gitson.La filesoffa_cn g ggq_m Pdg. 13
(2)Van der Lecuw. Pdcrafa 101, 1.




la comprension del cristianismo. "3

Cuando el cristianismo comenzé a desarrollarse provocé la suspicacia y
hostilidad, no sélo de judios y autoridades politicas, también de intelectuales y
escritores paganos. Algunos ataques soélo fueron por ignorancia, crédulas
sospechas, miedo a io desconocido o representaciones erréneas; también hubo
ataques en el plano teorético, sobre bases filoséficas, que exigian una respuesta,
lo que implicé utilizar argumentaciones filos6ficas y no sélo teolégicas. Asi
encontramos elementos filos6ficos en los primeros Padres y apologistas
cristianos, seria ocioso buscar alli un sistema filoséfico ya que el interés de estos
escritores era teoldégico y apologético: defender la fe. Pero al establecerse el
cristianismo mas firme y conocido, los estudiosos cristianos desarrollaron su
pensamiento y su formacion intelectual, en donde el elemento teolégico tendio a
reconocerse mas, en especial cuando de lo que sc trataba era defender la fe o
enfrentarse a los ataques de filésofos paganos profesionales. “Los cristianos mas
intelectuales sintieron de modo narural el deseo de penetrar en la medida ern que
les era permitido hacerlo, los datos de la revelacion y también el de formarse
una imagen totalizadora del mundo y de la vida humana a la luz de la fe. Esa
ultima razon opero, quiza de modo sistemdtico, mds tarde que la primera, y. por
lo que respecta a los Padres. alcanzé el cenir de su influencia en el pensamiento
de San Agustin. "r¢)

Como los cristianos no disponian de una filosofia propia, en su sentido
académico, se dirigieron de la forma mas natural a la filosofia imperante en su
tiempo, que deriva del platonismo y otros clementos; las ideas filosoficas de los
primeros escritores cristianos fueron de caricter platénico o neoplatdnico, con
elementos de estoicismo. Al decir que los escritores cristianos no hacian una clara
distincién entre filosofia y teologia, lo que sefialo es que estos autores soélo
pretendian presentar la sabiduria o “filosofia” cristiana; sin hacer claras
diferencias entre los dominios del campo de la filosofia y la teologia.

Los filésofos paganos se inclinaban a atacar la Iglesia y sus doctrinas,
mientras que Jos apologistas y tedlogos cristianos se inclinaron a tomar armas de
sus adversarios, cuando creian que dichas armas podian ser ttiles para sus

(3)Copleston.Historia de Ia fHosofis_Tomo I[I. Pdg. 37
(4)Coplesion.Op. cli. Pég. 26
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propios fines, no se esperaba otra cosa sino que los escritores cristianos
mostraran una actitud diferente ante la filosofia clasica, segin la vieran como

enemiga o aliada del cristianismo.
b) La Parristica: griega y latina

YEl primer grupo de pensadores cristianos cuyas obras contienern
elementos filosdficos puede considerarse formado por los antiguos apologistas.
que se ocuparon particularmenre en la defensa de la fe cristiana contra los
araques pagarnos, o, quiza mejor, en mostrar a las autoridades imperiales que el
cristianismo tenia derecho a la existencia;, hombres como Aristides, Justino,
Meliton, Taciano, Atendgoras, v Teofilo de Antioquia. "¢ *

Asi en Marciano Aristides encontramos una identiticacion del ordenador y
motor con el Dios cristiano; del que predica los atributos de eternidad,
perfeccion. incomprensibilidad, sabiduria, bondad, encontramos aqui una
teologia natural muy rudimentaria, presentada como defensa a la religion
cristiana. En cambio Flavio Justino (San Justino Martir) en su "Diglogo corn
Trifon” declara que la filosofia es un precioso don de Dios, cuyo fin es guiar al
hombre hacia Dios; ademas, ensalza la doctrina platénica del mundo inmaterial y
la del Ser que esta mas alla de la esencia al que €l identifica con Dios, pero sdlo el
conocimiento cierto y seguro de Dios, la "verdadera filosofia” sélo se alcanza
mediante la revelacién. En sus obras Justino utiliza términos platénicos, como lo
es al designar a Dios como el Demiurgo; pensaba que la verdadera sabiduria se
revela a través de Cristo, de la cual fueron una preparacion los elementos de la
filosofia pagana, especialmente el platonismo. En la medida en que los filésofos
paganos adivinaron la verdad lo hicieron guiados por el Logos, pero Cristo es el

el

*Este como p »o lo de mi estudio, no busca tratar o todos los apologistas y Padres de la
Iglesia, ni a alguno de solo como que en et
pensamiento de San Agustin, y cuyas obras estdn de el

la de la

rS)4bit. Pdg. 27
17



Logos mismo. Un discipulo de Justino, Taciano; declara que conocemos a Dios
por sus obras, tiene una doctrina del Logos, distingue el alma del espiritu, ensefia
la creacion en el tiempo e insiste en la libertad de la voluntad, y aunque hace poco
uso del pensamiento griego no escapd de su influencia, pues reconoce la
capacidad de la mente humana para probar la existencia de Dios a partir de las
criaturas, en donde se sirvio de nociones y categorias filosdficas en el desarrollo
de la teologia.

Una aproximacion mas discreta a los griegos, y mas en armonia con la de
Justino, fue la de Atenagoras, quien en su obra "Legacion por los cristianos” el
autor se ocupa de defender a los cristianos contra varias acusaciones, una de ellas,
la de ateismo; al contestar, ¢l autor, a esta acusacion, presenta una razonable
defensa de la creencia cristiana en un sélo Dios. eterno y espiritual, para cllo se
inspira en wvarios filésotfos griegos, como Platéon y Aristoteles. Y aunque sus
intenciones son teoldgicas y apologéticas, sc sirvio de argumentos y temas
filosoficos.

Otro escritor fue Tedfilo de Antioquia, quien en su obra "4 Autdlico” senala
que la pureza moral es necesaria para todo e¢l que quiere conocer a Dios. No es
muy exacto en sus informes sobre las opiniones de los filésofos griegos, aunque
siente una marcada estima por Platon.

Un caso distinto al de los anteriores escritores fue el de San lreneo quien
atacara fuertemente a los gnoésticos, de quiencs sefialara que la mayoria de sus
ideas proviene de los filosofos griegos; asi, tomaron su moral de Epicuro y de los
cinicos, y la doctrina de la reencarmacion de Platon. En esta linea Ireneo fue
seguido por su discipulo Hipdélito.

Los autores anteriores escribieron en griego, pero hubo también un grupo
de apologistas latinos entre los que encontramos a Minucio Félix, Armobio y
Lactancio; y el mias importante Tertuliano, quien aportd al pensamiento cristiano
una terminologia teologica, y en cierta medida filosofica, en lenguaje latino. En
su doctrina del Verbo apela explicitamente a los estoicos, Zendn y Cleantes.

El gnosticismo, segin Ireneo e Hipdlito, fue en la medida en que puede ser
razonable puesto en conexién con el cristianismo, como una coleccién de
sistemas heréticos especulativos, que ademas de elementos orientales y cristianos,
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incorporé elementos del pensamiento helenistico. En consecuencia, uno de sus
efectos fue el suscitar una decidida oposicion a 1a filosofia helenistica por parte
de aquellos escritores cristianos que exageraban las conexiones entre gnosticismo
y filosofia griega, a la que consideraban el semillero de las herejias, otro efecto
fue el de contribuir al esfuerzo por construir una “grosis’ no herética, un sistema
teolagico-tilosofico cristiano. Este ideal caracterizd a la escuela catequistica de
Alejandria cuyos dos nombres mas famosos fueron Clemente y Origenes.
Clemente de Alejandria, sostenia que los filésofos griegos habian plagiado el
Antiguo Testamento, y que sélo gracias al Logos los fildsofos griegos alcanzaron
muchas verdades: ademas, “como primer cristiano erudito, quiso ver el
cristianismo on relacion con la filosofia, v utilizar la razén especulativa para la
sistematizacion v desarrollo de la teologia. s

Pero de todos, el mas prolifico y erudito de los escritores cristianos
anteriores al Concilio de Nicea tue Origenes, y aunque quiso mantenerse en el
cristianismo ortodoxo, su deseo de unir la filosofia platonica con el cristianismo y
su entusiasmo por la interpretacion alegdrica de las escrituras, le llevé a ciertas
opinioncs heterodoxas. Recibe una fuerte influencia del platonismo, o mas bien
del neoplatonismo, asi como de la doctrina del emanatismo del pensamiento de
Filon. Las ideas filosoficas adoptadas por Origenes fueron incorporadas por éste
a un cuadro y una estructura cristianos, de modo que por algunos es considerado
como el primer gran pensador sistematico del cristianismo.

Los Padres griegos de los siglos IV y V se ocuparon principalmente de las
cuestiones teoldgicas; San Atanasio, San Gregorio Nacianceno, San Juan
Crisostomo, al tratar de dogmas como, los de la Santisima Trinidad y la union
hipostatica, utilizaron naturalmente términos y expresiones filosoficas; pero su
aplicacion del razonamiento a la teologia no les hace fildsofos en sentido estricto.
Dos figuras de ese periodo: Eusebio y San Gregorio de Nisa. Eusebio compartié
el modo de ver gencral de Justino Martir, Clemente de Alejandria y Origenes,
ademas de otros autores griegos. Fue un hombre extremadamente instruido, su
obra es una de las fuentes para el conocimiento de la filosofia de aquellos
pensadores cuyas obras no han sido conservadas.

(6)[bid, Pdg. 37
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La mayoria de los escritores griegos cristianos, da la palma a Plaién, entre
los pensadores helénicos. Lo sigue de cerca Eusebio. Igual que en los demas
escritores, no se distingue realmente entre teologia en sentido estricto y filosofia
en sentido estricto. Hay una sola sabiduria, que en forma adecuada y completa se
encuentra solamente en el cristianismo.

Gregorio de Nisa seifiald claramente que los datos de la Revelaciéon son
aceptados por Fe, y no como resultado de un proceso Iégico del razonamiento;
los misterios de la fe no son conclusiones filoséficas, si lo fueran, la fe
sobrenatural de los cristianos y el filosofar de los griegos seria indistinguible. Asi
Gregorio sefiald que “es correcto emplear la especulacion humana y el
razonamiento humano a proposito del dogma. pero las conclusiones no serdarn
validas a menos que estén de acuerdo con las escrituras. "en Gregorio de Nisa
estuvo muy influido por el platonismo y el neoplatonismo, asi como por los
escritos de Filéon, pero aunque Gregorio hizo uso de expresiones y temas
plotinianos no los entendié en el sentido en que sus autores lo expresaron.
Gregorio puso el éxtasis en la caspide del esfuerzo del alma y lo interpreté en
primer ¥ principal lugar como amor estatico. La "oscuridad™ que envuelve a Dios
se debe a su trascendencia como esencia divina, debe de haber una prioridad a ese
conocimiento cn la oscuridad sobre el conocimiento intelectual, no por despreciar
el entendimiento humano sino por reconocer la trascendencia de Dios. El
esquema gregoriano de la ascensién del alma tiene cierto parecido con el de
Plotino, pero enteramente cristocéntrico, el progreso del alma sélo se da via el

Logos Divino, Cristo.

Por ultimo en esta parte hay que mencionar a San Ambrosio (333-397 d. C.
aproximadamente) Obispo de Milan. Compartié la actitud tipicamente romana
hacia la filosofia, un interés por los asuntos practicos y éticos, con poca aficién
por la especulacion metafisica. No hace una contribucién particular a la ética
cristiana, su importancia es la influencia que ejercera en San Agustin.

Asi "de forma muy enérgica lo que podemos Hamar filosofia patristica se
presenta como el resultado del intento de una sintesis entre la tradicion filoséfica
helénica y las exigencias doctrinales de la escritura. La importancia adquirida
por el primero de estos factores varia segun los autores, por lo

(Dibid Pdg. 42
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menos, nunca estd toralmente ausente, incluso en los Padres que hacen profesion
de romper con la cultura pagana. En consecuencia, para quien desea bosquejar
las grandes lineas de la filosofia Partristica, la primera gestion debe de ser la de
caracterizar las principales corrientes docirinales que el paganismo ofrecia
concretamente a los Padres de la Iglesia. Indudablemente fue el platonismo el
que mas los sedwjo. sy Segun Jean Pepin, un platonismo, no apoyado en la lectura
de los Dialogos platdnicos, sino en un florilegio de citas consideradas
importantes, asi se repiten algunos textos de Platon, siempre con una
interpretacion similar. Los Padres de los tres primeros siglos, al referirse a Platén
siguen usando los mismos trozos escogidos con idéntica interpretacion.

Los c¢lementos que he dado bastan para hacer evidente que seria inttil
buscar un sistema filosofico en los Padres griegos o latinos, no se ve una clara
distincion entre los dominios de la filosofia y la teologia, los escritores cristianos
consideraron al cristianismo como la Gnica sabiduria o "filosofia" verdadera. La
filosofia griega sélo intcresaba en cuanto anticipacion de la verdad cristiana que
se veia alli contenida, y las aberraciones que s¢ veian claramente. Lo primero lo
atribuyeron frecuentemente a plagios del Antiguo Testamento y lo altimo a la
debilidad de la especulacion humana. Cuando los Padres adoptaron ideas
procedentes de la filosofia helénica las aceptaron, por lo general, pues pensaron
que les ayudaria ¢n la exposiciéon y presentacion de la sabiduria cristiana, no con
la intencion de incorporarlos en un sistema filoséfico en sentido estricto.

c) El Neoplatonismo: Plotino y Porfirio.

San Agustin, antes de abrirse completamente a la fc y ser heredero del
pensamiento patristico, que acabamos de esbozar, en los dogmas y creencias
cristianos, fue profundamente marcado por el pensamiento necoplatdnico, que leyo
abundantemente como lo atestiguan sus Confesiones. "Es facil imaginar las
circunstancias que pusieron a Agustin en contacto con la escuela

(8)Chdreler. Historia de la fllesofla I, Pdg. 367
(DCSr.Conf, V1. V. 75 VIL IX, 13
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neoplaténica. En su fiebre conversaba con sus amigos y colegas de sus
preocupaciones especulativas. Alguno de ellos, sin duda, neoplarénico
enmtusiasta, le aseguro que todas las soluciones apetecidas sobre el problema del
mal, sobre el mundo inteligible, aurn sobre el Verbo de Dios, las encontraria en
los plarénicos, cuyas obras le hizo llegar.ae La relacion entre el obispo de
Hipona y el neoplatonismo es muy estrecha, tal como queda constatado en el
profundo y extenso texto del Profesor Jolivet: San Agustin y el neoplatonismo
cristiano. Nosotros mismos constataremos esta influencia a lo largo de nuestras
reflexiones subsecuentes; por ahora sdlo me interesa esbozar, asi como lo hice
con la patristica, en lineas generales, en qué consiste el neoplatonismo. Sefialando
no a todos sino s6lo a dos de sus autores mas importantes y representantivos en
todo el pensamiento posterior: Plotino y Porfirio, en especial el primero de quien
sera un gran deudor San Agustin.

Como ha ocurrido en varias ocasiones en la historia de la filosofia, la crisis
escéptica es seguida de un riguroso renacimiento especulativo, que superando el
dogmatismo de la época helenistica se vuelve a conectar con la gran tradiciéon del
platonismo. La escuela platénica en la época romana constituyo el lugar de este
renacimiento, primero en Atenas y luego en Alejandria. El mas célebre platénico
del s. I es Plutarco, pero sin duda, de un nivel de filosofia distinto es Plotino, a
quien podemos ubicar cronologicamente entre el 205 y 270 d. C. Su vida y sus
notas nos llegan via Porfirio, quien agrupando los apuntes de su maestro nos hace
llegar las Ennéadas. Plotino presenta su ensefianza como un comentario a Platon,
pero no es una mera repeticion, el esfuerzo mismo lleva a Plotino a prolongar y
recrear ¢l pensamiento de Platén. Atenerse a los formulas de Platén después de
siete siglos es decir algo distinto de Platén, pues el lenguaje es significante en
funcion de un medio y una éptica que no cesan de transformarse. “El plotinismo
es el florecimiento auréntico del platonismo y que constituye partiendo de él, una
verdadera creacién.”ar

Para tener una idea gencral de Plotino es conveniente revisar un concepto
capital en su pensamiento: el Uno. Quec cada platdnico o neoplaténico interpretd
de diversa manera. Para Plotino Ia emanacién universal se cumple en cada sujeto

(10)Joliver.San Agustin v cl neoplatonismo cristiano, Pdg. 83-84
(11) Historia de la fllosofla, Toma UL, Pdg. 102. Ed Siglo XXI
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pensante y lo que constituye como tal, a cada uno, parte en si mismo del Uno
puro, este centro es mistico, pues es la coincidencia de todos los centros de
difusion y porque esta coincidencia le comunica una eficacia divina. “La
naturaleza de lo Uno, es ser la fuente de las cosas excelentes, la porencia que
engendra los sercs sin dejar de permanccer en si misma. sin experimerntar
disminucion ninguna. sin pasar a los seres a los cuales da nacimiento. Si
llamamos a este principio, Lo Uno. es para designdrnosio unos a otros
elevdndonos a una concepcion indivisible y lHevando nuestra alma a la
unidad. (1) Pero necesitamos de¢ la contemplacion armoniosa y transparente,
descrita frecuentemente por Plotino como una bienaventuranza, si se compara
con lo limitado de los sentidos; pero cuando se le refiere a la coincidencia que
revela, se descubre la ausencia y la amargura; que no es caida, esta es una
potencia media del alma, y es separacion del Uno. "E! alma tiene una esencia que
en parte permancce en el mundo inteligible y desciende en parte al mundo
sensible; esti suspendida del primero v se extiende hasrta el segundo, como el
radio va del centro a la circunferencia. Cuando el alma ha descendido a aqui
abajo, es por su parte superior por la que contempla al mundo inteligible, cormo
es por ella por la que conserva la naturaleza del todo.’(13) Para Plotino el
pensamiento no es mas que el desarrollo de un éxtasis, la mistica en el plotinismo
no es una conquista de su filosofia, sino que su filosofia es la formalizacion, la
“El alma particular, es, pues, alumbrada

conciencia critica de la salvacion.
entonces encuentra al Ser; al

cuando sc¢ vuelve hacia lo que es superior:
contrario, cuando se vuelve hacia lo que es inferior, encucentra el no-ser.’c14) En
este punto es importante considerar que “¢/ alma es cosa distinta de lo Uno; sin
embargo como es un grado mds alto (que el cuerpo). participa mdas de la unidad,
sin ser lo Uno mismo: porque es una, pero en ella la unidad es contingente. El
alma y lo Uno son dos cosas diferentes como los cuerpos y lo Uno. "5

El Uno plotiniano carece de atributos ya que no le sucede nada, esta por
encima del Ser y a el debemos tender. "As/ es como el neoplaténico Plotino no es
unicamente plarénico por la distincion que admite del mundo inteligible y del
mundo sensible. Es neoplatonico en el sentido en que se esfuerza por pensar lo

(12)Plotino. Enndadas, VI, 9, 6
(13)Plotine. Op cit. IV, 1, 5
(14)1bid. IV, 3, 3
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impensado del platonismo y ensanchar los limites de lo que el mismo Platén en
su Carta VII llamé <<el inefable>>".(1s) Plotino no identifica el Uno con el
Todo, pues ¢l Uno no es el Ser, sino el generador del Ser, del Uno viene lo
miltiple. "Si se dice que lo Uno es cada cosa en particular, serd por esto mismo
idéntico a cada cosa particular: en seguida, sera todas a la vez, sin que sea
posible discernir nada. Asi, lo Uno no es ninguna de las cosas particulares; es
anterior a todas las cosas. "1

En cuanto se refiere al hombre, el alma esta en el cuerpo, igual que en
Platon, lo que le conviene al cuerpo es de tipo espiritual; el alma debe de
ascender a las realidades inteligibles, tendiendo a la unidad propia del espiritu
diferente a la materia que es dispersion; asi, el alma "elevdndose mediante una
dialéctica que simultaneamente es ciencia y virtud, éxtasis contemplativo y vida
perfecta, hacia ¢l Principio del universo, para unirse con él."as El hombre
plotiniano no es solamente la totalidad de un orden en una parte, sino también
todos los grados segiin los cuales ese universal se expresa, es una totalidad de
totalidades. "Las almas proceden de una sola Alma, que de una llegan a ser
multiples y como se verifica ésto para las inteligencias divididas de la misma
manera y al mismo tiempo indivisas. El Alma que permanece en el mundo
inteligible es la Razdn una e indivisible (nacida) de la inteligencia y de esta Alma
proceden las razones particulares e inmateriales, de la misma manera que alla
arriba (las inteligencias particulares proceden de la Inteligencia una y
absoluta). "9 Aln en el estado de decadencia cada sujeto es, a la vez, mistico,
nodtico y empirico, aunque no es todos estos 6rdenes con igual intensidad.

Solo para finalizar esta presentacién de Plotino, he de agregar que nuestro
autor pensaba que el movimiento del cielo es ciclico, y por consiguiente el
movimiento del Tiempo es circular, el equilibrio del circulo expresa muy bien el
del espiritu, que sea cual sea la expansion del radio, jamas se separa de su centro
generador, su fin no es otro que su principio, el centro de cada espiritu es el
centro universal, lo absoluto nunca esta ausente."La extension de la vida del Alma
produce el tiempo, la progresion perpetua de su vida fo-ma la perpetuidad del

(16)Chételet. Hisyoria de Ia filoyofla, Pdg. 209
(I7)Platino. Enndadas. 111, 8, &
(18)Jolivet. Op. ¢cit. Pdg. 86
(19)Plotino.Qp. cit, IV, 1, 5
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tiempo, v su vida anterior constituye el pasado. Se puede, pues, definir el tiempo
con exactitud: la vida del Alma considerada en el movimiento el cual pasa de un
acto a otro. "o El esquema ciclico expresa la inviolabilidad del yo, que no recibe
otra revelacion que la de su punto de partida ignorado, ni otra comunicacién que
esta presencia intemporal que no puede devenir sino lo que ya es. "Ef sentido del
tiempo no esta en buscar en el futuro, sino en la medida en que nos permita

superarlo.”czn**

Otro importante neoplaténico es Porfirio, discipulo de Plotino, escritor
abundante, autor de la Vida de Plotino y editor de las Enméadas. Es un
anticristiano, como lo muesira su obra Conrra los cristianos; redacté ademais
muchas obras sobre religion y espiritualidad. En ocasiones, Porfirio recopila mas
o menos libremente los textos de su maestro, frecuentemente los resume de forma
elemental o vigorosa. Por ejemplo, Porfirio expone las ensefianzas de las
Ennéadas sobre la unidad y la multiplicidad de las almas; el cuerpo aisla y
fragmenta las almas, asi ¢l alma total se diversifica en partes pero sin perder su
unidad que es su caracteristica mas propia. Cada parte es totalmente alma y
contiene Ia integridad de la potencia psiquica. El cuerpo no puede sino paralizar
aquella o impedir su pleno desenvolvimiento, ¢] alma tiene como orden una
infinita potencia ¥ no importa cual de sus puntos sea alma, todas las almas son un
alma tUnica y a la inversa, el alma total es distinta a todas las almas. Esto nos
remite al Uno puro, al Ser puro, que en Plotino es una ardua preocupacion, lo
mismo ocurre con el discipulo.

Adcemas de Plotino y Porfirio, caminaron en las filas del neoplatonismo:
Jamblico (+330), considerado por algunos mas ncopitagdrico que neoplaténico,
Siriano y Proclo, quien abordé de manera exhaustiva la pregunta por el Uno.
Posteriormente aparece dentro de la escuela neoplatdnica Damascio (480-90), tal
vez el mas moderno de esta escucla y el menos conocido.

* R El chogue que experimentd Agustin en su can ef Sué tan p que no sdlo su esplritu
Sud > su sf do, sino que desde entonces y @ través de toda su vida, las tcorfas
plotinianas fueron uno de los ejes de su propia doctrina”. (Jolivet.Op. cit. Pag. 85) La relacién entre Plotino y San
Agusrin es musy cercana santo en los p que los 7 como en la rig de su por ello la

ia de las ideas del 7

o, L. 7, 10
(21)Historla d¢ ta {llesofia. Tomo 111, Pdg. 114 Ed. XXI
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El siglo IV vio nacer dos autores de poca originalidad filosofica, pero que
debemos conocer para entender el lenguaje de los platdnicos: "El alma es un dios
pensante colocado sobre la carga del cuerpo; es al cuerpo lo que dios es al
mundo. Movidos por e¢lla. el cuerpo y su movimiento pueden cesar en la
existencia, pero el alma no deja de moverse, porque es lo que se mueve asi
mismo,; no cesa. pues, de existir, y vivira tanto mas feliz cuando mejor se halla
desligado de su cuerpo. no ocupdndosc mds que de lo eterno.”c22) Este es el tema
que Macrobio ha compuesto en su /rz somnium scipionis. Declarado Macrobio
discipulo de Platén y de Plotino, coloca en la cima de los bienes, al Bien
(Tagathon), después la Inteligencia (Nous), nacida de Dios. LLas especies y los
numeros estin contenidos en la Inteligencia, mientras que las almas estan en el
Alma, algunas de las cuales no se separan nunca, pero otras atadas al cuerpo y a
la vida terrestre caen en su lugar de nacimiento. Durante la caida que la precipita
en su cuerpo, €l alma pasa por las esferas celestiales, y en cada una de clias
adquiere las facultades que ejercera una vez encarnada. Pero por mas distante que
esté de su origen el alma humana no se encuentra separada del todo, gracias a su
parte superior -la inteligencia y el razonamiento- conserva un conocimiento
innato de lo divino y el medio de reunirse a ello ¢jercitando las virtudes. Mientras
que de esta manera es concebida el alma humana por Macrobio, Calcidio
distingue tres principios (initicia): Dios, la materia y la Idea. Dios supremo es el
Soberano Bien, perfecto en si, objeto de un deseo universal. El mundo es la obra
de Dios, Dios es el origen causal del mundo, pero no su origen temporal. Sélo
Dios con el mundo inteligible es eterno, este mundo es sélo el simulacro del
mundo inteligible. Asi hay dos clases de seres: los modelos y las copias. El
mundo de los modelos es el mundo inteligible, el de las copias o imagenes es el
mundo sensible, producido a semejanza de su modelo. El nombre técnico de un
modelo es "ldea", son obras propias de Dios. Sostiene que el mundo sensible es
eterno, lo que significa que Dios piensa eternamente las ldeas, cuya imagen va
reproduciendo perpetuamente ¢l mundo sensible en ¢l decurso de los tiempos.
Los inteligibles son anteriores a los sensibles, pero los sensibles nos son mas
facilmente accesibles. Las intelecciones del pensamiento divino son las ldeas. La
materia es el principio en el que se detienen el analisis, pero las ldeas son el
principio en que desemboca la sintesis cuando se remonta de la materia a la causa

primera de sus determinaciones. La verdadera naturaleza del alma no consiste en
ser una forma,

(22)Glison. Lo filosofia en la Edad Media, Pdg. 109
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sino una sustancia espiritual dotada de razén.

La influencia de Calcidio se une a las de Macrobio, analogas tendencias se
descubren en Mario Victorino (muerto hacia el 363) quien traduce al latin las
Ennéadas; en ésta traduccién actualmente perdida, debié descubrir San Agustin
el neoplatonismo. Para Victorino "Dios es causa de todo ser; es, pues, anterior al
ser; pero para ser causa del ser hay que ser antes que el ser. Asi, Dios es un
<<preser>>, y por esto mismo es causa de todo: de lo que es v de lo que no
es. "r23) Dios es el ser supremo, y precisamente en cuanto supremo es llamado no-
ser, distinguiendo en Dios el ser que es no-ser. Dios es ininteligible, infinito,
invisible, sin intelecto, insustancial, incognoscible, nada de lo que es: pero, no es
un puro no-ser, sino un no-ser que ¢s en un cierto sentido un ser. Luego el ser
estaba oculto en El. La manifestacién de lo que estaba oculto es lo que se llama
generacién, por tanto, Dios es causa de todo por generaciéon. Con esta metafisica
Victorino esperaba esparcir luz a la teologia; traductor de Plotino se inspira
naturalmente en ¢l

No hubiese abundado tanto, desde la lgjana patristica apologética hasta este
neoplatonismo, de no ser por constituir el suelo en que nacidé la doctrina de San
Agustin de Hipona, en el cual cimenté sus ideas y florecieron sus reflexiones.

El hombre por naturaleza tiene una tendencia al conocimiento, busca dia
con dia dar respuesta a toda la gama de interrogantes con las que tiene que
enfrentarse, no cesa de proseguir en una indagacién personal, cuyas conclusiones
se le imponen como evidencias y como certezas interiores profundamente
meditadas en los momentos de ocio y desprendimiento interior. Asi se revela el
trabajo oculto del ejercicio intelectual, agente primordial de todo proceso de
elaboracion cultural. De entre los hombres del pasado que han vivido con
profundidad la exigencia de responder a las diversas interrogantes que plantea la
realidad, descuella sin duda alguna San Agustin, una de esas genialidades que ha
dejado su sello en la historia, su pensamiento ha influido y seguira influyendo.
Para conocer nuestra cultura se hace imprescindible su estudio.

(23)Glison.Op. sit, Pdg. 116



d) San Agustin: biografia

San Agustin nacié el 13 de noviembre del afio 354 en Tagaste, pequeiia
ciudad de Numidia, hoy Souk Ahras, en Argelia, fue un romano de Africa.
Procedia de una familia de mediana condicién. Su padre Patricio era pagano y su
madre Monica era cristiana ferviente de donde Agustin recibié los principios de
la religion cristiana. En Tagaste aprendié los rudimentos del latin y de la
aritmética. La educacion que recibié durante esta etapa consistio en la lectura de
los poetas y prosistas latinos. Poco amante del estudio su espiritu es inquieto y
sagaz. En el 365 fue a estudiar a Madaura, el ambiente pagano de esta ciudad
apartaron casi por completo al hiponiense de su incipiente fe cristiana. Después
paso a Cartago, alli Agustin comenzd sus estudios de retdrica, Gltima etapa de la
ensefianza romana, primordial para todo aquél que aspiraba a cargos publicos. En
esta ciudad el joven Agustin fue cautivado por tres cosas: los teatros, el amor y el
estudio. En esta ciudad Agustin vivié con una mujer de baja condicién social, por
un espacio de doce afios, de la cual tuvo a su hijo Adeodato, muerto a los
dieciocho afos. En Cartago. Agustin inicia toda una evolucién interna con la
lectura de una obra de Ciceron, hoy perdida: el Hortensius, el contenido de esta
obra, en donde se invita al cultivo de 1a filosofia, dirigié la mente de Agustin a la
busqueda de la verdad, pues lo dominé un ardiente amor a la sabiduria, que
guiaria toda su vida. "En la busqueda de la verdad, y mds inclinado al
racionalismo y al naturalismo, entré en la secta de los maniqueos, quienes
pretendian una sintesis doctrinal entre el cristianismo y el dualismo persa de los
dos principios: el del bien y el del mal. "c2¢) Durante diez afios fue oyente de Ia
secta de los maniqueos, atacando la religion de su madre, que sélo consideraba
como "leyendas viejas".

En 374 fue a Tagaste para retornar a Cartago donde abrié una escuela de
retérica, perfecciond, ademas, su formacion filoséfica; leyd a Platdon, Aristételes
y Porfirio, también a autores latinos como: Séneca, Lucrecio y Cicerén. En
Cartago estuvo hasta el afio 383, fecha en que se traslado a Roma, y después a
Milan, en donde su pensamiento se acercaba mas al semiescepticismo a la manera

(24)San Agustin. deSobrino y B en Tratados. Pdg. 12



de los académicos; sin embargo, en esta ciudad comenzé a pensar mejor en el
cristianismo debidd a los sermones de Ambrosio, del que "sufre por fin la
influencia todavia difusa, pero penetrante, del neoplatonismo cristiano difundido

por los sermones de Ambrosio. al que escucha llevado por una curiosidad
literaria. s

También durante su estancia en Milan, San Agustin tiene la oportunidad de
leer algunas obras de los neoplatdénicos, seguramente algunas Enneddas de
Plotino, en la traducciéon ya mencionada de Mario Victorino. Lecturas que le
ayudaran a aceptar la idea de una realidad inmaterial, y aceptar como razonable el
cristianismo; por lo que leyd el Nuevo Testamento y en especial a San Pablo. "Si
el neoplatonismo le sugiric la idea de la contemplacion de las cosas espirituales,
de la sabiduria en el sentido intelectual, el Nuevo Testamento le mostré que era
también necesario llevar una vida en conformidad con la sabiduria. "(ze)

Asi en ¢l verano de 386, culmina su intensa lucha y bisqueda moral,
cuando Agustin en el jardin de su casa. oye una voz que le dice: Tolle lege! Tolle
lege! (!Toma y lee; 'Toma y leej). En su casa Agustin toma ¢l libro del apéstol
Pablo y lee: "no en comilonas v embriagueces, no en lechos v liviandades, no en
contiendas v emulaciones, mas revestios de Nuestro Seiior Jesucristo, y no
cuideis de la carne con demasiados deseos. "27) Esta frase culmind su conversiéon
moral. A causa dec una enfermedad se retiréo a Casiciaco, en los alrededores de
Milan, con un grupo selecto de amigos, para prepararse a su bautismo. Durante

este retiro escribe sus obras sobre problemas fundamentales de la filosofia:
Contra acaddémicos y Sobre la vida feliz.

El sabado santo del afio 387. recibe el bautismo de manos de Ambrosio.
Después regresa a Africa y se establece en Tagaste, donde organiza una especie
de monasterio, donde vive en compaiiia de amigos y discipulos, y escribe
refutaciones a la doctrina de los maniqueos y los académicos: Sobre el Génesis,
Contra los maniqueos, Sobre la verdadera religion, Sobre 83 diversas cuestiones
vy el Del maestro. San Agustin en el 391 realiza un viaje a Hipona, donde al entrar
en la catedral fue aclamado por el pueblo para ser ordenado sacerdote.
Posteriormente entre el 395 y 396 fue consagrado obispo, sirviendo

(25)Historia de la filosofia. Tomo IV. Pdg. 16
(26)Copleston.Loc, cit. Pdg. 52
(27})Rom. 13, 13-14
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primero como coadjutor de Hipona y mas tarde como titular de sede a la muerte
de Valerio. La mayor parte de sus obras son de este periodo de su vida, en el cual
Apgustin habia alcanzado su plena madurez intelectual y espiritual, madurez que
dio como resultado obras como las Confesiones, La Ciudad de Dios o los
Trarados sobre la Trinidad, por nombrar algunas de sus obras, sabido es que
“para la cristiandad latina San Agustin es ¢l mas grande dc¢ los Padres, ranto
desde el punto de vista reologico como desde el literario, "i2s sus obras son de
una gran riqueza y variedad.

En el afio 426 nombro auxiliar ¥y sucesor a Heraclio al sentir debilitadas sus
fuerzas. En esta época escribe sus Retracciones, obra en la que San Agustin
revisa su pensamiento manifestado en su produccion literaria anterior. A finales
de la primavera o principios del verano del afio 430 los vandalos pusieron sitio a
Hipona, Agustin murié durante el asedio a la ciudad el 28 de agosto del mismo
afio. Los vandalos incendiaron la ciudad aunque la Catedral y la biblioteca de San
Agustin quedaron a salvo, lo que permitié que su pensamiento fuese legado a la
humanidad.

"Unicamente por afan de claridad se puede considerar sucesivamente a
San Agustin como filosofo v Agustin como teslogo. En verdad nada es menos
agustiniano que esta separacion. El mismo Agustin se habria negado a oponer
estas dos actividades espirituales, tanto en su objeto como en las facultades que
ejercen principalmente.¢29p Entre las obras de San Agustin no hay una que
podamos llamar puramente filoséfica, en el sentido que hoy damos al término. El
entremezcld temas filosoficos y teolégicos actitud que hoy nos puede parecer
extrafia y poco metddica, acostumbrados a ver una clara delimitacion entre los
campos de teologia dogmatica y la filosofia. Es necesario recordar que San
Agustin, al igual que otros Padres y escritores cristianos que hemos esbozado en
lineas anteriores, no hicieron una clara distincion entre la teologia cristiana y la
filosofia especulativa.

San Agustin no desempeiio dos papeles, el de tedlogo y filésofo, el pensaba
mas bien en el hombre tal como es en concreto, hombre que es capaz de alcanzar
la verdad, pero que necesita de la grandeza de Dios para apropiarse de la verdad

(28)Capteston. Loc, cit. Pdg. St
(29) Chatelet. Op, cit. Pig.290

24



salvadora. Bajo el impulso de la Gracia se alcanza la fe sobrenatural en la
revelacion de Dios y una nueva vida del hombre con la esperanza de Cristo. La
razén tiene un papel que desempenar para llevar al hombre hacia la fe, y, una vez
que el hombre alcanzoé la fe, la razon ticne un papel en la penetracion de los datos
de dicha fe; Agustin “discernio mejor que nadie la interaccion de la razon y la fe
mediante la cual se ejercen esencialmenre la filosofia y la religion...Agustin
descubre que la fe pasard, pero la inteligencia subsistird eternamente.”co) La
razon no sélo desempena un papel de preparacion a la conversién, posteriormente
la razén acompafla esa conversion: prolongada por la razon la fe sigue
preparindola, por la razén se analiza el papel de la fe. "La actitud agustiniana
tiene por su parte la vemaja de que contempla siempre al hombre tal como éste
es, al hombre en concrero, porque de facto el hombre tiene solamente un fin
wltimo, un fin sobrenarural, y. en lo que respecta a su existencia actual no es sino
hombre caido y redimido: nunca ha sido, ni es, ni serdg, un mero "hombre

natural”, sin un fin y una vocucion sobrenatural. "1

Con lo anterior he querido sefalar que en Agustin se entremezclan y
enlazan filosofia y teologia, razén y fe, el sistema agustiniano no encuentra ante
si un sistema completo que aceptar, rechazar o mutilar, es una actitud, una
inspiracion, de ciertas ideas basica. En el presente escrito buscaré desarrollar las
ideas puramente filoséficas del tema E! Tiempo en la concepcion de San Agustin,
pero no en toda su obra, sino a partir de un peculiar libro: Confesiones.

((30){bid, Pdg. 290
(31)Copleston. Lo, cit. Pdg. 58
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" Los trece libros de mis Confesiones alaban al Dios justo y bueno
asi por mis obras rectas como por mis malas acciones

y excitan hacia el esplrituy corazdn de hombre.
ne al han ejercido sobre mi esa infInencia
milentras las escribia y la siguen ejerciendo
ahora cada vez que las leo.

(Sar Agustin . Refractaciones. 11, 6,1)

2

Porlo que a mis
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a) Motivos para escribir las Confesiones

Consciente de su responsabilidad como escritor y tedlogo San Agustin
repasa al final de su vida con minuciosidad toda su produccién literaria. Analiza
su vida como escritor y las circunstancias en que se habia originado cada obra y
la intencién con que la habia redactado. Todo lo escribe en sus Rerracraciones
(426-427), que ya hemos sefalado como preambule de cualquier obra del
hiponiense, que han sido llamadas las Cornfesiones de la vejez. En ellas que
encontramos ¢l siguiente comentario acuiiado por San Agustin: "Los rrece libros
de mis Confesiones alaban al Dios justo y bueno asi por mis obras rectas como
por mis malas acciones y excitan hacia el espiritie v corazon de hombre. Por lo
que a mi concierne al menos han c¢jercido sobre mi esa influencia mientras las
escribia y la siguen ejerciendo ahora cada vez que las leo. "'ty Las Confesiones
(400) eran e! libro predilecto de San Agustin, y tanto fascinaron a sus
contemporineos y a las generaciones venideras que han sido consideradas una de
las obras maestras de la humanidad, que ha suscitado innumerables problemas,
como la historicidad de la narracién, la intencidn con que fue escrita la obra por
su autor, su sentido autobiografico, ¢l motivo de ta plegaria, 1a acciéon de gracias
y la meditacion. Algunas de estas interrogantes han buscado ser solucionadas.

Algunos piensan que ¢l estilo de las Confesiones se basdé ecn una apelacion
hecha a San Agustin para redactar la vida de Alipio, y que este escrito es
semejante al de las Confesiones y ayuda en la elaboracion de éstas. Paulino, quien
solicita ia biografia de Alipio, después pide la biografia del hiponiense y su
conversion intimamente ligada a la de Alipio. Asi la obra no tiene s6lo una
finalidad teolégica, la trama de los nueve primeros libros se encamina a dar a
conocer la historia real de una vida. Otros suponen: Casamassa, Bertrand y
Wundt, que no fue extrafia al autor la intencién de jusficarse de las acusaciones
de los donatistas que con motivo de su nombramiento de obispo le piden al
hiponiense cuentas de su pasado borrascoso; en las Confesiories su

(1) San Agusrin. Retraciaciones, 11, 6, 1.
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autor se acusa s6lo para resaltar la gracia de Dios que ha obrado en él, un escrito
de circunstancias destinado a detener las acusaciones sobre el obispo de Hipona,
bastante conocidas en Cartago, asi los donatistas encabezados por Priminiano
dudaban sobre la pureza de la vida de San Agustin y negaban la realidad de su
bautismo, a lo cual el obispo respondera con un discurso pronunciado en la
basilica de Cartago. La fecha del discurso es imprecisa, resulta dificil comprobar
si fue pronunciado antes, durante o después de la redaccion de las Confesiones.
También los donatistas Petiliano, obispo cismaitico de Cirta, y Cresconio,
gramatico donatista. atacan al hiponiense. Las Confesiones no logran justificar a
su autor a los ojos de sus adversarios, al contrario parece que estos han
encontrado en ellas nuevas acusaciones, como la de maniqueo: sin embargo,
Agustin no busca motivos para justificar sus errores, incluso parece exagerarlos
para hacer resaltar la gracia de Dios en su vida.

Aungque los diferentes motivos parecen exponer la razén por la cual Agustin
redacto sus Cornfesiones ninguno parece ser absoluto. Un amigo intimo del obispo
de Hipona, Posidio, obispo de Calama, da una razén triple de la obra agustina: "/a
humildad del escritor que aborrecia ser estimado, en mds de lo que era; la gloria
de Dios, que debia resplandecer ern s conversion; el desco de ser ayudado por
las oraciones de los hermanos. "z Estas afirmaciones de Posidio surgen de
confidencias hechas a él por San Agustin. Pero es sumamente dificil, o quiza
hasta imposible, saber el motivo preciso de la escritura de las Confesiones.

b) El digdlogo entablado en las Confesiones

Para San Agustin las Cosfesionces son en primer lugar una autobiogratia,
pero la narracion se presenta bajo la forma de confessio laudis biblica, inspirada
en los salmos. Asi como para el salmista la confessio laudis va inseparablemente
unida a la confessio peccati, el hiponiense combina constantemente la confesiéon
de alabanza y la confesion de los pecados. Confesando sus pecados quiere cantar
la alabanza de Dios misericordioso y justo, recargando el acento sobre la gracia

(2)introduccion. Confesiones, Pag. XVIl Ed. Porrua
28



que ha salvado al pecador. Los tres distintos significados que confessio toma en
latin de los cristianos confessio laudis, pecati y fidei. Es el elemento central y
esencial de las Confesiones. " En larin eclesiastico el rérmino confessio significa:
a) la confesion de la fe de los martires ante el rribunal: b) la exomologesis, la
disciplina penitencial: c) la alabanza. Confiteri y su original el griego de los
setenta eLouoloyerobat designa a la ve= la confesion de una falra v la alabanza
divina. Lo mismo ocurre con el verbo hebreo jada. "3

Las Confesiones son un extenso mondlogo con Dios, Agustin habla,
expone, narra, interroga, una larga meditacion centrada en la vida misma del que
medita. A lo largo de sus trece libros, Agustin se deja enseiiar por Dios y asi nos
instruyc a nosotros describe los acontecimientos de su vida, tal como los descubre
en st memoria. Pero la trama de esta vida forma un disefio que sélo cobra sentido
por su relacion con Dios. La vida de Agustin es la historia de un hombre en su
relacion esencial con Dios. El relato del obispo de Hipona es un testimonio
personal, pero sobre todo un testimonijo apostélico, que busca suscitar en el lector
un proceso de conversion, retorno a Dios. En San Agustin “la amplitud y
profundidad de sw experiencia vale mas que un fichero de testimonios de
personas de escasa sensibilidad y _fuerza introspectiva, sin maestria conceptual y
grdfica para la fornudacion del contenido de sus vivencias. "9 Agustin cuenta y
quiere contar su propia vida, las Cosnfesiones constituyen una autobiografia de
factura enteramente nueva, en la que el proyecto de narrar la vida deja paso a
preocupaciones metafisicas y religiosas. El obispo de Hipona, aun pagando
tributo a su formacion de retdrico y utilizando procedimientos literarios de su
tiempo cs en las Confesiones un escritor revolucionario, introduce elementos
nucvos en muchos aspectos. Su obra es decididamente teocéntrica, bajo su forma
de plegaria, inspiracion de los salmos. "La estructura de la conciencia religiosa
en general y la de la agustiniana en particular esclarcce v describe también la de
las Confesiones, que son ante todo un maravilloso libro de filosofia y
Jenomenologia de la religion. San Agustin ha entrado dentro de si mismo y en la
sagrada tierra del espiritu, como en un santuario, lleno de temor reverente y de
admiracion para comunicarse con el divino ordculo y examinarse delante de el

(3)0p. cin, Pdg. XVII
(€)Introduccidn general en Opras de San Agustin, Tomo 1. Pdg. 179
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e iluminar el rremendo enigma del ser irntimo. "(s)

En las Confesiones su autor ha combinado el elemento narrativo, el
elemento autobiografico, con la plegaria meditativa, que se inspira esencialmente
en los salmos y en San Pablo. Aun mds es el relato autobiografico el que
suministra en todo instante material para la plegaria. Entre los hechos histSricos y
el elemento meditativo, hay un amplio campo de introspeccién. Los elementos
objetivos y el analisis psicolégico proporcionan la materia de la meditacién, que
llevan al final a la alabanza a Dios. La obra agustiniana es la historia de una
ascension a Dios, una busqueda fatigosa y seria, que se presenta como el
diagrama del alma de San Agustin quien ha volcado toda su alma en su obra.
"Retorico y gramadtico, poeta y orador elocuentisimo, todo lo ponc en este libro
maravilloso en juego para obtener el mdximo de efectividad y verismo en sus
descripciones... Gran  maestro de la pluma, sabe con wun simple rasgo
condensarnos en pocas palabras vasias concepciones y riquisimos pensarniientos.
que han sido luego la admiracion de los siglos."ce)

San Agustin es, a su vez, un maestro extraordinario para pintar las pasiones
humanas, asi en sus manifestaciones violentas y cortes durisimos, como en sus
notas mas dulces y delicadas. Analista sutil y penetrante de los mas hondos
misterios del corazdén humano. En las Confesiones deja trazados cuadros, llenos
de vida y colorido. El hiponiense sabe llegar con un rasgo a lo extraiio de las
cosas y dejar al descubierto lo mas oculto y misterioso de ellas, saca en toda su
vitalidad los conceptos latentes y vagos, da vida a los hechos mas vulgares
dominando las regiones del pensamiento, el anailisis psicoldgico, los resortes del
sentimiento y el arte de la expresion. Vivida la existencia con intensidad, de aqui
San Agustin toma como de fuente primera la riqueza inmensa de sus metaforas y
expresiones casi todas nuevas, vivas, vibritiles y audaces con gran fuerza y
colorido llenas de verdad pues "a Dios no se puede honrar mejor que con el
tributo de la verdad y este es el primer sacrificio que Agustin quiere ofvecerle,
aunque a veces sea rerriblemente doloroso para él. ")

(5)Op. cit, Pdg. 180-182
(6) Prologo de Qbras de San Agustin, Tomo I1. Pdg. 253
(7)0p, cit, Pdg. 260
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c) La conversion climax de la obra.

E! climax de las Confesiones es la conversion que tiene en San Agustin dos
aspectos o momentos; la conversion de la inteligencia y la conversion de la
voluntad, la primera efectuada por el estudio de los platénicos y la lectura de la
Sagrada Escritura, la segunda por la sumisién al cristianismo. El genio
agustiniano pugna por llegar a la pura intimidad con Dios. E] alma religiosa no se
contenta con el Dios de los fildsofos, pide un Dios personal, vivo y amante. En
las Confesiones se emprende una originalisima investigacidon de las relaciones
divinas con las relaciones del hombre a fin de esclarecer la existencia individual,
esta es una forma de aprehension de Dios como agente misterioso en los oscuros
procesos de la vida. Todo acontecer individual no es cadtico ni indiferente, en
ellos hay un sentido, una direccidén guiada por Dios, tal es la intuicidon religiosa
que en las Confesiones logra una alta expresion. En su obra San Agustin no sélo
relata su propia vida, sino también la de Monica, Alipio y Victorino; éstos dos
altimos, cometieron errores y fueron conducidos por el camino de la adversidad
de la mano de una tierna providencia hacia una subita conversion. "Para San
Agustin una conciencia individual es el teatro de las apariciones del Serior”.(8)

La conversidon es un proceso que ilumina el abismo de la miseria de la
criatura y la misericordia infinita de un Dios que es amor. La conversion es una
teofania de un altisimo valor para el alma, se realiza con una extraordinaria
intervencion de Dios y lleva impresos ciertos sellos de omnipotencia y bondad.
San Agustin siente la conversidon como gracia, como un regalo. De tal manera que
la conversion e¢s un fenémeno de sublimacion cristiana causada por un agente
superior que ilumina y fortalece el espiritu, capaz de elevarse de las tendencias
desviadas del hombre caido.

La transformacion y la plenitud psicoldégica que sentia San Agustin fue para
¢l signo y criterio de una intervencién divina dirigida a él personalmente. La idea
de un Dios trascendente se matiza con una multiple variedad de relaciones vivas
y familiares, sin merma de elevacion y trascendencia. Asi "fos dos aspectos -
trascendencia e inmanencia- son el resultado de la busqueda agustiniana y

(3)Introduccidn general en Obras de Saw Agustin, Tomo I. Pdg. 135
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labran en el retablo del Dios las facciones mds vivas de su semejanza. ") En las
Confesiones por antonomasia domina un estado de tension psicoldgica en el que
lo divino actia como potencia secreta que mueve, invita, atrae, fascina, asombra,
espanta, domina, acosa, flagela, deslumbra. Dios ¢s causa de todo respetando el
albedrio personal; la palabra que mejor determina la dualidad de las epifanias
divinas y las relaciones psicolégicas consiguientes es ¢l "amor”, éste término es
uno de los mas ricos del vocabulario agustiniano, cargada de contenidos
inagotables y supraracionales, que s6lo en la experiencia mistica se puede intentar
descifrar. "Algunas frases de las Confesiones por su fulgerite realismo justifican
la conjetura de una experiencia mistica del autor”.cio)

Toda la obra agustiniana es una pavorosa interrogante del ser humano, en el
origen de ésta antropologia se encuentra la admiracién, la extrafieza, el origen de
todo filosofar; pero no se habla del hombre abstracto, estatico o lineal, sino del
hombre vivo y concreto, selva inmensa de innumerables tensiones y deseos. En
donde todos los vicios implican un movimiento secreto hacia Dios, quien nos
busca para encontrarlo, destino esencial y resorte Gltimo de las criaturas
racionales. Es necesario ver al hombre unido indisolublemente a Dios. Cualquier
inquictud tras su aparente término entrafia siempre un impetu de trascendencia,
ascenso consciente o inconsciente a Dios. Cuando el obispo de Hipona narra la
muerte de su amigorn descubre toda una metafisica de la limitacién humana y
del movimiento que impide a las tendencias mas entrafiables del espiritu su

manifestacion y desarrollo a Dios.

El dolor sensibiliza al autor de las Conféesiones hacia una curiosidad
antropolégica que le abrié los ojos para escudrifiar un tema esencial, una
catastrofe lo colocd en un desierto y una soledad de conciencia, la muerte al
separarle de su amigo lo devolvié asi mismo, una existencia replegada sobre si
para iluminarse y comprenderse a una existencia que se halla asi misma, San
Agustin nunca se quitara de esta reflexion metafisica que agrandé su conciencia
reflexiva y alargd su vida para mirar con mayor profundidad los arcanos del ser
humano. Porque el hiponiense conoce por experiencia propia hasta donde puede
llegar el hombre abandonado asi mismo en el orden de las costumbres y en el

9)Qp. cit, Pdg. 197
(10)Ibid_ Pdg. 193
(11) Cfr. Conf IV, 4.
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orden de las creencias; puede volverse adorador de la inmundicia carnal y a creer
las fabulas mas absurdas, como las de los maniqueos. El obispo de Hipona canta
a la gracia y misericordia de Dios, a las que levanta en sus Corfesiones el poema
mas grandiosos y vibrante, mas calido y persuasivo, de tal modo que nos
descubre que si algo bueno hay en el hombre le ha venido gratuitamente de Dios
aun contra su misma voluntad y deseo. "Lua confesion e¢s un acro de humildad,
porque es un reconocimiemto de la bondad y misericordia de Dios y de la propia
nada. Por eso Agustin gusia de confesar una y mds veces sus pecados, no
obstante que sabe que se le han perdonado en las aguas saludables del bautismo.
Pero a fuer de agradecido, no se cansa de recibir mil veces los dones de Dios y
su admirable providencia sobre él, porque es la mejor manera de vaciarse de si
mismo y arrancar hasta las wltimas adhercncias y resabios del pecado y de
aumentar cn su corazon ¢l odio contra éste. "2

Si ya con Heraclito se da un intento racional de explicar el ritmo o tensién
entre el pensamiento humano volcado a la exterioridad del mundo, pero a partir
de descubrir la interioridad espiritual del hombre, como el filésofo lo dice: "Yo
me he auscultado a mi mismo, "3 quien mejor hablardé de ese sondeo interior,
para descubrirse y descubrir, ¢s Sdcrates, en la famosa formula "condceete a ti
mismo*. El sefialamiento de la reflexion del espiritu, la contemplacion reflexiva,
se torna plenamente consciente, para realizarse humanamente, como armonia,
Socrates invita a que el hombre conozca su alma, que el hombre se conozea asi
mismo, se¢ presenta la autognosis socratica. Pero ni Heriaclito ni Socrates
conocieron ¢l sentido cristiano de el autoanalisis, la reflexién mas intima.

En San Agustin la auscultacion heracliteana y la autognosis socritica se
manifiestan con un sentido mas hondo y sublime. El hiponiense tras sus amargas
experiencias personales e intelectuales se presenta con mas capacidad reflexiva,
mas experimentado, mds abierto a un nivel superior al de Sécrates y Heraclito, a
los arcanos de la vida. Porque es en el proceso del conflicto que se revelan las
mayores profundidades de la persona. En la doble dimensiéon de la porcién
inferior y superior se dibuja con impresionante relieve. San Agustin descubrira
una fuerza subterranea en la conciencia, “un monstruo”, que muestra las mas
terribles honduras de la persona humana, la cual, mas que en la aburrida

(12)Prologo de Qbras de San Agustin, Tomo II. Pig. 263.264
(13) Eragmento, 80
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cotidianidad, se revela ¢n los grandes conflictos interno-personales. "A! drbol
humano hay que solmenarlo bien para que rinda todo el fruto de la esencia
inefable. Por eso donde mejor se trasparenta su ser o es en las profundidades de
Dios, como en los misticos, o en las profundidades de Sarands, que ha
vislumbrado alguna ve= sus personajes Dostoievski. "c14

El hombre caido o encadenado siervo de la potencia infernal de las
pasiones, siente una necesidad o ansia de redencién o forma de una existencia
libre, aérea y armoniosa. El encadenamiento y la sed de redencion, forman los
niveles primordiales del ser humano, o del sujeto religioso de las Confesiones.
Por haber experimentado la negrura y servidumbre del cautiverio. San Agustin
describe la manada bestial de los apetitos para medir la hondura de la gracia de
Dios, la redencién. El hombre agustiniano, movido por la inquietud y pasando
por la region de la miseria y desamparo a través de un conflicto durisimo, llega a
las ultimas etapas de su proceso religioso: la redencién y la santidad. La
verdadera existencia que se ha encontrado asi misma, iluminada con la 1uz de la
redencion. “Todo menos una filosofia de la desesperacion y desamparo es la
Silosofta de las Confesiones. El hombre nuevo de las Confesiones esta movido
también por resortes heroicos, porque la tension espiritual que la gracia ha
creado en él le impulsa a la santidad, es decir, al mds dificil heroismo. La
redencion no crea una forma estdatica de ser."(1s)

Las Confesiones son la descripcién de aquella lucha interna, de aquella
psicomagia o combate espiritual de que habla San Pablo. San Agustin pinta su
alma como una fortaleza del enemigo infernal, con la que hacian causa comun las
mas bajas pasiones e instintos de su paturaleza, y que latgracia.de Dios derrumbd
para convertirla. "Ha sido conquistado, pero lo ha sido plenamente en su
inteligencia, en su voluntad y en su corazon.; por eso no serd mds que un gran
siervo de Dios y un esforzado paladin de la gracia frente a todos sus enemigos.
Como San Pablo sera un gran vaso de eleccion, portador de los mds ricos dones
de Dios, en sabiduria y caridad a los hombres."crs) Agustin liberado de la
esclavitud de las cosas, las incorpora al reino del espiritu, a la par que el mundo

(10)Introduccidn general en Obray de San Agustin, Tomso 1. Pdg. 198
(15)0p. cig, Pdg. 199
(16)Prologo de Obras de San Agustin, Tomo If. Peg. 266
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externo, se ha transformado la interioridad agustiniana, amplificada con la gracia
de Dios. La reflexién que se hace de la memoria ilustra este punto, mostrando una
filosofia de la interioridad donde todo cabe.s» Desconfiando de si mismo y
confiando en Dios, tras un examen severo y minucioso de las caidas vy miserias

llega por la gracia a su Creador.

El hombre de las Confesiornnes no vive ni en la tierra ni en el cielo sino en
una region férvida y azul que une lo divino y lo humano, formada por los actos
del alma, scan cognitivos o emocionales; pero sobre todo la oracién, la plegaria
que ya anteriormente hemos mencionado como elemento necesario de Agustin en
las Confesiones; el autor ora ante Dios, lo que le permite ser mas agil, vaporoso y
puro, capaz de levantarse del suelo. Un filésofo cristiano que nos habla de la
presencia de Dios en el universo ¥ en el hombre. Y asi s¢ manifiesta la plegaria
agustiniana acorde con las leyes de la armonia interior del hombre. Que superan
el pecado, definido por ¢l hiponiense, como un movimiento defectivo o como una
caida de un extremo a otro. Conocedor profundo, de los dafios del pecado lo mira
con odio y prevencién. Por eso en las Confesiones hay un arrepentimiento tan
sincero y universal, una condenacion del pecado, causa de tanto desastre y mal.
“El estado de culpa es un estado de miseria, de dolor, servidumbre, de
permancnte malestar. El pecador vive inseguro, como quien habita una casa
rota, agrictada y amenazamte. El <<desamparo ontico>> y la <<fuga de si
mismo>>, tan finamente analizados como consecuencia del estado cuilpable por
H. G. Stoker, los sintic también San Agustin, y para su estudio pueden hallarse

materiales en las Confesiones."rr8)

El arrepentimiento agustiniano no es un producto antivital en la economia
del espiritu o una enfermedad que carece de sentido, o un estado de depresion, o
un mero recuerdo del pasado inevitable, o un proceso de censura y castigo de
ciertos actos. Aqui ¢l arrepentimiento conservara un alto sentido teleologico en la
economia espiritual del hombre. El pasado, presente en el animo de Agustin, lo
avergilenza y horroriza. Lo pasado es abominable, horror de la fealdad culpable
que dispone al sujeto para la creacion de una hermosura nueva, ¢l asco de si
contribuye a la salud del espiritu, a su liberacion. La eficacia del arrepentimiento
¥ la conversion cristiana, no sélo tritura al enemigo sino que le ayuda a servir al
Yo nuevo y superior. El pecado no es ya un obsticulo paralizador, sino un

17) Cfr. Conf, X
(18)Protogo de Qbras de San Agusiin. Tomo I1. Pdg. 207
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enemigo muerto que estimula la vida de nuevas fuerzas, impulso hacia lo grande
y heroico, lo pasado no molesta a la conciencia, se inserta en una sintesis de la
nueva vida como cierto principio de bien, el obispo de Hipona dira que son el
abono del alma, provechosos para una labor fructifera; regenerada en la gracia de
Dios.

d) Elemento teologico en las Confesiones:
la oracion del creyente

Agustin dara el ultimo toque de reajuste profundo al platonismo. Las
famosas "ldeas de Platon" se vuelven en Agustin los pensamientos divinos del
verbo encarnado, son la manera mediante la cual la inteligencia divina del Verbo,
Persona subsistente, se ve imitable por las criaturas todo se inspira en el verbo
creador. Toda Idea esta unida en la Persona divina, que ¢s la Verdad primera y
total. No debe escapar este cambio radical que en la filosofia cobré plena
conciencia teordética en San Agustin; la verdad no es una abstraccién, algo
absoluto pero frio e impersonal, distante y mudo como aparece en las Ideas
platénicas. La verdad es una persona divina encarnada en Cristo hombre, la
verdad ya no es soélo absoluto, sino Alguien absoluto pero encarnado, que se
pucde tutear, al cual se puede hablar, pedir perdén y ayuda, Alguien que nos ama,
nos acompaiia, nos busca y se dona a la mente que lo busca. Por eso San Agustin
dira: "Quaeram te, Domine, invocans te et invocem te credens in te: praedicatus
enim es nobis. Invocat te, Domine, fides mea, quam dedisti mihi, quam
inspirasti mihi per humanitatem Filii tui, per ministerium praedicatoris tul. "*c19)
("Que yo. Sefior te busque invocandote y te invoque crevendo en ti, pues me has
sido ya predicado. Invécate, Sefior mi fe, la fe que me diste e inspiraste por la
humanidad de tu Hijo, por ministerio de tu predicador") De aqui las dimensiones
adorante y orante de la filosofia cristiana agustina. La dimensién orante es
evidente si se cree firmemente que la verdad es Cristo, el Verbo Encarnado que
habita en mi con su gracia, que me invita con su plenitud y al cual puedo recurrir
continuamente para esclarecer problemas tedricos y practicos, vitales y
cotidianos. "Para Agustin toda busqueda filosdfica de la verdad es una forma de
oracion; asi como toda forma de oracion es una biisqueda sincera de

(I9Cont, 1. I.
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la Verdad Persona, el Verbo Encarnado y de la verdad cristiana coherente que
se debe reflejar en la vida cotidiana.”czo) De tal modo que la bisqueda de la
Verdad no es sélo un acto intelectual, sino un encuentro de personas. La
busqueda filosofica de la Verdad se torma para un cristiano en un acto de
encuentro personal con la Persona-Verdad, el Verbo Encarmado con el cual el
alma entabla una relacion de amistad en una interioridad de plenitud siempre
consciente, creciente, compartida y difundida; la busqueda filoséfica se vuelve
existencial ¥ orante, amistosa y trinitaria.

En la filosofia cristiana de tipo agustiniana la oraciéon y la fe, asi como la
confianza en la Gracia hacen parte de la l6gica de la Verdad, de los medios
esenciales, eficaces y cotidianos de blisqueda sincera de las verdades supremas.
La sabiduria se vuelve devocion al Verbo Encarnado. Para un cristiano la
busqueda filosofica se torna alegre y afectuosa, como el encuentro de dos amigos,
humilde y llena de esperanza con el anhelo del encuentro eterno, con Cristo
Verdad Plena. En San Agustin el verdadero filésofo es ¢l santo, enamorado del
Verbo Encarnado; asi lo deja esclarecido el hiponiense en la Ciudad de Dios: "'Si
sapientia Deus est, verus philosophus est amator Del’czn ("Si Dios es la
sabiduria, el verdadero filosofo es el que ama a Dios'). Quién mejor para amar a
Dios que aquél que es santo. Por ello San Agustin es sumo filésofo y sumo santo,
un mistico que vive como monje, con una viva conciencia de que el Verbo
encarnado es la Verdad. Agustin dira que los filésofos que han alcanzado decir
cosas verdaderase2 se les debe reclamar, porque toda verdad viene del Logos,
que es Cristo, y pertenece a los cristianos.

Con todo lo anterior podemos decir que las Confesiones "son, sin duda, la
gran definicion del alma de San Agustin, las que se adecuan mejor a su genio
religioso, como fruto, a la par del entendimiento, cora=oén y fantasia. Ellas
esparcieron por Europa una fragancia de intimidad, cual no se habia conocido
hasta entonces. La antigiiedad cldsica se mantuvo parca en declaraciones de la
conciencia individual. Sélo el cristianismo, eleva al individuo a una nueva
categoria de excelencia, hizo posible la floracién literaria de las
Confesiones. (23

(20)Gasparotio.Op,_cit. Pdg. 14

(21)San Agustin.La ciudod de Dios, VI, 1.

(22)Cfr. San Agustin. De doctring christiana. 11, 40, 60.
(23)Ingroduccion general en QObras de San Agustin. Tomo 1. Pdg. 177
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e) El problema de la unidad en la obra hiponiense

Los trece libros que forman las Confesiones tienen por asunto esencial la
conversién del autor y el relato de los afios que la han precedido, junto con toda
su carga de emociones y sentimientos, que ya hemos sefialado anteriormente.
Pero los altimos cuatro libros describen el estado del pensamiento de San Agustin
en el momento en que escribia. En los altimos cuatro libros trata dos temas; uno
es el cuadro de la vida presente y de sus conflictos con ¢l mundo, la carne y el
demonio, otro un comentario al comienzo del Génesis. Dos temas tan separados
son dificiles de ordenar. Agustin busca escapar a la dificultad de sus temas
propuestos, tratindolos uno después del otro, el resultado es una obra mal
compuesta. Los eruditos admiten que el autor tal vez no quedd satisfecho con ésta
parte final de su obra. Pero sera tal vez por que Agustin al escribir las
Confesiones no tenia conciencia de que estaba produciendo una obra maestra, por
lo que quizd no tuvo el menor escriupulo de anadir al término de la parte principal
algunos ensayos de soluciéon a determinadas cuestiones que se le habian
propuesto. Se tiene la impresién de que la presencia de los altimos libros en el
marco autobiogriafico de las Confesiones no era un problema que pidiera una
explicacién particular. Tal vez ni los contemporaneos del hiponiense se
plantearon esta cuestion que a nosotros, lectores del siglo XX, nos parece tan
obvia. Posiblemente, la explicacion de los tGltimos libros la podriamos encontrar
en el caracter biblico de la obra. No olvidemos que los cristianos de los cinco
primeros siglos vivian intimamente ligados a la Biblia; los salmos, en especial,
les eran muy conocidos. Podriamos buscar la solucién a este problema en la
esfera de las ideas de los salmos. Recordemos, que un salmista la confesion de
alabanza la realizaba especialmente con el elogio del mundo creado,
manifestacion visible de la omnipotencia divina. San Agustin "tras haber
alabado a Dios con la demostracién de la actividad de la gracia divina en el
corazon del hombre pecador. quiere terminar sus Confesiones en perfecto
acuerdo con las ideas del salmista, cantando la alabanza de Dios en la
creacion. "rz¢) No se puede saber con precisiéon desde cuando ¢l hiponiense tenia la
idea de una alabanza a Dios en sus obras, pero la ocasiéon se le presenta en las
Confesiones y la aprovecha. Los altimos libros constituyen asi una alabanza de
Dios en sus obras, las obras de la creacion.

Pdg. XXViI. Ed. Porrua.
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Se han intentado varias interpretaciones del lazo que confiere unidad a la
obra de las Confesiones sin que exista una solucion del todo satisfactoria.

En el prologo a las Confesiones editado por la B, A. C,, se sefala que "en
realidad de verdad, ¢l libro X es un verdadero apéndice. y los tres restantes un
complemento del mismo."czs) San Agustin en el libro X sefiala sus progresos en ¢l
camino de la santidad, con un andlisis sumamente minucioso, el obispo de
Hipona va recorriendo todos los escondrijos de su alma, el estado de sus
potencias y sentidos, los malos habitos antiguos y los nuevos adquiridos, lo que
destruyo la gracia y lo que edificod, quiere que en esto sus lectores den gracias a
Dios.czs) Asi el libro X parece estar destinado a relatar los progresos de San
Agustin en ¢! camino de la santidad, pero los libros XI, XII y XIII relatan los
progresos del mismo en el conocimiento de la Verdad y de las Santas Escrituras.
La interpretacion del Génesis es un punto esencial que lo une 2 los maniqueos y
que quiere esclarecer. Agustin no ha olvidado a sus antiguos correligionarios, los
maniqueos. a quicnes compadece mas que odia y desea traer al redil de la Iglesia,
convictos de sus errores; “a ellos van dirigidas las grandes digresiones sobre la
naturaleza del bien y del mal y sobre ¢l libre albedrio del hombre, de que tanto
abundan las CONFESIONES, y los tres ultimos libros sobre la creacion del
mundo v origen de las cosas. "2z

Tal vez fuera del plan original de la obra, los libros finales, son partes y
compliementos que entran perfectamente dentro del concepto de las Confesiones,
es decir, son alabanzas a Dios, con motivo de las perfecciones e imperfecciones
que el autor hallaba en su alma, y de los adelantos y retrocesos que advertia en el
camino de la virtud y de la verdad. Seria erréneo querer suprimir los ultimos
libros.

El libro Xl nos presenta una reflexion muy peculiar y que sera el motivo de
nuestras rceflexiones subsiguientes, en el que buscaré los elementos que definen el
concepto de Tiempo en el pensamiento agustiniano.

(25)Prologo de Obras de San Agustin. Tomo II. Pég. 303
(26)CYr. Conf. X, IV, S.
(27)0p, cls, Pdg. 265
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P Dificultad para interprerar el pensamiento agustiniano.

"dcercarse a San Agustin filosofo es como llegar a los pies de una alta
moniania. Para subir con seguridad, rapide= vy gozo hay que estar bien equipado,
en compariia y sin prisa... No queremos espantar a nadie, sino mas bien animar a
su estudio personal y profiendo. Pero rampoco queremos ser ingenuos y hacer
creer que leer a Agustin sea como leer un periodico cualgquicra. "c28) Esta nota que
he tomado de P. Pedro Gasparotto. expresa con precision lo que me gustaria
sefalar al final de este segundo capitulo, la dificultad de enfrentarnos a un autor
tan extraordinario como San Agustin. Algunos de los elementos de la dificultad
de estudiarlo radica en el hecho de que nuestro autor fue un gran polemista que
enfrentd a un gran numero de adversarios: académicos, maniqueos, donatistas,
paganos populares y cultos, priscilianistas, originistas, pelagianos y
semipelagianos, arrianos, judios. La psicologia del polemista lo lleva en
ocasiones de manera inconsciente a exagerar la tesis contraria a la del adversario,
aunque lo que quiere es la verdad, que generalmente evita los extremos.

A su vez otra gran dificultad, es que San Agustin es un pensador
asistemadtico, lo que me recuerda a otros grandes filésofos como Platon o
Nietszche. Los escritos de San Agustin salen segin las circunstancias inmediatas
de la vida, por eso ciertos temas serin muy repetitivos, con algunas variantes,
otros no salen o no son tratados casi nunca. San Agustin fue en busqueda
continua, nunca terminada y siempre abierta a virajes importantes y a desarrollos
imprevistos, de temas sugeridos por su experiencia cotidiana y sus grandes
preocupaciones, siempre religiosas. En la lectura de algiin texto agustiniano es
conveniente ver sus Retractaciones, que presentan su pensamiento maduro y

definitivo sobre tal tema.

La mayor produccion de la obra filos6fica de San Agustin pertenece al
periodo de la conversién y anos inmediatamente siguientes, aproximadamente
entre el 386 y el 390 d. C. Son obras que no pertenecen al pensamiento maduro y
definitivo del hiponiense. Desgraciadamente Ia vida tan intensa que San Agustin
vivié como obispo no le permitié volver sobre esos temas de orden filosofico
sino ocasionalmente, en Jos grandes escritos teologicos y exegéticos de la

24 P Sar Las Confesic Pdg. 9
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madurez. El tedlogo absorbio al filosofo, cuyo pensamiento, si podemos llamar
estrictamente filosofico » racional, se quedd lagunoso e incompleto. Es
conveniente recordar que como, ya sefalé, en San Agustin, no hay diferencia
entre filosofia y teologia, esto es claro para- nosotros, lectores modernos,
acostumbrados a realizar claras distinciones entre los terrenos de la filosofia y la
teologia, pero no para el hiponicnse y sus contemporaneos en quienes convergen
el saber filosofico y el saber teologico en la sabiduria cristiana.

L.a visidn del mundo de San Agustin es platénica en su version
neoplaténica, que se constituia en su tiempo como una filosofia ecuménica,
aceptada en todas las escuelas. Su esfuerzo consiste en conciliar esta visiéon
metafisica con la religion cristiana, la visidn agustiniana fue ayudada
potentemente por la metafisica biblica de la creacion. Se da asi una orientaciéon
hacia la desvalorizacion del cuerpo, de los sentidos, del mundo sensible y de las
ciencias fisicas: quedando en San Apustin tendencias marcadas al misticismo y af
psicologismo interiorista.

En la pnoseologia, San Agustin rechaza el escepticismo, su amarga
experiencia  del escepticismo académico le hizo descubrir unas certezas
innegables que tanto mas se afirman, cuando mas se niegan, las supraterrenales.
Situacion, que junto con su experiencia maniquea llevaran a San Agustin a
reflexionar sobre el problema del mal, del dolor y del pecado, obligandolo a una
profunda. nunca acabada y angustiante meditacién sobre estos problemas
metafisicos ¥ teoldgicos.

Tal vez la dificultad mas grande de todas es la produccién de la obra de San
Agustin, conservada en unos 50 volamenes en la edicion bilingiie de la Biblioteca
de Autores Cristianos de Madrid, cuya traduccidon de las Confesiones es la que
utilizaré a lo largo de mi escrito, la lectura atenta y meditado de todo el acervo
agustiniano Hevaria toda una vida. Ademas de la falta de orden sistematico, y la
no pequeiia dificultad de la union entre filosofia y teologia que no ayuda mucho a
la claridad de los temas, en especial de los estrictamente filosoficos. Y el
problema que presenta la interpretacion puede causar ficilmente malentendidos y
deslizamientos hacia errores graves.
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e Qué es, pues, el tiempo?

Si nadie me lo pregunita, lo sé;

pero si quiero explicdrselo

al que me {0 pregunia,

no lo sé. "’

(San Agustin.Confesiones. XI, 14, 17)
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a) El saber comun y el saber contemplativo

Antes de iniciar, propiamente, la reflexién sobre el libro XI de las
Confesiones
quiero hacer algunos sefialamientos que considero convenientes para el
desarrollo de los siguientes capitulos, sefalamientos que versaran en torno al
tema que nos ocupa: el Tiempo.
En nuestra vida diaria podemos distinguir varias formas de
relacionarnos con las cosas, pero ademas, diferentes maneras de ver los objetos
que se nos presentan, diferentes formas de saber, que no son iguales una de la
otra. Podemos hablar basicamente de dos, y aunque no son las tnicas podemos
usarlas como parametros gencrales: el saber comin y el saber
contemplativo. Todos los dias vemos el ir y venir de la gente que sabe a
donde va y porqué, con ese saber del sentido comun, dandole una direccion a
sus actos, casi de forma instintiva, todos participamos de esta manera de
relacion con los objetos y personas. Pero, ante este conocimiento que
efectuamos a diario casi de forma mecanica, aparece uno menos frecuente, que
cada dia se va haciendo mas extrafio y dificil de efectuar, cuye origen se
inteligencia libre y espontinca: el saber
“en el saber comiin, que es un
movemos

encuentra en la chispa de la
contemplativo, diferente al saber comun, ya que
saber de la vida ordinaria, asegurados por nuestros instintos nos
atendiendo a las necesidades. los hdbitos, los usos y las costumbres."c1) Los
griegos designaron a este saber 'prdgmara”, de donde se deriva nuestra
palabra pragmatico, a su vez relacionada con ‘praxis’, de donde deriva nuestra
palabra practica. Asi, el saber comin es un saber practico, por su caracter
practico o pragmatico en la vida ordinaria, es un saber que carece de la
reflexiéon, es un saber que utilizamos en un mundo que nos enfrenta
rodedndonos de cosas-instrumentos, de cosas ttiles, de cosas que estan "a la

[Z/] Textoy (i I Pdg. 23
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mano”, como nos diria Heidegger, ¥ que sirven o no sirven de acuerdo a ju
utilidad que nos puedan prestar en el momento inmediato; sin embargo, el
saber comtin pragmatico no es un saber continuo, no es un saber que de
manera lineal sigue a lo largo de nuestra vida sin sobresalto alguno, sino un
saber que continuamente es cuestionado por el pensar, y que cuando logra
hacer un juicio de certeza y permanece asi, como asomo a la verdad, entonces
nos encontramos ante ¢l sentido coman, un saber que es prereflexivo en la
inteligencia humana, y que sc sitiia entre el saber comuan irreflexivo y el saber
de contemplacion, que es plenamente reflexivo y hacia el cual se tiende. El
saber del sentido coman es un saber ambiguo que se encuentra entre dos
extremos, la irreflexién y la reflexion

En la vida diaria, en el saber comun y practico, lo que predomina es la
irreflexién, a la que se opone una busqueda del hombre a liberarse del mundo
de objetos utiles para buscar una actitud contemplativa, una actitud reflexiva,
ya no s6lo es tomar las cosas y utilizarlas, se busca darles un sentido. En estos
instantes de abstraccién, cuando los objetos no estan "a la mano" sino como
parte integral de un proceso intelectivo es cuando descubrimos un deseo de
contemplar, mientras nos afanamos por las cosas utiles, descubrimos que en
realidad no puede haber ningin trabajo sin algun deseo minimo de
contemplarlo.

Pero, contemplar no solo consiste en mirar atentamente, no es la simple
observacion, que sdlo busca ver algo con cierto grado de curiosidad, y que,
casi siempre, tiende a dispersarse en los detalles de los hechos y las cosas. Al
contemplar tenemos la experiencia viva de que los hechos, las cosas y nosotros
somos y formamos parte de una totalidad, formamos parte de un "uni-verso”,
participamos en la "wnidad-de-lo diverso”, a pesar de que todo parece disperso
percibimos una unidad en lo que nos rodea. A! contemplar no perdemos
nuestra conciencia, ya que nuestro sentir, nuestro querer y pensar quedan
suspendidos, en una unién intima con lo contemplado. Contemplar no es
ninguna clase de reposo o inactividad, como ordinariamente se cree, es mas
bien una dindmica que nace cuando estamos dirigiéndonos hacia algo, no sélo
con las manos, la vista, el olfato, el oido, sino ademas, y sobre todo, con la
respuesta de nuestro sentir y querer, con nuestro intelecto, que se combina
adecuadamente en un determinado "temple de animo", para modelar, de
acuerdo a nuestro intelecto, la resistencia que nos opone el mundo. Asi
‘contemplar es entrar en comunién toral con algo distinto de nosotros, pero
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sin dejar de ser nosotros mismos. "tz

Toda actividad humana, aun la que pareciera ser mas irreflexiva, busca la
contemplacién; la actividad productiva, el trabajo es una interaccion social,
que tiende al perfeccionamiento, y consciente o no busco la contemplacion.
Con el concepto de culrura designamos la amplitud de actividades que
constituyen las formas de relacion social y de perfeccionamiento que
distinguen y definen al mundo humano, es decir, lo delimitan y separan frente
a lo natural. El lenguaje, las instituciones, la filosofia, la ciencia, los oficios, el
arte, la técnica...son formas de actividad que se penetran unas a otras, a lo
largo de todo el proceso histérico y cultural, respondiendo a un sentido de
perfeccionamiento. Nuestro saber comiin y practico de la vida cotidiana aun en
su forma mas irreflexiva, se encauza de acuerdo con las lineas que le son
impuestas desde otros sectores de la cultura, aun cn su modalidad mas
prereflexiva sigue siendo un saber encaminado por normas de toda indole que
han nacido de una acumulacion histérico-cultural. Cualquier hombre al llevar a
cabo sus actividades con el saber comun y prictico de la vida ordinaria tiene el
privilegio, sdélo propio del ser humano, de llegar a ser parte de sus propias
actividades via sus convicciones acerca de lo que hace, s6lo entonces esta
adoptando una actirud filoséfica gracias a su contemplacién reflexiva, que le
permite aspirar a un tipo de saber diferente al saber comin y practico de la
vida ordinaria, es un nivel distinto de conocimiento, una actitud propia del ser
humano.

La actitud filos6fica es un cierto tipo de saber, de una contemplacion
reflexiva que, desde el punto de vista histdrico-cultural, esta a la base de todo
el desarrollo de lo que llamamos cultura y civilizacion occidental. Es el
comienzo y origen de toda interpretacion racional y bien fundada que pueda
realizarse sobre la actividad productiva y sobre la interaccién social de
perfeccionamiento humano. La filosofia esta en la raiz misma del sentido
creador del hombre, por ello convive intimamente con el impulso del arte y los
cambios decisivos de la historia. La actitud filosofica es el camino por ¢l que
la inteligencia humana puede liberarse de la magia, de los mitos, de las
supersticiones y de toda practica inadecuada que aparente ser un cimiento de lo
atil y lo perfectible. Los primeros filésofos abrieron el camino a la
contemplacion reflexiva de la verdad.

(D Mtontclan.Op. cle. Pdg.30
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La filosofia es una actividad intelectual creada por los griegos,
entendiéndola en su sentido estricto. Aunque otros pueblos en la antigiiedad
habian tenido diferentes sistemas de pensamiento en base a principios de las
religiones miticas. Solo con los griegos la filosofia es un saber basado en la
contemplaciéon reflexiva que se orienta a preguntarse por los primeros

fundamentos y causas.

Al combinarse el pensamiento griego con el pensamiento cristiano
nuevas preguntas y matices aparecen, la patristica es el centro de esta unidn,
como ya lo sefialamos en el capitulo primero. Uno de los aspectos mas
interesantes que descubrimos es que la contemplacion reflexiva en San
Agustin s¢ proyecctard sobre el problema del Tiempo. Pregunta que no solo
ocupd al hiponiense, siglos antes ya era una interrogante que fascinaba, como
en los siglos posteriores a San Agustin, hasta nuestros dias, nos sigue
fascinando por la dificultad que presenta cualquier intento por definir este

concepto.
b)La pregunta por el Tiempo

" Qué es el tiempo? Cualquier nifio conoce la respuesta y, sin embargo.
el fisico reorico mds sabio se¢ ve en un apricto para dar una definicion
completamente satisfacroria. ¢y En  nuestro saber comun irreflexivo
presuponemos lo que es el Tiempo, o mejor dicho, nunca nos preguntamos lo
qué es, por que simple y sencillamente esta; el hombre prictico no necesita
cuestionarse sobre este concepto, por que no le seria util, pero el hombre, que,
como San Agustin, orienta su contemplacioén reflexiva hacia ésta pregunta, se
pone ¥ nos pone ante un abismo.

En todos los rincones y en todos los aspectos del mundo que el hombre
habita, corre esa huidiza entidad denominada Tiempo. El reloj nos indica el
tiempo de despertar, ir al trabajo o a la escuela, de comer o de cenar, de
dormir. Al iniciar un viaje se comparan tiempos en el reloj, como el de Ia
salida o el del arribo al destino. El Tiempo no sélo rige las actividades del
hombre, sino su mismo ser, como organismo vivo, el hombre existe por la
gracia de miles de ritmos sincronizados; su pulso late tranquilo o agitado, las
ondas eléctricas de su cerebro se ajustan al ritmo del suefio o Ia vigilia. Mucho

(3)Goudsmit £l Ticmpo, Pdg. 7
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mas que el hombre, otros seres vivientes se rigen por el Tiempo biolégico, que
une procesos internos con los ritmos del mundo exterior. Pero asi como el
Tiempo da continuidad y orden, a su vez, puede causar desquiciamiento vy
muerte. Nada hay que no podamos decir: "esto con el Tiempo, también
desaparecera”, el universo entero nos habla del paso temporal.

De las grandes abstracciones que hacemos a diario es el Tiempo lo que
mas mencionamos. Todo lo justifica e iguala, se detiene, s¢ nos va o pasa
volando, podemos ahorrarlo o despilfarrarlo, gastarlo o desperdiciarlo. Lo que
no podemos, cosa extranfa, es definir al Tiempo. Como veremos, ya San
Agustin habia sefialado lo enigmatico y paraddgico del indefinible Tiempo; asi
lo expreséd: “Quid est ergo tempus? Si nemo ox me, quaeral, scio; si
quaerenti explicare velim, nescio. o) ("', Qué es, pues. el tiempo? Si nadie me
lo pregunta, lo sé: pero si quicro explicarselo al que me lo pregunta, no lo
sé.") La curiosidad y la preocupacion del hombre por el Tiempo procede de su
singular relacion con él. Todos los animales existen en el Tiempo y cambian
con €l, pero s6lo el hombre puede, en algan sentido, manejarlo. "El tiempo que
oSt en todas partes ¥ en npinguna, que para puestra intuicion es obvio, sin
embargo de lo cual la razon no puede definirlo, que es algo ran simple como
un  despertador, v tan  paraddjico como la  relatividad, ha  ejercido.
inevitablemente, enorme fascinacion sobre los hombres de mente especulariva
de casi rodas las épocas. Durante siglos, filosofos 3 hombres de ciencia harn
rumiadeo las enigmiciticas propicdades del tienipo 3y han tratado de determinar
qué es v adonde vea (si es que va a alguna parte)."cs)

De esta manera podemos ver que la vida desde su intimidad convive con
¢l Tiempo. La existencia. el ser de la existencia humana, o la estructura
ontologica de la vida, es ¢l Tiempo. Pero, Tiempo es una palabra que significa
muchas cosas, de las cuales podemos distinguir dos: "el Tiempo que hay en Ia
vida" y "el Tiempo que la vida es”. En la vida esta el Tiempo de la fisica, el
Tiempo de la astronomia, el Tiempo de la teoria de la relatividad; ese es un
Tiempo que esta en la vida, lo mismo que los objetos reales, los objetos ideales
¥y los valores que estin en la vida. Y lo mismo que tales objetos son entes

(<) San Agustin.Confesiones, X1, X1V, 17.
(5)Goudsmit.Qp. clt, PdR. 167

47



secundarios y derivados, entes inauténticos y relativos, siendo la vida que los
contiene a todos el Gnico ente absoluto y auténtico, del mismo modo el
Tiempo que es un tiempo inauténtico y relativo, es el Tiempo de las ciencias
fisicas, de las ciencias astronémicas.e) En este tipo de Tiempo nos movemos
en un tiempo puramente abstracto propio de las ciencias exactas. Pero, también
hemos mencionado "el Tiempo que la vida es"”, un Tiempo vivido por el sujeto
como duracién, y que es en torno al cual han reflexionado varios filésofos en
difcrentes épocas. Adelantindome en mi escrito he de sefialar que esta
consideracién temporal la reflexionaremos fuertemente en los capitulos
siguiente, por ahora s6lo veamos en lineas generales la preocupacion filosdfica

por el Tiempo.

c) Tres concepciones posibles sobre el Tiempo

La tonalidad filoséfica de la temporalidad es lo que ahora me interesa
abordar, Abbagnanor» en su diccionario nos ofrece un articulo sobre el
Tiempo desde la perspectiva filosofica, el cual me ha parecido claro y conciso,
por lo que a continuacion lo expongo y parafrasco en sus lineas generales.
Abbagnano nos dice que son tres las concepciones que sobre Tiempo podemos
tener: 1) el Tiempo como orden mensurable de movimiento, 2) el Tiempo
como movimiento intuido, y 3) el Tiempo como estructura de posibilidades.
Tales concepciones responden a las distintas reflexiones que los filésofos se
han formado en épocas de la historia y bajo determinados criterios; la primera
concepcidn se relaciona con la antigliedad, la segunda con la época moderna y
la tercera nacio de la filosofia de Heidegger.

I.a primera concepcion es Ia mas antigua idea sobre el Tiempo, ésta lo
considera como ¢l orden mensurable del movimiento. Los pitagéricos
definieron el Tiempo como "esfera que abraza todo", relacionaron el Tiempo
con el cielo. que en su movimiento ordenado permitiria la perfecta medida del
Tiempo. Platon define el Tiempo como "la imagen mdvil de la eternidad’,s) es
decir, el Tiempo reproduce en el movimiento la inmutabilidad que le es propia
del ser eterno. Para Aristoteles “el tiempo es el numero del movimiento segin
el antes y el después”.co Asi el Tiempo esta identificado con el orden

6)gyr. Pdg. 303-309

de filosofla.
2)Cfr. Abhnmawﬁm& Pdg. 1135-1139
(8)Platdn. [imeo. 3

(v)ArLuama.&m v, 11 2196 &
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mensurable del movimiento, que es cercana a la idea estoica del Tiempo como
intervalo del movimiento césmico y a la de Epicuro que ve al Tiempo como
una propiedad, un acompafamiento del movimiento. Los medicvales
participaron de esta concepcién, tanto los realistas -San Alberto Magno y
Santo Tomiis de Aquino- como los nominalistas -Occam-. Mientras que,
Telesio redujo ¢l concepto de Tiempo a la duracion y al intervalo del
movimiento. Para Hobbes el Tiempo es la imagen del movimiento en cuanto
imaginamos en el movimicnto el antes y el despuds, es decir, la sucesion.
Descartes solo vio el Tiempo como un niamero de movimientos. En tanto que
Locke senalo que el Tiempo esta relacionado con cualquier especic de orden
constante y repetible. Berkeley para definir el Tiempo sustituyd el orden de las
ideas por cl orden del movimiento, es decir, ¢l orden del movimiento interno
del hombre se cambio por el orden del movimiento externo. Esta concepcion
fue usada como fundamento de la mecianica de Newton, quien hace una doble
diferencia de Tiempo, entre el Tiempo absoluto y ¢l Tiempo relativo, aunque
reconocia en ambos orden y uniformidad. El fluir uniforme de la duracion
absoluta comprueba la unitormidad del movimiento que se¢ considera como
medida del Tiempo. Leibniz manejé ¢l mismo concepto, ¢l Tiempo como
medida del movimiento, en donde el Tiempo uniforme es la medida del
Tiempo no uniforme, asi el Tiempo es un orden de las sucesiones, definicion
aceptada por Wolff' y Baumgarten. En cuanto a Kant, seria sumamente dificil
esbozar con precisién el pensamiento de tan brillante filésofo en unas cuantas
lineas, por lo que Abbagnano sélo nos sefiala algunos elementos importantes.
La principal contribucién de Kant a la interpretacion de Tiempo no esta
contenida en la Estética Trascedental sino en la Analitica de los principios, y
en la Segunda Analogia o "principio de la serie temporal segtin I1a ley de la
causalidad”, en donde Kant realiza la reduccion del orden de la sucesion al
orden causal. Nos dice que una cosa puede adquirir su determinado lugar en el
Tiempo sélo a condicidon de que en el estado precedente se presuponga otra
cosa a la que deba seguir siempre, o sea, segun una regla. La serie temporal no
se puede invertir porque cuando el estado precedente esta puesto, el
acontecimiento debe seguir ineludible y necesariamente, de modo que es una
ley para nuestra sensibilidad y condicion formal de todas las percepciones.wa)
Kant ha reducido el Tiempo a un orden causal, esta concepcién es considerada
por Abbagnano como la mas importante proposicion filoséfica adelantada en

(10)Csr. Kant. Critica de {a Razdn Purg, Cap. 17T Sec. 111, 3.
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el ambito de Ia concepcion de Tiempo.

La segunda concepcién fundamental del Tiempo es la que lo explica
como intuicién del movimiento o "devenir intuido", como lo considera Hegel,
que tomdé el Tiempo no identificado con la conciencia sino con un aspecto
parcial o abstracto de la conciencia misma. Cercano a Hegel, Schelling dijo
que el Tiempo no es mas que el sentido interior que llega a ser objeto por si. El
Tiempo como intuicion del devenir lleva a la reduccién del Tiempo mismo a la
conciencia. Asi sucedié en la doctrina de Plotino, segin éste el Tiempo no
existe fuera del alma; asi dice que el Tiempo “es la vida del alma y consiste er
el movimiento por el cual el alma pasa de un estado a otro de la vida”.c11) De
tal manera el universo esta en el Tiempo sélo en cuanto esta en el alma del
mundo. Como veremos en capitulos subsccuentes, ésta concepcion de Tiempo
es la mas cercana al pensamiento agustiniano, seguramente por la gran
influencia de Plotino en San Agustin, que ya hemos sefalado con anterioridad.
Por ahora continuemos en nuestra reflexiéon de esta segunda concepcion de la
temporalidad, que también esta representada en la filosofia moderna con
Bergson quien insiste en la exigencia de considerar el Tiempo vivido o sea la
duracion de la conciencia, tal como lo hizo a su vez San Agustin. Para Bergson
el Tiempo es una corriente que fluye y en la cual es imposible distinguir
estados, ya que todo momento pasa de suyo al otro con una continuidad que no
se interrumpe. El Tiempo como duracion, segin Bergson, tiene dos
caracteristicas fundamentales: uno, el de la novedad absoluta a cada instante,
asi es un proceso continuo de creacién; y otro, el de la conservacidn infalible ¢
integral de todo el pasado, que va agrandandose en la medida en que avanza al
futuro. Concepcion similar tiene Husserl sobre el Tiempo Fenomenolégico,
pues indica que toda vivencia real es necesariamente una vivencia que dura,
mediante esta duraciéon se inserta en un continuo sin término de duraciones.
Toda vivencia pertenece a una corriente de vivencias infinitas, la corriente de
vivencias, no finaliza ni empieza, la duracién bergsoniana, la corriente de la

experiencia conserva todo y es una especie de eterno presente.

La tercera concepcién del Tiempo, que nos ofrece Abbagnano, es la que
lo reduce a estructura de posibilidad, ilustrada por Heidegger en su obra £/ Ser
v el Tiempo, que ya en el titulo anuncia la identidad de los dos términos.
Heidegger interpreta el Tiempo en términos de posibilidad o de proyeccién, el

(14)Plotino. Enncedas, 111, 7, 11
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Tiempo es originalmente el advenir (-u-kuwnfi), el Tiempo es auténtico,
originario y propio de la existencia. Heidegger dice que "advenir no mienta
aqui un ahora. que no se ha vuelto real, pero que llegard a ser, un buen dia,
sino el porvenir en que el ‘ser-ahi’ adviene asi en su mds peculiar poder-ser.
El precursor hace al ser ahi propiamente advenidero pero de tal suerte que el
mismo precursor es posible en ramto que ser ahi, en cuanto siendo general,
adviene ya a si ya siempre. "a2) El pasado como un ya-sido esta condicionado por
el porvenir, porque asi como son auténticas las posibilidades que ya han sido,
también ya han sido las posibilidades a las que el hombre puede auténticamente
retornar y que aun puede hacer suyas. "Este fururo sido que es el presenre, nos hace
ver la vida como ticmpo; y como el tiempo en ¢l cual la vida, al ir siendo, va
consisticndo en anticipar su ser de un modo deficiente, para Hegar a serfo de un
modo eficiente. 13 Tanto el Tiempo auténtico, que es aquél en el que €l ser-ahi
proyecta su propia posibilidad privilegiada, aquél que ya ha sido, de manera
que sus clecciones son elecciones de lo ya elegido, o sea de la imposibilidad de
elegir; como ¢l Tiempo inauténtico, que es el de la existencia banal, en la que
el Tiempo lega a ser una sucesion infinita de instantes, son ambos el
sobrevenir al ser-ahi de lo que la posibilidad proyectada le proyecta y, por lo
tanto, es un presentarse, desde el futuro, de lo que ya ha sido en el pasado.

El analisis del Tiempo segan Heidegger lleva a la vision metafisica del
Tiempo como una especic de circulo, por el que lo que se proyecta en cl
porvenir es lo que ya ha sido y, a su vez, lo que ya ha sido es lo que se
proyecta en ¢l provenir. Heidegger habla en este sentido de Tiempo finito o
Tiempo auténtico, es el desconocimiento parcial de la naturaleza del Tiempo y
su concepcidn como linea abierta y sucesion infinita de instantes. Desde la
optica de Abbagnano, algunos elementos en la vision del Tiempo en Heidegger
son importantes para la reflexion filoséfica; pero no voy a profundizar mas ni
en Heidegger ni en ninguna de las concepciones anteriores. que nos ha
ofrecido Abbagnano de Tiempo, y que yo he esbozado. Mi intencién no es
hacer una historia filos6fica del Tiempo, ni mucho menos agotar todas las
preguntas y respuestas que se han dado en torno al tema. Sélo he querido
indicar como, en algunos la obviedad comun del Tiempo no es tal, en realidad
es una pregunta que sélo bajo una rigurosa contemplacién reflexiva nos lleva a
un serio analisis de esa experiencia a la que hemos llamado Tiempo.

(12)Heldegger.El Ser v f Tiempo. Pardgrafo 65
(13)Morenie.Op, cit, Pég. 309
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d) El inexorable Tiempo

Sagan ha dicho que "nos movemos en nuestro ambiente diario sin

entender casi nada acerca del mundo. Dedicamos poco tiempo a pensar en el
mecanismo que genera la luz solar que hace posible la vida, en la gravedad
gue nos ata a la Tierra y que de otra forma nos lanzaria al espacio, o de los
datomos de que estamos constituidos y de cuya estabilidad dependemos de
manrnera fundamental... o cudl es el trozo mds pequerio de la materia, o por qué

ecordamos el pasado y no el futuro, o como es que, si hubo caos antes, existe,
aparentemente, orden hoy, y. en definitiva, por qué hay un universo."c14) Tales
planteamientos tal vez nos parezcan ociosos e initiles, a pesar de que
convivimos con estas interrogantes, desde nuestro nacimiento hasta la muerte,
como lo es en el caso de la pregunta por el Tiempo.

El saber comun irreflexivo se preocupa por lo inmediato, lo que tenemos
en el momento, pero tal vez en esos momentos, en los que todos, de vez en
cuando, desecamos dar marcha atrias al reloj y volver a otra época mas
agradable y sencilla, queriendo escaparmos del flujo del Tiempo, sin lograrlo,
es cuando salta ante nosotros, la contemplacion reflexiva de ver el Tiempo de
manera diferente a la cotidiana, bajo nuevos parametros, dando a eso ordinario,
un nuevo rumbo extraordinario. Tal como se lo dieron Epicuro, Tomas de
Aquino, Hobbes, Locke, Berkeley, Kant, Aristoteles, Platén, Hegel, Plotino,
Bergson, Heidegger; y, desde luego, San Agustin, entre otros.

La contemplacion reflexiva que ha orientado a todos los que se han
preocupado por la temporalidad, tal vez motivados por la fugacidad de esta
categoria, es una preocupacién que incluso el hombre mas comuin se hace, y
que seguramente Herdclito ya entreveia, cuando nos dice: “no puedes bararte
dos veces en el mismo rio, pues nuevas aguas corren tras las aguas."c1s) No
sélo estamos ante una preocupacion ontoldgica, también estamos ante una
reflexién profunda sobre el continuo fluir del Tiempo. En el reloj y en el
calendario, el Tiempo avanza, fluye, deviene, inexorable, imparable, como una

(14)Hawking. Flistoria defl tiempo, Pdg. 13

(15} Fragmenta, 42
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avalancha de la cual nada escapa. Durante nuestro breve paso por la tierra,
cada hombre libra una lucha callada y constante para vencer al Tiempo, para
ajustarlo a sus propios fines, haciéndolo retroceder o apresurando su avance,
en la desesperacion o el recuerdo, para arrebatar de sus garras un instante que
pueda vivir y saborear, una y otra vez, en la memoria; para detener por lo
menos un momento, un dia, un mes, un afo; porque "nuevas aguas corren tras
las aguas”. En realidad el ser humano, consciente 0 no, se encuentra en una
constante lucha contra el Tiempo; en nuestras sociedades actuales casi nadie
escapa a la lucha contra ¢l reloj, pero este enfrentamiento es una lucha
desigual. El Tiempo tiene el infinito, el hombre apenas unos cuantos anos.
"S6lo la mucrte pone fire a la lucha individual contra las horas que pasan.'(16)
Pero, tal vez ni siquiera la muerte signifique el fin, muchos buscan la
inmortalidad, o la trascendencia. Material, en los genes que se trasmiten a los
hijos; histérica, por medio de obras que nos haran conocidos de las
generaciones futuras; espiritual, en la promesa de una "vida eterna”, este sera
uno de los clementos mas importantes que constituiran parte del tronco
esencial del pensamiento agustiniano. Toda esta busqueda de inmortalidad y
trascendencia es una busqueda por librarnos para siempre de las garras del

Tiempo.

En el barrio Watts, en los Angeles, hay siete extrafias construcciones de
Simoén Rodia, quien comentd: "para que la gente se acuerde de uno hay que ser
muy. muy bueno, o muy, muy malo”. El deseo que Rodia siente de dejar un
recuerdo inmortal no es sino un sentir comun a todos los hombres,
desconocidos o famosos. Ramsés II, Faraon de Egipto, persiguidé la misma
meta con un incansable afan, construyendo obeliscos, templos y estatuas como
monumentos a su propia magnificencia. Ramsés llegé incluso a borrar los
nombres de sus predecesores de los monumentos por ellos construidos,
haciendo labrar el suyo propio. El secreto de su conducta se encuentra en un
viejo proverbio egipcio que dice: "hablar de los muertos es traerlos a la vida™.

De igual modo sucede en el ser humano con la promesa de una vida mas
alla de esta. Cualquiera que sea el concepto de la vida que sigue a ésta, es en
todos los casos, expresién de la negativa del hombre a aceptar la muerte y ser
sepultado en el olvido total. "Es esta creencia la que, al llegar el hombre al
Sinal de su vida, le brinda al hombre la mejor oportunidad de vencer al

tiempo. ")

(16) Goudsmit.Op, cle. Pdg. 176
(17) Lbid. Pdg. 190
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Para todo hombre la unidad de Tiempo mas importante es la de su propia
estancia en la tierra. Marca ese lapso en términos personales, segin los
principales acontecimientos de su vida, que sélo ocurren una vez. Asi el
hombre tiene que descubrirse encerrado en un Tiempo, que no sélo lo cubre,
mas aun lo sobrepasa.

Mucho podriamos decir de ese concepto, motivo de las mas variadas
investigaciones y las mas profundas reflexiones filosoficas, pero sélo he
querido sefialar la amplitud tan grande que como preocupacion a lo largo de la
historia de la cultura ha tenido eso que se ha denominado Tiempo.

San Agustin ha retlexionado hondamente sobre el Tiempo, aunque el
libro XI de sus Confesiones solo se compone de algunas cuantas ideas que
abarcan apenas unas cuantas paginas, los planteamientos que nos ha dejado
descubiertos ahi nos dan un amplio material de reflexién, que aun hoy, diez y
seis siglos después de haber salido a 1a luz, tienen mucho que decirmos.
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"De algin modo lo veo,

pero no sé cémo declarario,

sino diciendo que todo 1o que comienza a ser
2 deja de ser,

. ¥
se conoce que debio comenzar o debio acabar.”
(San Agustin.Confesiones. X1, 8 10)
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a) Inicio del libro XI:
notas introductorias.

Eugenio Corsini al comienzo de su largo estudio sobre el libro XI de las
Confesiones, en su obra Le Confessioni di Agustino di Ippona-Libri X-XIII,
observa que el tema del Tiempo desde la concepeidn de San Agustin tuvo poca
fortuna en la Edad Media ¢ incluso en la Epoca Moderna. Ni Calvino ni Lutero la
consideraron importante. Pero, estos aspectos histéricos en realidad no me

interesan, lo que me importa exponer es qué nos puede decir la concepcion del
hiponiense sobre la temporalidad hoy.

Antes de iniciar, es conveniente tener presente que todos los comentadores
de San Agustin, notan la diferencia que hay entre la concepcion de Tiempo
“interior y psicolégico” en las Confesiones, y la que mas tarde nuestro autor
desarrolla en su obra La Ciudad de Dios, en donde el "Tiempo de la historia” es
visto desde su exterioridad cronoldgica; se trata de dos concepciones diversas,
pero que no tienen que ser contrapuestas hasta el extremo, ya que también el
Tiempo personal es historia. Pero el punto de vista sobre el Tiempo es diferente
en las dos obras, asi como las conclusiones. En las Confesiornes es el sentido de la
vida a la luz de Dios finalmente encontrado; en La Ciudad de Dios es el sentido
de 1a historia de los seres racionales (angeles y hombres) en su sucesion temporal.
Unicamente nuestra reflexion girara en tormo a las Confesiones, obra que ya
hemos introducido y visto de manera general en el capitulo 11 de este escrito, y de

fa cual haremos ahora una reflexién entormo al Libro XI, el libro sobre la
temporalidad.

"Nurmgquid, Domine, cum tua sit aeternitas, ignoras, quae tibi dico, aut
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ad tempus vides quod fit in tempore? ' ("¢ Por ventura, Sefior, siendo tiva la
eternidad ignoras las cosas que te digo, o ves en el tiempo lo que se ejecuta en ¢/
tiempo?*) Con esta pregunta el obispo de Hipona se empieza a interrogar por el
Tiempo, queda maravillado y pasmado ante esta realidad que lo desconcierta y
sobrepasa, y por eso confiesa la insuficiencia de su ciencia, de su conocimiento.
Por eso al reconocer la pequeriez de su capacidad pide la iluminaciéon de Dios, de
ese Dios a quien reconoce como dueiio del Tiempo. ""Tuwus est dies et tua est
nox" (Ps. 73, 16); ad n F? ta transvolant."c2) (""Tuyo es el dic.

ruya es la noche” (Salm. 73, 16): a tu vol. d vuelan los os. ")

San Agustin reconoce su limitacién de no poder entender las palabras del
Génesis: "En el principio creo Dios los cielos y la tierra.'t) Recurre a la
intercesion del Verbo Divino, Cristo, para que Dios le clarifique estas palabras y
las pueda entender en su correcto significado. Por eso el hiponiense pide
insistentemente a lo largo de este libro la iluminacién venida de Dios.

Antes de continuar con las lineas del! libro XI de las Confesiones es
conveniente exponer cual era el sentir de San Agustin con respecto a lo que es
“iluminacidon®, pieza clave en su pensamicnto.

b)Teoria de la iluminacion agustiniana

San Agustin seialdé que el conocimiento de la verdad ha de ser buscado no
con fines meramente académicos, sino por que nos da la verdadera felicidad, la
verdadera beatitud, el sabio es el Ginico que puede ser feliz, y la sabiduria requiere
el conocimiento de la verdad, seria absurdo llamar a un hombre sabio si carece
del conocimiento de la Verdad. El hiponiense habia sentido la tentacién de caer
en el escepticismo académico, logra superar esto, como lo refiere en su obra
Contra Académicos, donde muestra que la sabiduria pertenece a la felicidad y que
el conocimiento de la verdad pertenece a la sabiduria, poniendo en claro que aun

(1) Cont. X7, 1. 1.
(2 Confo XI, 1, 3.
NGen, 1. 1.
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los escépticos estan ciertos de algunas verdades. Por ejemplo, el que duda sabe
que duda, de modo que esta cierto de esa verdad al menos: ¢l hecho de dudar. Y
esta capacidad de dudar debe de elevarlo a la idea de que al menos hay una
verdad. También estamos ciertos de las verdades matematicas, asi como un
hombre esta al menos cierto de su existencia, aunque dude de todo, pues no

podria dudar si no existiera.

Con la existencia San Agustin une la vida y el entendimiento, la certeza nos
viene de la experiencia interior, por la autoconciencia. Interesado principalmente
por la orientacion del alma a Dios, los objetos corpdéreos le parecieron al obispo
de Hipona el punto de partida en la ascension de la mente hacia Dios, vuelto el
hombre a su interior, donde habita la verdad. Se reconoce que los sentidos son
falibles, pero no se puede negar la conciencia de la propia existencia.

El platonismo de Agustin esta combinado con perspectivas e intereses
espirituales, lo que le llevdo a considerar a los objetos corporales como no
constitutivos del objeto propio del conocimiento por la mutabilidad de los
mismos y por el hecho de que nuestro conocimiento de ellos depende de los
organos corporales, de los sentidos, que no estan siempre en el mismo estado,
igual que los objetos sensibles. Toda deficiencia en el conocimiento sensible
procede de lo cambiante del instrumento de la sensacidn, el érgano sensitivo, y el
objeto de la sensacioén, "¢/ conocimiento de los objetos murables no es verdadero
conocimiento."ry Los niveles epistémicos de San Agustin son en el siguiente
orden de acuerdo con lo anterior, €l nivel mas bajo del conocimiento es el de la
sensacion, comin a los hombres y a los brutos, el nivel mas alto es la
contemplacién de las cosas eternas por la sola mente, entre estos dos niveles
opuestos hay un estado intermedio, que es cuando la mente juzga los objetos
corporales de acuerdo con los modelos eternos e incorpéreos, este es el nivel
racional, que solo es peculiar del hombre, pero supone ¢l uso de los sentidos y se
refiere a los objetos sensibles. Pero la sabiduria pertenece a la contemplacion y el
conocimiento a la accion. Lo ideal es que la sabiduria contemplativa aumente y
nuestra razon se dirija al uso correcto de las cosas mutables y corpéreas.cs;

(¢jCopleston. de FPag. 65

(5)CYr. Sarn Agustin. D¢ srinttage, 12

53



Ahora bien, la ascension epistémica sélo se da en la creciente purificacién
del alma y su liberacion de la esclavitud de los sentidos, no olvidemos que el
interés primero y principal de San Agustin es el logro del fin sobrenatural del
hombre, la beatitud de la posesion y la vision de Dios.

Las cosas corporales son inferiores al entendimiento humano que las juzga
en relacién con un modelo; pero hay otros objetos de conocimiento que rebasan
la mente humana y que sélo pueden ser descubiertos por ésta, las ideas eternas.
I.os neoplatonicos ante el problema de aceptar una esfera de esencias
inmatcriales, impersonales, interpretaron las Ideas platéonicas como pensamientos
de Dios, situiandolas en el Nows, la mente divina, en San Agustin las ideas no
emanan de Dios, estan en Dios.

Las ideas y verdades eternas cn el pensamiento agustiniano tienen una
funcion idecogenética, desde la concepcién que tomaré, “se trata mdas bien de la
"luz" que procede de Dios capacita a la mente humana para que vea las
caracteristicas de inmurabilidad y necesidad de las ideas eternas”.cs) Dicho sea
de paso, este es un argumento agustiniano para probar la existencia de Dios, pues
las verdades eternas y necesarias requieren de un fundamento inmutable y eterno:

Dios.

Es conveniente hacer una anotacién aqui, algunos fildsofos, como
Malebranche, han considerado que la iluminacién agustiniana, de acuerdo a
escritos del hiponicnse, es de cardcter ontologista, esto es ¢l alma al aprehender
las verdades eternas y necesarias aprende realmente el contenido mismo de la
mente divina. Por que, si la mente humana contempla las ideas ejemplares y las
verdades eternas y é€stas se encucntran en la mente de Dios, la consecuencia
16gica es que la mente humana contempla la esencia de Dios, pues la mente
divina es idéntica a la esencia divina. Dios crea y conserva el intelecto humano, la
luz nawural de nuestro intelecto es una luz participada. Asi por ejemplo en De
Trinitate encontramos que “con la mirada del alma vemos en esta eterna Verdad,
por la que han sido creadas todas las cosas temporales, una forma que es
modelo de nuestra existencia y de cuanto en nosotros o en los cuerpos obramos,
al actuar segun la verdadera y recta razoén: por ella concebimos una noticia

(6)Copleston.Op. <z, Pag. 69
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verdadera de las cosas, que es como el verbo engendrado en nuestro interior al
hablar, y que al nacer no se aleja de nosorros “.c» Sin embargo, la postura que yo
tomaré y que a continuacion desarrollaré en mi estudio, es la iluminacidn
ideogenética, diferente a la ontologista. En los Soliloquios leemos que "como en
el sol visible podemos notar tres cosas: que existe, que esplende, que ilumina, de
un modo andlogo, en el secretisimo sol divino a cuyo conocimiento aspiras, tres
cosas sc¢ han de considerar: que existe, que se clarea v resplandece en el
canocimiento, que hace inteligibles las demdas cosas. s Copleston también
considera que la iluminacién a la que se refiere ¢l obispo de Hipona e¢s la
ideogenética, sin embargo. por falta de sistematizacion del hiponiense no es
posible dar una interpretacion acabada y definitiva, pero era conveniente que
conocié¢ramos las dos posturas.

Volviendo a nuestra interpretaciéon de la iluminacion ideogenética, San
Agustin dice que no podemos percibir la verdad inmutable de las cosas a menos
que estas estén iluminadas como por un sol, esa luz divina, que ilumina la mente
procede de Dios, que es por medio del cual se hacen todas aquellas cosas que son
luminosas para el intelecto. Ya Plotino habia dicho que el Uno o Dios es el sol, la
luz trascendente. Para San Agustin, asi como la luz del sol hace visible a 1a luz de
los ojos las cosas materiales, asi la iluminacion divina hace visible a la mente las
verdades eternas, no ¢s la tluminacién misma la que ve la mente, ni tampoco el
Sol Inteligible o Dios. sino sélo las caracteristicas de la eternidad vy la necesidad
en las verdades cternas y necesarias que son hechas visibles a la mente por Dios.
“Dado que las ideas v las verdades erernas sorn en si mismas desproporcionadas
para nuestra inteligencia, Dios tiene que adecuarlas y adaptarlas a nuestra
cupacidad, efectuando una iluminacion de nuestro inrelecro para la cral
resplande=zcan en nuestro interior. 9 La verdad no es inferior ni igual a nuestras
mentes es lo mas superior, por ello necesitamos de la iluminacién divina que
trasciende nuestra mente. La teoria de la iluminacidn ideogenética no es una
formulacion de la verdad de que Dios crea y conserva el intelecto humano, y que
la luz natural del intelecto es una luz participada. La actividad de la iluminacién
divina respecto a la mente es aniloga a la funcidn de la luz del sol respecto de la

(7)San Agustin. De Trinlate, IX. V11, 12
(8)San Agustin.Sollloguios, 1, Vi1, I5.
(%) Imtroduccion en San Agustin. Tratades, Pag. 20
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visién, y aunque la luz del sol hace visible los objetos corpéreos, es indudable
que Agustin no pensaba que crease imagenes de los objetos en el sujeto humano.

San Agustin no indica claramente cdmo se obtienen las nociones de siete,
wres o diez, la funcién de la iluminaciéon no es infundir las nociones de esos
nimeros, sino iluminar el juicio que siete y tres suman diez, de modo que se
pueda discernir la necesidad de eternidad en ese juicio. Si la iluminacion ticne
una funcion ideogenética, esta funcién no se refiere al contenido del concepto,
como si la iluminacién infundiese dicho contenido, sino a la calidad de nuestro
juicio a propésito de ese concepto, 0 a nuestro discernimiento del caracter del
objeto en su relacion a la norma o modelo, que no esta contenida en la simple
nocion de la cosa. Sélo agregaré que "esta iluminacion supone en el hombre una
purificacion moral o ascética y conduce hasta la contemplacion mistica”. (toy

En resumen, podemos decir que segun San Agustin alcanzamos el
conocimiento de las verdades necesarias, inmutables y eternas no por la
experiencia sensible, pues los objetos corpéreos son contingentes, cambiantes y
temporales. Tampoco podemos producir aquellas verdades como una proyeccion
de nuestra mente, puesto que ésta es también contingente y mutable. Ademas,
tales verdades dirigen y dominan nuestra mente, se imponen a esta y no harian tal
cosa si dependieran de nosotros. Luego entonces para percibir tales verdades se
requiere del 1nico ser que es necesario, inmutable y eterno, Dios, que es un sol
que ilumina nuestra mente. La influencia de Dios capacita al hombre para que vea
la relacion entre las cosas creadas y las realidades eternas suprasensibles de las
cuales no hay vision directa en esta vida, y sélo la luz de Dios capacita al hombre
a discernir los elementos de necesidad, inmutabilidad y eternidad en la relacién
entre conceptos expresada en el juicio necesario. Este es el tipo de iluminacién al
que hace referencia San Agustin en las Confesiones cuando habla de las primicias
de la iluminacion y las reliquias de las tinieblas.a7; Por que en Dios esta el unico
conocimiento, ''scie ia nostra 7 i tuae wparata ignorantia est.' (12
("nuestra ciencia, comparada con tu ciencia es una igrorancia".)

(10){bidern.
(11)Conf, X1, 1, 2.
(12)Conl. X1, 1V, 6
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¢) Preocupacion por interpretar el primer versiculo
de la biblia

Se presenta una dualidad clave en el libro XI: "la relacién entre tiempo y
eternidad”. La pregunta agustiniana, que ya cité, de cémo Dios conoce el Tiempo
a lo que el hiponiense contesta que sin duda es porque Dios existe y actiua fuera
de todo tiempo .73 La antinomia entre Eternidad y Tiempo ya se habia sefialado
de alguna forma en los libros precedentes, ahora se profundizara a nivel del
conocer. El hiponiense requicre saber como la dimension de lo eterno entra en
contacto con lo temporal. Agustin enfoca esta preocupacion desde el
conocimiento: jcémo puede lo eterno conocerme a mi temporal?, anticipando la
conclusién, contesta que Dios conoce el Tiempo, pero no segtin el Tiempo.

El inicio del libro es un estudio de la Palabra divina, que no le parece clara,
por lo que pide la luz divina, que lo lleva hacia Dios en ese proceso de ascensioén
ya mencionado, a la manera neoplaténica. Pero ante todo es un don dec Cristo,
Verbo Encarnado, y mediador entre Dios y los hombres. Los neoplatonicos
hablan mucho del Verbo, pcro no conocen a Cristo, tal como lo expresa el
hiponiense amargamente: "procurasti mihi per gq
immanissimo 0fo turgidurn quosdam platonicorum libros ex graeca lingua in
latinwum versos." (¢ ("Me procuraste por medio de un hombre hinchado con
monstruosisima soberbia ciertos libros de los platonicos, traducidos del griego
al latin.”) Los platdnicos presentaban un Dios impasible, sin voluntad ¥ sin amor,
lejano, distante del hombre: al contrario del Dios que ha experimentado en Cristo,
el obispo de Hipona, que lo ha buscado, por que lo ha amado y lo sigue amando.
"Obsecro per Dominum nostrum lIesum Christum Jilium tuum, "virwum
dexterae tuae, filium h inis, q confir i tibi"” (Ps. 79, 18) mediatorem:
tuum et nostrum, per quent nos quaesisti non quaerentes te, quaesisti autem, ut
quaercremus te; Verbum fuum, per quod fecisti omnia, in quibus et me;
Unicum tuum, per q v i in adopti populum credentium, in quo et
me."as) ("Te lo suplico por nuestro Sefior Jesucristo, tu "Hijo, el varon de tu

(13)Conl. X1, 7, 1
(1 0)Confli VII, IX, 13.
(15)Conl X1, I1.4
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diestra, el Hijo del hombre. a quien escogiste para ti, "Mediador rtuyo y nuestro
por quien nos buscaste para que te buscasemos; Verbo ruyo por quien hiciste
todas las cosas, entre las cuales también a mi; Unico tuyo. por quien llamaste a
adopcion al pueblo de los creyentes y en él a mi”). Asi San Agustin se volcara al
estudio de la palabra divina, en donde Cristo, "Verbo" del Padre, le sigue

hablando.

Quiere nuestro autor, entender a fondo el primer versiculo del Génesis, con
la fundamental "verdad" de la creacion. Pero jcomo asegurar la verdad?, San
Agustin invoca en su interior a la Verdad misma, el Verbo Mediador que inspird
a Moisés, y que puede ahora iluminarie a él mismo. "“Infus in domicilio
cogitationis, nec hebraea nec graeca nec latina nec barbara, veritas sine oris et
lingua organis, sine strepitu syllabarum diceret: ""Verum dicit”, et ego statim
certus confid i A ¢ tuo dicerem: "Verwum dicis'."ce) (" La verdad-
que ni es hebrea, ni griega, ni latina, ni bdrbara- seria la que me diria
interiormente. en el domicilio interior del pensamicnto, sin los orgarnos de la
boca, ni de la lengua, sin el estrépito de las silabas: "dice verdad”, y yo.
certificado diria al instante confiadamente a aquel hombre: "dices verdad””). Asi
la verdad que nace del interior ¢s evidente en si.

Las cosas gritan con todo su ser que han sido creadas por Dios: Bello, las
hizo bellas; Bueno, las hizo buenas; Ser, las hizo existir.zz Asi las cosas
confirman que han sido creadas por Dios, no con un material como los artesanos.
sino con su Palabra, de donde fue creado todo, tanto el cuerpo material, como ¢l
alma inmaterial, de donde nos viene la verdad. "Nec manu tenebas aliquid, unde
Jaceres caelum et terram; nam unde tibi hoc, quod tu non feceras, wunde
aliquid faceres? Quid enim est nisi quia tu es? Ergo dixisti, et facta sunt, alque
in verbo tuo fecisti ea.’(18) ("Ni tu tenias algo en la mano, de donde hiciste el
cielo y la tierra; porque ;de donde re habria venido esto. que tu no habias hecho,
y de lo cual harias tu algo? jy qué cosa hay que sea si no es por que ti eres?. Tu
dijiste y las cosas fueron hechas y con tu palabra las hiciste. ")

La respuesta de que todo ha sido creado por la Palabra divina no es

(16)Conf. XI, 111, 5.
(17) Cfr. Conli X1, IV, &
(18)Conf XTI, V, 7.



exhaustiva y provoca otra pregunta: "Sed quomodo dixisti?" 19 ("Pero ;como lo
dijiste?") Por que en el Evangelio hay palabras que se oyeron y pasaron, fueron
pronunciadas y desaparecieron, progresivamente perdiéndose; sin embargo, no
fueron asi las palabras creadoras, fueron pronunciadas con un instrumento a la
altura de Dios, en su silencio eterno: At illa comparavit haec verba temporaliter
sonantia cum aeterno, in silentio verbo tuo."cze) ("Mds comparo aquélla estas
palabras que suenan temporalmente con ru palabra eterna en el silencio”).

d) Cristo: Verbo de Dios

Hay que pensar en el Verbo, Dios en Dios, eternamente pronunciado y en el
cual son ecternamente pronunciadas las cosas. En este rumbo de pensamiento San
Agustin hace propia una doctrina, presente ya en Filéon, judio y en el
medioplatonismo de Albino y puesta en circulacién entre los cristinnos por
Origenes de Alcjandria; segin ellos, el Verbo es el lugar hipostaizado, es decir,
personalizado del mundo inteligible, a la manera de las Ideas de Platon. A través
de este Verbo, sede de las Ideas, Dios crea. Teofilo de Antioquia hablaba de un
Logos intimo (evSiaveroo) y de un Logos manifestado (mpodopikoo) en la
creacion, y parcce que los pensaba en momentos sucesivos. San Agustin ve las
dos dimensiones del Logos como absolutamente contemporaneas y eternas, sin
por eso admitir una creacidn "ab aeterno”, ya que eternamente existen en el Verbo
las causas y razones de las cosas creadas que por su parte nacen y mueren. Asi lo
ha expresado San Agustin cn el Libro I de las Confesiones: "Quoniarm ante
primordia saeculorum et ante omne, quod vel ante dici potest, tu es et Deus es

Dominusque omnium, quae creasti, et apud te rerurm omniwum instabilium stant
tabiles t origines et omnium

causae et rerum omniun tabilium
irrationalium et temporalium sempiternae vivunt rationes. "z ("Porque antes

del comienzo de los siglos y antes de todo lo que tiene antes existes i, y eres
Dios y Serior de rodas las cosas, y se hallan en ti las causas de todo lo que es
inestable, y permanecen los principios inmutables de todo lo que

(19)Conk. X1, V1, 8.
(20) [pidem.
(20)Conf. 1, V1. 9.



cambia, y viven las razones sempiternas de todo lo remporal.”) Asi sélo en Dios
esta lo inmutable y perenne, lo sempiterno, quien pronuncia sempiternamente
todas las cosas, que nacen y mueren,22 el inico que permanece es el Verbo de
Dios, el inico coeterno a Dios.

En estos pasajes San Agustin asume la idea del Evangelio de San Juan:
"Desde el principio, lo que os estoy diciendo,”23y o como lo interpreta
Gasparotto, "soy el Principio por que les hablo, "z¢) Cristo es el principio en el
plano de la verdad, ya que contiene en si las razones de todos los seres, El es la
verdad eterna, El nos ha hablado para instruirnos en la Verdad, y aun en los
errores somos instruidos para llegar a la Verdad: "aeterna veritate, ubi omnes
discipulos bonus et solus magister docet."czs) ("la Verdad eterna, en donde el
Maestro bueno y unico ensefia a todos los discipulos”.)

Asi Cristo, no sélo es el origen, es, a su vez, el fin epistemologico. Pero
Cristo también es el principic a nivel ontolégico. Para esclarecer esta intuicion,
San Agustin identifica el término principio del evangelio de San Juan con las
primeras palabras del Génesis: "En el principio Dios cred...” por lo que San
Agustin afirma: "In hoc principio fecisti, Dewus, "caelum et terram’ in Verbo
tuo, in filio tuo, in virtute tua, in sapientia tua, in veritate tua miro modo dicens
et miro modo faciens.”czs) ("En este principio, joh Dios!, hiciste el cielo y la
tierra, en e Verbo, en tu Hijo, en tu virtud, en tu Sabiduria, en tu Verdad,
hablando de modo admirable y obrando de igual modo”.) La expresién del
Génesis es interpretada por ¢l hiponiense no en sentido temporal, sino
instrumental; Dios crea a través del principio que es el Verbo, su Hijo, su
Sabiduria, su Verdad. San Agustin ha alcanzado aqui la identidad perfecta entre
el Verbo, principio creador de los origenes, y Cristo, Verbo encarnado que con su
revelaciéon nos hace posible el retomo al Padre. Cristo es el punto de partida y el
punto de llegada. En Cristo como instrumento de la creacién, y mas tarde como
instrumento de la encarnacién, la Eternidad viene en contacto con el Tiempo.

Podemos llegar en este capitulo a unas cuantas notas finales; hemeos visto

(22)Cenf, X1, VUL, 9.
(23) In. 8, 25
2 stive. J e Ce Pag. 127

San

28)Conf, X1, IX. 11
(26)Conf. XI, IX, 11
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que hasta ahora, los diez primeros capitulos del libro XI estin dedicados a la
pregunta por la Creacién, a partir de la cual el obispo de Hipona hace una
reflexion sobre el principio que han constituido el cielo y la tierra, hablandonos
del Logos divino, Cristo, que nos hace manifiesta la Eternidad divina. Dios hizo
el mundo mediante el Logos, mediante su palabra. Esto es de lo unico que
podemos estar ciertos, todo lo demads se nos presenta como un misterio, tal como
lo escribe el autor de las Confesiones: "Uteumque video, sed gquomodo id
eloquar nescio, nisi quia omne, quod esse incipit et esse desinit, tune esse
incipit et tune desinit, quando debuisse incipere vel desinere in aeterna ratione
cognoscitur, ubi nec incipit aliquid nec desinet." (27 ("De algun modo lo veo,
pero no sé como declararlo, sino diciendo que todo lo que comienza y entonces
acaba, cuando en la razon eterna, en la que nada empieza ni acaba, se conoce
que debio comenzar o debié acabar.”) Ahora que se sabe que Dios es necesario y
eterno, hay que analizar en seguida esa no-Eternidad que es el Tiempo humano.
La relaciéon de Eternidad y Tiempo nos viene de Cristo, Logos divino. Poco
hemos reflexionado del Tiempo hasta aqui, lo haremos a continuacidén.

(27)Conf, X1, VIII, 10



“No hubo, pues, tiempo alguno en que ti no hicieses nada,
que el mi: i es obra tuya.

I p
Mds ningia ipo te puede ser coefernao,
porque tii eres permanente, y éste,

sf permaneciese, no seria tiempo.™

(San Agustin.Confesiones. X1, 14, 17)

"De aqui me parecid que el tiempo no es ofra cosa
que una extension: pero ;de qué? No lo sé,
¥ maravilla serd st no es de la misma alma.”

(San Agustin.Confesiones. X1, 26, 33)
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a) ;Qué hacia Dios antes de crear el cielo y la tierra?

Después de la reflexion sobre los primeros nueve capitulos del Libro XI de
las Confesiones, donde San Agustin hace un arduo comentario teologico sobre el
Logos divino, el Verbo de Dios; ahora se abordara el misterio de la creacién en su
aspecto metafisico de relacién entre Tiempo y Eternidad. Salta asi una pregunta,
que vuelve de manera reiterativa a encontrarse en los capitulos XI1 y XXX,
elaborada por los maniquecos y algunos platénicos, pero no por Platén; la cuestién
es: "quid faciebat Deus, antequam faceret caelum ct terram? (1) ("¢ Qué hacia
Dios antes que hiciese el cielo y la tierra?") Para fines de comprensiéon podemos
reformular la pregunta, ;porqué credé Dios en el Tiempo?, y esto no seria poner a
Dios en una mutaciéon absurda; porque silogisticamente hablando, si Dios es
eterno, eterna deberia ser su voluntad de crear. Esta cuestiéon es claramente
maniquea, pues nuestro autor en otra de sus obras, "De Genesis contra
manicheos" (I, 3), formulara con las mismas palabras esta pregunta poniéndola en
boca de ellos.

La cuestion planteada es seguida por una meditacion sobre la voluntad de
Dios que no es creacidn alguna, sino anterior a toda creacién; ya que nada pudo
haber sido creado si no estuvicra antes la voluntad de Dios. Un poco mas adelante
el hiponiense sefialard que los maniqueos quieren saber la causa de la voluntad de
Dios; pero, la voluntad de Dios es la causa de todas las cosas que son, porque si
la voluntad de Dios tuviera una causa, ya habria algo que precediera a la voluntad
de Dios, lo cual no es posible.

Volviendo a nuestro planteamiento ;qué hacia Dios antes de crear?, una
respuesta es que ¢l Tiempo y la Eternidad no son comparables: “splendorem

(DConf, X1, X, 12



semper stantis aeternitas et comparet cum temporibus nung ibus," (2
(el resplandor de la eternidad que siempre permancce, ) la compare con los
tiempos, que nuncan permanecen’), no puede haber punto de comparacion entre
el resplandor de la inmutable Eternidad, ser totalmente presente, con los
movedizos momentos sucesivos del pasado y del futuro. Mientras que en nuestro
Tiempo todo pasa, en la Eternidad no pasa nada, todo es presente, contrario al
Tiempo donde ¢l pasado es empujado por el futuro y el futuro siempre es
antecedido por ¢l pasado; pero, el pasado y el futuro son creados y transcurren en
el presente. Se¢ reconoce la incapacidad humana para detener el Tiempo y poderlo
analizar. Gran parte de esta doctrina esta inspirada en Platén, quien ha seiialado:
“son el pasado y el futuro formas que en nuestra ignorancia transportamos muy
inoportunamente al Ser cterno, del que decimos fué, es y serd, cuando sélo puede
decirse de él con propiedad que es... en una palabra son formas del tiempo que
imitan a la eternidad al ¢fectuar sus revoluciones medidas por el numero... El
tiempo, pues, se produjo con el cielo, a fin de que nacidos juntos pere=can juntos,
si es que han de perecer, y fué creado teniendo por modelo a la naturaleza eterna
para que fuera lo mds semejante posible a elia. "3

A la pregunta por lo que hacia Dios antes de la creacién San Agustin se da
cuenta de que no basta contestar humoristicamente, como aquél que le respondié
que Dios “preparaba el infierno para los curiosos de las cosas alras”. Se trata de
ver y comprender y no de reir. Asi la respuesta del hiponiense, en tono serio, es
que Dios no hacia nada, porque si hacia algo estaba creando como lo dice nuestro
autor: "antequam faceret Deus caelum et terram, non faciebat aliquid. Si enim
Jacicbat, quid nisi creaturam Jaciebat? Et utinam sic sciam, quidquid utiliter
scire cupio, { scio, quod nulla fiebat creatura, antequam fieret
ulla creatura. o) ("que antes que Dios hiciese el ciclo y la tierra, no hacia nada.
Porgque si hiciese algo, ;qué podia hacer sino una creatura? Y jojald! que asi
supiese lo que deseo saber utilmente: como se que ninguna criatura fué hecha
antes de que alguna criatura fuese hecha.”) De nuevo en estos planteamientos
agustinianos se ve la huella de Platén, quien en el 7imeo reflexiona: “los dias y

(2)Conf, XI. X1, 13.
(3)Platdn. Timeo, Pig. 167-163 Ed. Nucva Bibloteca Filosdfica

(4)Cont, XTI, XII, 14
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las noches, los meses y los afios no existian antes, y solo nacieron creados por
Dios cuando este introdiyjo el orden en el mundo."ts)

San Agustin continuando en su reflexion nos sefiala que tampoco se puede
decir que haya pasado un Tiempo infinito, ya que ¢l Tiempo ha empezado con las
cosas creadas, creadas por Dios, quien también es el autor del Tiempo. “Id ipsum
enim tempus tu feceras, nec praeterire potuerunt tempora, antequam faceres
tempora.’¢) ("Porque ti habias hecho el tiempo mismo; ni pudieron pasar los
tiempos antes de que hicieses los tiempos.”) Claro es ahora para el hiponicense que
no habia Tiempo donde Dios no habia creado un entonces, un Tiempo.
Argumentos semejantes los encontramos en La Ciudad de Dios ¢7; San Agustin
sefiala que los ticmpos fueron creados, pues en todo Tiempo hubo Tiempo,
porque sino no hubo Tiempo no habia Tiempo, decir que hubo un Tiempo cuando
no habia Tiempo es tan contradictorio como decir que hubo un hombre cuando no
habia hombre alguno en el mundo; tal vez se puede decir que hubo otro Tiempo
pero que no es este Tiempo.

Si en Dios no existe cada dia, sino s6lo hoy en dia. su hoy es la Eternidad,
asi se dice de Dios: “'Anri tui dies unies’ (Petri, 3, 8), et dies tuus non cotidie,
sed 'hodie¢’, quia hodiernus twuus norn cedit crastino; neque enim succedit
hesterno. Hodiernus tuus aeterritas.’ ) ("Tus arios son un dia, y tu dia no es un
cada dia, sino un hoy. porque tu hoy no cede paso al mariana ni sucede al dia de
ayer. Tu hoy es la eternidad.”) Por tanto, Dios eterno es eterno presente, Dios ha
hecho todos los tiempos y es antes que cualquier Tiempo, no hubo Tiempo en ¢l
que no habia Tiempo. Las expresiones "fué”" y "serda” se aplican a lo engendrado
en el Tiempo, representan movimientos; pero Dios es eterno e inmutable, no c¢s,
ni ha sido, ni sera en el Tiempo no esta sujeto a ningun accidente, El es necesario.
L.as criaturas tienen un principio y no son cocternas a Dios.

Soélo para dar una conclusidn de las notas precedentes, citaré a Hawking ,
quien resume exceléntemente lo expuesto hasta aqui: el concepro de tiempo no

(S)Platdn.Op. clt, Pig. 167
(6)Conf. X1, X111, 15.
(7)San Agustin.La Cludad de Diog, XIZ, 15
(8)Conf. XI, X1, 16
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tiene significado antes del comienzo del universo. Esto ya habia sido sefialado en
primer lugar por San Agustin. Cuando se le pregunto: ;Qué hacia Dios antes de
que creara el universo?, Agustin no respondio: estaba preparando el infierno
para aquellos que preguntaran tales cuestiones. En su lugar, dijo que el tiempo
era una propiedad del universo que Dios habia creado, y que el riempo no existia
con anterioridad al principio del universo. ")

b) Inquietud agustiniana por el Tiempo

Asi llegamos a una pregunta radical, que ya hemos citado en el capitulo IIT
de este escrito, la pregunta por "; Quid est enim tempus? "(10) ("¢ Qué es, pues, el
tiempo?"). Ya se ha reflexionado que antes de¢ la creacion no hubo Tiempeo, y si lo
hubo era distinto a este, pues este Tiempo es obra de Dios como el resto de su
creacion; el Tiempo no es coeterno a Dios, quien siempre permanece, mientras
que el Tiempo siempre deviene. Pero a pesar de saber todo esto la pregunta
continua ;qué es el Tiempo?; contrario a la eternidad donde todo es hoy.
siempre presente; nuestro Tiempo es huidizo y mudable, es dentro de nuestras
conversaciones algo comun, nos es familiar y conocido; cuando hablamos o
escuchamos algo del Tiempo sabemos de lo que se trata. Pero como seiiala el
hiponiense: "Quid est ergo tempus? Si nemo ex me quaerat, scio, si quarenti
explicare velim, nescio.”an ("¢ Qué es, pues, el tiempo? Si nadie me lo pregunta
lo sé; pero si quiero explicarselo al que me lo pregunta, no lo sé?"). En realidad
parece que San Agustin no nos contesta, o no sabe contestar; el Tiempo se
plantea ahora en términos de experiencia, que no permite una definicion. En este
capitulo XVII del libro XI, nuestro autor empieza a enunciar las dudas y las
paradojas que sobre la temporalidad se tiene; cémo hablar de que ¢l pasado y el
futuro son, cuando ya no son o ain no son, cdmo interrogarnos por el ser del
presente si al decir que es ya ha dejado de ser. Parece que el Tiempo es algo real
ligado al pasado y al futuro, y no soélo algo meramente psicolégico. Con la
introduccion de la nocién del presente, el obispo de Hipona nos plantea la

[¢) Historia del tiermpo. Pdg. 27
(10)Confe XI, X1V, I7.
(11} bidere.
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fugacidad del Tiempo: "ur scilicet non vere dicamus tempus esse, nisi quia
tendit non esse? "1z (";de tal modo que no podemos decir con verdad que existe
el tiempo sino en cuanto tiende a no ser?”). Con todo hablamos de un pasado que
fue corto o largo y de un futuro que sera largo o corto; pero cédmo hablar de algo
largo o corto que no es, pues el pasado ya no es y el futuro todavia no es, tal vez
lo mas correcto seria decir que el pasado fué largo y que ¢l futuro serd largo en
tanto presentes. Con tal idea del presente, nuestro autor quiere hacernos ver, la no
existencia o existencia aparente del pasado y del futuro. El punto constante en
esta reflexion es como hablar de un tiempo largo o de un tiempo breve cuando
hablamos decl pasado o el futuro, cuando ninguno de los dos 'es’. San Agustin
hara un anilisis muy minucioso sefialando que un centenario, un arfio, un dia o
una hora y sus particulas mas diminutas de Tiempo no son en estricto sentido
presente; ya que, "'si guid intellegitur temporis, quod in nullas iam vel
minutissimas momentorurm partes dividi possit, id solum est, quod praesens
dicatur; quod tamen ita raptim a futuro in practeritum transvolat, ut nulla
morula extendatur. Nam si extenditur, dividitur in praeteritum et futurunm:
pracsens autem nullum habet spatium.' a3y ("si, pues, hay algo de tiempo que se
pueda concebir como indivisible en partes, por pequeriisimas que éstas sean, sélo
ese momento es ¢l que debe decirse presente: el cual, sin embargo, vuela tan
rdpidamente del futuro al pasado. que no se detiene ni un instante siquiera.
Porque, si se detuviese, podria dividirse en pretérito y futuro; y el presente no
tiene espacio alguno.”) El instante por mas diminuto que sea deviene tan
rapidamente del futuro al pasado que no se detiene ni un momento. San Agustin
vuelve al andlisis del pasado y del futuro, de la duracién. que desemboca en una
conclusion que Corsini veia de orientacion nominalista, es decir todo reducido a
puras palabras vacias, porque es inttil hablar de duracién -largo o corto- cuando
ni el pasado ni el futuro existen. Lo mas curioso es que la misma nocién de
"presente”, o el mismo presente, que nos plantea San Agustin, se desvanece, ya
que su duracion es inexorablemente devorada, cada instante es devorado en la
nada del pasado. Las unidades del Tiempo de las que nos servimos en realidad lo
que revelan es la fugacidad de esta escurridiza categoria. El afio y el dia, son la
base de nuestras mediciones temporales, que han surgido de necesidades
humanas; la necesidad de dividir el Tiempo en unidades accesibles de

12),
(13)Conf. X1, XV, 20.
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manejar es tan apremiante que, ain cuando en la naturaleza no hay tales
divisiones, el hombre las ha inventado para ajustarlas a sus necesidades. Asi se
han agrupado siete dias para formar la semana, periodo para labores rutinarias: el
trabajo, el descanso y las devociones. Mas aun, el dia ha sido subdividido en
horas para las tarcas cotidianas de despertar, comer y trabajar. Pero no hemos
parado aqui, la hora ha sido dividida en minutos y los minutos en segundos,
aunque esto solo se hizo hasta el siglo XVIII, y en nuestro siglo se han dividido
los segundos en partes mucho mas pequefias: milisegundos y microsegundos. El
hiponiense, desconociendo estas mediciones, ya habia reflexionado ampliamente
de la fugacidad del Tiempo. y que cuando hablamos de aiio, mes, dia, hora,
segundo, milisegundos o microsegundos, lo que estas divisiones temporales nos
rmuestran es que no existe eso que llamamos "'presente”, ""pasado’ o "futuro'.
Pese a todo, las nomenclaturas del Tiempo han llegado a ser vitales para el
hombre y su forma de vida, en especial para ¢l ciudadano de finales del siglo XX,
que vive presa del reloj, es decir, del Tiempo, que lo devora irremediablemente.

Hasta ahora sélo hemos hablado del Tiempo en términos logicos, pero
ahora en su discurso Agustin nos introducira ¢n una nueva forma de visién
temporal, que Xirau ha llamado el "'sentido del Tiempo vivido" o el "Tiempo
que vivimos'; en efecto, "Agustin fue el descubridor de nuestras vivencias
temporales.”tr¢) Ahora damos un giro a nuestra reflexién, con San Agustin
hablaremos de nuestro Tiempo, del Tiempo en que vivimos y en el cual nos
desvivimos. Dios desde su altura, desde su Eternidad, sabe qué es el Tiempo y lo
que se ejecuta en él, los que lo ignoramos somos nosotros. Desde el capitulo XVI
del Libro XI de las Confesiones el hiponiense va a desentrafar el sentido del
Tiempo vivido, es decir, el Tiempo que vivimos, aunque también éste tipo de

analisis se preste a dificultades y paradojas.

Con San Agustin hemos visto que no hay eso que llamamos Tiempo largo o
corto ni en el pasado ni en el futuro. La hipdtesis agustiniana de suponer que cien
afios son presente pero en realidad no Io son, que un mes es presente pero que
tampoco lo es, que un dia, una hora, un minuto, un segundo son presentes pero en
realidad no lo son, nos han demostrado que el presente no tiene espacio
alguno®’. Desde luego, el mismo argumento lo podemos aplicar con mayor razén
al futuro. Parece ser que hemos llegado a un punto en el que se tiene la

(14)Xirau. EL Ticmpo vivide. Pdg. 14
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imprension de estar suspendidos sobre un gran vacio, aunque podamos
comprender los grandes bloques de Tiempo como algo real, y todos los
entendamos, somos incapaces de definir el Tiempo. "Er tamen, Domine,
sentimus intervalla iporum ct ¢ 2/ mus sibimet, et dicimus alia longiora
et alia breviora.'’as) ("Y sin embargo, Serior, sentimos los intervalos de los
tiempos y los comparamos entre st, y decimos que unos son mds largos y otros
mas breves'). Se ha dado ya un cambio, no hablamos ahora del Tiempo en meros
términos de analisis conceptuales, estamos en un orden de Tiempo vivencial, que
no es conceptual. sabemos que "sentimos los intervalos de los tiempos™, en
términos de vivencia sabemos de los diferentes niveles de Tiempo, tanto pasado
como futuro, son algunos mas breves y otros mas largos. Inevitablemente hay que
decir que el pasado y el futuro existen. Segun Corsini, aqui se da el gran viraje de
todo el tratado del Libro Xl; anticipando una conclusion detenidamente estudiada
mads adelante, la existencia del Tiempo es puramente "interior', en los abismos
de la memoria. "Seb ex aliquo procedit occulto. (re) ("Pero como procediendo

de un sitio oculto”).

En orden de vivencias sabemos que las cosas futuras y pasadas son; sin
embargo, si son, para evitar nuevas complicaciones, en jdonde podemos decir
que estin?, cémo recordar y como prever y, cosa importante en San Agustin por
sus fines religiosos, céomo se puede profetizar o pudieron hacerlo los profetas
biblicos. E! elemento de la profecia introduce un nuevo aspecto en la cuestion,
obligiandole a formular al obispo de Hipona una conclusion en apariciencia
desconceriante ¢ imprevista. La conclusion agustiniana se puede reducir en pocas
palabras a que ¢l profeta ve las cosas futuras, pero lo que atin no es no puede ser
visto, luego entonces existen esas cosas futuras, y como las ve en la categoria de
Tiempo futuro, se sigue que existe evidentemente el Tiempo futuro. Se puede
objetar que no es licito argiiir a la vision la categoria de realidad y que puede la
mente crear algo como futuro sin que necesariamente exista, pero tratandose del
profetismo no es el caso; la mente ve cosas futuras verdaderas, que tienen su
realidad propia, pero indiscutible, pues de lo contrario no seria visiéon verdadera
de la realidad, sino vision falsa, puramente imaginaria. Es conveniente hacer un
andlisis mds a fondo de este tema, aunque nos obligue a hacer una reflexion de

orden mas teoldgico que filoséfico.

NCont, X1, XVI, 21.

(16)Conf, XI, XVII, 22.
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c) El Profetismo

Antes de proseguir en mi reflexién sobre el Tiempo, considero pertinente
hacer algunas anotaciones del sentido que guarda la profecia para el obispo de
Hipona, para evitar hacer una mala interpretacion de nuestro autor. No es en las
Confesiones, sino en La Ciudad de Dios donde San Agustin reflexiona
hondamente sobre el sentido del profetismo, claro es que el interés gira en tormo
al profetismo hebreo, aunque “es evidente -ha escrito un comentarista-, que el
Jenomeno profético no es monopolio de algunas razas, pueblos, paises,
religiones. Puede ser descubierto en cualgquier parte dentro del mundo religioso,
Y a cualquicr nivel religioso que haya podido alcanzar.”rt7 Si bien asi el
profetismo es un fenédmeno de la humanidad, mucho mais acentuado es para los
pobladores del antiguo Oriente; de tal suerte que encontramos profetas en Egipto,
como Neferti e Ipouwer, en Mesopotamia, con sus baru -o adivino- y el mahhu -
encargado de comunicar avisos de la divinidad a cuyo servicio se encuentra-; y en
Fenicia, donde el profeta es un entusiasta, un exaltado que actia en estado de

éxtasis.

Al intentar hablar del profetismo hebreo se debe de considerar que este
pueblo tuvo contacto con Babilonia, su imperio y civilizacién, atravesaron el
mediterraneo y bajaron hasta Egipto, donde permanecieron largos aiios y al
establecerse en Palestina convivieron con los Cananeos, hermanos de los Fenicios
y de los Sirios de Ugarit; es evidente que los Hebreos sufrieron la influencia de
estos pueblos con los que entraron en contacto, asi podemos encontrar paralelos
en el profetismo de Egipto, Mesopotamia y Fenicia con respecto al profetismo
Hebreo, y aunque las semejanzas y relaciones entre estos profetismnos serian muy
instructivas e interesantes, lo que quiero sefialar es que "desde sus comi os, ern
Israel, el profetismo estd inspirado por la fe yahvista v ésta es la que constituye
su originalidad; originalidad que no siempre es sensible: ya lo serd con el
tiempo. Entonces el profetismo biblico aparecerd como una de las mds bellas

manifestaciones de la fe en Yahvéh. "8

Es un prejuicio comun pensar que el profeta "predice el futuro”, algo como

€17)Monluobou. Profetisms v profetss: profetg 2anién cres (32 PAg. 23

(18) Monloubou.Op. cit, Pdg. 46
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un adivino, tal idea puede encontrar diversas justificaciones en pasajes biblicos:
ISm 9, 6-7. 20; 1Re 14, 1-16; 2Re 1, 16-17; 2Re 5, 20-27; 2Re 6, 8s; 2Re 6,
30s;... Sin embargo, al leer los libros de Amés, Isaias, Oseas, Jeremias, se ve que
el profeta no es un adivino, sino un hombre llamado por Dios para trasmitir su
palabra y orientar el camino de sus contemporaneos, y aunque "en determinados
momentos, los profetas son concienres de revelar cosas ocultas. Pero su mision
principal es iluminar el presente, con todos sus problemas concretos: injusticias
sociales, politica interior y exterior. corrupcicon religiosa. desesperanza y

escepticismo. (19

El profeta es un mensajero de Dios, quien lo inspira, destinado a trasmitir
una palabra revelada. Asi estamos ante una accion divina que transforma a un
hombre, que Jo hace instrumento adecuado a la ejecucion de una mision
designada por Dios. "E! fururo profeta es el término de una eleccion de Dios, de
una vocacion v de una orden de mision. "o Todo profeta es un elegido de Dios,
la eleccién sélo alcanza al hombre en un momento de su existencia y le apega a
los sucesos de su historia, asi la insercion en lo humano. El profeta es un hombre
de Dios clegido, consagrado y establecido segin la misién que debe cumplir. Y
aunque las dificultades y amenazas para cumplir la misién son muy grandes, la fe
del profeta ha de vencerlas.

"4 cambio del extraordinario don de la vocacion profética, Dios impone
una grave exigencia: el profeta debe consagrdrsele por entero. No sdlo tiene que
aplicar su inteligencia al mensaje, no sélo su voluntad ha de aceprar el encargo
de trasmitirlo, sino que su persona rno podrda quedar ajena a él: el mensaje v el
profeta forman un mismo y tnico cuerpo.’cz1 El profeta interviene con todo su
ser humano, trasmite personalmente el mensaje y lo reviste de formas que
existian en ¢l anteriormente; incluso el cuerpo del profeta sufre los efectos de la
invasion divina, que pueden legar a producir el éxtasis, fendmeno que en si no es
sobrenatural, sino psiquico. El mensaje divino trasmitido por el profeta suele
contener un juicio condenatorio de la situacién, o es la presentacion de una idea
moral que contradice los malos instintos que a veces obran en el hombre. Los
estudiosos biblicos nos dan tres criterios sobre la manera de valorar la

(19)Sicre.Loy profctas de lsracl y su mensale. Pdg. 20
(20)Dheilly. Los Pdg. 31

Los profeias,
(1) Dhelily.Op. cte. Pdg. 37
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autenticidad de una profecia: el anuncio de una desgracia, la realizacion de las
predicciones y la conformidad entre vida y ensefanza del profeta con la doctrina
yahvista tradicional. El valor moral y religioso del profeta es el argumento
crucial, las predicciones no bastaran por si solas para autenticar a un profeta._czz

El profeta hebreo adquiere en su vocacion una plena conciencia de la
presencia activa de Dios en Israel, el profeta descubre experiencias religiosas al
manifestar la presencia y la accion de Dios en su Pueblo, y descubre
personalmente al Dios vivo. Al encontrarse el profeta con Dios, advierte el
profeta que Yahvé es diferente del hombre, es "Otro"; esto se da en la actividad
profética como fuente del conocimiento de Dios. Entre Dios y el profeta se da un
verdadero didlogo, puesto que el profeta es el hombre de la Palabra.

""Por medio de hombres y al modo humarno Dios nos habla, porque
hablando asi nos busca"” (san Agustin). En la concepcion agustiniana, al
principio esta la comunicacion de Dios por la palabra: sdélo que esa
comurnicacion es una busqueda.’(23) Dios actia en la historia dirigiéndonos su
Palabra, asi nos busca; Dios dirige la palabra a su pueblo por medio de hombres
de ese pueblo: el profeta, mensajero de la palabra de Dios en la historia y para la
historia. Al sonar y ser oida la palabra profética se convierte en un componente
indisoluble de la historia, pues las palabras divinas seran aceptadas o rechazadas.

Dios toma al profeta a su servicio, lo escoge y prepara; aunquc el profeta
conserva su lucidez cuando recibe y elabora el mensaje de Dios, conserva su
libertad. El profeta elabora los oraculos con su esfuerzo como artesano de la
palabra profética, asi el profeta se torna un creador literario dentro de una
tradicién. Los profetas hebreos comparten una gran potencia creadora de
imégenes y simbolos poéticos, algunos arraigados en su experiencia y otros
comunes a la vida. Aunque escribieron ocasionalmente en prosa, la mayoria de
los profetas son poetas y sus textos verdaderas poesias, "ignorar la razén poética
en la lectura o el estudio puede impedir o limitar la comprensién. La
<<objetividad>> pide que lector ¢ investigador se acomoden a su objeto. gque
lean y estudien poéticamente la poesia profética. Eso se refiere sobre rodo a los

(22) Cfr. Deut. 13, 2-6.
(23) Profctes. Pag. 17



simbolos y a los recursos de composicion, que permiten manifestar relaciones
significativas sin tematizarlas.'(2¢;

El contenido religioso y humano de la literatura profética es de una riqueza
inagotable. El profeta con su personalidad tnica al servicio de la palabra nos ha
quedado por escrito en un libro. La palabra profética no ofrece contenidos
abstraidos del tiempo, verdades atemporales, ni ideas reducibles a una razon
universal. La palabra profética es perenne por ser una palabra revelada, una
palabra inspirada, por ello son comunes las expresiones: "Asi dice el Sefor”,
"esto me comunicd ¢l Sefnor”, "esto me hizo ver el Sedor"”, "oraculo del Sefor”.
De tal manera podemos hablar de profecia no como ¢l anuncio de cosas que
habrian de ocurrir, "no se profetizaba como jfuturo, sino que se esperaba que
debia cumplirse. "e2s) algo segin lo revelado por Dios a su profeta.

Con lo anterior nos podemos formar la siguiente idea de profeta; éste ya no
es un anticipador del futuro o adivino, es un hombre de Dios, inserto en su
historia que expresa el juicio de Dios sobre el presente historico. Asi la profecia
es un instrumento mediante el cual Yahvé revela su fidelidad y continia sus
promesas. "Es verdad que el profeta habla también del fururo, pero no con la
intencion de materializarlo en unos cuantos acontecimicntos concreros, sino mds
bien con la finalidad de mostrar que en la accion futura de Yahvé se¢ podrd
encontrar la comprension ultima e interpretativa también del presente. "c2s) Si se
observa el "oraculo” empleado por el profeta se comprende que desea orientar las
miradas hacia el futuro como un procedimiento propedeutico dirigido a mantener
viva la esperanza, y no como una determinacion real del futuro.

En el capitulo XIX del Libro X1, el obispo de Hipona, de forma reiterativa
vuelve sobre el tema del profetismo, sefialara que los profetas anunciaban
realidades futuras, pero nuestro autor reconoce su ignorancia ante lo que
exactamente anunciaban los profetas, y de nuevo, como en todo limite de su
inteligencia, solicita la ayuda de Dios, para que sea la luz de sus ojos ocultos, el
ojo interior, los ojos de la inteligencia, los ojos de la mente, el ojo del corazén; ya
hemos hablado del sentido que tiene la iluminacidén en el pensamiento

(24)0p. cit. Pdg. 22
(25)San Agusiin.La Cludad dec Dios, XVII, I1.
(26) Fisichella.la revelagion: cvento v credipllidad, Pdg. 363
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agustiniano para evitar confusiones. El hecho es que San Agustin reconoce sus
limites de conocimiento con respecto a la temporalidad; necesita de Dios, para

que ilumine sus ojos ocultos.

d) El Tiempo presente en el alma

Abhora bien, recuperemos nuestra reflexién agustiniana de la temporalidad,
si el pasado y el futuro estan en algin lugar tienen que estar ahi necesariamente
presentes, por que si  fueran pasado o futuro atin no serian o ya fueron, asi si
estan en alguna parte tienen que ser presentes. Si bien podemos hablar del pasado
es porque este ha quedado impreso en el alma humana como una huella. Se inicia
un nuevo analisis del pasado. ¢l hiponiense hace un recordatorio de su "nifiez",
que ha pesar de haber pasado. esta bien presente en sus Confesiones actuales; de
igual modo el futuro, que se puede preveer y preparar, €sti tan presente, a pesar
de no existir todavia: "illud sane scio rnos plerumque praemeditari futuras
actiones nostras eamque pr ditatiornem esse pr acti 7
q Pr it di esse quia jfutura est'.czz ("lo que si sé
ciertamente es que nosotros premeditamos muchas veces nuestras futuras
acciones, y que esta premedilacion es presente, no obstante que la accion que
premeditamos aun no exista, porque es futura.') Aunque la premeditacién nos
habla del futuro ésta es presente. Con Agustin podemos ver la relacién del alma
de cada persona con el Tiempo vivencial. Por un lado, hemos visto que e¢n el
recuerdo del pasado éste se torna presente para nosotros, o como Plotino lo
expresa: la memoria es la imagen de la eternidad, el pasado esta en nosotros
imagen movil de lo eterno, en nuestra memoria. Pero ademas, por otro lado, el
futuro existe en nuestra conciencia bajo la forma de prevision; San Agustin
ejemplifica muy bien esto cuando nos habla de la contemplacion de la aurora, que
nos anuncia la salida del sol, aunque todavia no suceda esto; a pesar de ser una

accioén futura la estamos previendo en el presente.

Antes que Plotino hablara de la memoria en relacién con el Tiempo, ya
Platén en su anamnesis nos habia dicho que “aqprender no es mds que
reminiscencia'czs). es decir, aprender es recordar. Pensamos en las cosas pasadas

27)Conf, XI, XVIII, 23.

(28)Platdn.Mendn, 80c-81c
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y asi las revivimos en nosotros, las hacemos presente, aunque en realidad no son
cosas lo que la memoria recupera, recupera las palabras engendradas por la
imagen de las cosas que, pasando por los sentidos se imprimieron en el alma
como huellas. EI valor de la memoria en el desarrollo del conocimiento, y no sélo
como elemento temporal, juega un papel indiscutuble en varias teorias
epistémicas. Pero la memoria dentro del marco del pensamiento del hiponiense,
segun Corsini sefiala, no se trata sélo de una cuestion tedrica, sino practica; dar
un sentido a los diez libros precedentes de las Confisiones.

Lo que ahora parece claro para San Agustin es que no hay ni pasado ni
futuro ni presente; sino presente del pasado, presente del presente y presente del
futuro y que estin en el alma y no fuera de ella. Hablamos de un Tiempo vivido,
¥ que solo como vivencia es posible aprehenderlo. LLa primera presencia, la del
pasado, provicnen de la memoria, la segunda presencia, la del presente, proviene

de la visién. la tercera presencia, la del futuro, proviene de la expectacién. Asi lo
ni tria q d. et alibi ca

praesens de praecsentibus

deja asentado nuestro autor "Swunt enim haec in
non video, pracsens de praeteritas memoria,
contuitus, praesens de futuris exspectatio. 29 ("Porque estas son (res cosas que
existen de algurn modo en el alma, y fuera de ella yo no veo que existan: presente
de cosas pasadas (la memoria), presente de cosas presentes (vision) y presente
de cosas furturas (expectacion)”). De tal suerte hemos Ilegado con el hiponiense a
su reflexion que ¢l Tiempo se ha tornado en algo personal, o un devenir intuido a
nivel personal, a nivel vivencial. Difercnte al Tiempo exterior que procede de
nuestras mediciones del movimiento de la tierra y del sol; pero, el Tiempo al que
nos invita a reflexionar San Agustin ¢s nuestro Tiempo, mi Tiempo, el Tiempo
que es del alma. Este Tiempo del alma es una cierta distencién, una suerte de
relacion viva y dinamica que nos remite y lleva al recuerdo y a la presencia y por
ambos a la expectacidn. Asi vivimos todos los tiempos y estos se interrelacionan

vivamente.

En estricto sentido, o hablando con propiedad no se deberia hablar de "tres
tiempos" (pasado, presente y futuro), sino sélo de un presente, presente lleno de
memoria del pasado, un presente alimentado de visién del presente y un presente
que es espera del futuro. Todo esto esta en el alma y sélo alli.

(29)Cont, X1, XX, 26.
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"*Of de cierto hombre docto
que el movimiento

del sol, 1a tuna y las estrellas
es el tiempo:

pero no asensl.””

(San Agustin.Confesiones. X1, 23, 29)
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a) La teoria animica agustiniana

En el capitulo anterior San Agustin ha orientado nuestra reflexiéon en dos
perspectivas, la primera, en una larga y profunda reflexién acerca de la creacién;
¥ la segunda, una preocupacién por buscar definir lo que es el Tiempo, que se
presenta como una gran paradoja, pues el pasado es un "fue" que ya no es, el
presente es un "ahora" que no es por que no se puede detener, y el futuro es un

"sera" que todavia no es. El Tiempo parece caracterizarse por su peculiar no-ser.
Pero el hiponiense nos ha invitado a darle un rumbo distinto a nuestra
preocupacion, en vez de empeiiarnos en hacer del Tiempo algo "externo”, que
esta fuera de nosotros como las cosas, ahora lo enfrentamos en términos
vivenciales, personales, desde el alma. EI alma, y no el cuerpo, es mediante lo

que percibimos el Tiempo. Porque el pasado es memoria, el presente es visiéon y

el futuro es expectacion; en el alma medimos el Tiempo, pasado, presente y
futuro aparecen como memoria, visidon y expectacion. Asi "el alma garantiza la
realidad del tiempo mediando entre la realidad y el puro devenir hecho de

inasibles <<ahoras>>. Pero., ademds, el alma hace que el tiempo sea una
continuidad real y no una serie incomprensible de <<saltos>> de wurn instante a

otro. "t

Ahora vemos, con claridad, que en San Agustin el alma humana es el centro
de nuestro conocimiento acerca de la temporalidad; pero no sélo sobre el
conocimiento de! Tiempo el alma nos guia, en todos nuestros procesos
epistémicos, en el pensamiento del hiponiense, el alma juega una papel central.
Por ello encontramos que, en la reflexion de San Agustin se presenta un
recogimiento, una contemplacidn replegada en si misma, haciéndose objeto de si
misma, en el hombre interior, en el alma humana. Contraria a la filosofia griega,

(1) Ferrater. Dicclonario de Fiiosoffa, Yomo IV. Pdg. 3243
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cuya reflexion se habia orientado a la naturaleza -la physis- , en San Agustin el
alma es motivo de reflexiones. El alma humana se le presenta al hiponiense como
un gran abismo, por la multiplicidad de sentimientos encontrados en e! interior
de la persona. En la escala del orden descendente de la creacidon, después de los
angeles, y en la cumbre de la creacién material viene el hombre, compuesto de
dos sustancias distintas, de un cuerpo y de un alma inmortal. Pero, esta dualidad
de sustancias no significa que el hombre es la mera fusion de ellas, San Agustin
subraya fuertemente la composicion y la distinciéon radical entre ambos
componentes afirmando la unidad del compuesto humano. La unidad consiste en
que el alma posee al cuerpo, usa de él y lo gobierna. El alma es una sustancia por
derecho propio. Asi "wun alma en posesion de un cuerpo no constituye dos
personas, sino un sdlo hombre.”r2 De ahi que el hombre, hablando con
propiedad, sélo sea su alma. Esta nocién de corte platonico tendra repercusiones
en la doctrina de la sensacidn agustiniana, en la cual el alma hace uso del cuerpo
como un instrumento, porque es el alma la que anima una parte determinada del

cuerpo, y todo el cuerpo.

Es conveniente notar, que en la preponderancia extrema del alma sobre el
cuerpo que hace San Agustin no puede decirse que se da una sustitucién o
abolicién del cuerpo. No hay mejor manera de designar un todo que por su parte
mejor; lo primordial en el hombre es ¢l alma, bajo esta denominacion es posible
designar la total rcalidad humana. El hombre integro implica un alma racional y
un cuerpo organizado, esta composicion define la esencia metafisica del hombre
desde la optica agustiniana, en la cual el alma es principio o potencia vivificadora
de la materia dandole armonia e impidiendo su disolucién. De¢ esta unidad
sustancial nace la hermosura del cuerpo del hombre. Como el hombre es una
unidad sustancial no puede considerarse al cuerpo como algo ajeno, forma parte
con el alma de un tnico principio de operacién, por eso se e¢jercen influjo mutuo
y natural. Todo lo que realiza e! alma se proyecta de alguna manera en lo
somatico, pero esto también funciona de manera inversa. Para San Agustin la
unién que existe entre alma y cuerpo no es algo accidental sino un gran misterio,
que a pesar de cualquier esfuerzo racional sigue inexplicable; sélo se entiende
cuando vemos los efectos y operaciones que el principio superior -el alma-
produce sobre el inferior -el cuerpo-. De tal manera que para el obispo de Hipona

(2) Copleston. Historia de ta fllosofTa [I. Pdg. 85
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"el alma estd toda entera en todas y en cada una de las partes del cuerpo, es
simple y no tiene cantidad -lo que prueba por el conocimiento que tiene de si
misma-."r3) El alma no es una forma del cuerpo, sino un principio vivificador que
mueve, rige y conserva al cuerpo. Para Platén, como lo muestra en ¢l Fedon, el
alma es el principio de la vida, y. como dos contrarios son incompatibles, el alma
no puede recibir la muerte; este argumento sera modificado por San Agustin,
pues pareciera que el alma existe por si sola en el pensamiento piaténico; pero el
hiponiense 1o que seiialara es que el alma participa de la Vida, recibiendo su ser y
esencia de un principio que no admite contrario alguno, y que, como el Ser que el
alma recibe de ese principio (que no admite contrario) ¢s precisamente la vida, el
alma no puede morir. San Agustin, a su vez, en contra de los maniqueos sedlalara
que el alma no es una particula de la sustancia divina, ni procede por
transformacién de otra naturaleza. El hiponiense sostuvo que el alma es creada
por Diosry, aunque no es muy claro sobre el momento y el modo de ese origen,
pero esto no ¢s muy importante, lo que si es conveniente sefialar, de forma
importante, es que aquello que ilumina el misterio del hombre y revela al mismo
tiempo su grandeza es la creacién a imagen de Dios, imagen manifiesta en cl
hombre interior, el alma a través de la cual el hombre puede ponerse en
posesion de Dios. Es precisamente en el alma donde hacemos nuestros juicios
temporales, mas aon el alma nos posibilita en el Tiempo, podemos decir que el
Tiempo es un movimicnto del alma, pero esto qucdara mucho mas claro en
nuestras subsiguientes reflexiones, por ahora era conveniente resaltar el papel que
juega ¢l tema del alma en el pensamiento agustiniano, en su totalidad y no sélo
en algunas nociones.

b) Cosmovision griega del Tiempo

Pero continuemos con la profunda y extraordinaria reflexidn que nos
proporciona San Agustin en el libro XI de sus Confesiones; ya hemos visto como
para el hiponiense el Tiempo no existe de forma externa, s6lo en nuestro interior,
en el alma que posibilita medir los tiempos, el Tiempo se ha convertido en algo
propio del alma. En el capitulo XXI del libro X1 San Agustin vuelve a insistir en
(3) Sanm Agustin. Tratados, Pdg. 25

(4) Cfr. San Agustin.De anime ot clus origine. 1, 4. 4.
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la nocion de "duracién”, no para ser reiterativo de sus previas reﬂexxones smo
para estudiarlo como espacio que se mide. "Neque im dici. ‘mpla et dup
de F2 e dicii nisi spati

et tripla et aequalia, et si quid hoc in p
temporurm. ") ("por que no decimos: sencillo, o doble , o triple, o igral y orras
. . "

o
cosas semejanres relativas al tiempo, sino refiriéndonos a espacios de tiempo.")
Segin Gasparotto de aqui derivara el mas fuerte fundamento clasico de la
existencia del Tiempo real objetivo. Sin embargo, es conveniente recordar que

San Agustin en realidad se inclina mucho mads por el Tiempo como vivencia, es
"en'el hombre adquiere genuina consistencia, espesor de

decir, el Tiempo que

realidad, puesro que ¢l pasado, lejos de quedar anvlado por el presente de
manera que simplemente dejara de existir, es conscervado y vivificado por éste,
que lo acrtualiza como "plataforma de despegue” de la accion. Por otra parte, el
JSuturo deja de percibirse sélo como lo que "rodavia no existe” y se descubra ya

como anunciado o pre-sentido en el momento acrual al que pertenece
 El hiponiense reconocera con gran agudeza que

mrimamente cono proyvecro.
no ¢s el alma la que estd en el Tiempo sino que es ¢l Tiempo el que esta en

nuestra alma, es una distencian del alma. Pero a pesar de todo el progreso hecho
B

hasta las actuales reflexiones, nuestro autor, vuelve en el capitulo XXII, del libro
“implicatissimuum aenigma 'z

en andlisis, a reconocer que esta ante un
("enredadisimo enigma’), que lo sobrepasa y ante el cual sélo puede reconocer su

finitud y limitada capacidad, que se torna incapacidad por lo que vuelve a
I que cree que guic y oriente sus reflexiones mads ondas y

solicitar al Dios en ¢
profundas sobre el Tiempo.

San Agustin orienta sus reflexiones ahora como una critica al Tiempo
concebido como movimiento, o como lo hemos llamado en el capitulo 3, “orden
mensurable del movimiento". El capitulo XXI1I, del hbro XI, se inicia con las
siguicntes palabras del hiponiense: " Audivi a quode ine docto, quod solis
et lunae ac siderwum motus ipsa sint tempora, ct norn annui. "¢ ("Of de cierro
hombre docto que el movimiento del sol, la luna v las estrellas es el tiempo; pero
no asenti.”) Parece ser que el hombre docto al que se refiere nuestro autor, muy
probablemente, es Platon, cuya opinién no aprueba tampoco el mismo Plotino, de
donde se apoyo San Agustin para su reflexion. Platéon en el Timeo defiende

€5) Conf X1, XNT, 27
(6 { coma i f6r de lo X Pdg. 246

(7. Conf, XI, NXIE 38
(8) Conf, X1, XXIIT, 29.
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abiertamente la idea del Tiempo como movimiento de astros; que Dios habia
creado el sol, la luna y todos los demas astros para que marcaran y mantuvieran
las medidas del Tiempo. Pero esta concepcidon no es exclusiva de Platén, también
la sostendran, como lo ahondamos en el capitulo tres cuando reflexionabamos
sobre el Tiempo considerindolo como el orden mensurable del movimiento los
pitagdricos, los estoicos, Epicuro y Aristételes, quien nos da la mas famosa
definicion del Tiempo como "medida del movimiento”. Y también, segan
Estobeors, Eratostenes decia que el Tiempo es el curso del sol y Hestico de
Perinto que el Tiempo es ¢l movimiento de los astros en relaciéon de los unos con
los otros. La gran revolucién de Plotino en el tema de la temporalidad, es la
identificacion del Tiempo con el "alma del mundo”, y ya no esta mas ligado al
movimiento de los astrosie. Aunque esta interiorizacion plotiniana no supera la
dimension "cosmica”, ya que ¢l alma de la cual habla Plotino es el "alma del
cosmos' y no la concebida por San Agustin, ¢l alma como imagen de Dios, el
hombre interior.

Pero detengiamonos un poco en el pensamiento platénico; seguramente el
hombre gricgo ante las constelaciones de estrellas en continuo cambio se sintié
incitado 2 investigar la regularidad dentro de estos cambios, 1o que lo llevé a
descubrir los nimeros y la medida del Tiempo desde ¢l movimiento de los astros.
Recordemos como Platon en su Teereres nos narra que Tales de Mileto ocupado
en la astronomia cayd en un pozo. Asi podemos notar que la cuestion del Tiempo
Yy la astronomia es muy aiieja, “mds lo propio y peculiar del pensamiento griego
es que no se ha quedado satisfecho con este arte practico de calcular y de medir
el tiempo ni con los resultadaos obtenidos, sino que ha planteado ¢l problema
<<tesrico>> de la estructura real del! universo mds alld de si imagen
aparencial y de lu fitncion que juega el tiempo. "ty

En ¢l Timeo, Platén dice que el Tiempo es creado por el Demiurgo., que
crea el universo con capacidad de moverse asi mismo y junto al orden del
movimiento de los astros en torno a la tierra; pero como el mundo visible es una
réplica del mundo de las ideas, la réplica debe de poseer movimientos regulares
de 1a mas alta perfeccion, y eso es lo que en el cielo se contempla, a fin de que el

(9) Cfr. Estobedo.Eglogae physicag IX, 40.
(10) Cfr. Plotino. Enneadas, 111, 7, 11.
(11) EL Tieppo v soffas. Pdg. 46
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universo visible de los astros en rotacion sea mas semejante a su modelo Ideal, el
Demiurgo cred el Tiempo, pero el Tiempo del mundo visible imita a su modelo
del mundo ideal bajo la forma de movimiento que responde a un orden
matematico racional, asi el Tiempo puede ser calculado en una serie de nimeros;
el Tiempo esta debajo del movimiento circular del todo y ligado a su progresion
sin fin, asi el Tiempo no sélo es el movimiento del todo pero lo acomparna sin
mas, "el tiempo es, pues. un aspecto de la estructura del mundo que ofrece la
posibilidad de medir tiempos determinados y lo que se mueve en el tiempo. 12

Asi podemos plantear la visiéon platénica referente al Tiempo como
movimiento, que posteriormente es rechazada por San Agustin, ya que no por
parar los movimientos de los astros, puede decirse que hemos detenido el
Tiempo. Aunque se reonoce que "surnt sidera et luminaria caeli in signis et in
temporis et in diebus et in annis. Sunt vero; sed nec ego dixerim. circuitum illus
ligneolae rotae diem esse, nec tamen ideo tempus non esse ille dixerit”.c13 ("son
las estrellas y luminares del cielo signos para ditinguir los tiempos, dias y afios;
lo son sin duda; pero ni yo diria que una vuelta de aquella ruedecilla de madera
es un dia, ni tampoco, por lo mismo, podria decir que dicha vuelta no es
tiempo".) En estos términos San Agustin ha hecho una clara diferenciacion entre
el Tiempo vulgur o astrondmico y el Tiempo metafisico, o si queremos, entre el
Tiempo puramente abstracto propio de las ciencias exactas y el Tiempo vivido
percibido por el alma. El hiponiense hace notar que la carencia de movimiento de
astros no impide que el Tiempo continue en su marcha, esto parece claro; ahora la
cuestion es descubrir la virtud y naturaleza del Tiempo con la que medimos
incluso los movimientos. El enigma temporal se ‘ha hecho 'suimamente
complicado, porque ya no interesa la medida del Tiempo sino "vim naturamque
z is, quo £ corporum tus et dicii illeam verbi gratia
tempore duplo esse diusurniorem quam istum.” 1o (“la virtud y naturaleza del
tiempo con el que medimos el movimiento de los cuerpos y decimos que tal
movimiento, v. gr., es dos veces mas largo que éste.”) Las reflexiones del obispo
de Hipona han llegado a un punto donde se quiere descubrir cual es la naturaleza

€12) O, cit. Pdg. 47
(13) Conf X1, XXIII, 29 .
(14) Conf. XI, XXII1, 30
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y la fuerza del Tiempo que continua en su constante devenir aunque no hubise
movimientos astrales. Para poder ilustrar esto, San Agustin s6lo hace referencia a
un episodio biblico, que yo transcribo a continuacién:

"Entonces hablo Josué a Yahveh, el dia que Yahveh entregé al amorreo en
manos de los israelitas. a los ojos de Israel y dijo: <<Deténrte, sol, en Gabaon, y
ti, luna, en el valle de Ayyalén.>> Y el sol se detuevo y la luna se paré hasta que
el pueblo se vengo de sus enemigos. ;No estd esto escrito en el libro de los
Justos? El sol se paré en medio del cielo y no tuvo prisa en ponerse como un dia
entero. No hubo dia semejante ni antes ni después, en que obedeciera Yahveh a
la voz de un hombre. Es que Yahveh combaria. Josué volvié con todo Israel al

camparmento de Guilgal."cs)

Es facil concluir, que aunque Josué pudo detener el sol y la luna el Tiempo
siguié fluyendo de manera inexorable; asi pues es claro para el hiponiense que no
es posible que el Tiempo sea el mero movimiento de astros. Se llegé a la
conclusion de que el Tiempo tiene una continuidad, pero esta no es fisica, sino
puramente interior: “fempus g d esse dist Z cre) (el tiempo es una
cierta distension”,) claro es que la distension es del alma. De tal manera se nos ha
presentado el Ticmpo como algo propiamente humano, tipico del hombre que es
“de 'carne y hueso'. que vive -carne, hueso, alma- los ritmos memoriosos-
atentivo-previsivos del tiempo vivido."c17 El Tiempo aqui solo tiene sentido, o
cobra su sentido, a partir del individuo, del sujeto que vive el Tiempo.

c) Tiempo Absoluto, Relativo y Vivencial

Considero conveniente introducir ahora una nueva reflexion temporal de
tipo mas reciente que las anteriores, pero que nos aportara nuevos elementos que

reafirmaran los anteriores.

(15) Jos, 10, 12-15.
(16)
(17) Xiraw. Ticmpo vivide, Pdg. 72
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Hawking ha dicho que Aristételes y Newton tenian la conviccién de que
existia un "Tiempo Absoluto”, es decir, que se podia medir el intervalo de
Tiempo entre dos sucesos sin ambigiiedad. y que dicho intervalo seria el mismo
para todos los que lo midieran, siempre y cuando se sirvieran de un buen reloj. La
teoria newtoniana se emancipo de un sistema de referencia absoluto; Newton
crey6 demostrar la existencia del Tiempo absoluto recurriendo a un movimiento
que creia también absoluto: €] movimiento giratorio. Newton nos propone el
siguiente gjercicio, si colgamos un cubo de agua de una cuerda torcida cuando se
destuerce, el agua adoptara gradualmente el movimiento del cubo; al hacerlo, el
agua subirda por la pared del recipiente, adquiriendo una forma concava, mientras
mas acelecrado sea el movimiento, mas subira el agua, asi la altura alcanzada por
el agua porporcionaria una medida absoluta de su movimiento y la de su
recipiente v, en principio. una medida absoluta del Tiempo. Pensadores
posteriores a Newton dieron con la falla de su razonamiento, ya que el cubo
giraba en el universo material, y en relacion con los objetos de este universo,
Newton dio por sentado que el experimento funcionaria con el mismo resultado si
el cubo rotara en un espacio vacio, pero no hay manera de demostrar esa
suposicion experimentalmente, y asi, no hay prueba alguna de que el movimiento
del cubo en relacion con el universo sea realmente absoluto.ws

Sin embargo, el mejor avance fue hecho con ";la teoria de la relatividad
(que) acabd con la idea de un tiempo absolurto! Cada observador debe de tener
su propia medida del tiempo, que es la que registraria un reloj que se mueve
Jjunto a él. y relojes idénticos moviéndose con observadores diferentes no
tendrian por qué coincidir. "9 Asi la concepcidn del Tiempo se ha mudado en el
plano cientifico, ya no se piensa que cada suceso puede ser etiquetado con un
numero llamado "Tiempo" de una forma unica, ¥y que todos los buenos relojes
coincidirian en el intervalo de Tiempo transcurrido entre dos sucesos. Pero con el
descubrimiento de la velocidad de la luz que siempre es la misma para todo
observador, sin importar su movimiento, se llegd a la teoria de la relatividad, y se
abandond la idea de un Tiempo absoluto, Gnico. Algo hay que notar, en la teoria
de la relatividad se introdujo un elemento del cual en teorias anteriores se habia
prescindido: el espacio. El Tiempo no esta separado e independiente del espacio,
sino que se combina el espacio con el Tiempo para formar un objeto llamado

(18) Cfr. El Tiempo, Pdg. 148
(19) Hawking. dei Pig. 41
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espacio-tiempo. En la relatividad no hay diferencia entre coordenadas espaciales
y coordenadas temporales, a partir de las cuales se ve un suceso, que no es sino la
ocurrencia de algo en un punto particular del espacio y en un instante especifico
del Tiempo. Asi por ejemplo el suceso de un pulso de luz, emitido en un instante
concreto en un punto particular del espacio, conforme va trascurriendo el Tiempo
se va extendiendo como una esfera de luz, cuyo tamafio y posicion son
independientes de la velocidad de la fuente; la luz que podemos ver de las
galaxias distantes salié de ellas hace millones de afios, cuando vemos el universo
lo vemos como fue y no como es. Por tanto, en la teoria de la relatividad no existe
un Tiempo absoluto y Unico sino que cada individuo posee su propia medida que
dependera de donde esta y cdmo se muceve. La estructura espacio-tiempo afecta al
modo en que los cuerpos se mueven y las fuerzas que acthan; mas atn, el mismo
espacio-tiempo e¢s afectado por todo aquello que sucede en ¢l universo, por tanto,
aun la misma idea de un universo inalterable se ha modificado por la idea de un
universo dinamico. Esta ha sido la gran revolucion de la relatividad de Einstein.

Lo que me interesa sefialar de esta teoria es ver el nuevo modo que se ha
introducido de apreciar el Tiempo, aunque ligado al espacio y por ello ahora
hablamos de espacio-tiempo, lo peculiar es que "el tiempo se convirtio en un
concepto mes personal, relativo al observador que lo media”. 200 Cuando Einstein
enuncio su teoria de la relatividad, en 1905, derrumbo y hecho por tierra todo lo
que el sentido comun y la ciencia habian dejado sentado acerca del Tiempo; el
Tiempo no es absoluto sino que se trata de una cantidad relativa que puede tener
un cierto valor para un observador y otro para un scgundo observador. Lo
importante es notar ahora que el Tiempo va a depender del observador, se ha
tornado asi el Tiempo en algo mas personal. Precisamente como ya nos lo ha
indicado san Agustin, no somos nosotros los que estamos en el Tiempo es el
Tiempo el que esta en nosotros, como una cierta distensién; no creo forzar
ninguna conclusiéon al hacer esta afirmaciéon. Lo que la relatividad nos ha
recordado en este siglo es que el Tiempo esta sometido al individuo, claro a partir
de condiciones espaciales, se ha vuelto a un Tiempo personal o un Tiempo del
cual podemos hablar en términos de individualidad, ¥ que no es ¢l mismo para
todos, en realidad es relativo, o depende de cada individuo; no depende de
movimientos, no por parar movimientos podriamos decir que hemos parado el
Tiempo, mas aun €l movimiento no siempre es el mismo,. para que el movimiento

(20) Hawhing Op. cit. Pdg. 189
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ocurriera siempre igual se tendria que estar siempre en condiciones idénticas, lo
cual no es posible, en especial con el descubrimiento de la velocidad de la luz.
Cuando se inaguraron los viajes espaciales a altisimas velocidades, se produjo a
su vez en los seres humanos una especie de desaceleracion del Tiempo, un
astronauta que puede dejar a su hijo recién nacido y viajar por el espacio a
altisimas velocidades durante cinco afnos, su reloj correria mas despacio que los
relojes de la tierra, y al volver ¥ encontrarse con su hijo este tendria 15 afios, a
primera vista estariamos ante la receta de la "eterna juventud”, ya que el
astronauta s6lo ha envejecido un lustro en relacion de tres lustros terrestres. Pero
aunque el astronauta viviera mas tiempo en relacion con todos aquellos que no
han viajado como &l a altisimas velocidades, no ocurriria de igual modo consigo
mismo; por lo que toca a su ser biologico y consciente, envejeceria a un ritmo
normal y no viviria mas alld del limite de un ser humano normal; en esto la
relatividad se torna reiterativa en sus planteamientos, el Tiempo depende del
observador, en el caso del astronauta no sdlo sc observa un Tiempo distinto, mas
aun se vive un Tiempo distinto. Asi a partir de la relatividad el Tiempo se ha
vuelto tan elastico como una banda de goma, elasticidad que es vivida por el
individuo, que es quien percibe ¢l Tiempo, mirdndolo en sus tres direcciones;
pasado, acontecimiento que cualquier observador desde cualquier punto situaria
antes de su presente, futuro y Tiempo indefinido, donde el pasado, el presente y
¢l futuro depende de quien lo define y de su propio movimiento.

La dependencia del Tiempo con respecto al observador ciertamente no es
tan radical como la perspectiva que el hiponiense nos descubre "fa dimensicn de
la interioridad se hizo tema de su reflexion no el tiempo en si mismo. sino la
conciencia de tiempo, situando la dimension existencial del tiempo ern la tension
espiritual (distensio animi).”cz1) Pero ambas tendencias, la relatividad y la vision
agustiniana, respecto al Tiempo centran este en el individuo; a pesar de que
hablamos de discursos diametralmente opuestos, no solo como discursos
reflexivos, sino sobre todo como concepciones temporales, una fisica y la otra
metafisica, ambas han concluido que s6lo a partir del individuo tiene sentido
hablar de esa escurridiza y relativa categoria que denominamos Tiempo.

Con la relatividad y con San Agustin podemos llegar a concluir que el

(21) El Tiempo v lag fllosefiay, PAg. 5O
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Tiempo no es el mero movimiento de cuerpos, tal como lo encontramos en las
Confesiones: "cum itaque alinud sit motus corporis, aliud, quo metimurx
quamdiu sit, quis non sentiat, qitid horum potius tempus dicendum sit? Nam: si
et varie corpus aliquando movcetur, aliquando srat, rnon solum moturm cius. sed
etiam statur tempore metimur,’ 22 ("asi pucs. siendo una cosa el movimienio
del cuerpo, otra aquello con lo que medimos el movimicnto de su duracion,
cquién no ve cudl de los dos debe decirse tiempo con mas propiedad? Porque si
LN CUErPO SC MUCVE UNAS VeCes nids o menos rapidamente y otras esta parado. no
solo medimos por el tiempo de su movimiento, sino rtambién su estada,”) sélo
para concluir un poco mas adelante, "rnon ergo tempies corporis motus' .23 ("no
es, pues, el tiempo ¢l moviniicnio de los cuerpos”.) Y aunque podemos suponer
que en ¢l pasaje del libro de Josuc la fe juega un papel. en términos de
plantecamiento, la f¢ no impone ninguna solucion, por ello con el hiponiense
podemos afirmar que el "Tienipo no cs ¢l movimienro de los cuerpos®. Lo curioso
es que San Agustin no sabe lo que e¢s ¢l Tiempo, pero sabe lo que dice en el
Tiempo y aun asi no sabe siquicra 1o que ignora e, por ello en el capitulo XXV,
nuestro autor, ¢leva una suplica para que la razén sea itluminada: " Tu illuminabis
lucernam meam, Domine. Deus meus, illuminabis tenebras meas. sy ("'Tu
iluminards mi lucerna, Seiior. Dios nmiio: iz iluminards miis tinieblas”.)

A pesar de que ¢l hiponiense mide en el Tiempo, no sabe lo que es el
Tiempo:“"metior, et quid metiar nescio, metior motium corporis tempaore. Item
ipsum temipus nonrre metior. 26y ('vo mido -y no se lo que mido- que mido el
movinicento del cuerpo por el ticmpo,; pero ;no mido también el tiempo mismo?")
No se ve con claridad lo que es el Tiempo, sin embargo se mide su duracion,
como cuando medimos los movimientos de los cuerpos. como los espacios o la
cantidad de una silaba, y podemos hablar de algo largo o breve, pero no llegamos
a "cerra mesura temporis’.27) ("una medida fija del movimiento”.) Ya que
nuestras mediciones son cambiantes y poco precisas. el Tiempo tiene que estar en
otro orden. Asi el obispo de Hipona nos leva a la conclusion de que ¢l Tiempo es
una extension del alma, idea que ya habia manejado Plotino, aunque de diferente
forma, ya que el fildsofo alejandrino habla del alma universal, el alma

(22} Conf, XF, XXIV, 31.
23) 15

(23) [bidgem.
(24) Cfr. Conf. X1, XXV, 32.
(25) Ity
(26} Conf, X1, XXV1, 33.

(27) {bidems. oz



del mundo en la cual subsisten como en un receptaculo el pasado y el futuro; en
cambio el obispo de Hipona se refiere al alma individual, €l alma de cada
persona; la luz de !la experiencia interior que el alma ticne de si misma en su
relacién con el pasado como memoria, el presente como visién y el futuro como
expectacion, es de donde nace el Tiempo. Pero hay una cuestion que continua de
manera persistente: qué es lo que exactamente se mide; el futuro no, porqué aun
no es; ¢l presente no, porque carece de espacio; y el pretérito no, porque ya no
existe; qué es entonces lo que medimos en el Tiempo, o mejor aun como
medimos el Tiempo; pero esto lo reflexionaremos mejor en el siguiente capitulo.

d) Nota heideggeriana

Antes de iniciar el capitulo siguiente, y ya que he hablado de
planteamientos fisicos contemporancos, al final de este capitulo considero
conveniente exponer algunas notas de la ontologia contemporanea respecto al
Tiempo. Para ello retomaré algunos elementos reflexivos que nos propone
Heidegger, a quien si bien ya he expuestor2s), ahora nos puede aportar nuevos
elementos filosoficos de analisis y profundizacion para nuestra interrogante.

"El comienzo del El Ser y el Tiempo es una acusacion: al lector -al hombre
moderno presumiblemente cultivado- se le acusa de haber dejado caer en el
olvido Ila pregunta por el sentido del ser."iz9) Asi Heidegger es el filésofo de la
nostalgia del ser, pero la preocupacion ontoldgica revestird en él ciertas notas
peculiares. En primer lugar, porque, como se sefiala en £/ Ser y el Tiempo, "toda
ontologia. por rico que sea y bien remachado que esté el sistema de categorias
de que disponga, resulta en el fondo ciega y una desviacion de su mira mds
peculiar, si antes no ha aclarado suficientemente el sentido del ser, por no haber
concebido el aclararlo como su problema fundamental. (300 Asi queda criticada
toda ontologia que no ha esclarecido suficientemente su problema

(28)CYfr. El caplruio IIT de exte dio er s
(29) PeRalver. Dol espirisw ol ticmgo, Pdg. 95
(30)Heldegger.El Sery <l Tiewpo, Pardgrafo 3
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fundamental. Para Heidegger sélo el ser-ahi (Dasein) es el "emre onticamente
seflalado porque en su ser le va este s ser. "3 esto es, en el ser del ser-ahi le va
el ser, la comprensién del ser e¢s una determinacion de ser del ser-ahi. El ser por el
que se conduce el ser-ahi es la existencia. por la cual se comprende, con un
aspecto esencialmente inherente: ser en el mundo. Sin embargo. “no sélo es
inherente al "ser ahi” una comprension del ser. sino que ésta se desarrolla o se
desintegra con la forma de ser del "ser ahi” mismo del caso, pucede ¢l "ser-ahi”
disponer de ricas modalidades de interpreracion. 32 Ahora bien, para Heidegger
el ser del ser-ahi sélo se muestra en la temporalidad, entendiendo esta como
siendo en el Tiempo, esta sc torna asi la condicion de posibilidad de la
historicidad, en donde historicidad quiere decir “estructura del ser”, del
"gesrarse’ del ser-ahi. "El "ser akhi” "es' su pasado en ¢l modo de su ser que,
dicho roscamecnete, "se gesta” en todo caso desde su "advenir®. "3 El ser-ahi es
su pasado, ¢n cuanto su ser se ha gestado desde su advenir; pero este ser-ahi es
inmediatamente histérico con la propension a caer en la tradicién, y hacer una
interpretacion tradicional de si mismo, lo que le lleva a desenvolverse dentro de
esta vision tradicional. Partiendo de esta comprension, el ser-ahi se comprende,
tal comprension abre las posibilidades de su ser y las regula. El pasado del ser-ahi
no le siguc sino que le precede. Igual que para San Agustin el pasado - la
memoria- precede al futuro -la expectacion-.

Ahora bicn, ¢l ser-ahi puede descubrir la tradicion, conservarla y seguirla
expresamente, pero ¢l ser-ahi, a su vez podria cuestionar y hacer investigaciones
historiograficas. El ser-ahi puede apropiarse de su pasado y ser poseedor de sus
mas peculiares posibilidades en un preguntar histérico. El ser-ahi cae en el
mundo, donde e¢s, ¥y se interpreta desde él, pero simultaneamente cae dentro de la
tradicién; ésta le quita su direccion, el preguntar y elegir, lo que imposibilita a la
ontologia y su desarrollo, ya que la tradicion imposibilita el acceso a las fuentes
originales de Ia ontologia, mis aan se imposibilita todo regreso. La consecuencia
de esto es que ¢l ser-ahi ya no comprende las condiciones mas elementales y
tnicas que hacen posible un regreso fecundo al pasado en el sentido de una
creadora apropiacion de él. "Negativa no es la destruccion relativamente al
pasado; su critica afecta al hoy y a la forma dominante de tratar la historia de

a1, Op. cit, F igrafo 4
(32)1bid. Pardgrafo S
(33)bid, Pardgrafo 6
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la ontologia, sea esta forma fundamentalmente doxogridfica, de historia del
espiritu o de historia de los problemas. La destruccion no quiere sepultar el
pasado en la nada; tiene una mira positiva: su funcion negativa resulta indirecta
Yy tacita. "'

Segtin Heidegger, la pregunta que interroga por el Ser no se ha hecho
correctamente, la ontologia griega que durante siglos imperd es la prueba de que
el ser-ahi se comprende asi mismo y comprende al ser en general, pero la
ontologia asi interpretada cae en la tradiciéon. Lo que debe hacerse es ablandar la
tradicién, disolviendo todo encubriento hecho por ella. No se busca la tradicién
del pasado en forma negativa, sino en forma positiva, para hacer ésto en la
historia de la ontologia hay que detencrnos cuando el tema del ser va unido al
tema del tiempo, mas ain en donde los problemas de la temporalidad han sido
abordados a fondo. Al Unico que menciona Heidegger en su obra £/ Ser y el
Tiempo que se plated el problema del ser unido al tema del Tiempo fue Kant,
pues solo se supera la tradiciéon ontolégica cuando aunamos a ella las
preocupaciones temporales. Sin embargo, Kant no profundizé suficientemente en
la relacion del Ser con respecto al Tiempo; porque omitié la pregunta que
interroga por el ser en general, y por consiguiente hay en su planteamiento una
falta de ontologia y de reflexién del ser-ahi, no hay una previa analitica
ontoldgica de la subjetividad del sujeto. Kant a pesar de todo el progreso de su
planteamiento retomara la posicion cartesiana de dar por supuesto al sujeto. Pero
ademas, Kant en su plateamiento orienta su comprension del Tiempo de manera
vulgar y tradicional. Asi con esta doble influencia: la comprension vulgar del
Tiempo y el "yo pienso” cartesiano, Kant sigue moviéndose en la ontologia
tradicional.

He querido mencionar estos aspectos de Heidegger porque considero
importante que en estas reflexiones el autor no mencione a San Agustin, y esto se
debe a que tal vez "“tampoco san Agustin se salio del esquema metafisico griego
que él conocia en la forma del neoplatonismo. '35 Heidegger dicté un curso en
1921 sobre San Agustin y el neoplatonismo, donde buscé mostrar la insuficiencia
del aparato conceptual neoplatdnico para expresar los contenidos de la temadtica

(34 [oidem.,
354 a H. Pag. 21
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religiosa tal como los vivié San Agustin, y aunque la experiencia religiosa se
presenta mds auténtica a la estructura de la existencia, esta fidelidad no se
traduce, segin la optica de Heidegger en un verdadero analisis filoséfico, por
falta de conceptos metafisicos.

Esto es cierto y comprensible, pero como ya hemos visto en el hiponiense
teologia y filosofia se mezclan en la sabiduria cristiana, en donde los elementos
que nos aporto el obispo de Hipona siguen siendo vilidos por su novedad y
trascendencia en la historia de la filosofia, y aunque no escapd nuestro autor a la
tradicidn griega, si marcé una superacion sobre ella; al centrar la temporalidad en
el sujeto, en el interior del individuo, y no en el exterior como se habia
conceptualizado en el pensamiento griego.
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* En tf, alma mia, mido los tiempos.
No quieras perturbarme que asi es;

ni quisieras perturbarte a ti

con las turbas de tus afecciones. '
(San Agustin. Confesiones. XT, 27, 36)

*La Elernidad se refiere a lo que existe

perp

27

yel npo a lo que deviene. "
(Plollno. Ennéadas. I, 7-Predmbulo)



a) Devenir del Tiempo

Con San Agustin hemos caminado en su reflexién acerca de la
temporalidad, ese misterio profundo y preocupacion angustiosa para la mente
humana; misterio porque no lo comprendemos pese a todos los esfuerzos
intelectuales que han tratado de aclararnos éste concepto; tal vez, porque como lo
sefiala Marcel, los misterios no son verdades que estin encima de nosotros, sino
verdades que nos abarcan. (1 El Tiempo es una preocupacién, porque el hombre,
lo comprenda o no, esta bajo la limitacion temporal, esto es una realidad
inexorable, que el obispo de Hipona ha tratado de aclarar, ya que €l mismo ve la
gran paradoja que representa el Tiempos; pues pareciera que el-Ser del Tiempo es
precisamente No-Ser, cuando lo queremos atrapar se nos desvanece, tal es la
realidad tan cruda que nos proyecta ¢l reloj que camina sin nunca detener su
marcha. Pero con San Agustin, hemos concluido que, lejos de pensar el Tiempo
como algo externo, lo debemos pensar como algo interno, que es en el alma, ¥y no
en los cuerpos, a través de quien podemos percatarnos del Tiempo. Cuando en el
capitulo III habliabamos de la segunda concepcién de Tiempo como movimiento
intuido o devenir intuido, ya nos referiamos al aspecto que el hiponiense nos ha
mostrado del Tiempo, en cuanto tal sélo cobra sentido en cuanto somos capaces
de intuirlo; esto es, lo percibimos como experiencia s6lo medible con nuestra
alma. Asi, el Tiempo s¢ torna en una realidad vivida o vivible, pero nuestro autor
no sélo se ha preocupado de como podemos aprehender el Tiempo, va mads alla,
también busca aclarar que tipo de realidad es el Tiempo como realidad creada. En
efecto, ya hemos visto en el capitulo V como la realidad temporal viene a ser
parte de la realidad de la creacién, podemos hablar de Tiempo a partir del origen
de todo lo creado. Pero este planteamiento ya lo hemos aclarado suficientemente
con anterioridad, el problema que ahora estudiamos es acerca de qué tipo de
realidad es el Tiempo, o para decirlo en términos de San Agustin: ";qué medimos
cuando medimos el Tiempo?”.

(2)CSfr. Marcel, G.Lire et Avoir,

93



. En el capitulo XXV1I, del libro XI de las Confesiones, nuestro autor pone el
ejemplo de la voz; que al sonar es presente, al dejar de sonar es pretérita y que
antes de sonar era futura; pero en el pasado no podia ser medida, porque habia
dejado de ser; ni puede ser medida en ¢l futuro, porque ain no era; pareciera que
la Unica manera de medirla es a partir del presente, porque entonces era, la
dificultad es que estaba en constante movimiento, en continuo devenir; ‘et
metimur tamen tempora, nec ea, quae nondum sunt, nec ea, quae iam non
sunt, nec ac, quae nulla mora extenduntur, nec ca, quae terminos nor habent.
Nec futura ergo nec praetcnla nec praesentia nec praetereuntia tempora

ti ., et ti tempora.’ ) ("v, sin embargo medimos los tiempos,
no aquellos que aun no son, ni aquellos que ya no son, ni aquellos que no se
extienden con alguna duracion, ni aquellos que no tienen términos. No medimos,
pues, ni los tiempos futuros, ni los pretéritos, ni los presentes, ni los que corren.
Y. sin embargo, medimos los tiempos. ') Después de esta afirmaciéon San Agustin
hace un analisis muy profundo del lenguaje en relacion con el Tiempo, a partir de
uno de los cuatro himnos auténticos de San Ambrosio, que reza: "Deus creator
omnium " ¢3) (";jOh Dios, creador de todo!"), el hiponiense reconoce aqui silabas
breves y silabas largas, cada una de las cuales tiene tiempos diferentes segiin su
caracter, en donde las silabas que se miden no son aquellas que ya no existen,
sino que se miden las silabas que han permanecido fijas en la memoria. El
hiponiense concluye de manera terminante que sélo gracias a la memoria es
como medimos el Tiempo. Ya que las cosas al pasar por el alma le provocan
afecciones, que aun cuando hayan pasado, permanecen via la memoria y es lo que
se mide de presente, y a partir de este se mide el Tiempo.

b) La memoria:
nuestra medicion temporal

En tanto seres creados, vivimos el Tiempo de nuestras aimas creadas, el
andlisis del Tiempo nos ha remitido a la pregunta por la creacion del mundo,
como lo profundizamos en los capitulos IV y V ; lo que ahora nos presenta el
hiponiense es la memoria, hondén mismo del alma. En el libro X de las
Confesiones, San Agustin manifiesta su deseo de llegar a Dios por los caminos

(2)Conf, XX, XXV1II, 34.
(3)Cont, XI, XXVII, 35



del alma, en especial de la memoria, que es vista por nuestro autor como una
facultad maravillosa; y por ello comentara respecto de lo que captamos por los
sentidos: "Istae quippe res non intromintuntur ad eam, sed earum solae
imagines mira cceleritate capiuntur et miris tamquam cellis reponuntur ct
mirabiliter recordando proferuntur.’cy ("Porque todas estas cosas no son
introducidas en la memoria. sino captadas solas sus imdgenes con maravillosa
rapide= y depositas en unas maravillosas como celdas, de las cuales salen de
modo maravilloso cuando se las recuerda.”) Asi para San Agustin la memoria es
una facultad maravillosa que nos permite recordar lo que hemos conocido, mas
alin, el lenguaje construido por signos, de menor cantidad de lo que contiene,
permite conocer, conversar y educar. De tal modo la teoria agustiniana del
lenguaje esta ligada a la memoria que tiene un valor pedagégico, tal como el
hiponiense lo dice: "hablamos para ensehar o para recordar, puesto que, cuarido
pregunrtamos, ¢l fin que nos proponemos es que aquél a quien interrogamos
aprenda qué queremos nosotros oir:...nuestras palabras tienen la eficacia de

recordarnos a nosotros mismos o despertar el recuerdo en los otros o de
instruirlos."s

La memoria juega asi un papel pedagégico, es via la memoria que
recordamos, a su vez el recuerdo recordado, es un recuerdo del recuerdo que

podemos considerar como reflexidn, reflejo sobre si, esencial para el alma y la
memoria.

Para San Agustin en la memoria encontramos lo sensible, lo aprehendido,
lo inteligible: "nec ipsa tamen intrant, sed rerum sensarum imagines illic
praesto sunt cogitationi reminiscentis eas, ") ("ni son las mismas cosas las que
entran, sino las imdgenes de las cosas sentidas, las cuales quedan alli a
disposicion del pensamiento que las recuerda”); pero no sélo esto queda
contenido en la memoria, también en ella quedan contenidas nuestras afecciones,

affectiones quoquc animi mei cadem memoria continet non illo modo, quo eas

habet ipse i cum pati eas, sed alio multum diverso, sicut sese habet

vis memoriae.” (7 ("igualmente se hallan las afecciones de mi alma en la
memoria, no del modo como estdn en el alma cuando las padece, sino de otro

)Conf, X, IX, 16.

(5) San Agustin. Pel Maestro. VII, 19
(6)Conf. X. VI, 13

(DCenf, X. X1V, 21
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muy distinto, como se tiene la virtud de la memoria respecto de si.”) Podemos
decir, que las afccciones son aquello que nos afecta, aquello que padecemos, o
aquello que viene a nosotros como algo padecido, que no siempre lleva al
recordarlas los mismos sentimientos, "nam er lactatum me fuisse reminiscor
non laetus, et tristitiam meam praeteritam recordor non tristis, et me aliquando
timuisse recolo sine timore, et pristinae cupiditatis sine cupiditate sum
memor."s) ("porque, no estando alegre. recuerdo haberme alegrado; y no
estando triste, recuerdo mi tristeza pasada; y no temiendo nada. recuerdo haber
temido alguna vez; y no codiciando nada, haber codiciado en otro tiempo.")

Haciendo un recuento podemos ver el Tiempo en términos de vivencia, de
tal manera que ¢l Tiempo en ¢l hombre adquiere una consistencia, el pasado no
queda anulado ¢n el presente, es conservado y vivificado por ¢! hombre via la
memoria, de tal forma que "¢l hombre, pues, posce y es poseido por su propio
pasado, y e¢llo es asi aunque no lo recuerde (porque el pretérito no se reduce a la
suma de memorias o represemtaciories que sobre él tenemos, sino quc las
posibilita.) "9 Es necesario introducir aqui un elemento para continuar en nuestra
reflexion: el olvido; para el obispo de Hipona existe la "memoria del olvido", el
olvido forma parte de la memoria, como nuestro autor afirma,

iam ini, per se ipsam sibi praesto est ipsa memoria; cum vero

ini obli , et ia pr to est et oblio, memoria, ex qua
meminerim, oblio, quam meminerin...mentoria retinetur oblivio."cro) ("cuando,
pues, me acuerdo de la memoria, la misma memoria es la que se me presenta a si
misma; mas cuando recuerdo el olvido, preséntanseme la memoria y el olvido: la

memoria con que me acuerdo y el ohido de que me acuerdo...la memoria reticne
el olvido.")

"ergo cum

Con todas las reflexiones que nos han antecedido hasta aqui, podemos
decir, que es en el alma, via la memoria, que medimos el Tiempo,
independientemente de sus afecciones; hemos llegado a un punto en donde
podemos discurrir que ¢l hombre es quien estructura el Tiempo como tarea y
camino propio de rcalizacion, porque no es el alma, y por consiguiente el hombre,
la que esta en el Tiempo, sino que es cl Tiempo el que encuentra su lugar en el

(3)Ibidews
9, La
(IoConl, X. XVI, 24.

<ome B iy de Jo Pdg. 247
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alma. El Tiempo no puede ser considerado como una "propicdad objetiva” de las
cosas, ya vimos que no existe eso que es llamado Tiempo Absoluto, un Tiempo
unico e inmutable. Mis ain, los acontecimientos que percibimos suponen en
principio la perspectiva en que como sujetos nos situamos. Por ello Merleau-
Ponty sostiene que el cambio supone un determinado puesto desde el que me
coloco y desde el cual veo desfilar las cosas, no hay acontecimiento alguno sin
alguien para quien advenga,ry es decir, sd6lo podemos hablar de Tiempo desde
una perspectiva de Tiempo a través de una subjetividad. Por tanto, el Tiempo
necesita una subjetividad, que por su acto de presencia lo despliegue
intencionalmente al extenderse hacia sus dimensiones de pasado y de advenir. El
Tiempo emecrge de nuestra relacidon con las cosas, desde la conciencia humana
que se abre al mundo., "el propio dinamismo o actuacion de la conciencia

encarnada del hombre se revela en tanto fundamental movimiento de
temporacion”.cz

Pero rctomemos nuestro punto de la memoria, para San Agustin via la
memoria cl pasado esta permanentemente en nosotros. Un ser carente de memoria
también seria carente dc conciencia, pero también se careceria de memoria si
recordiramos conscientemente todo lo vivido y secguimos memoriosamente
viviendo, por ello hemos sefialado que "la memoria retiene el olvido™. Anulados
estos dos extremos. vemos que sin memoria careceria de sentido lo que ahora
sucede, pero tampoco podriamos prever lo que el futuro depara. De tal manera
que sin la memoria, sin lo que la duracién dura y perdura, no habria presencia,
que forma parte de nuestra estancia y nos la hace posible. Ahora bien. la atencion
es diferente a la memoria, pero la primera posibilita la segunda; la atencién se
ofrece siempre en el continuo estar de nuestra conciencia y de nuestro cuerpo,
esta atencion también ha sido llamada por San Agustin como "vision®.

Lo que denominamos pasado -el pasado humano- es memoria, y memoria
ahora, un ahora duradero en ¢l cual se mezclan recuerdos, esperanzas y
espectaciones, es este siempre ahora del ayer y del maiiana, por imprevisible que
sea el mafana. El futuro nos es ahora, cuando lo prevemos, lo proyectamos,
aunque este futuro sélo sea proyeccion, no conocemos en realidad el futuro, sélo

(1 1Csr Ponty. £ de o Pdg. 450
(12)fHlescas.Op. cie. Pdg. 249




una vez que se ha tornado hoy. Lo que quiero sefialar es que ‘pasado,
presente futuro (pasado-presernte-futuro, memoria-atencion-prevision) no son
posibles en si; lo son cuando se nos dan, se nos ofrecen en el estar que es la
presencia constante de nuestra vida de nacimiento a muerte. "3 Es decir, en el
Tiempo estoy siempre en presencia. El hombre como ser encarnado vive los
ritmos memorioso-atentivo-previsivo del Tiempo vivido. En el campo de la
presencia se origina nuestra experiencia temporal, que tiene por centro el
presente, que sdlo es posible por un horizonte de pasado y un horizonte de
porvenir que se encuentra aqui. No hay presencia humana sin un presente, un
ahora desde ¢l cual dominar la coexistencia; asi, a su vez, el Tiempo se
constituye desde el punto de vista de alguien que es Tiempo, que se descubre asi
mismo como temporal y temporante. Cada uno puede afirmar "soy Tiempo™, soy
el pasado como soy a una futuro y presente, asi "soy el que fui”, de igual modo
"soy a la vez el que seré". La existencia es un movimiento de "temporacién®.
Cada momento guarda en su interior a todo el Tiempo pasado y futuro, como
sintesis de dimensiones inagotables para la mirada humana; cada instante puede
pensarse en funcién de otros instantes, de suerte que el presente al rebasarse hacia
su pasado inmediato se presenta como un advenir sido y al extenderse hacia lo
que advendra, se anuncia como un pasado por venir. Por ello hemos sefialado que
el presente esta hecho de pasado y advenir que se "contraen” en él. El pasado es
horizonte del instante presente, y recordar es reabrirlo. La memoria en San
Agustin es identificada con el alma, la memoria es un acercamiento a lo Eterno,
porque el alma tiende a lo Eterno. Toda nuestra existencia tiende al pasado, el
alma que espera, atiende y recuerda, vera que aquello que esperaba pasa por
aquello que atiende a aquello que recuerda. La atencidén continua por donde pase
al No-Ser lo que Es. E! Tiempo futuro no es largo sino que es una larga
expectacion del futuro, y de igual manera el pretérito no es largo sino que es una
larga memoria del pretérito. En la atencidén presente pasa lo que era futuro para
hacerse pretérito, cuando mas corta es la expectacion mas larga es la memoria,
hasta consumirse toda la expectacién terminando todo en la memoria, y "esfto es
lo que acontece en la vida total del hombre”.c14p Mas ain, en toda la humanidad,
de la que son parte la vida de cada uno de los hombres.

Ya hemos visto que ¢l Tiempo se inicia con la creacion, en el acto de la

(13) Xirau El tiempo vivido acerca de “estar™ Pdg.66
(14)Conf, X1, XXVIII, 37
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creacién se inscribe el Tiempo, que es lineal, el hombre y el mundo tienen un
principio y un fin, este Tiempo no existe antes de la creacién. El Tiempo vivido,
el Tiempo personal de cada hombre debe de concebirse como parte de este
amplisimo proceso que va de la creacién al Juicio Final, en el hombre, a la
resurreccion de los cuerpos. "El hombre, en verdad es tiempo, brevisimo tiempo
del gran tiempo, el de la historia humana universal, presidido por la Jerusalén
celeste, cuyvo sentido precisa con claridad Christopher Dawson al decir que en
ella el rey es la verdad, la ley es el Amor y la duracion es la Eternidad"”. "s)
Para el hiponiense, vivimos en la ciudad peregrina que nos posibilita alcanzar la
ciudad celeste, nuestro Tiempo, el Tiempo como vivencia personal, que sumadas
todas las vivencias se vuelve ¢l Tiempo de la historia de todos los hombres,
puede conducirnos a la Eternidad. Para San Agustin el Tiempo es una auténtica
preocupacion porque ha de expirar en la Eternidad, por eso nuestro autor afirma:
"Nuric vero "anni mei in gemitibus"(Ps. 30,11) et tu solacium meum, Domine,
pater mews acternus es; ego in tempora dissilui, quorum ordinem nescio, et
tumultnuosis varictatibus dilani cogitationes intima viscera animae
meae, donec in te confluam purgatus et liquidus igne amoris tui. e ("mas
ahora "mis afios se pasari en gemidos” (Salm. 30,11). Y ti, consuelo mio, eres
ererno; en tanto que yo nie he disipando en los tiempos. cuvo orden ignoro, y mis
pensamicnros -las entranias intimas de mi alma-son despedazados por las
tumunltuosas variedades, hasta que, purificado y derretido en el fuego de tu amor,
sea fundido en ti".)

¢) Vocacion a la Eternidad

San Agustin concluira su reflexion sobre la temporalidad con el anhelo a la
Eternidad, o mejor dicho, la vocacion del Tiempo a fundirse en la Eternidad, en la
presencia siempre presente de Dios. El paso del Tiempo a la Eternidad no es muy
claro en las Confesiones. Para poder explicar este punto he de apoyarme en La
Ciudad de Dios, donde los elementos reflexivos propuestos por el hiponiense
seran muy orientadores en esta cuestion.

(15) Xirau.Qp._clt. Pdg. 13
(16)Confy, Xi, XXIX, 39.
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La gran preocupacion del obispo de Hipona, que se presenta en todas sus
obras, es en torno al hombre, que esta enraizado y vive en el mundo, pero que
tiende hacia lo Eterno. "El hombre, como <<ser en el mundo>>, en el auténtico
sentido agustiniano, es el morador del mundo, que lo habita por amor. El
hombre tiene que estar en el mundo, pero puede rno habitar en él. En otras
palabras diriamos: riene que ser en el mundo, pero no tiene necesariamente que
amarlo, porque habitar es eso. vivir con el amor sobre una cosa.’(17) Aunque en
el mundo el hombre puede tender a estar fuera de el mundo, asi aunque en el
Tiempo el hombre puede tender a estar fuera del Tiempo, en lo Eterno. San
Apgustin dice que hay dos ciudades, una la Ciudad de Dios, cuyos ciudadanos
buscan a su Fundador; la otra la Ciudad Terrena, habitada por los adoradores de
sus propios dioses. S6lo quienes buscan habitar en la Ciudad de Dios encontraran
la felicidad, por que encontraran el sumo Bien, simple e inmutable: Dios.

Todo ha sido creado por Dios, pero hubo seres que se alejaron de El, y no
participan ya de la iluminaciéon divina, perdiendo la perfeccion y la vida sabia y
feliz, en cambio ‘'para el justo, no en conjetura, sino en verdad, es cierto que
gozara sin fin en la sociedad dc los angeles, carente de toda molestia,
participando del Dios soberano. (s El sumo bien es el amor a Dios en cambio la
esencia del mal es ¢l alejamiento de El, los hombres asi estan divididos entre los
que aman a Dios y los que se prefieren a Dios, el caracter del amor sefiala
decisivamente al hombre. Dios es conocedor tanto del bien como del mal y ha
permitido esta oposicion de contrarios para embellecer el orden de los siglos por
esta antitesis, oposiciones y contrastes, porque “e/ bien e¢s contrario al mal. y la
vida, contraria a la muerte; asi el pecador es contrario al piadoso y observa gque
todas las obras del Altisimo van de dos en dos, una contraria a la otra.”cs
Aunque hay bien y mal, en principio todo fue creado bueno, sélo algo se torna
malo por vicio propio y no por naturaleza. No hay naturaleza absolutamente
mala, pues ¢l mal es sélo la privacion del bien, todo fue hecho por Dios no por
necesidad sino solo por su bondad por eso todo es bueno, todo hecho acorde a la
Bondad de su Hacedor, en quien finalmente todo encuentra la felicidad. "Nuestra
naturaleza tiene a Dios por Autor, para sentir lo verdadero debemos tenerle a El
(1 7)Qpras de San Agusiin, Tomo XVI-XVII. Pig. 49

(18)San Agustin.La Ciudad de Dips. X1, 12
(19)San Agustin.Qp. ctt. X1, 18



por Doctor, y a El mismo,. para ser felices, por Dador de la suavidad intima. "c20)
Para lograr el amor a Dios tenemos que vencer el amor que ama lo que no debe
amarse, de estos dos amores surgieron las dos ciudades, "dos las sociedades,
Jundadas wuna emre los buenos y otra emre los malos. sean dngeles w

hombres. "2

Solamente los que habitan en la Ciudad de Dios son felices, porque estan
adheridos a Dios, s6lo en la adhesion a Dios se puede ser feliz, por ello la
tendencia a la Eternidad, esa Eternidad donde siempre se gozara de Dios. Todo
vicio es una no adhesion a Dios, esto perjudica a la naturaleza y es contrario a la
misma. El vicio cuando dafia es porque priva de algin bien o disminuye algun
bien. El mal viene de una mala voluntad que no busca lo superior sino se queda
con lo inferior, un amor desordenado. En cambio la buena voluntad busca al que
es en grado sumo. para adherirse a El. "Los que participan de este bien forman
una sociedad sanra con Aquel a quicn se adhieren y entre si y son una misma
ciudad de Dios, un sacrificio vivo y un templo vivo de El. "2

Asi podemos concluir con el hiponienese que, nuestra temporalidad tiene
que fundirse en la Eternidad, cuando yo criatura me adhiera plenamente con mi
Creador, al alcanzar {a ciudad de Dios, la ciudad celeste, donde unidos al Hacedor
de todo encontraremos la felicidad perfecta.

d) Reflexion final:
Tiempo y Eternidad

La preocupacion filosdfica de San Agustin sobre el Tiempo en este punto se
torna en una meditacion teoldgica. Nuestro autor ha partido de la pregunta por ¢l
Tiempo desde la Eternidad, no habia Tiempo antes de la creacion del mundo, para
llegar al punto donde seilala que el Tiempo termina en la Eternidad. Es
justificable decir que la concepcidn agustiniana del Tiempo como vivencia esta

20)tpid, X1, 25
(21)1bid, X1, 1.
(22)1bid, X11, 9.



ligada a una concepcién teoldgica. El Tiempo fue creado por Dios, pero no puede
pensarse que Dios que es Eterno, creé el Tiempo y con ello surgié la duracién
temporal de la Eternidad como una especie de prolongaciéon de ella; el tipo de
duraciéon llamado Eternidad y el tipo de duracién llamado Tiempo son diferentes.
Aunque armbos son fundamentalmente "presentes”, la Eternidad es una presencia
simultanea; pero el Tiempo no, el presente del Tiempo es una tendencia a No-Ser,
mientras que la presencia de la Eternidad siempre Es. San Agustin seialara en
otra de sus obras, refiriéndose a la Eternidad, lo siguiente: ";Qué es esto de que
los afios no se exringuen, sino que permanecen? Y, por consiguiente, si los arios,
aqui abajo., permanecen, esos afios que quedan, son un sélo ario; y este solo aio
que permanece. es un solo dia...Los afios de Dios no son una cosa; y otra cosa
distinta, el mismo Dios. Pero los arios de Dios son la eternidad de Dios, la
eternidad de Dios es la sustancia misma de Dios, que no cuenta muracion
alguna. Alli nada ha pasado como si no fuese mds; nada es futuro como si no
existiese aun. 'cz3) Dios no tiene principio ni fin, la Eternidad implica la negacién
de todo limite temporal; Dios no pasa, sino que permanece, la Eternidad no es
una exposicion, sino una concentracidn y una permanencia. Dios vive y es, la
Eternidad es la plenitud substancial de Dios, no hay mejor manera de significar
esto que con la formula biblica: Dios es. Si queremos plantear esto en términos
filosoficos, podemos decir: "La erernidad es, pues, la permanencia y simultanea
posesion que el Ser tiene de si mismo vy de todos sus momentos; el tiempo, por el
contrario, es esta no simultdnea posesion. 20 El Tiempo es un constante fluir,
mientras que la Eternidad es una sucesién temporal anulada, no como Tiempo,
sino como dispersa sucesion; cada uno de los momentos del Tiempo es la
negacion de la simultanea posesion de todos. La Eternidad como presente
permanente contiene el Tiempo que ha iniciado en ¢lla y en ella terminara. Cada
momento del Tiempo que escapa de la Eternidad serd reabsorbido por ella.
Podemos afirmar que el Tiempo es una circulacién inmanente a la Eternidad, una
imagen moévil de ella, como dijo Platén. De igual manera piensa Hegel, el
verdadero presente es la Eternidad, la cual es inmanente al Tiempo, dicho en sus
propias palabras: "sélo el presente es, el antes y el después no son; el concreto
presente es el resultado del pasado y esta gravido de futuro. El verdadero

presente es, pues, la eternidad. "czs)

(23)Citado en Mouroux, Jean. ELmisterio del Tiempo. Pdg, 19

(24)Garcla, Pdg. 21
. de {2y Niesdficax, Pardgrafo 259
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La vocaciéon del Tiempo es ser absorbido por la Eternidad, nuestro
constante devenir sefiala hacia algo mds elevado, hacia una permanencia que nos
obliga a pensarse en términos de Heraclito: "el hombre cambiando reposa”.
Nuestro reposar es nuestra permanencia, permanencia en la tierra, pero desde ella
puedo aspirar a lo que esta mas alla del Tiempo. "E/ tiempo de nuestra atencicn-
memoria-prevision aspira, en efecto, con roda el alma, con rodo el cuerpo de
nuestro tiempo permanente, a algo que es mds que permanencia: al Orro, a Dios,

a la eternidad. "126)

Nadiec excepto Dios es Eterno, El es la Eternidad, por eso nadie esta encima
de El, aunque pudiera haber algo encima del Tiempo, como lo expresa el obispo
de Hipona: "Extendantur etiam ""in ea quae ante sunt”, et intellegant te ante
omnia tempora tibi esse coeterna nec ullam creaturam, etiamsi est aliqua supra
tempora. "2 ("Extiéndanse también hacia aquellas cosas que estan delante y
entiendan que ti , creador etcrno de rodos los tiempos, eres antes que todos los
tiempos, ¥y que no hay tiempo alguno que te sea coeterno ni criarura alguna,
aunque haya alguna que esté sobre el ticrmpo.")

De acuerdo con la experiencia mistica la Eternidad de Dios es una
Eternidad en movimicnto, por distinto que sea este movimiento a los que
percibimos, donde la permanencia se hace presencia, presencia atenta, en un
ahora de una permanencia que se encuentra con lo eterno, tal es la experiencia de
San Juan de la Cruz y Teresa de Avila, quienes nos ensefian que “/a presencia es
alcanzable en grados diversos: puede formar parte de nuestra vida cotidiana
siempre que nos demos cucenta de que el tiempo no es una abstraccion, sino
nuestro Tiempo, ¢l de cada suyjeto en su alma-cuerpo, en su memoria artenta y en
su prevision atenta y memoriosa. Podemos vivir -a pesar del mal, dolor, angustia
tan presentes en todos- conviviendo, co-viviendo, en una vida de permanente
estar donde oimos que se dice:'cambiando, reposa”.'r2sy Una vez alcanzada la
ciudad celeste, el cielo, estaremos fuera del Tiempo; pero desde nuestro mundo,
desde nuestro Tiempo, podemos vislumbrar lo que sera la vida eterna, aunque

“ahora vemos en un espejo”.(29)

€26)Xirau.Qp, cit, Pdg. 89
27)Cont, X1, XXX, 40.
(28)Xiraw.Op. cit, Pdg. 97
€29) 1Cor. 13, 12a.



Al final del libro XI de las Confesiones, San Agustin se recoge en una
oracién profunda a Cristo, que le llevé de la dispersion al recogimiento, de la
multiplicidad a la unidad, del Tiempo a la Eternidad. En el alma del hiponiense se
da una vocacién hacia el futuro esperado por el creyente en Dios, quien conoce
sin cambios, y crea; quien lo comprende y no lo comprende que alabe a Dios por
esta esperanza de la Eternidad.r30) El alabar parece ser un inicio y un anticipo
inmediato, integral y nada despreciable de la futura y definitiva comprensién

beatifica.

GBo)Cyr.Contly X7, XXXI, 41.
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Conclusiéon

Juntos hemos hecho un camino de reflexion en torno a la temporalidad,
cuestion que marcadamente he sefialado como un misterio, lo cual no ha evitado
que reflexionaramos sobre este tema, ahora a manera de conclusiéon retomaré los
mas importantes elementos de mi estudio, que nos ha dado el hiponiense en torno

a la interrogante por el Tiempo.

Se ha visto, en un primer momento, como nuestro autor representa un
peculiar enlace histdrico; conocedor del neoplatonismo, hereda la preocupacion
por el alma y la vision del mundo, que aunado, una vez convertido al
cristianismo, a sus creencias religiosas le marcaran una preocupacion por lo
supraterreno. La narraciéon de su proceso de conversiéon tanto en el orden
espiritual como en el orden intelectual, nos es relatado en sus Confesiones; asi es,
nuestro autor, en su obra, confiesa ante Dios su vida, esa vida que estaba en
desorden y que sélo encuentra de nuevo la armonia en Aquél que lo ha guiado y
lo ha Hevado hasta El aun sin saberlo. Sin embargo, en la obra de San Agustin
encontramos un libro que es de particular interés para nosotros, el libro XI.
Donde nuestro autor reflexiona en torno al Tiempo. Esa interrogante que en la
filosofia de Occidente, y después en la ciencia, ha sido una preocupacién
constante, no definida del todo por la complejidad y amplitud que encierra. El
hombre que s6lo vive bajo el saber comtin no se cuestiona por el Tiempo, sdlo
aquél que ha descubierto la contemplacion reflexiva y la proyecta en la
interrogante de la temporalidad es capaz de dar un aporte auténtico sobre nuestra
manera de ver e interpretar ¢l Tiempo. Tal como lo hicieron los filésofos que
comprendieron el Tiempo como un orden mensurable de movimiento; desde los
pitagéricos, Aristoteles o Epicuro, hasta Alberto Magno, Tomas de Aquino y
Hobbes. O aquellos que vieron el problema como un movimiento intuido, tal es el
caso de Plotino, Hegel, Schelling o Husserl, por no considerar ain al propio San
Agustin. Mas aun, hay una tercera concepcién del Tiempo, en cuanto estructura
de posibilidad, ilustrada por Heidegger. Estas concepciones expuestas vy los
filésofos que las representan sélo vienen a remarcarnos la realidad de la pregunta
por el Tiempo y su importancia. Ese Tiempo que estd en constante fluir, y con el
cual el hombre es enfrentado para entablar a lo largo de su vida una lucha,
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desigual con este coloso, que sdlo concluye con la muerte; pero el hombre no se
resigna a esta derrota, quiere vivir mas alla de su muerte, finalmente eso es lo que
hay en su deseo de trascendencia, vencer al Tiempo mas alld de su tiempo,

manifestaindolo en diferentes formas: el arte, la religién o los hijos.

San Agustin ha iniciado su pregunta por el Tiempo, no desde el Tiempo
mismo sino, desde la Eternidad, es decir, desde Dios quien es el creador de todo;
para el hiponiense esta cuestién no es clara del todo, por lo que pide la luz de
Dios; el sentido de iluminacion divina en la doctrina agustiniana es entendida
como esa certeza que nos viene de la experiencia interior donde estan las ideas y
verdades eternas, iluminadas por Dios para nosotros. La certeza venida de la
iluminacién divina la quiere el hiponiense para comprender el misterio del
Tiempo. Pero antes de hablar propiamente del Tiempo, hay una larga reflexion de
nuestro autor acerca de todo lo creado, que necesariamente nos habla de Cristo,
Verbo de Dios, Logos divino, origen de todo lo existente. La cuestion de la
creacién nos lleva a la cuestion del Tiempo antes de la creacién, que planteamos
con la pregunta: ;jqué hacia Dios antes de crear el cielo y la tierra?, sélo para
aseverar que el Tiempo antes de la creaciéon no existia, el Tiempo existe sélo a
partir del Tiempo, es decir, el universo y el Tiempo comenzaron a existir de

manera paralela.

Una vez aclarados los puntos anteriores iniciamos propiamente con nuestra
pregunta: ;qué es el Tiempo?, la complejidad de la pregunta se acentiia ante la
perplejidad de no poder contestar; parece que el Tiempo es una experiencia que
no permite su definicién; pero que si nos permite delimitar esa experiencia como
la vivencia que cada uno tiene: nuestras vivencias son nuestro Tiempo. Vivencias
que en el pasado son la memoria, en el presente la visiéon y en el futuro la
expectacién. Como lo ha dicho poéticamente Gibran: "} saber que el ayer es sélo
la memoria del hoy y el marana es el ensuerio del hoy”.c) Con San Agustin
hemos llegado a descubrir nuestras vivencias temporales, el Tiempo es de
caracter interior, las vivencias son las que posibilitan que el pasado y el futuro
sean, porque el Tiempo es el que estd en nosotros, en nuestra alma, ¥y no como
ordinariamente se cree, que es el alma la que esta en el Tiempo. El Tiempo, lo
consideramos asi, como algo personal, una vivencia intuida del devenir, que se

(1)Gibran. El profeta. Pdg. 143
117



convierte en un reflexionar el Tiempo, como mi Tiempo, que se da en mi alma.,
como un distencion.

Por tanto, el Tiempo no es una mera medicién de movimientos, de
elementos externos a nosotros, es algo que esta en nosotros, en nuestra intimidad
mas propia: en el alma. En San Agustin el alma esta por encima del cuerpo, pero
no lo anula, al contrario le da su organicidad y uniformidad, dandole vida. Es en
el aima donde hacemos nuestras mediciones temporales. El hombre interior es la
clave del Tiempo, sélo en el cobra sentido y direccion eso que llamamos
temporalidad. "Pareciera tarca imposible querer comprender el tiempo desde si
mismo. Y la causa de ¢llo no es dificil de advertir: el tiempo es wun venir de lo atin
no existerte. que es el futuro, para ir a lo ya no existenre, que es lo pasado. En
ese transcurrir de lo que aun-no-es a lo que ya-no-es el tiempo pasa por un
presente que constantemente deja de ser, ¢z esta paradoja es resuelta por San
Agustin en el abismo del alma. El Tiempo no es algo externo a nosotros, esta en
nuestra intimidad, en esos procesos animicos que llamamos: memoria, vision y
expectacion. La temporalidad sélo adquicre una counsistencia desde el hombre.

El Tiempo como orden mensurable de movimiento, o mera medicién de
movimientos astrales, al cstilo del hombre griego, es el Tiempo vulgar, como lo
Ilama nuestro autor, ¥y no nos interesa, el Tiempo vivido que con o sin
movimientos sigue su paso, porque su continuidad no es fisica, sino que le viene
del alma. En ¢l mismo campo de las ciencias exactas, tras el fracaso en la creencia
del Tiempo absoluto, como lo penséd Newton, la temporalidad se ha tornado en
algo mas relativo, sometido al sujeto, quien finalmente cs ¢l que temporaliza.

En lo mas hondo del alma humana esta la memoria, con la que medimos el
Tiempo, porque en ella todo queda registrado, de tal manera que posibilita
nuestro presente y futuro; porque nuestro pasado se toma en un ahora via la
memoria donde se mezclan recuerdos y esperanzas.

La pregunta por ¢l Tiempo ha iniciado en la Eternidad para concluir en la
Eternidad. Frecuentemente se ha visto que la preocupacién del hiponiense es mas
de orden teoldgico que filosdfico, la reflexion final es la vocacion del Tiempo a

(2) Garcia. Tiempo y eternidad, Pdg. 13



concluir en la Eternidad, el presente siempre presente que no se muda. Distinto a
nuestro Tiempo, este Tiempo que tiende a no-ser, que esta en continuo fluir y
devenir, cuyo avance no podemos detener; tal vez esta es la realidad mas propia
del Tiempo, que con o sin nuestra comprension esta en constante cambio.

Aun nos falta mucho por conocer y reflexionar antes de tener una respuesta
acabada e indubitable sobre ese concepto denominado Tiempo; ‘parece
especialmente dificil <<unificar>> aspectos de la nocicn de tiempo ran diversos
como la experiencia (psicologica) de la sucesion temporal y los conceptos
Jisicos,"3 no es facil agrupar sistematicamente las concepciones e
investigaciones sobre ¢l Tiempo y alcanzar una concepcion unificada valida para
todos. Lo cierto es que en San Agustin hemos descubierto un panorama de la
temporalidad como vivencia de tal manera que “e/ hoy abrace al pasado con
remembranza y al futuro con ansia're; abrazar el futuro con el dnsia de la
Eternidad, donde nuestro Tiempo no quedara anulado sino plenificado, porque
finalmente la vocacioén de todo lo creado es unirse con su Creador. Tal como nos
lo ha descubierto el obispo de Hipona, y como lo ha dejado expresado: "Afas
ahora "mis afios se pasan en gemidos” (Salm. 30. 11) Y ti, consuelo mio. eres
eterno; en tanto que yo me disipo en los tiempos, cuyo orden ignoro, y mis
pensamientos --las entrarias intimas de mi alma- son despedazados por las
rumultuosas variedades, hasta que, purificado y derretido en el fuego de tu amor,
sea fundido en ti,"¢s) s6lo asi el Tiempo, mi Tiempo, mi vivencia, se habra
elevado a lo Eterno.

(3)Ferrater. Dicclonsrio dc fliosofle. Yomo IV. Pdg. 3251
(€)Gibran. Op. cit, Pdg. 144
(S)Cont. XT, X0AX., 39.
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