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INTRODUCCION

San Agustin de Hipona nace en Tagaste, después de finalizar sus estudios
clasicos fue profesor de retérica en Cartdgo, Roma y Mildn, en donde conoce a
San Ambrosio y recibe de éste, tras un largo proceso de conversion, el bautismo,
después del cual abandona su catedra de retdrica y deja Milan para regresar al
continente que lo vio nacer, Africa; en donde se entrega a la reflexion filoséfica y
teologica, ademds de combatir incansablemente las herejias de su época,
especialmente el pelagianismo, que defendia una concepcién optimista de la
naturaleza humana a la que consideraba capaz de obrar el bien por sus propias
fuerzas. La importancia del padre de occidente San Agustin Obispo de Hipona es
decisiva en la historia del cristianismo y de gran valor en la historia de la
filosofia, pero éste genio no es una cumbre que aparece de la nada, sus
condiciones histéricas, su contexto cultural, le dio las herramientas suficientes
para explicar la religion cristiana en términos filosoficos, en especial del
neoplatonismo que conocia de manera muy cercana, ya que tuvo contacto con él
durante su estancia en Milan.

Gracias a que puede recuperar sisteméaticamente el pensamiento filoséfico
y hacerlo compatible con el dogma de la fe, San Agustin se convierte en la
historia en un puente insustituible entre el mundo antiguo y la civilizacién
cristiana, que dominara la cultura de los siglos venideros, especialmente durante
la Edad Media. Los temas que abordo el Obispo de Hipona a lo largo de su
extensa bibliografia aun nos siguen planteando interrogantes y reflexiones
actuales que en muchos casos parecen escritas por autores modernos o
contemporaneos y no por un Padre de la Iglesia del s. IV d. C,, tal es el caso del
tema que desarrollamos en la presente investigacion: el concepto de la memoria,
que también denomino la presencia del Maestro Interior, que es nuestro eje
tematico a lo largo de las siguientes paginas. El concepto de la memoria en el



pensamiento de San Agustin de Hipona tendra una evoluciéon muy interesante,
ya que se inicia la reflexiéon en uno de sus primeros escritos filoséficos el didlogo
El Maestro, para continuarse en su obra autobiogréfica de las Confesiones y
encontrar su mejor expresiéon en una obra que muestra la gran madurez
intelectual de su autor, los tratados de La Trinidad.

Para ubicar el tema de la memoria en el pensamiento de San Agustin es
necesaria una vision a la tradicién de reflexion cristiana y filoséfica que precede
al padre de occidente, lo que nos ocupard en todo el capitulo 1 de nuestra
investigacion. Ya que la filosofia cristiana nos plantea la existencia de una nueva
forma de pensar, una nueva forma de interpretar el mundo, distinta a la que
domino en el pensamiento griego, pero esta nueva forma de pensar aparece
dentro del area de influencia del pensamiento griego, lo que es muy notorio en
los padres de oriente. Hasta constituirse en todo un cuerpo de doctrina, el
pensamiento cristiano recorre distintas etapas, en un primer momento sale de las
fronteras de Israel y busca llegar a nuevas latitudes; después necesita justificar su
existencia y su propia doctrina ante la sociedad y las otras religiones con las que
comparte el espacio cultural de la época; y, finalmente la Iglesia logra su
estabilidad, ya que Constantino se convierte al cristianismo y en el afio 313 d. C.
promulga el Edicto de Milan en el que se le concede libertad al cristianismo en el
Imperio Romano, ademas, con la asimilacion de las ideas griegas, que retomadas
por la originalidad del mensaje cristiano, emancipado del tronco del judaismo,
posibilitan que se levante un nuevo tipo de pensamiento, que ofrece al mundo no
s60lo una nueva religion, a su vez ofrece una nueva filosofia.

El cristianismo fue precedido por tres siglos de expansion de la civilizacion
griega, el llamado helenismo, asi el pensamiento de los escritores cristianos lleva
la marca del uso de conceptos y categorias intelectuales de la cultura griega, tal
es el caso de los escritos apostolicos, apologéticos y de los Padres de la Iglesia.
Un concepto clave en el pensamiento griego fue el de paideia, que a su vez cobra
una gran vitalidad en el pensamiento cristiano de los primeros siglos como lo
veremos con claridad en la Carta de San Clemente Romano a los corintios, su autor



alaba la paideia con la que define toda su carta como un acto de educacién
cristiana, la paideia de Dios o la paideia de Cristo es la gran fuerza protectora en la
vida del cristiano, hay una legitima preocupacion de la Iglesia por la educaciéon
de los jovenes.

La preocupaciéon de San Clemente Romano por la educaciéon también
aparece en los escritores apologistas, tal es el caso de San Justino, filésofo de
profesion, quien vera en la revelacion cristiana el punto culminante de toda
revelacion, ya que lo revelado viene del logos y Cristo es el logos encarnado.
Aunque Tertuliano y Taciano poseian una cultura griega, advierten a los
cristianos de su tiempo que el futuro de su causa no se encuentra en la
asimilacion de la cultura griega, sin embargo para llevar a cabo tal afirmacién se
sirvieron de la cultura y tradicién griega. Durante el periodo de la patristica
aparece una nueva sintesis del pensamiento griego y cristiano, en el desarrollo
del pensamiento de Clemente de Alejandria y Origenes. En especial Clemente de
Alejandria busca presentar en su obra la continuacién de la paideia griega clésica,
en su Pedagogus aspira a la cultura griega, se presenta a Cristo en su papel de
divino maestro, y reconoce en la filosofia la propaideia del gnéstico perfecto, pero
la verdadera paideia se encuentra en la religioén cristiana.

Las ideas de Clemente son recogidas por su discipulo Origenes. Pero no era
suficiente proclamar a Cristo como el nuevo pedagogo y que el cristianismo era
la verdadera paideia de la humanidad, el cristianismo tenia que demostrar el
poder formador de su espiritu en obras de un nivel intelectual superior acorde a
las nuevas circunstancias de su momento histérico, la respuesta viene de los
Padres capadocios, Basilio, Gregorio Nacianceno y Gregorio de Nisa quienes en
sus obras realizardn amplios vinculos entre el cristianismo y la herencia griega,
formulando la idea de toda una civilizacién cristiana. El cristianismo es una
nueva paideia, con San Agustin se cristianiza la pedagogia griega, presente ya en
otros Padres de la Iglesia, pero que ahora se convierte en toda una pedagogia de
la interioridad, lo que inspira y esta presente a lo largo del didlogo EI Maestro, en



donde la paideia griega se enriquecerd con las virtudes cristianas, con lo que
cerramos el primer capitulo de nuestra investigacion.

En el capitulo 2 reflexionaremos en torno a la pedagogia de la interioridad
que nos propone el Doctor de la gracia en su obra EI Maestro; en la primera y mas
extensa parte del didlogo se vera, de manera general, el amplio estudio de los
signos y la significaciéon, que es una preparacion para la segunda parte, que es
mas positiva que toda la primera parte, en la que se nos habla del Maestro que
internamente nos instruye y que es con propiedad el que realmente nos ensefia.
Concluimos el presente capitulo con algunas anotaciones en torno a la posicion
del Obispo de Hipona respecto a su teoria de la iluminaciéon que se puede prestar
a interpretaciones incorrectas en términos de reminiscencia platénica, contrario
al dogma cristiano de la resurreccion.

Teniendo como centro la obra autobiogréfica de las Confesiones, de manera
especifica el libro X, en el capitulo 3 continuamos con la reflexiéon acerca de la
interioridad de la que nos habla San Agustin, en donde se han de reconocer dos
niveles de memoria presentes en el hombre, en un primer momento hablaremos
de la memoria psicolédgica, que compartimos en cierto nivel con el resto del reino
animal y por ello no es la memoria propiamente humana, o mejor dicho, lo mas
elevado en el hombre; se hace necesario contraponer a la memoria psicolégica la
memoria transpsicolégica, el nivel propiamente superior en la mente del ser
humano, el lugar donde se encuentra el Maestro Interior. Como cierre del
capitulo se hardn algunos sefialamientos en torno a nuestra relacion de
temporacion en el mundo, en donde de manera cercana entran en contacto la
memoria como nuestra posibilidad que da sentido a nuestro estar en el mundo
con respecto al olvido.

Iniciamos la pedagogia de la interioridad agustiniana en la obra EI Maestro,
después en las Confesiones con el Doctor de la gracia llegamos a reconocer los dos
niveles de nuestra memoria, finalmente en el capitulo 4, continuando con esta
linea de reflexion y a partir de una de sus obras de mayor madurez los tratados



de La Trinidad, San Agustin en su busqueda de la imagen de la auténtica
Trinidad en el hombre, nos llevara al andalisis de temas como la voluntad, la
inteligencia, el amor y la memoria, éste Gltimo en especial se plantea bajo nuevas
perspectivas desde la concepcién agustiniana de la memoria de Dios, presente en
el hombre, que de hecho, es la respuesta mas precisa que se nos ofrece a la gran
preocupacion de los tratados de La Trinidad, a saber, cudl es la mejor imagen de
la Trinidad en el hombre.



1. FILOSOFIiA
CRISTIANA



1.1 PRIMEROS ESCRITOS CRISTIANO-FILOSOFICOS

"El eristianismo, como es sabido, brota del tronco judio en el s. 1 d C. y se establece
claramente como religion distinta silo después de Pablo, Su patrimonio doctrinario y
litirgico fie enrviguecicndose constantemente a lo Iargo de los primeros cuatro siglos,
haska encontrar una relativa estabilided en ¢l 'V d. C, después de haber operado unn
sintesis sincrética de diferentes tradiciones filosdficas y religiosas del mundo antiguo,” 1
Lo que vemos claro gracias a la conciencia historica moderna, pues en la segunda
mitad del siglo XVIII los eruditos en teologia, tras analizar y describir el proceso
histérico del cristianismo, reconocieron los factores que determinaron la forma
final de la tradicion cristiana en donde la civilizacion griega ejercié una
influencia profunda. Asi “la influencia de la filosofia helenistica y de la mistica pagana
sobre ¢l cristiamismo naciente parece inmnegable en ln misma medida en que es difial
determinar en detalle las condictones y In importancia de esta influencing, y en que parece
impostble resolverla en una cantidad dada de creencias y de ritos que se habrian
importado de las religiones antiguas a la religon nueva, sin mingun caombio de su

cardcter e su nuevo enplen,

El mensaje cristiano no se frend en el mar muoerto, ni en la frontera con
Judea, Tue mis alld de los limiles del viejo lestamento, penetro en el mundo
vircundante, mundo dominado por la civilizacion y la lenpua griepa. El
cristianismo al ser precedido por tres siglos de expansion mundial de la
civilizacion griega, en el periodo helenista, surge de @l en tanto que es su
vontexlo historico y de @l toma las direcciones mas nolables de su primer

desarrollo que marca a los escritores sagrados de este periodo. Tal es la idea

| Barprartme RJWJ‘H, Frarean, ™ La fransd ormae iden diel |1||||.'|r'pl|.r e vl y e imflerno en L historia diel cristionismn ™ " E
La grnvalogia del Cristtanisme jOrigen die occidenie?

2 Lt Los misterios paganos v o mbsterko cristiano, p, 245



sostenida por Jaeger en su obra Cristianismo primitive y patdein gricga, asi lenemaos
el caso, “ya sen que los historiadores de las tdeas puedan o no establecer vm continuidad
intelectual entre el Evangelio de Juan y Justino, en el desarrollo del pensamiento
cristiano deside Justino fasta Agustin (Confesiones 7, 13), fue erucial wna teadicion e
logos-teologia y ha efemplificado la eristianizacion del pensamiento helemistico.” 1 De
hecho, el mismo judaismo se ve fuertemente influido por el pensamiento griego,
tal como lo ha afirmado Mircea Eliade, “el acontecimiento mas importante, que
Il e tener conseciencias considerables en T historia del fudaismo, fue el encuentro
cont ln cultura helenistica... el influjo de la cultura helendstica adquirio proporeiones
amenazadoras especialmente después de las victorias de Algjandro Magno. La lengua, la
ciltura y las instituciones griegas (escuelns, gimnasia, efc) se propagaron por lodas
partes, no silo en ln didspora, sino también en Palesting, gobernada despucs de la muerte
e Alejandro (aino 323 a. C.) por Ias Seléucidas, los soberanos de Sirin,”™ +

Durante la edad apostolica se ve la primera etapa del helenismo en el uso
griego encontrado en los escritos del Nuevo Testamento continuado hasta la
epoca de los Padres Apostolicos. Al hacer uso del griego el pensamiento cristiano
entra en un mundo de conceplos, categorias intelectuales, metaforas heredadas y
suliles connolaciones, la rapida asimilacion del ambienle se debic a que el
crislianismo fue un movimienlo judio v los judios ya eslaban helenizados en
tiempos de San Pablo, lanto los de la diaspora y en gran medida los de Palesting,
a quienes se volvieron en primer lugar los misioneros crishanos, El nombre
cristianol se origing en la ciudad griega de Antioguia, en donde los judios
helenistas fueron el primer gran campo de la achividad de los misioneros
cristianos. Lo que de hecho no fue un suceso aislado, ya que los primeros y mas
significativos propresos del cristianismo se realizaron en cindades lan grdm.lﬂ.-i
como Anlioquia, lal es el caso de Roma y Alejandria en donde encontramos una
fuerte actividad de misioneros cristianos, que buscan llevar y hacer enlendibles a

A Martin, Luther H. "La helenbzackin del pensamimino judencristionn™ p, 97 en La genealogia del Cristhanismae jOrigen de
oocilente?

& Ularade. Flkstoria de Las creencias v las ideas religiosas. p, Jod



sus posibles conversos v neofilos el mensaje de un Dios que se preocapa por ellos
en esle mundo y en el siguiente.

San Pablo en sus discusiones con los judios les habla en griepo y con lodas
las sutilezas de la argumentacion logica griega. En la época apostolica se uso la
forma literaria griega de la “epistola” y de los “hechos” o prawis. En la época de
los padres apostolicos se anadio la “didaquée”, el “apocalipsis” y el sermon, La
primitiva mision cristiana obligo a los misioneros o apostoles a usar formas de
literatura y habla griegas al dirigirse a los judios helenizados, que se hizo mas
necesario cuando Pablo se acerca a los gentiles y logra conversos entre ellos, para
que formen parte de la comunidad cristiana. El mensaje cristiano hablaba de la
ignorancia de los hombres, prometia darles un conocimiento mejor y se referia a
un maestro que poseia y revelaba la verdad, situacion similar entre filosofos
griegos y misioneros cristianos, en donde éstos altimos lo aprovecharon a su
favor. Asi los misioneros cristianos tomaron prestados los argumentos de los
filésofos en especial cuando se dirigian aun auditorio griego culto, momento
decisivo del encuentro de griegos con cristianos,

Las primeras formas de iniciacion al proyecto cristiano se dieron en las
comunidades cristianas fundadas por los apostoles, la primera es la comunidad
de Jerusalén, punto de arranque de las comunidades helenisticas, que se
enfrentan al desamparo presente en esta época, producto de situaciones como los
barbaros urbanizados, los campesinos que se mueven a las ciudades o los
esclavos liberados, entre otros. El naciente cristianismo para poder propagarse,
mantenerse y poder mantener su magisterio y ejercicio de culto exigioé un
minimo de cullura literaria, asi desde su origen demanda la creacion de una
cultura cristiana, que hablara a la gente a las que ahora se dirigia sobre una
nueva lorma de salvacion desde la experiencia de la comunidad cristiana.

De la misma forma en que los crislianos ulilizaron desde el primer
momento las [ormas lilerarias priegas, la lerminologia griega se revislio de
formas cristianas, se recurrio al griego cullo para vaciar lérminos que no se
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encontraban en el lenguaje hebreo, pero que los cristianos necesilaban para
justificar su fe y hacerla comprensible a los recién conversos, asi fue como se
caraclerizo el primer lenguaje cristiano, propio de los escrilores sagrados. Tanlo
los escrilos apostalicos como los apologeticos consliluyeron un primer ejercicio
dialectico y de reflexion filosofica en un nuevo plano diferente a la sola tradicion
judia o la pura erudicion heléenica. A eslas formas primigenias del encuentro
entre filosofia y cristianismo debemos agregar la actitud del filosofo converso, a
quien se le presenta la disyuntiva de abandonar su vocacion o conciliar ésla con
st nuevo mundo, aqui surgiran formas de pensamiento muy desarrolladas que
son una auléntica novedad al pensamiento que tradicionalmente se habia
presentado s6lo en el judaismo,

El documento cristiano de esta época que llama nuestra alencion, en tanto
que ya presenta algunos elementos de la tradicion griega en union con el mensaje
cristiano de manera muy clara es la Carta de San Clemente RKomane a los corintios,
escrita en la altima década del siglo 1 d. €. No se sabe mucho acerca de San
Clemenle Romano, aungue la leyenda lo idenlilica con ¢l célebre primo de
Domiciane, el cdnsul Tito Flavio Clemente mandado ejecutar el ano 95 6 9% d. C,
se sabe de la relacion que tiene con los apostoles Pedro y Pablo, de ser sucesor
del primero en el gobierno y direccion de la Iglesia de Roma, aqui el lestimonio
de la tradicién ha sido unanime. Asi en nombre de la Iglesia de Roma y como
cabeza de ella escribe a la comunidad de Corinto, aunque el testimonio de la
tradicion no es muy claro en el puesto de San Clemente en la sucesion de San
Pedro.

De acuerdo con San Ireneo, San Clemente Romano, es el cuarto Obispo de
Roma, asi tenemos a: Pedro, Lino, Anacleto y Clemente, pero Tertuliano y San
lerénimo lo ponen como sucesor directo de San Pedro, mientras que, el calilogo
Liberiano y San Agustin lo ponen en lercer lugar. La lisla gque parece mas
probable, de acuerdo a la tradicion, es la de San Ireneo. La Carta de San Clemente
Rowmante a los corintios nos revela el alma de su aulor y aungue el redaclor de la
carta no se nombra jamis es fiacil percibir en el cuerpo de la obra que el que habla
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en nombre y por boca de la Iglesia romana es su Obispo, representante de la
autoridad y tradicion apostolica. 2

La Iglesia de Corinto se encontraba dividida internamente por facciones
que habian atentado contra los representantes de la jerarquia eclesial en la
comunidad. Algunos jovenes se levantan conlra los ancianos y los habian
depuesto de sus cargos en el ministerio y gobierno de la Iglesia de la comunidad
de Corinlo, lo que habia llevado a los miembros de la comunidad a su
dispersion, alejado del sentido de comunidad cristiana, en donde el calor
humano habia desaparecido a causa de la lucha entre los diferentes intereses.
Clemente, Obispo de Roma, se dirige a los corintios como representante de la
Iglesia que gozaba de mayor autoridad, es decir, la que tenia su cede en Roma y
que goza de la tradicion apostolica, asi su autor a la manera del antiguo arte
retorico les prueba a los corintios los tragicos resultados de la lucha de facciones
y de la desobediencia ® y los contrasta con las bendiciones de la concordia y la
obediencia’.

Clemente hace una lista, muy ilustrativa, de todos los ejemplos de
cooperacion pacifica en el universo, argumento que puede encontrarse en las

5 TLav Iglesia dle T, e Fabilo como forestern en Rona, o Do glesia de Dins, qoe kakita conre forastera en Corfolo. =
ICarta Primera die San Clemente a los Corintios. Pag. 71 P sentido griego de la palabra paroibeo nevela s sspecte profueda
ade fat comrceprcion eristicn de b vida, se es forastero en el sealo i se comivg o ln vendiders palnia qee es el coele por olre
Indo @l primitive erigtimrismn g constderaba foragtero en @l pumdo pagare que fo rodeabs, agi po o8 raro gue las
conmnridades eristlames encontranm v fuerza fportarte de seeetbad wnte b evtonieza del mmedo cfrenmdante,

& "¥a ler gwis, hevrnanos, lis celos i b eeeidia fuveon canesan del peimer frateicidio, A cansa de la eneidio meestro padbe Jacel
terwer i freir e Ja preesencin de so ermo Pz, La esvidio bz gue Josd fuens persegaido hasta pasito de meserte g Negiera
Trgtar Ly egclirvitand, b enpidin obligd @ Moisés @ huir de In peegeniciin de Fanrin-. * (Carta Primera de San Clemente a los
Corkntlos. Pidg. 70

7 “Abrakan Hawrado el amiga de Dios" (15, 41, 8§ foe rallado fiel por kaber sido shedicmle a las palabras de Divs. Uste, por
wlreadierrian, salieh e s Derro g e le casa de s praadne, puees Tesedor Les promesas de Dies, " 0Carka Primera de San O lemenle

a D Uowsnlios. Fag. NT1



Fenicias de Euripides . Asi, del documento de San Clemente surge todo un
sistema de virtudes cristianas, en donde su conceplo del cristianismo, de acuerdo
con Jager, esta mas cercano a la moralidad estoica que el espiritu que refleja San
Pablo en su Epstoln a los rommnos, de hecho, el mensaje cristiano fue comprendido
y aceplado en esta forma.

Las declaraciones sobre la concordia y la unidad que se encuentran en la
carla del Obispo de Roma muestran la conviccion de que la religion cristiana
requiere una disciplina semejante a la de los ciudadanos de un estado bien
organizado %, penetrados por un espiritu comun a todos, aunque hay lugar para
el pluralismo de las primitivas Iglesias cristianas locales, éstas no pueden actuar
como les plazca o mejor les parezca de manera muy relativa, ya que su libertad
de accion y de conducta se limita por la desaprobacion de los posibles excesos
que sientan las Iglesias cristianas hermanas vy que una de ellas expresa
publicamente, la que tiene autoridad espiritual y moral reconocida, de hecho, la
primacia por su tradicion apostélica la tiene la Iglesia de Roma.

San Clemente recurre a la tradicion de la paideia clasica, en donde la

& P la earrlar et San Clemente Romano a los Corintios bssmes: “En pae s socedess wias o ofres los estactowes de preinameen y
veran, de ol o frsiemmeo, Los esoumdronres de Les ctenlies realizan sy seretcio o deleddo Derge, sin esforbae algeme, Las
perttnints fuenles, covsbruidos o erenilias para pbestre goce i sabind, ofnecen gin dnferrupheicn sus pechos para Lo pida e los
hombres, Los mids menndos animalitos fecmar ses ayunbiodentos en paz y concondin” (Pdg, 930 Por ofre tado, en fus
Fenbelas e Eunipides se afirma: “Es mefor To atra, hijo oo, howrar la Equidad, ique siceepee o los amigos con los mmigos, las

e durs otularades: wp dees aolimdles coan o e wnere, Parrapras i.uzquﬂl'mf ex garranlia de estaleilfdiud eelre s denerdnes,
wnierleas g coarteg el Mis de conlimeo se alza conne esentigo e Menos, i da comitego o fos dias de odio, Porgue fochise las
ieelidas vt fits aeladitddes de pese entee los hownlres b fifd fe Eguiidad, iy estadbecld le nunneracida, £ ajo oscuro de b mocle y fa
lez del sol eendrimemte recormen ol eiclo geal y mlgunno de ellns geerda, vencido, rereor al atro, Tavio ol sal comn Ta e s
simelen a faveor de bs prortales. " (Furipildes. Fenlelos 8155400 F sentido de conperacide g coneardio e el unloersas os elare
em it pres e,

& “onsiderdmos o fos apoe anilitan bafo las ordedes die pesteos jefes del epereifo. con g discipline, oom i exactiting con gud
Stmtisiin ¢ fecita cnnrto g hes ondema,© (Carta Primera de San Clemente a los Corintios. Mg, 106)



concepcion organica de la sociedad, ™ tomada del pensamiento politico griepo,
toma un sentido casi mistico al ser interpretado como unidad en el cuerpo de
Crislo, la comparacion del cuerpo con las funciones jerarquicas de la Iglesia es de
inspiracion paulina (cfr. 1 Cor, 12, 12), pero se completa en San Clemente via la
sabiduria de la experiencia y la especulacion politicas de Grecia.

El problema cristiano sobre la estructura de la nueva comumidad lleva al
Obispo de Roma a volver al problema en general como lo planteo la filosofia
griega, lo que se repile en la historia del cristianismo, en tanto que la herencia
clasica es incorporada a la estructura del pensamiento cristiano, tal herencia
entra en la menle cristiana como algo mas que un elemento de leologia
dogmatica, pues se encuentra en ella desde el principio mismo en una forma
muy prdctica, inseparable de la vida misma.

“San Clemente usé unn teoria filosofica griega y la interpretd en su sentido
cristinno a fin de dar a su Homado moral g social o los corintios, que fiundanenta en la
Primera epistola de San Pablo a los corintios (XU-XI11), también una firnie base racional.
En ese aspecto su forma de tratar el problema se anticipa al método de los Padres de la
[glesin del siglo TV, que mewestran la misma combinaciin de demosteaciion por medio de la
autoridad biblica y por medio del argumento racional. Su paideia cristiona no eskhi
limitada a la primera sino que incluye un fuerte elemento de tradicion filosdfica y moral
griegn, viva en la mente y el corazon de los escritores cristianes.” " San Clemente
necesitaba la idea de un ordo Christianus, basado en la idea de synkrasis, que
designa a cada miembro de la comunidad su lugar propio y su lorma de
cooperar de acuerdo con su capacidad. En la conclusion de su carta, San
Clemente alaba la paidein, con la que define toda su carta como un acto de

10 "Los grawdes no paedin subsiatie sin los pequedas, il los pegueitos aiv los gravdes. En todo T de lraber cieeta ieseln y on
e sl lo wtilidid, Tomewnos g efenmplo mpesiro cverge. L caleza st s gries we es eadin, o maode san Spelmenite les pies
stn L eabeny i gue fos s peguedios sivanios de mistoe oierpo sa mecessrios o lode el cnenpy i Bodis consprivan i
tondom se orden e consnino o T conservacion de todo el cuerpo.” (Carta Privvera de San Clanente a los Corintios. Pig. 1068}
11 faeger. Cristianismo primitive y paldela griega p. 38
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educacion cristiana, en varios pasajes hablard de la “paideia de Dios™ o de la
“paideia de Cristo” 12 como la gran fuerza protectora en la vida del cristiano. El
valor dado a la pmdein en esta parte del escrito trata de hacer que aquellos a
quienes va dirigida la carta entiendan el proposito del escrito, en donde es
notable la preocupacion de la Iglesia por la educacion cristiana de los jovenes,
por ello el Obispo de Roma nos traza lodo un plan pedagogico, sostenido por un
divino Maestro,

12 “Pariicipen mestros Iife. de fo edeeacion en Ceiste.. Apremibion ot el fieerzo de o boeneildol cerea i Divey ouataio
pusede cowr E1 el wnor paires evides bello i candir gravde e el fessor e Dios g oo salia o bodos Tos g sanfamenie caminem en
1 com mnarte paren, Porgue esenidriftador es Dios de pestsamtentos i deseos, Soaliento estd en nosotros of enamda Bf quieen mos
P gredtared. = {Carta Primera de Son Clemente a los Corlntlos, Pdg. 95)



1.2 ESCRITORES APOLOGISTAS -

Los autores cristianos se dirigieron a un auditorio no cristiano a causa de las
persecuciones por todo el imperio romano, a mediados del siglo Il aparece una
extensa literatura por medio de la cual los autores cristianos, en defensa propia,
escribian a la mayoria pagana de la poblacion, tomando por estilo, de manera
general, una forma didactica de discurso %, que respondia a las posibles
objeciones v a la difamacién, como se¢ encuentra en el didlogo de San Justino
Marlir, ilosolo de prolesion antes de converlirse, con Trildn, aqui se da un
intento entre los interlocutores por entenderse lo cual sélo era posible en el
ambicnte de la cullura intelectual griega, el lono es diferente a la enlusiasla
elocuencia crisliana propia del periodo aposlolice. Los aulores no buscan ir a las
masas iletradas, dirigen su obra a quienes leen con el propdsilo de adquirir una
mayor informacion, a los pocos que poseen cullura, alpunos de ellos los

gobernantes del imperio romano.

San |ustino encontré en el cristianismo la solucion a los problemas que
tenia planteados, después de buscar la verdad sincera, pero indlilmente, en

13 "L filosofia wo apanece en la igtorla del Cristanienn st ol spomdnlo en e clertos oristineios Donnnn posicion ante
ellis, se prri comdemarln, sea para absorberla e e relipin moera, sea poea utilizarle con fines de apologéticn eristiomne”
fritzon. La filosofia en la Edad Media, p. 173

Lt anifier dpant arabioged i wrnnat it de gt o b fileafio es Tectoifams qoien affomern que sd bes profietes son fos s
ile T ertstinnios, los floeofos son los putriercas de los beeefes, Bl actilil gaede erconteer en Lo peiltiplicecion de loas sectas
gdstics su s tificacic,

14 “Dhvsde ol slgho 11 de ba era eristiona aparesen los Padees apolagistas, o apalagetas, Nemados add porgue sies aliras
perivrciprales st aprobagroes de o neliyion cristiona, el sentido Geico del (érmtnn uno apologro era e alegate fondicong

welus obras sevoen efecto, alegatos perg ollener de los empeeadones vl vt o dled derwclei gl apine Jos

eriFtinmtos temimn o existic o s fmperio affcialmente pagaso,” (Gildon, Op, cit. p. I8)



filosofos estoicos, peripatéticos, pilagoricos y platonicos, llego a encontrarla solo
en el cristianismo, pero reconove que a pesar de que la filosofia habia incurrido
en muchos errores a su ver habia alcanzado muchas verdades, por lo que no hay
motive para rechazarla 2 Sostuvo que Dios guio al pueblo de Israel por la
revelacion sobrenatural contenida en el Antiguo Testamento, pero el resto de la
humanidad fue guiada por medio de la luz de la razon natural lo que les
permitic  alcanzar verdades filosoficas para  prepararlos y  ponerlos en
condiciones de recibir la revelacion, el cristianismo ofrecia una solucion a los
problemas que los mismos filosofos habian planteado. Los filasofos paganos
habian pensado la verdad, tenian los gérmenes de la verdad, que solo es plena en
la revelacion cristiana que ofrece un estado perfecto. San Justino se presenta
como el primer autor que reconoce en la revelacion cristiana el punto culminante,
el punto mas elevado, de una revelacion mas amplia, ya que toda revelacion
viene del logos, Verbo, y Cristo es el Verbo encarnado.

La literatura conocida con el nombre de apologética se dirige al mundo no
cristiano, por lo que se uso la riqueza intelectual v conceplual de la cullura del
entorno, especialmente la  filosofia  griega. Los cristianos enfrentan  las
acusaciones de canibalismo, ya que comian y bebian la sangre de su Dios;
aleismo, por no venerar los dioses del Eslado; y subversion politica, por negar los
honores divinos al emperador. * La defensa por parte de los cristianos empled

13 “La fillosafia, efectiamente, es e oealidad ef maypor de Tos Iewes y el mas precloso ante Dios, al eval ella es T sola que pos
conduce i reconiendi. ¥ sanlos, o o vevdid son aguellos gue o b filosofia consagrn su infelipencie, Abore g send én
ilefinitiva fa filosofia w por qué bes fine encdedn o fos owboes, cos es e s be escapa ol pulgo de [as genles: pries e olro
cirso, sivido conmo es ella clencin uma, po Tabnln platénicos, i estoicos i peripatéticos, ni tedricos, wi pitagdricos.” (San
Justing, Didlogo con Trifdn. p. 302)

pis At v sl Terbuliaren en s Apologia contra bos gpentiles: “Ahora ya troland de bos delifos priblicos qre se mos ingrelar,
Dhects gra aree spdoranmies o Jos dises i gue mo sacrif o par b solud del soeperades; jue une ooz aselilo gue oo adovimnes
i, Diewr e dngfiere e no sacnificanmes, we sdbe por G salud del eogoradon, peee ol por ofva, o i por o saestro, Por esto
somnos aorsinlos de sacnilegos i aeos de lesa mafestadd " (Pdg. 43



arpumentos filosoficos, ya que Socrales, Platon y otros filosofos ensenaron lo
mismo. El no creer en los dioses de los antiguos poelas, de las religiones de
estado y de la religion popular era tan viejp comao la filosofia misma. Pero la
literatura apologetica, ademas de rechazar las acusaciones contra la Iglesia
cristiana, busca exponer el valor positivo de la nueva religion frente a los olros
cultos y la culminacion de la filosofia griega, que solo apoyada en la razon
humana habia alcanzado la verdad de forma fragmentaria, pero el cristianismo
daba a conocer de forma absoluta la verdad, el logos se habia encarnado en
Cristo. Los Padres Apologelas sentaron las bases para una comprension racional
de la fe y de una gnosis cristiana, que nos mostraba la verdad, ya que nos llevaba
al logos.

La interpretacion del cristianismo en lanto filosofia se debe a que el griego,
desde sus concepciones melalisicas del mundo, wveia el fendomeno del
monoteismo judio-cristiano en correspondencia dentro del pensamiento helénico
solo con la filosofia. Por ello no fue raro en esta ¢poca, que “para el hombre de la
calle, el ternnno <<filosofin=> llego a significar cada vez mas In biisqueda de Dios; como
iice el autor del hermético Asclepio, <<l filosofin consistia inicamente en aprender a
conocer a ln divinidad mediante la contemplacion habitual y la piadosa devocion >>" 12
Los autores griegos que refieren sus primeras impresiones con el pueblo judio,
Hecaleo de Abdera, Megdstenes vy Clearco de Soli, entre otros, llaman
invariablemente a los judios la "raza lilosolica”, a lo que se referian es que los
judios tenian una cierta idea de la unicidad del principio divino del mundo, idea
que para los lilosolos griegos era relativamente recienle y novedosa, de hecho la
traduccion de los Setenta fue posible por la esperanza de los griepgos de
Algjandria de encontrar en ella ¢l secreto de la filosofia del pueblo judio. Por otra
parte, “era incvilable que los primeros escritores cristianos Hevaran marcado el sello de
sis circunstancias locales, temporales y culturales, ya que el ambiente en que vivieron no
fuie para ellos una cosa extrasia y postiza. Muchos de ellos, tanto griegos como latinos,
recibicron wna formaciion helenistion antes de sy conversicn, Por esto les resulta natural,

17 Do, Faganos v erisliames en wna epova de angustia p, 15
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iy en cierto modo incvitable, pensar su nucoa fe y expresarln valiéndose de los conceptos
asimilados en si primera edicacion en lns escielas paganas,” ¥ Asi, no se realizo la
helenizacion del crislianisme, sino la cristianizacion del helenismo, ya que se
tomaron de la lilosofia y 1a cullura griega varios elemenlos que se incorporaron
al cuerpo del pensamienlo cristiano, para poder hablar [renle a los dilerenles
audilorios del imperio acerca de la nueva e, ya sea para justificarla, ya sea para
propagarla. Los crislianos se sirvieron de los elementos que lenian a su alcance,

de manera especial de la filosolia griega.

Filon de Alejandria es el filosofo judio gque conoce la tradicion griega y se
sirve de su vocabulario conceptual y de los medios literarios para probar su
punta de vista no a los griegos sino a sus compalriolas judios, asi se sirve de la
alegoria para explicar la escritura, aunque “la preferencia por la alegorio valio a Filin
eierto  descrddito, porque se alejo demasiodo  wiolentaowente del primado e la
inferpretacion verbal de las leyes, practicada por los exégelas judios de In Tora, que
estaban menos influgncindos por la tradicion orfica de Grecia, Tal ves por esta razon su
influencia en ln exégesis palestinense fue tan escasa que el judmsmo rabinico lo excluyo
ticitumente del canon de I tradicion judin.” *

A Filon de Alejandria lo encontramos en una época en donde la filosofia
habia tomado, aan para los griegos, la funcién de la teologia natural, por lo que
era comun la idea de que un filosofo es un hombre interesado en Dios, la filosofia
era aprender a conocer a la divinddmd. Asi el crislianismo lenia apariencia de una
filosofia por sus preocupaciones célicas v cosmolagicas, pero en especial
teologicas. De hecho, Galeno, el médico y lilésolo pagano, habla de judios y
crislianos comao de lilosolos, a éslos dllimos les crilica su conlianza en la "fe” que
para él representa solo una evidencia subjetiva e indica una falta de base
epistemologica suliciente en su sislema. Por lo mismo, la cuestion de la le y la

razom surpe en el apologista Terluliano, quien hace una amplia defensa del

14 Frarile, Historia de la filesefia 1L g 70

19 Leroerd i, Inkroduccion a la hermeniutica filosofica, p. 55
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cristianismo ante el senado 2, y al arpumentar contra los dioses paganos y las
supersticiones se advierte la influencia de sus predecesores grecocristianos 2,
quienes se apoyaron en los filosofos griegos.

Tertuliano compartia la opinion de que el cristianismo era una filosofia,
separt la fe en la religion cristiana de la filosofia como actitud racional, asi
considera la fe superior a la razon, ya que la primera tiene un caracter
suprarracional, al hacerlo prefigura la forma latina del cristianismo distinta a la
interpretacion griega, el griego siempre se apoya en la razon, pero en el romano
estd el factor de la personalidad en la aceptacion de la fe cristiana y el factor
suprapersonal de la auloridad.

En oriente quien comparte la posicion de Tertuliano es Taciano, ya que
poseia una cultura griega, pero no creia en ella, advierte a los cristianos de su
tiempo que el futuro de su causa no se encuentra en la asimilacion de la cultura
griega. “Tadano no puede haber sido una figura aislada. Eva natural que, tras el avance
Iacia oriente del helewismo durante los primeros siglos posteriores a la conquista del Asia
por Algjandro Magno, s¢ presentara en Oriente unn fugrte reaccion. El moance de ln
religion judia y de la eristiana fue, como tal, parte de ella. Sin embargo, la oportunidad
que esta forma no mitignda de reaccion tenia de llegar a ocupar una posicion segurn en los

paises e labion vecibido wna gran influencia helénicn era muy esonsa f aun cunndo

0 “Esfo s siteede asd il ordstlane: songpinne s¢ amergiiensa de serlo, afl Dhtine ofra e st porgeet aeles mo bo lae gddog si Ie
prevideie se onne si e acnsan, o se defiende si ke pregunition, confiesa; si e combenin, da gracias, Cdmo serd, pues, nalo
aiprelli que o Hewe Las propiedades naterales de le wwaldad, que son lenor, pergllensa, fergiversaciin, peo, enita? s Chd
wanlfilirad, pvees, e menalelaad s esda g s crind fierecs comelem, donde fos delimoentes. blosonae del delito, s e s vz, la
dcsspeiin s sl deseo y by pesta si glorin® Avergiidncese ol Senode de Disar en el cristiano Tocurs @ L canss por gre stiee, £1
e conffiesi compencido piee b fgrera.” (Tertnliono, Apologia contra bos gentiles, p, 130

2 " En vuestros dioses Iay alguna mas sablo gue Sderales, nds justo qoe Arfstides, ords soldado que Teniistorles, wids
sulnlimee s Adefarmmalrey, amids elichos qoe Poliomtes, siis eloosents que Deansgstenes? Patne o e saeasbeis o dises, Jlug
anlypereree aprds salvine y grotat e Calin, enibs fuslo sl guermese goe Eseipion, sk sailidime gue Posnipego, s felis gue Eseila, mids
elociente que Talio® 5ideddades s¢ dan pror idritos, ;ontn dignamente fabiera [Nos giaadndo algunn par éstos sabiendo gu
Trarlrdinar e pracer parar mienecerla mnefor qrie ipiter il Saturmo? * (Teriul lano, Op, cil, gy, #6473
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parezea que s monento ha Hegado éste no dura mucho.” 22 A través de la puerta, que
abren los apologistas con sus planleamientos, penetran la cultura y la tradicion
griegas a la Iglesia donde se amalgaman con su vida y doctrina,

22 Jateger. Uristanismo primitive y praidea grivga. p 5o
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1.3 PATRISTICA GRIEGA

Se puede entender el desarrollo del cristianismo en sus primeros siglos como una
“traduccion” de sus luentes con lo que se intenlaba una comprension mds
adecuada de su contenido, el cual inicio con los primeros evangelistas que se
sirvicron de las recopilaciones orales o escritas de los dichos y hechos de Jesas,
que tradujeron del original arameo al griego dandole su forma actual.

Se avanzg, cuando San Lucas, con su mayor educacion griega, se dio cuenta
de los deleclos de lenguaje v presentacion del malerial de dichas raducciones
primilivas v busco ajustar la lorma de ¢stas a sus propias normas mias elevadas.
Pero se hizo necesario olro lipo de explicacion que considerara el concenlrarse en
el significado del mensaje cristiono v la cueslion de guicn era Jesas vy que
autoridad divina tenia; al principio la interpretacion se hizo a partir de la ley y
los profetas en la tradicion mesidnica de Israel, pero pronto se busco adoplarlas a
los oidos y las mentes de los pueblos de habla griega a lin de hacer posible su
aceptacion en el mundo helénico.

Un caso ejemplar, de nuestra anlerior alirmacion, lo lenemos en la cludad
de Algjandria, centro de la helenizacion, que precedic ¢l nacimiente del
crislianisme, y que se componia de una imporlante comunidad judia, lan
helenizados que accedieron a una raduccion del Antiguo Testamento del hebreo
al griego, Septuaginta, es decir, raduccion de los Setenta,

Cristianos y judios reclamaban como suyo el Antiguo Testamenlo, por lo
que la exépesis de Filon, cargada de elemenlos estoicos y plalonicos, gjercio una
influencia importante en el pensamiento de los cristianos de Alejandria, asi al
lado de la comunidad cristiana y su culto se encontraban los cultos egipcio,
romano y judio. Por lo que el proceso de interpretacion se llevo a otro plano, en
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donde se necesitaban grandes inteligencias que enfrentaran esta larea. Los
apologistas del siglo 112 fueron hombres de respetable nivel intelectual, pero
ahora se necesilaban mentes vy personalidades mas desarrolladas que se
encontraron en el ambiente cultural de Alejandria,

Se dan controversias entre erudilos griegos y cristianos durante el siglo 111,
como lo muestra la obra de Origenes Contra Celsum y la del neoplatonico Porfirio
Contra los cristianes, aqui los alaques dan por supuesto el surgimiento en el
campo cristiano, de una verdadera erudicion cristiana y de una “tealogia”
filosofica, que no podia haberse formado antes que la fe cristiana y la tradicion
filosofica griega aparecieran en un solo individuo o en una escuela de
pensamiento, lal es el caso de Clemente de Alejandria y de Origenes, su
discipulo, la unién de ambos mundos en una persona llevo a la sintesis del
pensamiento griego y cristiano. Con el empleo del griego penetra en el
pensamiento cristiano todo un mundo de conceptos y categorias intelectuales,
que en Clemente de Alejandria y su nuevo discurso teologico va mas alli en sus
inlenciones, pues busco presentarse como la conlinuacion de la paidein griega
clasica.

La religion cristiana, desde su origen, se habia erguido como la verdad, tal
posicién tenia que medirse con la Gnica cultura intelectual del mundo que habia
intentado alcanzar la universalidad y lo habia logrado, en cierto nivel, la cultura
griega la cual logré un predominio en el mundo mediterraneo, ahora dos
sistemas presumiblemente universales, la cultura griega v la lglesia cristiana se

23 “Thirante ¢l sigho IL I literaturg cristiann s¢ cameterisd especialinente por su cardeter apalogdtico. I divigida al unedo
exleriog tanto o freear La actitil agresioa del pogarisens, o festificar frente af Estado  frente o lo mufestad del Emperadir la
proeslvitishanad e wnn pnvao eulfo, o costlestaer i lus orilfcas e supeesticide y famal s con giee fos fildsefos b Dl con,
especialnntiete, a destanecer Wi opianidun ile e @l CrisTamniAmo era i anntid 320 credienile conton ¢l Inrperio wirioeral dé Rowmn
Pero ln Hifensetrra cristimmn s divigia tonbida evddentements, bt el propio biterior de e Iglesia, sobnt toddo a los trabajos
anbilnedficos. Psta doble respuesda, exlerna ¢ inlerma @ wne Hermpa, oblige o bos crislionens @ porer los clmienlos de la

Fewfugion ™ (s bibeirn, Angel Introdaceion, p 8 i s e Clenenle de Alefamibria, Bl pedagogo, Uspaiie Grdos, 1958
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unirian en la estructura de la teologia que floreceria en el centro del helenismao,

Alejandria.

La fe cristiana entrara en el proceso historico del pensamiento griego, como
caracleristica propia, la mente firiega posee una tendencia creciente hacia la
racionalizacion de todas las formas de la actividad y el pensamiento humanos,
tal comao se mostro durante la primera edad helenistica, en los sistemas estoicos y
epicireos; en donde, la filosofia liene como primer propasito el ser una guia de la
vida humana y proporcionar una seguridad interior, que no se ofrecia en el
mundo externo, de suerte que este tipo de filosofia tiene una especie de funcion
que podemos calificar de religiosa.

En los hombres del helenismo nace el deseo de una doctrina que les abriera
la esperanza y los llevara a la felicidad por lo que no fue rara la inclinacion y la
primacia que se le dio a la ética presente en los sistemas de pensamiento del
epicureismo y el estoicismo, que de hecho se consideraron propuestas élicas y no
rellexiones melalisicas del mundo, asi a la lilosolia se le habia conliado una
especie de funcion terapdutica, en donde el filésoto se ve como una especie de
médico del espiritu. A pesar que el interés por la politica y los problemas sociales
no habia desaparecido se dio lugar a la primacia del problema moral, ya que la
cuestion urgente era establecer normas de accion vélidas, pues “ast como solo hay
tn cristianisma, tambien solo hay wna viniea filosofin, de lo cunl el cristianismo es so
contbinnacion, ya que wi el platomdsmo wn el resto de sistemas griegos nos muestra esa
verdadera filosofin.” 24

El epicureismo y el estoicismo buscaban salisfacer una necesidad religiosa
no racional, se buscaba llenar el vacio que dejo la antigua religion cullual griega
de los anliguos dioses olimpicos. Pero la investigacion y el andlisis critico de las
facultades cognoscitivas de la mente humana era tan fuerte que permitié a un
pensador griego alacar este lipo de saber soleriolégico, como principio lo que

24 Castifiedn, Angel Introduccion. p. 1. dn Clemeate de Aktjandeie, Bl pedagogo. Expaiie: Gredos, 1958
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resulld en un escephicismo heroico, tal foe el caso de Pirron. Aungue “las
toctrinas de Platon, Aristéleles, Zenin y Epicuro —rivales en ofvo Hempo-, apenas podian
distinguirse y en Epoca imperial”, £ las escuelas de filosolia tradicionales se
unieron progresivamente en una alianza de aulodefensa a la que contribuyeron
platonicos, esloicos, pilagoricos v arislolélicos, en donde las parles lecnicas de la
filosofia se mularon en un conocimiento  esoleérico que  solo  alpunos
comenladores eruditos Hegaron a poseer. Se vio la necesidad que la forma
literaria del pensamiento Alosolico se lenia que poner al alcance del pablico
lector, por lo que la forma sistematica cedié terreno a la forma de ensayo y
diatriba popular y su acento fueron los problemas leologicos. Musonio, Epicteto,
Plutarco, el pseudo Longino, Dion de Prusa y el emperador Marco Aurelio
muestran lal tendencia, que se refleja de forma muy elocuente en la
interpretacion que la Academia platonica del s. II d. € da al pensamiento de
Platan, el renacimiento platonico no se debe a la intensificacion del estudio de tal
autor, sino a su autoridad tanto r@ligmsa COMM tm]ﬂgicﬁ, (que se asumio en el
siglo Il d. C, que alcanza su culminacion en el llamado neoplatonismo de la
generacion de Origenes De hecho es via Platon que se salva la cullura helénica,
que no murio al lado de los dioses olimpicos.

Las Ideas de Platon se interpretaron como el pensamiento de Dios, lo que
permitic  concrelizar una  leologia  platénica.  Clemente vy Origenes  se
desenvolveran en este sistema cultural, que dominaba toda la pardein helenistica
tradicional. Porfirio adquirio su fe platonica de la cullura y la educacion clasicas
en Alenas, en la escuela de Longino, quien era filologo. Asi la filosofia y la
filologia van en una misma direccitn, guiar a sus discipulos por el camino de la
espirilualidad, punto comun de las religiones superiores de la Anligiiedad
tardia, “caracteristica principal de este siglo I1 es el ser una época de transicion y, por lo
taito, bastante confusa, como lo muestra la gran profusion de cultos mistericos.” % Las

25 lsart Henrdwdez, Ma, Consplacide. Introduecldn. p @ Clesurte de Alefandeie. Prodeéptico, Fspafe Gredos, 194
2 Tsmrl Hermidudez, Ma, C. Op_clt, p, &
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tradiciones paganas, e incluso el mismo cristianismo, se reinterprelaron a parlir
de esa fuente de sentimienlos religiosos, para hacerlas aceptables a los hombres
de la nueva época, marcados por un nuevo signo, ¢l desamparo propio de la
epoca en que se vivia, en donde el valor adquirido por el individuo y la
singularidad de la persona posibilité que la filosofia mirara al sujeto y sus
problemas, muerte, sufrimiento y esperanza en la felicidad son las cuestiones a
tratar ahora, y en donde el cristianismo con la novedad de su sentido
comunitario marca un nuevo rumbo en la reflexion antropolagica y politica del
mundo circundante.

Bajo tales condiciones Clemente de Alejandria y Origenes son los que mejor
proponen en su sistema de pensamiento una filosofia cristiana, que no fue un
sistema completo, como el que podemos encontrar en el estoico o el aristotélico,
sino que era lo que los primeros pensadores paganos habian llamado teologia,
pensando principalmente en una teologia natural, aqui la novedad se marco por
el uso de la especulacion filosofica para sostener una religion positiva que no
resullo de una invesligacion humana de la verdad, a la manera de la lilosofia
griega, sino que partié de una revelacion divina. Asi se buscd poner al Antiguo
Testamento a salvo de sus criticos radicales, que desean deshacerse de él, lo que
se logra en la leologia de Origenes, quien distingue un significado literal, otro
histérico y otro espiritual de los textos sagrados, que permitio salvar la objecion
de antropologismo en la forma de Dios representado en el Antiguo Testamento,
critica fundamental de los filosolos paganos de la época.

Origenes se dio a la tarea de traducir la Biblia del significado literal al
sentido espiritual, salvando lo que Jacger lama la paideia cristiana, aqui comenla
casi todos los libros tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, combinando
su teologia, cargada de elementos lilosoficos griegos, con un estudio lilologico
que reconstruyo en su obra Heaaple, Origenes, al igoal que Clemenle, quiere
elaborar una gnosis cristiana, cuyo presupuesto sea la le en las Escriluras, por
ello senala los diversos sentidos en que ésla ha de ser leida. En Origenes la
filosofia solo es un instrumento metodico al cual debia su cultura, pero sus
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sermones son la fuente de su piedad cristiang, en donde se presenta como un
alma mistica.

Porfirio da una imagen reveladora del platonico cristiano que fue educado
como griego en la literatura griega y sin embargo fue miembro del grupo
barbaro, los cristianos; tal aulor, sostuvo los conceplos helénicos de todas las
cosas, incluso de Dios, dando a los mitos un sentido griego, leia copiosamente a
Platén, a los platonicos y a los pitagoricos, encontraba los misterios griegos en los
escritos judios. El cuadro que se ha descrito de Origenes se confirma en uno de
sus discipulos el capadocio Gregorio el Taumaturgo, quien unird a Origenes con
los padres capadocios que seran sus grandes leclores y admiradores. Con las
atirmaciones de Porfirio no hay duda que Origenes consagré su vida al estudio
de los filosofos importantes del pasado y que tenia un amplio conocimiento de la
literatura monografica. La teologia de los alejandrinos avanzo en el uso
sistemdtico del método alegdrico, Origenes y posteriormente Gregorio de Nisa
insisticron en que aun los libros histéricos del Antiguo Testamento se deberian
entender como ejemplos de verdades melalisicas o ¢licas, 1o que era prueba de la
pedagogia del Espiritu Santo.

La gnosis de los alejandrinos era diferente a los sistemas de Basilides o
Valentino que se explica como un intento por satistacer los apetitos gnosticos de
sus contempordneos en una forma legitima, oponen al gnosticismo oriental una
gnosis propia ¥, en gran parte derivada de la filosofia griega. Clemente entabla
una polémica contra las religiones paganas de misterio en su Profrepticus . Ya
desde el s. 1V a. C,, las religiones que mas atractivo habian presentado a las
personas de mayor nivel cultural no era la de los dioses olimpicos sino las de

27 Gileon afirmard que “los eristionos eon fog perdideros grdslicos i fog dnicos qued Henest derecho o ede Hitnlo™. (Gilsou. La
filsofia en la Edad Media, p, 46
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misterio, que daban la posibilidad al individuo de una relacion mas personal con
la divinidad. Cuando los filosofos comparan sus doctrinas con la sabiduria
religiosa, se referian a los misterios como la forma mas elevada de religion
poseedora de un mensaje para la humanidad. Aungue los misterios paganos y el
cristianismo nacen de cullos nacionales se emanciparon de tal forma que se
dirigiecron de forma universal e individual a los miembros del imperio, los
misterios de Dionisos, los arficos, los de Eleusis, el culto de Cibeles y Atis, los
misterios de Isis y Mitra, al lado del cristianismo, fueron religiones venidas de
distintos punlos de la lierra que abrieron sus puertas al mundo, cuya
caracteristica coman fue garantizar una inmortalidad bienaventurada a sus
iniciados, con lo que ganaran cada ver mas nedlilos, fueron religiones
soleriologicas, de una forma u otra, ademads “en su mayor parte los misterios sdlo
aparecen, como el cristianismo, a plena luz de la listoria en tiempos del Imperio Romano,

euande conticnzan a reclutar canbidad de adeptos fuera de su pads de orfgen,”™ =

Los cullos no eran exclusivos, por lo gque sus miembros se loleraran
muluamentes, lo gue lers |!'It'!:‘-1'l1iit". coexishir unos con olros iultln a los unligu{:s
cultos nacionales. Un caso distinto fue el del cristianismo que se presenta como
unico poseedor de la verdadera promesa de vida eterna lraida por Crislo, asi “ln
gnosis que la teologia cristiana pretendia ofrecer era para sus seguidores el tinico misterio
verdadero del mundo, que habria de trivmfar sobre los muchos pseudo misterios de la
religian pagana,” »

Aungue 1o que nos presenta mayor dificultad es el origen de los misterios
paganos rodeados de tmeblas, pues las circunstancias de su instilucion son
dificiles de precisar, con independencia de las particularidades de la historia de
cada cullo, se da un problema comun a ellos, como de cullos nacionales
surgieron religiones tan diversas, ya que “ni los cultos de misterio ni el cristianismo

som producto de una generacion espontbinea, unn novedad absoluta que habrin hecho su

24 Lavdsap, Lo misberios paganos y el mubslorio crstion, p, 13

M fantger. Cristianismo primitivo y paidela griega, p, 55
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aparicidn repenfinamente entre Ins vicfas religiones  que Ins habria suplnntado; por ofra
parte, mi los cultes de misterio mi el cristianismo son consecuencia directa de las
religiones nacionales de las ciales nacteron.”

Los escritos de Clemente y Origenes son diferentes en forma, Origenes es
escolastico en la literatura cristiana uliliza por ves primera formas tradicionales
de erudicion griepa, aqui despliega sus grandes conocimientos y los pone a
disposicion de las generaciones futuras, que separa de sus sermones que poseen
mas un linte edificante. En cambio Clemente en su Profrepticus se sirve de la
forma literaria usada por filosofos griegos para invitar y exhorlar a la gente a
adoptar su forma de vida, asi nuestro autor no sermonea, argumenta aungue su
prosa se acerca con frecuencia a la poesia 2. En su Paedagogus Clemenle aspira a
la cultura griega, pardeia helenica, Cristo se presenla en su papel de divino
maestro 4. Comao cristiano Clemente no puede creer que los filosofos griegos, en
tanto que fueron capaces de reconocer parte de la verdad, lo hayan logrado salo
por azar y sin ayuda divina, por lo que su pensamiento leologico se mueve hacia
una nueva concepcion de la divina providencia, aqui Clemente separa entre una
filosofia de los barbaros y una de los griegos, lo que permite ver un plan en la
evolucion de la mente humana. Clemenle reconocera en la filosofia la propaidemn

a1 Lavisap, O it 22
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del gnostico perfecto, ya que la verdadera paidein es la religion cristiana, el
cristianismo en su forma teologica tal como se concibe en el sistema de gnosis
cristiana de Clemente, para quien la fe y la filosofia, la Escritura y el saber
profano no se oponen, la ciencia humana sirve a la leologia, la filosofia griega
puede compararse con el Antiguo Testamento ya que esa filosofia preparo a la
humanidad para la venida de Cristo, aunque la filosofia nunca podra reemplazar
a la Revelacion divina, ¥

Origenes recoge las ideas de Clemente y las desarrolla con mayor
coherencia y con mayor delalle, la unidad intrinseca en el pensamiento teologico
de Origenes es su conceplo basico de hisloria que aparece en una época que vio
como la cultura griega clasica y la Iglesia cristiana sulrian un proceso de
adaptacion mutua, la gente se percald que ambas tradiciones tenian mucho de
comun y similar, la idea griega de paideia era un denominador comin anico para
ambas. De hecho, “los cristianos ilustrados encontraron en la filosofia griega “una
aprehension parcial de verdades encontradas en forma mds completa en el cristianismo”,
En consecuenaa, los filisofos, a juicio de Origenes, podian incluso converbirse a ese
cristinnismo del cudl habian side wng preparacion desde Tacin fante Hewpo,™ ¥

El pensamiento de Origenes lleva a la verdadera filosofia de la historia, el
pensamiento  historico  crishano  considera el hecho de la coordinacion y
cooperacion siempre creciente entre las distintas razas humanas, tal fue el sentir
de la primera comunidad bajo la fe cristiana. La idea griega de unidad del genero
humano bajo la paideta griega se convirlic en realidad tras la conquista del
Oriente por Alejandro Magno, el cristianismo sirviéndose de esta cultura

S Cnen g presto que ol miseno Lagos i venddo del clelo a posolros, wo mes es mecesario ya de a oo eseuela Inmang,
icaprrnes ale Afens o e alymn otea ciudad grieg enis g de foeia, §§ mestoe sunestoe es el gue b leeado fodo con s
sarnifer gt conit fn entancidun o salvacion y lies benns obros, con s fey profdlica y sa evsefan s, alione el ouestoo pos o
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internacional, se convirtio en la noeva paidein coya fuente era el logos divin,

griepos y barbaros eran sus instrumentos. %

Origenes concibe al hombre como un agente moral libre donde la creacion
no podia ser mas perfecta si se hubiera privado al hombre de su cualidad
esencial, la capacidad de elegir libremente al bien por si mismo, lodo dependera
de la habilidad del hombre para saber distinguir al bien verdadero de la mera
apariencia del bien, lo verdadero de lo falso, el ser del no-ser. La filosolia en
Flaton es paidein, educacion del hombre, tal como entendic Origenes al
cristianismo, por lo que Platon y la filosofia se convierten en los mds poderosos
aliados de la filosofia en su lucha. Pero, como se relaciona esto con Crislo, en
Origenes, Crislo es el gran maestro por lo que su concepeion del crislianismo
como paidein de la humanidad le permile mantenerse cerca de la Escritura y de la
imagen que los evangelios dan de Jesas, que no es un maestro humano, ya que
en ¢l se encarna el Logos divine, lo que hace verdaderamente diferentle al
crishianismo de cualquier flosofia, ya que el logos ha venido por una iniciativa
divina. La teologia de Origenes se lundamenlo en la idea priega de paideia, con lo
que se convierte para ¢l en la clave del problema de la relacion entre la religion
cristiana y la cultura griega, que se ha convertido en el mayor intento por
incorporar la cultura al crislianismo y de inlerprelar a ésle y a su mision hislorica
en lerminos lilosolicos griegos.

La manera de exponer de Origenes es la exegélica, en donde un conceplo
que cobra gran imporlancia es el de paideia griega, conceplo central en el
pensamiento priego. Al recoger esla idea y reinlerprelarla, los Padres de la

3 Tal vomw lo ha sealado Clemente; “Cow Gisdds sis fuerzes, el Pebigogo e In bsvosidad, soestre Loges dicing,
sirvidadose de bos ailtipled mcaeoe ¢ gu sabidirdn, fe tuaeload autferiitlmente pand @nloar o gug pegiefos aneEni,
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Iplesia, desde la escuela de Alejandria, se mostraron capaces de ofrecer al
mundo, en especial al mundo cullo, algo mas que una nueva secta religiosa o un
novedoso culto misterico vemido del judaismo, ofrecieron una filosofia propia,
basada en una inspiracion presente en la filosofia griega, el logos.

i3



1.4 PADRES DE LA ESCUELA
DE CAPADOCIA

En la escuela alejandrina y en el origen de la teologia cristiana encontramos la
tase mas importante de las relaciones entre el cristianismo y la cultura griega, de
manera especial con la filosofia helénica, que se entenderd de manera mas
completa al hablar de los Padres de la Iglesia del s. IV d. C,, cuando la situacion
de la Iglesia cambio con el lin de las persecuciones y adquirio una [uerle posicion
dentro del Imperio, aqui la conversion de Constantino ha sido un tema muy
debalido, lanto en su sinceridad como en la lecha en que sucedio. Asi “la elapa
que corre desde ln promulgacion del edicto de Milan hasta el afio 324 se carackeriza por In
politica de  tolerancia v equilibrio entre paganos y cristianos. Fueron asios muy
importantes para ¢l afianzantiento del eristianismo en el corazon de Constanting,” 7 Ya
en el 324 d. C. Constantino pertenecia totalmente a la nueva ru]i};i{'m, en especial

tras su vicloria sobre Licinio gquien prom ulﬂﬁ leyes hosliles al cristianismao.

A pesar de ello, la politica de Constantino fue, en varias ocasiones,
ambipua; asi por un lado, construia Iglesias en Palesting y en olras regiones
pagandolas del tesoro publico, o llenaba Constantinopla de iglesias y martires
crislianos, a su vez, que permitia la ampliacion de templos paganos en la nueva
capilal. “En cualquier enso, la conversion de Constantino aseguro ln cristianizacion del
Tmperio,. Los primeros simbolos cristiones comicnzan a aparecer sobre lns monedas o
partir del afio 315 y las nltimas figuras paganas desaparecen en el 323, La Iglesia recibe
un estatuto furidico privilegiado, lo que supone que el Estado reconoce la validez de las
sentencias del tribunal episcopal, incluso en materia civil. Hay cristianos que acceden a
fos s elewdos crgos y se maltiplican las medidas restrictivnes contra los paganos. Bajo

A7 Wlizgue s, ELnacimiento el r istianisin. e 137
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Teadosio el Grande (379-395) el cristianisnte se¢ convierte en religion del Estado i el
paganismo es prohibido definitivamente; los perseguidos pasan a ser perseguidores,” ¥

La Iglesia, después de sufrir varias persecuciones, aceptd la intervencion, ¢l
arbitraje y la tutela del emperador. A su muerte, Constantino, es declarado por
los cristianos el decimotercer apostol y enterrado en la Iglesia de los Doce
Apodstoles de la nueva capital del imperio. Los cuarenta anos que siguen a la
muerte del emperador se caraclerizaron por dispulas en ¢l frente de batalla vy,
lambicn, en el dambilo de las doctrinas religiosas. La Iglesia liene una serie de
luchas internas con molivo de la crisis arciana ¥, por lo que deberia superar el
confliclo en sus propias lilas y definir la forma del auleéntico cristisnismo y alraer
a sioun imporlante porcentaje de poblacion pagana que se le oponia, que lralaba
de defender la e de sus anlepasados como parle de su herencia politica y social,
temiendo a las nuevas formas de cullo religioso que parecian nuevas formas de
supersticion. Los paganos veian su punto de origen en su propia cullura, la
paideia, que habia sido la ideslopia cultural onificadora del imperio romano y de

la civilizacion que representaba,

Los concilios, los simbolos de la fe de la doctrina de la Iglesia y las intrigas
personales marcaron eslos anos de luchas religiosas, en donde los emperadores
intervienen en las disputas eclesiaslicas mas por razones politicas que por
molivos religiosos. En el reinado de Juliano la politiva anlicrisliana se adopld por
el gobernante del Estado quien volvié al helenismo, asi se da un clasicismo
cultural y polilico gue incluia los viejos cullos religiosos de los dioses paganos, la
religion fue objelo de restauracion pagana politica v educativa, por lo que la
Iplesia podia ser hostil a ella. Los cristianos con una mayor ambicion cultural y
vision politica no se guiaban por la masa, se colocaron a la altura de la situacion
y en vez de rechazar esta cultura hicieron un esfuerzo por asimilarla en la

W Flinde. Historia de las cremcias y las ideas religiosas. po 478
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doctrina de la lglesia.

No bastaba proclamar a Cristo como el nuevo pedagogo y que el
cristianismo era la verdadera pordern de la humanidad. “Los eristionos debioan
temostrar el poder fornudor de su espiritue en obras de un nivel intefectual y arlistice
superior y arrasfrar con su entusiasmo al pensamiente confempordieo, Ese nuevo
entusiasmo podria convertirse en Ia fuerza creadora que se necesitaba, pero nunca podria
aleanzar su meka sin pasar por un severisimo entrenaniento fisico y mental, tal comao los
grieges e In Antigiicdnd habian tenido que aprender por las wmalas, Necesitaban partir de
fo elemental i despuds construfr sistematicamente al hombre, Lo que necesitaban eva una
esciela que les ensefiara a hacerlo, En una palabra, tenian que construir una paideia

cristianm.”

La respuesta viene de los Padres capadocios, Basilio, Gregorio Nacianceno
y Gregorio de Nisa, quienes consideran que la leologia se basa en el
conocimiento superior y que es una tarea filosofica de la inteligencia, que es
parte de la civilizacion en la que se mueven familiarmente, lo que no era posible
sin mediar la relacion entre el crisianismo y la herencia griega. Origenes y
Clemente iniciaron esta linea de pensamiento, logrando un avance significativo
gracias a su enorme lalento y creatividad, pero los capadocios formularon la idea
de toda una civilizacion cristiana, en sus obras no escondieron su estima por la
herencia cultural de la antigua Grecia, revivieron de manera positiva y
productiva la relacion cristianismo y helenismo, en donde el cristianismo aparece
como heredero de lodo lo que parecia digno de sobrevivir de la tradicion griega,
asi dan solucion a wvarios problemas existentes entre el helenismo v el
cristianismo,

San Basilio de Cesarea y 5San Gregorio Nacianceno recibieron una
educacion clasica, estudiaron artes liberales, retorica y filosofia, basada en
amplias lecturas de los anliguos, ademds sus escritos dan fe de sus inlereses en

# faeger. Cristlanlsmo primithvo v paldela griega. p. 105
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viencias ¥y medicina, lo que les permitio ampliar su horizonte intlelectual v elevar
el nivel de su intelipencia, su enorme conocimiento se comunico al mundo
cristiano via el arte retorico de sus homilias, por lo que la retorica y la filosofia se
pusieron al servicio del crishanismo, que de manera muy clara se vera en
Agustin de Hipona. San Basilio en “su Exhortacién a los jévenes sobre la manera
de aprovecharse mejor de los escritos de awtores paganos en la que se muestri
partidario de wfilizar la literalura pagana en In educacion de los adolescenies,
seleccionando siempre las obras de los poetas, Mistoriadores o retores. En este tratado
Basilio se presenta como un gran admirador de los valores permanentes del helenismo,

e firndicndo ln combinacian de la verdad eristiana con la ealtura tradicional,” @

En San Gregorio Nacianceno encontramos que sus homilias eslan lenas de
alusiones clasicas: Homero, Hesiodo, Pindaro, Aristofanes, Plutarco, Luciano y
alude lrecuentemente a Platon, pero su mente no es lilosdlica, a diferencia de San
Greporio de Nisa, quien dia muestras de una sensible eslélica. En eleclo, ¢l de
Nisa ¢s maestro en el arle del epigrama agudo y la elocuencia teatral, verdadero
intérprete de la psyele de su liempo, preccupado por los problemas de la vida y
el pensamiento cristiano, [ue capaz de ver lodos los aspectos de la paidein griega.
San Gregorio de Nisa entendio la pwidein como proceso formativo de la
personalidad humana.

El proceso espiritual que llamamos educacion requiere un cuidado
constante, las virludes son frulo de la naturaleza del hombre y de su
adiestramiento; el cristiano mostrd una nueva vision sobre la complejidad de la
vida interior del hombre, que desconocia la psicologia de la lilosolia griega
clisiva, Ia perleccion de la arelé humana a la que aspiran los anliguos lildsolos
parece estar mas alejada de su realizacion que en los liempos clisicos. La virtud
vristiana descrita por San Gregorio de Nisa parece casi inalcanzable en la praclica
para quien no cuenta con la ayuda divina, en tal punto se introduce el conceplo

de la pracia divina en el esquema de la paidein clisica, cooperacion

& Wil Tt 2, (%18 rit.p. 72
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del Espiritu Santo con el esfuerzo humano. En efecto, en sus escritos San
Greporio de Nisa senala “la preeminencia del don recibido, In prioridad de In iniciation
diving en ln “divindzacion”™ del howbre, Participar cn el nondre de Crisfo es una gracia
que nos viene de lo alte y a la que hemos de corresponder. Pero esta correspondencia s¢ da
en nosotros con la aynda de la gracia divina; es ¢l Espiritu Santo, que inhabita en ¢l
corazin de los creyentes, el que les aywda a oir I palabra de Dios y a ponerln en

priction.”

San Gregorio de Nisa piensa que loda voluntad y aspiracion humana
tienden al bien, que es la esencia verdadera de la naturaleza humana, por lo que
todo mal es ignorancia, ya que solo ¢l engano lleva al hombre a elegir lo que no
le conviene, Asi lo alirma nuestro autor, en su obra Sobve In vocacion crislionn: “El
interés por conocer como alguien puede llegar a la perfeccion en la vida virtuosa es
colterente con la determinacion de que b wida sea irveprochable en todo,”

Se considera ahora la pmidein cristiana desde lérminos metafisicos que
proyecta su continuacion a dimensiones cosmicas, llegando a su conclusion en la
restauracion final del estado perfecto de la creacion divina original, anterior a la
caida del hombre.

Para San Gregorio de Nisa el cristianismo s la vida perfecta basada en la
contemplacion de Dios y en la union con El la deificatio cuyo camino es la potden,
tal camino del alma es descrito por nuestro autor en los siguientes terminos: “el
almar quee Jar recibidde un noevo nacindento y o la coanl In porticipacion del Espirifa ha
devnello realmente @ su primera belleza al destruir la enfermedad proveniente de ln
desobediencta, no debe  permanecer :';y?.-mff, ni inmactiva, mo ociesa, SiN HOTErse,
dormitando en el mismo estado de su nacimiento; sino que debe de alimentarse con
alimentos ndecundos y crecer hasta In altura que exige ln naturaleza por medio de lns
virtudes y los Irabajos.” #

42 Matea, Introduccion p. 25 em San Gregorio de Nisa Sobre la vocackin cristiana
43 Gregorto e Nisa, Sobre lo vocaebon eristiana. p. 43
e} l::nrgl;lrﬁ'l ke Wisar. Hp. rl'l.fr. i
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De acuerdo con Jaeger, uno de los rasgos mis propios de la paideia griega es
que consideraba la influencia del objeto del aprendizaje, el papel del molde que
da forma al sujeto, que fue primero Homero y posteriormente la literalura griega
en general y progresivamenle se agregaron las ramas mas racionales de la
educacion y se inventd el sistema de las arles liberales, que se agregaron al
sistema comao prapaidein y la lilosofia, en la concepcion platonica, llego a ser
sinonimo de pardena.

En San Gregorio de Nisa la paidera cristiana corresponde al esquema griego;
la paideia griega se basa en la literatura griega en su totalidad, en cambio, la
paidein cristiana en la Biblia, por lo que el de Nisa no lee la Biblia como simple
literatura, la formacion del hombre cristiano es el efecto del incesante estudio de
la Biblia, aqui el molde es Cristo, por lo que la paideia del cristiano es que Cristo
tome forma en €l, asi la Biblia no es ley sino educacion. Por ello, Gregorio de Nisa
afirma: “Quien desea hacerse proximo a alguien debe tomar, imitandolas, las costumbres
de aquel n quien se aproxima. Es necesario, por tanto, que quien desea convertirse en
esposa de Cristo se hagn semejante <en la medida de lo posible-, a la belleza de Cristo por
medio de Tn virtud, ya qoe no se poede estar vnddo a Ta Tes, sione es resplondeciendo con la
mirsna lus," #

La manera en que el Espirilu Santo habla a la humanidad en la Biblia es la
de un sabio educador que lleva a sus discipulos a comprender la verdad por un
acercamiento inmediato al misterio divino. San Gregorio de Nisa, al igual que
Origenes, senala los varios niveles de significado que hay que distinguir en la
Biblia, se va del sentido literal al historico para llegar al significado espiritual
superior, lo que implica la intencion educadora del Espiritu Sanlo, el Paraclito
tiene un sentido paidéntico. El ascenso del alma a Dios no es inmediato sino
progresivo, el pensamiento de San Gregorio de Nisa esla lleno de la idea griepa
de paideia en especial en su forma platonica, descubre la necesidad de una
pedagogia y hace la siguiente exhorlacion: "Adaplate a las exigencias de la situacion

4 Ibid, s
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para educar hermosamente al alma del discipulo que divige los ofos hacia t, y ofrecer al
Padre sut virtud resplandeciente, como digno heredero de su don.” %

En San Gregorio encontramos que se “relacionn el concepto platinico de la
filosofia como asimilaciin a Dios eon el concepto cristiana del himbre ereado por Dios a
st fmagen i sewmejanza, La paideia de San Gregorio es el reforne del alma o Dios y a ln
naturaleza original del hombre. Su forma mas estricta es su ideal monastico de la vida
filosdfica, la vida consagrada por completo a este fin.” 17

Se ve, en el fondo, el planteamiento de Platon sobre la unificacion de la
vida humana con un fin altimo. Tal forma de paidein cristiana afecto al mundo
latino, que es muy clara en los Padres de la Iglesia del s IV d. C. y su idea de la
dignidad del hombre, de su reforma y renacimiento por el Espiritu.

Los padres capadocios tendran una estrecha relacion con los padres latinos,
los padres de la Iglesia de oriente influyen y dialogan con los padres de la Iglesia
de occidente, en especial con San Ambrosio, San Jerénimo y San Aguslin, con los
que comparlirdn varios puntos, tal es el eslabdn que une el mundo antiguo con la
historia de sus transformaciones lalinas medievales, ya que gracias a esle proceso
sobrevivio la literatura y la cultura clasicas.

Asl “el Cristianismo se presentd, entonces, como una nuew paidein, como wna
nueva forma de humanismo, que consistia en preparar hombres capaces de amar a Dios,
capaces de amar a los denuis hombres en Divs y de amarse a st mismos. La fe cristiona, al
lener como fin esencial aumentar en el howbre el awor, trald de hacer inleligible esa
misma fe partiendo del amor. Lo que significo, de alguna wmanera, el rechazo del
intelectualismo y del racionalismo del nmumdo  greco-romano y la afirmaciin del
voluntarismo, que hizo posible gue gran parle de la flosofin desareolladn a lo largo de la
Edad Media cristiann se concibiera como eamino de perfeccion del amor de Dios, porgue

46 IBid p 111

47 [avger. Cristlanlsmo primitive y paidela griega. p. 137
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amar @ Mos con la mente es algo que no se constgie silo cont In fi.” # Tal como lo
afirmara San Agustin de Hipona quien significa un nuevo rumbo en la tradicion
de los padres de la Iglesia de occidente.

4% Parrmdng, Historia de L filosofia medieval. p, 16



1.5 EL CASO DE UN
PADRE DE OCCIDENTE

En occidente, durante los primeros siglos del cristianismo, no hay organizacion
escolar semejante a la que encontramos en orienle, no hay cenlros propiamentle
lealogicos ni en las escuelas de Roma ni en las grandes abadias lundadas por San
Viclor de Marsella y San Honoralo, Los Padres de occidentle no [ormaron grupos
semejanles a los que [ormaron los Padres de oriente, con un pensamiento que los
definia de forma clara; a su vez, en los Padres de occidente la influencia de la
lilosolia es menos apreciable que en los Padres de orienle, lo que se debe a la
formacion recibida en las escuelas del mundo lating, en donde prachicamente
habia desaparecido la filosofia ya que la educacion tenia un caracter disciplinar,

con una orientacion a la oratoria.

La excepcion en el grupo de Padres de occidenle fue San Agustin de
Hipona, el conjunto de su obra recoge v asimila la cullura griega y romana,
pracias a su formacion como profesor de relorica; pero a su vee, recoge y asimila
la cultura judia y cristiana, gracias al largo proceso de busqueda de la verdad,
que lleva a nueslro aulor a peregrinar por varias seclas y creencias religiosas,
vomo el maniguetsmao al que se adhirio por varios anos, para finalmente ser

baulizado por manos de San Ambrosio,

Tales experiencias permilieron al Obispo de Hipona marcar una nueva rula
en el pensamiento, en especial, al buscar explicar las relaciones entre razon y fe
“Muartin Grabmann resunie ast los méritos feologicos del Doctor de Hipona: San
Agustin, el mas filosofo entre los Santos Padres y el teclogo mas avasallador e influyente
ide la Iglesia, es el verdadero creador de ln teologin occidental, el que dio vida a una serie

ile ramas o disciplings de ln cdencia sagrada, como la homiléticn y la hermenénticn, en sus
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libros De doctrina christiana, y a la catequesis, en el trabado De catechizandis
rudibus,”

El pensamiento de San Agustin mostro el esfuerzo de la fe cristiana que
busca una mayor comprension de su contenido con la ayuda de la filosofia, en
especial del neoplatonismo. El Doctor de Hipona en su ideal de verdad aspiraba
a la sabiduria, no a las verdades de la ciencia, que tampoco desprecio pues
reconocia la cerleza malemilica, pero las ilusiones racionalislas lerminaran por
ceder en el Doctor de la gracia, quien con una vision serena de la vida humana,
apoyada en la le y la lradicion, reconoce el primado de la creencia. Asi el Obispo
de Hipona "no desemperio dos papeles, el de fedloge y el e fildsofo gue considern ¢l
=<fiombre natural=>. El pensaba mds bien en el hombre concreto, humanidad caida y
redimida, capaz de alcanzar ln verdad, constantemente solicitado por la gracia de Dios y
necesitado de esa gracin para apropiarse de ln verdad salvadora. Estaba convencido de que
fie razon Hene un desteaide papel gue desempenar para levarle Tacta Tn fe, y won ves gue
el hombre ha alcanzado la fe la razon tiene asignada la tarea de penefrar los datos de dicha
Je." 5 San Agustin no defiende una fe ciega, reconoce la intervencion de la razon
anterior a la e, por lo que no fue raro que a lo largo de su vida, después de su
conversion, el pensador cristiano buscara conseguir la certeza y seguridad
interior a partir de un acto de fe razonable.

San Agustin luvo la educacion propia de su época, ingreso a la escuela de
Tagaste, aqui aprendio lectura y escritura, no solo latina, a su vez, conocio
algunos elementos de griego, por el que no tuvo mucha eslima ¥, pero adn el

49 Capanage. “Introduceion general” e Obras de San Agustin Tomo L p, 93

50 Saramiprira. Historla de la filosofia medieval, p, 57

&0 “pCudl era lu cona e apue g abiieea Tas helvas geivges, e L gque siembo mifo wo era fetbaido? Ko do s o of au ol
wenispater Tor Rerggpor bient aowripunnade. U carinlvio, ypestddonnme T Getivios oo prsion, no Tus g e fos e oos e predosntis,
sino las g explicar los Namados gramndl feos: porgue aquellas primenas, en las e se apnambe o leer, escritde iy cortar, po e
fuweronr menos pesadas i enofosas g b letees griegas. o Mas die déberde podfe venide oo esto sino del pecmile i fa vaeldied de Ta
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mismo latin de primaria no le parecid lan atraclive como el que explicaban los
gramiticos, al que se inclino en este periodo de sus estudios. En la siguiente
elapa de la formacion de su época se estudiaba gramatica y retorica, que el
Doctor de la gracia aprendio en las escuelas de Madaura y Carlago, se trala de
una cultura fundamentalmente literaria, destinada a la oratoria, como ya se ha
senalado. El Obispo de Hipona se inicio en la busqueda de la sabiduria despues
de la lectura del Hortensio de Ciceron®?, un libro perdido en la actualidad. La vida
de San Agustin fue una busqueda de la verdad entre las propuestas de la
filosofia clasica, especialmente el neoplatonismo # y el pensamiento cristiano; no
cred una filosofia cristiana, sino que hizo del cristianismo una filosofia, vision
poderosa y solida, que es al mismo liempo compleja, lo que hace que su
pensamiento no se entienda con facilidad.

En el Doclor de la gracia la radical actitud liloséfica consiste en el deseo de
conocer la verdad, conocimiento comiin a todos, conocimiento propio de la
filosolia, que es amor a la sabiduria v la sabiduria que es contemplacion y
posesion de la verdad,

El Obispo de Hipona hace una filosofia, como una concepcion racional de
las cosas que debe a la Revelacion. “No es que San Agustin admita, como dotada de

52 Asi lo narra e Doctor de la gracia en las Confesiones: “Litre estos tales estndinba yo eorforces, en fan flnco edad, tos lbros
ife bt efocanenmciar, en fa g desen sobresalic con ef fin comdemalile g onnn de sl isfouoer fo ooafdiod b, Mis, siarbomdbo of
orded seade en Lo sseitonze de Pales estodios, Hegnd o an libve de un clerfo Cloenhn, ciigo Tigrafe cosi fodos aduriva
werpire pe st s fondo, Este lilve contiene wnr exhortacion s o bo filosofia, u s Henm ol Homensio, Sonejante o
catrerlih anis afectos i i Inicia B Seftor, inis siplices ¢ Iizo que inis votos i deseos fueran ofros.” (San A gustin. Op, cit. 1L
4 8

53 Tal es el testimonio gque el mlsmo Oblspo de Hipona mos elate: Y privecramente, guerierdo B ieostrorme enarlo
tembabin a los soberbrbos v das bu gracka a los Dioodldes g con endnle prisenicordie Duya fooside snslroda @ los oondees. Ta
sentalin v Tan Feagreniledael, poar haberse becho conne ba Verlso y halwr haleitasdo entoe bos oo bices, e procmrasfe, por nned i de we
hormie Inchado con monstrussisint sobervia, cleros tbros de Tog platdaricos, traducidos del griego af latie.* (S Agustie
v el VIE 3, 140
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vilor definitivo y complefo, una sistematizacion del saber que prescinda de la Revelacidn
y del fin ultino del hombre, In vision intuitiva de Dios. Ningiin pensador eristiano puede
comsentr en esta concepeion de una filosofin radicalmente autonoma, cerrada en st nisma
i considerada como absolutomente suftciente y San Agustin ln wldmibe menos gue
ningno. Para él no hay en el fondo mds que una sola filosofta legitima, s a saber, la gue
integra las nociones que la razon puede descubrir por sus solas fuerzas, con las luces
rectoras de la Revelacion, como no hay mas sabiduria real que aquella que se ortenta hacia
ln posesion de Dios y In vision beatifice,” =

El problema en la filosolia cristiana es el camino para alcanzar la verdad,
para poseerla, en tal punto, enlra en pugna nuesbra alma, que aqui se jucga su
salvacion. El hombre que desea alanosamente alcanzar la verdad es porque en
ella cree que encontrara la lelicidad, solo la verdad calmard adecuadamente el
deseo de lelicidad, Buscar la lelicidad es la anica causa y lin de la lilosofia
crisliana, deseo que mueve al hombre a ser religioso. La religion y la filosofia son
dos medios de que dispone el hombre para lograr su bien, ya que llevan al
mismo fin: la sabiduria que es verdad y lelicidad. Asi se puede alcanzar la
perleccion por estas dos vias que lienden al mismo [in por su significado en la
exislencia humana.

Juan Pepueroles nos recuerda que “la leologin moderna redescubre la
concepeton mas plenaria de los Santos Padres y, entre ellos, especialmente de San
Agustin, que concibe el acto de fe, ademis y sobre todo, como eredere in Dewm, como
wan entregn conftada de toda Tn persona a wn Dios que es amor y que se reoela al ombre
para invitarle a enlrar en su amistad. La fe asi concebida es ante todo una conversiin. Por
tanto, no solamente ilumina la razon, sine que sebre todoe crea en el hombre wna actitud
de buena voluntad, de amor sincero de la verdad. El que cree entendera mas, porque tiene

.
3

purrificado el <<ojo interior=>,

La esencia de la verdad, en el Obispo de Hipona, se une de lorma

H Joliver, San Agustin y ol neoplatonisme cristiano, pp. 124127
55 Pegnerodes, Bl pensamiento filosofico de San Agustin. p, 19
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indisoluble en la existencia, la Verdad con mayuoscula unida a la propia
existencia es Dios. Tal es la verdad que tene que alcanzar el hombre para obtener
la felicidad por la filosofia y el Dios que debe amar para cumplir con su religion,
agqui saber y amor son dos acciones que se implican, exigen y complementan ya
que los dos caminos son en realidad una sola via de salvacion, felicidad y
sabiduria. Via que el aulor cristiano reconocera que establecieron los filosofos
antiguos, especialmente Platon® Asi nos recuerda el padre Victorino Capanaga,
que “San Agustin se nutre del pensaniento platonico, pero tambien de la soberana
ontologia del Ego swum qui sum. Sobre esta definicion de Dios ha posado el los ojos con
moroso deleite, y le ha servido para frazar In Iinea divisorie entre el ser de ln eriafira y del
Creador,” ¥

San Agustin buscé la verdad por la razon sin encontrarla, solo la fe le daba
1o que la razén no alcanzaba a descubrir, su experiencia le mostrd que mejor era
creer para saber que saber para creer; por lo que solo la e logra una vision clara,
ya que s iluminada y asi nos lleva a la sabiduria, de hecho, con Gilson podemos
alirmar que la filosofia agustiniana no ha querido ser otra cosa que una
exploracidn racional del contenido de la fe, asi no es una lilosolia auténoma,
separada de la le cristiana, pero lampoco es leologia. 5i bien el Doctor de la
gracia ha comenzado por la fe, aun después de su conversion, anhela
ardientemente entender hasta la plena evidencia.

De hecho, San Agustin abandono la secta de los maniqueos pues le habian
promelido llevarlo a la fe en las escriluras por una via racional, lo que no ocurrid;
sin embargo, ¢l Doclor de la gracia, una vez iniciado su proceso de conversion,
“se propondrad desde ahora alcanzar, por la fe en las Escrituras, la infeligencia de lo que

5 “En los tenras gque exigen anbios razonenticantas —pares tal es orl comdicldin quee inpaclente estoy deseamdo de comocer la
oerdul, mer il 'mrfr. sy por :nnqmml'dln.lr fua h!d’}ﬂ-nrln- rulg"l'rr ernlne Lol hallar emlne los pl'ul'ﬂn'l'rm Tar deacdriv revids
conforrane com sruestra revelacive, ™ (Sae Agrestion, Conlra los acodémicos, L 20, 430

57 U, “Introducchin general” e Cibras de San Agusting Tomo 1, g #
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éstas enseftan. Cierto que el asentimiento a las verdades de fe debe ir precedido por algiin
trabajo de la razon; aungue aquéllas no sean demostrables, se puede demostrar que es
legitimo creerlas, y es la razon encargada de ello. Hay, pues, una intervencion de la razon

e precedde a la fe, pero fuy una segurda fntervencion que la sigue,™ %

Las relaciones entre razon y fe, en la doctrina agustiniana, no se separan de
la iluminacion del pensamiento v purificacion del corazon, gque se aplican al
hombre para transformarlo todo entero, inicio del camino que nos llevara a la
sabiduria y a la felicidad, que pide en principio la piedad y la fe, que una vez que
sit liene, se posee a su vez esperanza y amor, que son la base de la posibilidad
misma de la filosofia cristiana, y por tanto, el anico modo para que se nos haga
posible la verdad.

El Doctor de la gracia conoce bien tal camino pues el mismo lo ha recorrido
en su vida, especialmente en su proceso de conversion. De hecho, la conversion
en ¢ Obispo de Hipona tiene dos aspectos o momentos; la conversion de la
inteligencia y la conversion de la voluntad, la primera efectuada por el estudio
de los platdnicos y la lectura de la Sagrada Escrilura, la sepunda por su adhesion
al crishanismo. El metodo de San Agustin lo podemos ver como un equilibrio o
tension entre dos polos; por un lado, el afdan incoercible de saber, y por el otro, la
necesidad previa de creer, o como lo sintetiza Pegueroles, en San Agustin “parn
entender es necesario creer. Pero esta fe previa no es dega, sino razonable: wiene precedida

y preparada por un momento racional, que examina los fundamentos y las garantias de la
o A

La fe agustiniana es adhesion del espiritu a la verdad sobrenatural y
abandono del hombre a la gracia, en las realidades sobrenaturales estd el
perfeccionamiento de las polencias de nuestra naturaleza. Asi se pone el interés
de nuestro filosofar en mostrar la necesidad que tenemos de la fe y la armonia de

58 Gilsed. La fllosofia o 1a Edad Media, p. 170
59 Pegwerodes. Op, cit, p, 25
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los dones divinos con nuestros mas profundos deseos. El camino seguro se inicia
con la fe, que se debe tener para que el intelecto encuentre, pero la e no es
entendimiento, la fe solo muestra el camino y prepara para el entender, y solo el
entendimiento nos abre las puertas de la sabiduria que es posesion de la verdad.
“El entemiler To que creemos nos Tace confemplar In verdad y las verdades, Nos permile
contemplar la verdad, porqie lo que creemos es Dios, y dste es la Verdad: penetrando en
s commprension, nos acercantos a £1,” s

En el hombre se realizan las tres etapas que lo hacen feliz: creer, saber y
aprehender. La cuestion en San Agustin es si la razon sola puede conducirnos a
poseer la sabiduria, la respuesta, como se ha visto con anterioridad, es negativa;
ya que la razon sin la le no es apta para hacernos aprender la Verdad,
fundamento altimo de toda verdad, por lo que el comienzo exige la fe. Razon y
fe se funden en un anico conceplo de basqueda que lleva a la Verdad, la
Sabiduria y la Felicidad, solo asi puede actuar el filésofo cristiano. Tal fue el
espirilu que puid los escritos del Obispo de Hipona, en donde razon y e se
encuentran en la mids armonica com penetracion, inseparable, sin confundirse, ya
que no hay funcionamiento aulonomo de la pura razon, la posesion de la verdad
es suministrada por la fe y la [e penetra, sin anular, lo mas intimo de su razon

Fe y razoén intrinsecamente combinadas y compenetradas colaboran en las
clapas de un proceso intelectual, que desembocan linalmenle en el amor,
concepto clave en el pensamiento agustiniano. De hecho, no tenemos nada
menos agustiniano que considerar a San Agustin como filésolo y a San Aguslin
como ledlogo, el Doctor de la gracia no desempeno dos papeles, el de ledlogo y el
de filosofo, €l penso en la compenetracion que debe de haber entre la razon y la
fe que guian al hombre, capaz de alcanzar la verdad. El Obispo de Hipona senalo
de manera clara la interaccion entre la razon y la fe, via las cuales se ejercen
esencialmente la [ilosofia y la religion. Leopoldo Zea, en su Introduccion a ln
Jilosefin, hia sinlelizado de manera muy clara lal posicion del Obispo de Hipona,

) Craredo-faneowalun. La cullura cristiana y San Agustin. pr 110
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al senalar que en nuestro autor “el punto de partida debe de ser In fe, pero es menester
completar In fe con ln razon. No basla creer, es menester lambién comprender lo
que se cree. Por un lado hay que creer en los misterios de In fe, por el otro hay que
esfirzarse en commpremderlos. Dios dona Tn Verdmd por medio de In fe, pero In verdad es
s nuestra en la medida en que mis se¢ la comprende. En San Aguslin, ln razon necesila
de la fe para alcanzar la verdad,” ®

La aspiracion del Doctor de la gracia no es solo creer sino llegar a la
inteligencia de la fe, que es un principio, pero no término definitivo. La fe ayuda
a entender y debe ser la regla en la invesligacion racional de los misterios, aqui la
fe no aspira a sentir, sino sobre lodo a comprender, reconociendo las deficiencias
de la razon humana, el autor cristiano, la considera siempre ¢l bien mas alto del
hombre y un instrumento para conocer la verdad. Tal es la idea que debemos
tener presente al leer la obra de San Agustin en los capitulos siguicntes, su
concepeion de las relaciones entre razon y fe, pues solo el que cree puede
enlender.

En el siguiente capitulo, nuestra investigacion girard en torno al didlogo L
Magistro, aqui el Doctor de la gracia cristianizo la pedagogia griega. Nuestras
reflexiones han girado, desde el inicio del capitulo, entorno a la idea de paideia
griecga que en los Padres de oriente fue muy clara al buscar darle una
conlinuidad en la paidein cristiana. De nuevo, la excepeion en los Padres de
occidente es Agustin de Hipona quien en sus obras refleja una paideda cristina.

La paideia griega, desde Homero, consistia en hablar bien, con elocuencia, y
emprender acciones nobles y heroicas que eleven al hombre por encima del nivel
comun; sin embargo, “ln Paideia clisica, ya desde ln conversion de Agustin, s¢
convierte en una pedagogia de la interioridad, con que se busca no solo hablay bien, sino
pensar bien y obrar bien.” @ El camino a la perfeccion es la pedagogia de la

o Zea, Introduceidn a b filosoflie p. 172
2 hirtrodirecidn o “CHmaeatra” en Obras de San Agustin Tomo 1L p. 578
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interioridad, que inspira el dialogo De Magistro, aqui la paideia griepa se
enrigquece con las virtudes cristianas, que hace surgir a un nuevo hombre inlerior,

quipn m‘Iquinrp conciencia de sus relaciones con Dios.

A0



2. RCERCA DEL
MAESTRO INTERIOR



2.1 UTILIDAD DE LOS SIGNOS

Despues de su bauhismo, San Agustin se eslablece en Tagaste, formando una
especie de monaslerio en la casa palerna, aqui continua con la educacion lileraria
de su hijo, cuyo fruto sera el didlogo El Maestro, asi el interlocutor del Doctor de
la gracia en el dialogo es el joven Adeodato. La obra la podemos dividir en dos
parles, francamente desiguales; la primera, y mas larga, es un amplio estudio de
los signos y la significacién, que preparan a la segunda parte, mucho mds breve,
en la que se nos habla del Maestro que interiormente nos instruye, el anico que
puede ensenar la verdad. Veamos, en este primer apartado, en sus lineas
generales, las afirmaciones planteadas por el Doctor de la gracia en la primera
parte del didlogo en cuestion.

En San Agustin el proceso que nos lleva a la perfeccion es la pedagogia de
la interioridad, rellejo de la dialéctica platénica, es decir, el arle de ascender de lo
sensible a lo inteligible, de lo temporal a lo elerno, de la copia a la Idea. El
ejercicio de la pedagogia de la interioridad fue una fuerle inspiracion que movio
al Obispo de Hipona a escribir el didlogo EI Maestro, pero a diferencia de Platon
que ve en el mundo sensible el lugar donde se ejercita el discipulo, en los objetos
que percibimos por los sentidos; San Aguslin ve el campo de ejercicio para el
discipulo en el mundo de las palabras, que son los signos sensibles ulilizados
para expresar ¢l contenido de un mundo invisible, que es el mundo interior del
hombre, en donde habita el Maestro, el anico que puede ensenar la Verdad.

La interrogacion y la respuesta es el mélodo cominmente usado en las
escuclas de la época, que prictico el mismo San Agustin en la casa paterna de
Casiciaco con sus discipulos, bajo tal idea el didlogo EI maesfro no ¢s mas que un
ejercicio de la mente, un ejercicio pedagogico que busca lormar al discipulo, en

una edocacion clasica. En el didloge enconlramos  ejercicios  gramalicales,
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necesarios para el conocimiento y recto uso de la lenpgua, que desde los griegos y
su concepion de pardein fue fundamental el hablar bien, con elocuencia, gracia y
armaonia, asi no es rara la inclinacion a la relorica.

En el encuentro entre el Doctor de la gracia y su hijo parecerian excesivos la
cantidad de ejercicios gramaticales con los cuales el maestro a buscado instruir a
su discipulo, pero si bien, el Obispo de Hipona reflexiona extensamente acerca de
los signos, a su vez considera conveniente mostrarle a su interlocutor en el
dialogo, Adeodato, que en su analisis no han jugado con las palabras, sino que
van por un camino que puede conducirlos a grandes alturas:

“Ag.-Porque tal wvez pienses o que estamos jugando, y que apartamos la
consiilercton de lns cosas serins parn dirigirles sobre cuestiones pueriles, o que buscamaos
una pequefia o mediocre utilidad; y si crees que esta discusion ha de traer algo grande
estas ardiendo en deseos de saberlo o, al menos, de orvlo,

Quisiern hacerle creer que no e formade juegos que desdiyan, aungue fnl ez
esfemos fugando. Pero en fal caso we lo constderes fueges de wifios, Tampoco me defengo
en cortos o medinnos valoves. Y, no obstante, st dijese que hay wna oida biennoenturada y
clerna, adonde con In aywda de Dios, es decir, de la wisma Verdad, desco seamos
conducidos por clertas ascensiones apropiadas a nuestro paso, feweria parecer ridicilo
entrando en este camino tan sublime por el examen de los signos mas hien que de las
cosis que ellos representan”

1 “Tar eenien frotagee ant ludere pos ef a seriie relis avocan a i queileneditn poierilibues gt iunnculis arlitrarie aif

prerran vel medioerems aliquars wlilllalen requeinere, ol 58w quiddam paclurine istam diguelaflonens susplearts, lem
Aaprngraet fl sedne sioe saelbea audive desideraes ego aufene credas selin megie e 2ilid hulicrd Mo ol ifanisesd serminime SULLE
fortasse lidanos {diie ipsanr banmse s prenili sensn aestimandion =i =megue parra bowas vel medioeria cogitare. £F b
s alleanr vitan essd quandam candentpre serpdfemam, gio nos dea duce, il est ipsa verltate, gradilues geilaesdam infienm
gressan poslea accornrodalis perducd coplony, verear e eidioales efdeor qed o ceren esamens e sfgeificentur, sed

:iﬁmmm cerrslderad foe Falaer vrianr b“'nr.dl' m;rrhr.'t_‘nnﬁpm!!m El Maestroe VIE 210
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En el pasaje se ve claramente, que el conocimiento es un proceso en
ascenso, que se debe buscar de acuerdo a nuestro propio ritmo, una dialectica de
grados que exige una purificacion de la mente, que permita ir de la copia a la
Idea, de la misma manera que ¢l esclavo que se ha liberado de sus ataduras, en el
fondo de la caverna, y deja de ver las sombras para ver las cosas reales hasla
llegar a la contemplacion del mismo sol.

A diferencia de Platon, en San Agustin el proceso del conocimiento, es un
proceso de inlerioridad y trascendencia; que de manera similar, a la conversion
del Doctor de la gracia, es un proceso que pide dos tipos de purificacion, la
intelectual y la moral, como lo he sefialado en el apartado 1.5 del capitulo
anterior. 56lo asi puede surgir el hombre interior agustiniano que adquiere
conciencia de sus nuevas relaciones con Dios, ya que “para Agustin, lo que ilumina
el misterio del hombre y revela al nismo Hempo su grandeza, es su creacion a imagen de
Divs; al explorar o nocion de imagen muesten que es propia del hombre interior, es decir,
de la mente no del cuerpo, y que consiste en la capacidad que liene el hombre de elevarse
fasta In posesion inmediala de Dies.” ¢ Por ello no es raro que encontremos en el
didlogo, y de hecho en toda la obra de San Agustin de Hipona, pasajes que nos
remitan a la interioridad:

“Ag- A mi parecer ignoras que se nos I mandado orar con los recintos cerrados,
con cuyo nombre se significa lo interior del corazon, porque Dios no busca que se le
recuerde o enserie con nuestra locucion que nos conceda lo que nosotros deseamos, En
gfecto, el que habla muestra exteriormente el signo de su voluntad por la articulacion del
sontida; i a Dios se le o de busear i suplicor en lo intimo del almn racional, que es lo gue

se llama <<lombre interior=> putes I queride que dste fuiese su lemplo,”™

1 Introdhieccicn de Sobirio i Berelior a San Agustin. Tratados, p. 26 Meéxdeo: SEP, 1988

3 "uig- Neseie te avliteor pon ob alivd palis peaccephum esse, b v elansis enblenlis aremms (ot ME GG, quo nonrie
stgrrificamtuer el s pesedra e, misd qruod dess, o nolis quod oo proestel, e aof doceed sosto Goodinme g
apnaneril. Qe wernn Qospridfans, s vodenrlolis sogenine fores dal per acbicoda b sorinen, b aulens G grsis mol bl ot
secrelis, qui Tehoimo interiors pocatur, ef grtenandis of deprecasdies est; haee enim sir Tenpha exse Doluil.” (S AgisTin
Op el L2
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Motemos como en el pasaje, nuestro autor, apela a la doctrina del hombre
interior, un concepto nuevo del hombre y del espiritu, que se ha introducido via
el cristanismo en su concepeion de la obra redentora de Cristo, expuesta de
forma epistolar por San Pablo, para quien el homo infertor es una nueva criatura,
consagrada a Dios, abierta a una nueva relacion con Dios

En el dialogo El Maestro la pedagogia de la interioridad, en donde se
ejercila @l discipulo, es el de los sonidos o las palabras, signos sensibles que
utilizamos para expresar el contenido de un mundo invisible, el mundo interior
del mismo hombre. De hecho, en la educacion clasica, a la que me he referido en
la formacion intelectual de San Agustin, se ensefiaba a dar los primeros pasos por
el estudio de la gramadlica para dotar al hombre del conocimiento de su propia
lengua y el modo de usarla correctamente; tal fue el esquema que siguio el
Doctor de la gracia para educar a su hijo, su interlocutor en el didlogo. Sin
embargo, el Obispo de Hipona va mas alld de la gramatica, construye toda una
filosotia de los signos, a partir de su largo estudio de los signos y la significacion,
en donde queda de relieve la impolencia de las palabras v el magislerio exlerno,
por si solos, para ensenarnos la verdad, ya que sélo afectan a los oidos, pero no
tienen poder en lo intimo del hombre.

San Agustin empleara con su alumno, Adeodato, un procedimiento que
nos parece familiar al didlogo de Socrates con Mendn; aqui, el maestro interroga
habilmente a su esclavo sobre algunas verdades de geometria, sin haber
estudiado la disciplina atina en las respuestas correctas, para explicarlo, Platon
apela a la preexistencia de las almas y la reminiscencia:

“Sde.- ; Tiene o no Hene esas opiniones?
Men.- Indvdablemente Ins Hene, Socrates,
Sde- Si e Ins adguivio en esta vida, gnoes yo evidente gue en algian otro Hempo Ins lenda
if las habia aprendido?
Men.- Parece,
Soc.- oY no es ése, tal vez, el Hempo en que €l no era todaa un hombre?
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Men.- Si.

Soc.- 51, pues, tanto en el Hempo en que es hombre, como en el que no lo es, hay en él
opimiones verdaderas, que, despertadas mediante la tnterrogacion, se comvierten en
Sfragmentos de comoctmientos, ;no habra estado el alma de €1, en el Bempo que sicmpre
iura, en posesion del saber? Es evidente en efecto, que durante el transcurso del tiempo
todo lo es y no lo es un ser Inimano.

Men.- Parece,

Soe- Por tanto, si sicmpre In verdind de lns cosas eshi en nuestra almn, ella habrd e ser
inmortal. De modo que es necesario que lo que ahora no conozeas —¢s decir, no recuerdes-
te pongas valerosamente a buscarlo y a recordario.” ¢

En Platon el conocimiento se tiene en posesion desde un mundo que es
anlerior a cualquier conocimiento sensible de esla realidad, en general, pero en
particular al conocimiento de las matematicas, que se puede repetir o recordar
con la ayuda de un hdbil maestro, como lo hace Socrates con Menén en ¢l didlogo
citado. Sin embargo, en San Agustin la reminiscencia platénica, al no ser
compatible con el dogma cristiano, se libera de la hip6tesis de la preexistencia del
alma, que en el didlogo El Maestre se sustituye por la doctrina de la iluminacion,
que nos habla de la escoela de la verdad abierta en el interior del hombre, en
donde han de converger el maestro exlerior, el Maestro Interior y el discipulo,
aqui la cuestion que se plantea es ;jqué se debe a cada uno en la edificacion del
conocimiento?

Para el Doctor de la gracia, el maestro exterior, el maestro humano, se sirve
de signos y de palabras. Asi se examina y formula una especie de lilosofia de los
signos en su didlogo con Adeodato. Se determina la naturaleza de los signos con
que se forma el lenguaje y se introducen en el discipulo, para concluir que los
signos propiamente no cnseian, pero son necesarios para la ensenanza. Asi lo
alirma San Agustin:

& Pt Mestibn, Bivi-B60
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“Y principalmente nte esfuerzo en persuadirte —si soy capaz- de que no aprendemos
nada por medio de los signos que se llaman <<palabras>>. Como ya he dicho, no es el
signo el que nos hace conocer la cosa, antes bien, el conocimiento de ella nos enseria el

vitlor de la pelabra, es decir, el significado que entraia el sonido,” $

Vemos que las palabras, en lanto sonidos vibranles, no benen por si
mismas alpun efeclo de comunicacion, a menos que una persona las perciba, asi
cuando se entabla un dialogo son necesarios dos extremos para realizar una
comunicacion, el emisor y el receplor no se pueden sustituir, asi como el canal
necesario para entablar una comunicacion, en donde, de manera semejante a un
pendulo, los mensajes deben ir y venir entre los parhicipantes del hecho
comunicative. Al oir un idioma desconocido se escuchan sonidos, que no
penetran en la mente, porque no se entiende nada, la palabra no me revela lo que
significa, ya que la base de la inteligencia de las palabras es la comprension del
ayente que conoce su significado. Por lo que el Doctor de la gracia afirma:

“Por lo tanto, es por conocimiento de lns cosas por donde se perfecciona el
comocimiento de lns palabras. Owendo palabras, ni palabras s apreniden. Porgue no
aprendenmos Ins palabras que conocemos, a no ser percibiendo su significado, que nos
viene o por el echo de oie Ins voces pronuncindas, sino por el conocimiento de las cosas
que significan.”*

La base de la comprension de las palabras, no son las palabras mismas, sino
la comprension del oyente que conoce su signilicado, por lo que el Doclor de la

pracia a podido alirmar que es "por el conocimiento de lns cosas por donde s

5 "Lt id nurvivee Nl iifor persiadene, 6 potiro, per s sigoe, grine Derba gppstilanlor, ses il disoene; polbies e, wf divi
v verbl, i est @igrificarionenn quue latet i souo, re ipsa, quee sigificatur, cogritn discinmes, g (am toli gigrification:
perelpimmis.” (San Agustin, Fl Maestro, X, 3}

fi " Redes eryo cogmilis verhormm guisgue cogritio peficilir, ceois oeo andités mec oera discuetue, Now s o verbag e
o derens, alisetmms el g mon sebims dbdicisse aos possinme conifiler, s eorenn sigedica i perceplin. e dos

antilif v vocie senissannn, sed roruns s ggificataruen cogritiom coulingi 1" (e Agns i Op, ol XL Jop
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perfecciona el eonocintiento de las palabras.” Asi la ensenanza solo es complela en la
escuela intima de la mente, solo aqui se da la afirmacion o negacion respecto a lo
que se oye desde afuera. Se da una especie de luz interior que ilumina las
palabras y las loma en cuanto porladoras de sipnos de realidades, que se van
almacenando en la memoria.

En el dialogo entablado entre Adeodato y su padre, no se realza del todo el
valor de las palabras dentro de la ensenanza o como vehiculos que posibilitan la
aprehension de un determinado contenido; lampoco como elementos de la
comunicacion humana, ya que solo se han tomado las palabras en su sentido
malerial, en tanto sonidos articulados que hieren el oido, pero no como
mensajeras poseedoras de un conlenido epistémico. Asi leemos en el didlogo, la
siguiente afirmacion de San Agustin:

“Ag.- Aduviertes, segiin creo, que todo lo que significa algo y brota mediante la
articulacion de ln voz, Iiere el oido, para poder despertar ln sensacion y se trasmile a la
metoria para poder dar origen al conocimicnto.” 7

Por tanto, las palabras no ensenan. ..

“quien me ensenia algo el que presente a los ojos o a ofro sentido corporal 0 a la
mente misma lo que deseo conocer.™

Las palabras lan s6lo son porladoras de las cosas, en lanto signos de las
mismas, ¢n las personas se encarnan las palabras que son reflejo de lo exterior
guir ¢ hombre reproduce en su interior via el lenguaje, en donde se ha de preferir

lo interior por encima de lo exterior. Las palabras, ademas, llevan a la mente al

7 “Amg- Cheew, quoed oo aliqee sdgmificat artionfafa sooe promeepdl, avimadoerdis, of opénor, el aueens oedve rare, W
senelivd, ol avernontiae aelard, off posed posead?,™ {1k, V121

& “Is e antent aliguid docet, qii vel oculis vel ulli corporis sensui vel (pei etimn menti pracbet ea grae cogroscend polo,”
i, X1 e
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recuerdo via la memoria, por lo que una funcion propia de las palabras es hacer
vienir las cosas a la mente, con las que pensamos o hablamos interiormente, tal
comao le senala el Obispo de Hipona a su hijo:

"Ag- Lo has entendido perfechumente; creo tambidn que has advertido ol misimo
tiempo, aunque alguno defienda lo contrario, que nosotros, por el hecho de meditar las
palabras, bien que no emitamos sonido alguno, hablamos en nuestro interior, y que por
medio de I locucion lo que hacemos es recordar cuando la memoria, en ln que estan
grabaias lns palabras, troe, dimdoles vuellas, ol espiritie Ins cosas mismas de lns coales
son signos las palabras,”

Las palabras y las cosas se han unido de manera indisoluble en la leoria
agustiniana, relacion que le dio a su autor la analogia para explicar un gran
misterio de la e la Encarnacion del Verbo, pero no vamos a abundar en tal
relacion de caracler marcadamente leologico, solo quiero senalar que e Doclor
de la gracia siempre admird el misterio del lenguaje humano, yva que el espiritu
en cierlo modo se hace sonido encarmdndose en las palabras, o lomando [orma en
las palabras, lal idea de encarnacion de la palabra humana le ayuda a explicar a
sus fieles el misterio de la Encarnacion del Verbo divino.

Asi San Aguslin transporla a sus licles de las maravillas de su palabra a
olras mayores y mas inexplicables maravillas, en donde se han impreso los sellos
de la omnipolencia, sabiduria y bondad infinita de Dios; ya que en el Obispo de
Hipona, la grandeza, la dignidad y el misterio de la palabra humana se
comprenden mejor a la luz de los misterios de Dios, que en cualquier estudio
pramalical, por mas erudilo que [uera, Como reldrico y predicador crisliano, San
Apustin conoce la imporlancia y preciosidad de la palabra, en donde encuentra

# g Reche dntellgts, st eninn B coedo siniiusdoedrfere, efiommsd guisqams confendal, granrmds mollien el sommm,

futimacar, eniat fprsat Derba cogitamn, mos infies apod aeimman bt sic quogne focationens mifil alind agene g commmamonne,
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repartida la verdad divina, que ¢l mismo experimento durante su estancia en
Milan, cuando escucha a San Ambrosio y nola en si mismo el efecto de las
palabras del Obispo de Milan, que aun sin desearlo van mudando sus deseos
hacia Dios,

En su dialogo con Adeodalo, San Agustin senala olro aspecto de la palabra
en tanto signo, que nos habla de dos términos, que también son inseparables, la
persana que habla y la realidad de lo que habla; lo primero, se manifiesta en sus
ideas, senlimientos e inlenciones, ya que la palabra externa saca la palabra de la
mente y el corazon. Lo que permitird ser transparente frente al otro, lo cual es la
esencia del didlogo, en especial, desde una postura cristocénlrica.

Pero vayamos mas alla, veamos el didlogo como el fundamento de la
socialidad humana, pues como lo ha senalado Capandga, “en la palabra y su
contenido se vimcnlan los hombres en ¢l duilogo. Se realiza una espeaie de fusion de las
almas, que en la palabra encuentran sy lecho de vineolacion.” ® De hecho, en los
ultimos anos, la importancia del dialogo en la filosofia se ha replanteado a partir
de Gadamer y su propuesta de hermenéulica, ya que si en el didlogo via nuestro
intercambio de conceplos encodificamos un tipo de comunicacion, es via la
hermeneutica que podemos decodificar dicha comunicacion, para interpretarla y
hacerla comprensible a lodo posible oyente.

A manera de sintesis y cierre de esta primera parte del dialogo El Maestro,
en donde San Agustin ha llevado a su hijo Adeodato por una reflexion en torno a
las palabras y la impresion que pueden provocar en nosolros, quisiera sefalar lo
siguiente; el Obispo de Hipona, desde el sentido comiin, ha sefalado que solo
podemos aprender a través de signos y palabras:

“Ag.- Por lo cual no hemos hallado nada que pueda mostrarse por si mismo fuera
del Tengafe, que, adenis de signiftear ofras cosas, s significn asi misme y come el

10 Capsge, “lntiosduocitan a EF Masstre®, g 556 e Olrrss e Sar Agnstio Towo [,
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lengnaje es wn signo, no hay nada que pueda ciseitarse sin signos,

El Doctor de la gracia termina diciendo, con cierto tono de ironia, que los
signos no nos ensenan nada, como ya lo he senalado, no es el signo, la palabra, la
que nos da a conocer la cosa, sino que es precisamente en sentido opuesto, la
cosa la que nos da a conocer el signo, asi s¢ aprende lo que significa el signo,
cuando se conoce la cosa signilicada. Se aprende lo que es una cosa que se
ignora, no por oir la palabra con que se llama, sino al ver la cosa misma, las
palabras solo lienen una luncion dentro del espectro de la memoria:

“Razdn es muy verdadera y con micha verdad se dice, que nosotros, cuando se
articulan Ins palabras, sabemos qué significan o no lo sabemos: si lo primero, mis que
aprender, recordamos; y st no lo sabemnos, ni siquiera recordamos, se nos inciba a buscar

st significedo,” =

Asi el resullado de la primera parte del didlogo de Adeodato con su
padre es negalivo, los signos, las palabras, no nos ensenan, de hecho su funcion
solo liene senlido desde la memoria, desde la interioridad, que es el verdadero
campo del conocimiento.

11 “Anig=Crimnobresn mill adlvee ot est, quod wonstree pese fpaom queal gpraeter locntiomen, guen inter alia ge
ipeanipuee sigeriffcaty quae Gesert cuen efiare e st sit, eondune provses eslal, quaod sive sigris doaeri posse videetur”
(5 Agrestim. F1 hlasbo, X, MH

12 "Vierassiamm giippst erilfie est el ovrissone dicalien, come eerbo preoferncbir, aul seire nos gud sognficenl aul meseing ¢ senmns,
CORrenTonir potins i discene, Siaulen nescimns, ne contmenonird gl sed fortasse ol quaerendion adioners.” (San

Aguestin, Op, ¢it. X1 36)
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2.2 EL MAESTRO QUE INTERNAMENTE
NOS INSTRUYE

En el didlogo El Maestro podemos identificar una segunda parle que es mds
propositiva, que toda la primera parte que se analizo en el apartado anlerior; sin
embargo, la primera parte insinGa lo que se abordard con mayor profundidad
ahora, a saber, que la ensenanza sélo puede fundarse en la contemplacion de la
realidad misma, ya que se ha visto la impolencia de los signos, para que por si
mismos nos instruyan, tal ha sido la critica del Obispo de Hipona al lenguaje, de
donde se ha concluido que los signos no nos enseian.

Cuando el maestro y ¢l discipulo se sirven de los mismos signos, hablando
un misme lenguaje, podrd el discipulo discernir 1o que el maestro le dice, incluso
podra enlender aguello de lo que el maestro le inlorma y considerarlo como
verdadero; pero, saber si es o no verdad lo que dice, no puede aprenderse del
maestro, ya que la verdad, desde la 6plica agustiniana, no puede aprenderse ni
ensenarse, la verdad solo puede ser ensenada, o mejor dicho aprendida, en la
vision de la realidad misma.

Al tratarse de una realidad corporal, si el discipulo no tiene experiencia
alguna del cuerpo en cueslion, podrd creer al maestro, pero no llegar a saber la
verdad de aquel cuerpo, en estricto senlido, no lo podra aprender. Asi lo afirma
San Aguslin:

“si se¢ nos pregunia sobre lo sensible, respondemos lo que senfimos si lo fenemos
presente; como si se nos pregunta, al estar mirando la luna nueva, cono es y donde esta,
El que pregunta, st no ln ve, cree o lns palabras, y con frecuencin no oree; mas de ningrin

modo aprende si no es viendo lo que se dice; en lo cual aprende no por las palabras que
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sonaron, sino por Ins cosas y los sentidos. Pues Ins mismas palabras que sonaron para el
fue no veia suenan para el que ve,” 12

Sin embargo, un proceso diferente ocurre si se trata de un cuerpo ausente,
pero conocido con anterioridad por el discipulo, las palabras del maestro
solamente se lo recuerdan, ya que la imagen del cuerpo quedo impresa en la
memoria, como el lestimonio de algo que se ha sentido.

“Mas cuandeo se nos pregumta, no de lo que sentimos presente, sino de aquello que
alguna vez hemos sentido, expresamos no ya las cosas mismas, sino las imdgenes
impresas por ellas y grabadns en e memoria; en verdad no 6 ahmo a esto le Qamamaos
wverdadero, pueslo que vemos ser falso; a no ser porque nareamoes lo gue lwemos visto i
sentido, no ya lo que vemos y sentimos, Asi llevamos esas imdgenes en lo interior de la
memaorta como testimonio de lns cosas sentidas, y contemplando con recta intencion esas
frigentes con nuestra mente, no mentiomes canndo hablanios; antes bien, nos siroen de
lestimonio.” 4

Un cuerpo ausenle, conecido con anterioridad por el discipulo, es
recordado via las palabras del maestro, pero idéntico proceso ocurre cuando se
habla de una realidad de tipo espiritual o intelectual, lo que captamos por el
entendimiento y la razon, lo que se presenta en la luz interior de la verdad. Ya en
El Maestro X11, 39; el Doctor de la gracia alude a los dos mundos, de acuerdo con
Capanaga, el sensible y el inteligible que conocia por la filosofia de Platon, pero

13 "D §Tlis enns intervoganmir, respomlenios si preaesto sint e, qre sebinnes, ool cinm o rolis guacritie iufnientiins b
weoaen, aprarlis sl wlei sily bic ille quai intereogal, siomen videl, ceedil verbis ef saepe pow credil, discil eetem allo modo, risi ef
fpse g dicilier videal, uli e pow pedvis, sed relus fpsis el sensilns discil; muen pecba eiden somanl videnls guoe g
walenti eliin sormaenint,” (bid, XIL 3%

14 "Conm vero o de Tris, qeae coram sentimos, sed de bis, guae aliguando sensioms, guaenitur, mos o res ipsas, sed

freagines ab eis impeeses pemeriaegue latas Toquimaer, Tum o 4 I wera dii cames, cvme fulsa infueanmer,
ferenrey, risd apin mon Ros e videns s sealive, sl vidiss o sepsisse poarvantes, i (les frggines i mevreri peselralilus
rerman wle sensarin el documenta gestames, giuse aninee conlennplinetes Fond conscientia son amentienr, cit

Foupsefrenes, sl mmodeis ssent st docimenta. ™ (Ibident)
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Agustin cristianizo la leoria platonica admitiendo dos organos de percepcion, los
sentidos y la razon, lo sensible y lo inteligible, pareja de contrastes, el mundo de
los signos expresa la tension entre ambos, en medio de los cuales se encuentra el
hombre,

Los signos sensibles llevan al hombre al mundo inteligible, mas ain los
signos verbales llevan al Verbo eterno, que ilumina todas las mentes, de hecho,
esta es la intencion del tratado agustiniano de El Maestro; la necesidad de una
iluminacion divina para aprender la verdad, es una ayuda divina al hombre para
que participe de la Verdad. Dios se asemeja a un sol cuya luz llega a todas las
inteligencias para conocer las verdades absolulas, necesarias y elernas, cuyo
tundamento es una Verdad universal, necesaria y eterna, identilicada con las
ideas divinas, las ideas de Dios.

Hay un orden de verdades que superan la capacidad humana de
comprension, son de un orden sobrenatural, que para ser conocidas se requicre
de una iluminacion de orden sobrenalural, que sélo puede venir de la le, Crislo,
como Verbo encarnado, cumple tales funciones, siendo asi el tnico y verdadero
maestro del hombre, es el Maestro Interior, el que ensena. La inspiracion de
Cristo es la que ensena, pero lal afirmacion demanda que la precisemos a un
mis, lo que haremos a lo largo de nuestro capitulo.

El Doctor de la gracia senala que no se puede percibir la verdad inmutable
de las cosas a menos que la mente reciba esa luz divina, que ilumina la mente, y
que procede de Dios, que es en realidad quien permile que se hagan todas
aguellas cosas que son luminosas para el inteleclo,

En San Aguslin, asi como la luz del sol hace visible a la luz de los ojos las
cosias maleriales, ast la luz divinag hace visible a la menle las verdades elernas, no
es la iluminacion misma la que ve la mente, pero tampoco al Sol Inteligible o
Dios, sino solo las caracleristivas de elermidad y necesidad en las verdades
elernas y necesarias que son hechas visibles a la mente por Dios. “Dado que las

[



fdeas y Ins verdades elernas son en si mismas  desproporcionadns para nuestra
inteligencia, Dios Hene quee adecuarlas y adaptarlas a nuestra capacidad, efectuando una
thuminacion de nuestro intelecto para la cual resplandezean en nuestro interior,” 1% La
verdad al no ser inferior ni igual a nuestras mentes, sino lo mds superior, nos
obliga a necesilar de la iluminacion divina que trasciende nuestra mente.

Considero que en el pensamiento agustiniano, las ideas y verdades elernas
poscen una luncion ideogendética, como lo sugicre Copleslon *, se lrala de la
“luz” que proviene de Dios dota a la mente humana para ver las caracleristicas
de inmulabilidad y necesidad de las ideas elernas, El Obispo de Hipona senala
que no podemos percibir la verdad inmulable en nuestra menle, a menos que se
encuentre ifluminada como por un sol, esa luz diving, que ilumina la menle
procede de Dios, por medio del cual el inleleclo humano es illuminado, De la
misma forma en que la luz del sol hace visible a la luz de los ojos las cosas
maleriales, ast la iluminacion divina hace visible a la mente las verdades elernas,
no es la iluminaciom misma la que ve la mente, ni el Sol Inteligible o Dios, sino
solo las caractenisticas de eternidad y necesidad en las verdades eternas y
necesarias gue se hacen visibles a la mente por Dios, el tnico Maestro que nos
instruye inlernamente,

En la leoria de la iluminacion ideopenética no se postula que Dios crea y
comserva el inleleclo humano y que la luz natural del inleleclo humano sea una
luz participada. La actividad de la iluminacion divina respecto a la mente es
anmdlopa a la luncion de la luz del sol respeclo de la vision, v a pesar de que Ja luz
del sol hace visible los objelos corporeos, es indudable que San Apuostin no
pensaba que crease imagenes de los objelos en el supeto humano, Aungue el
Doctor de la gracia no indica con claridad como se oblienen las nociones de siele,
tres o dier, la funcion de la iluminacion no es infundir las nociones de esos
numeros, sine iluminar el Juicio que siele y lres suman diez, de modo (uie se

1% Teelrasaderce i e ﬁlri:rn'lm_y Benchod nﬁmr.@nlfﬂ. Tratashis, " M0, Mevine: SPF, 1988

16 Cfr. Cenprleslon, Historia de La Gilosolia Tume 11 pp. 60-73. Hoercelowa: Ariel, 19642,
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pueda discernir la necesidad de eternidad en ese joicio.

Si la iluminacion bene una funcion ideogenetica, coma lo he considerado,
tal funcion no se refiere al contenido del concepto, como si la iluminacion
infundiese dicho contenido, sino a la calidad de nuesiro juicio a propaosito de ese
conceplo, o a nuestro discernimiento del caracter del objeto en su relacion a la
norma o modelo, que no se contiene en la simple nocion de la cosa,

El Obispo de Hipona sefala que el conocimiento de las verdades
necesarias, inmutables y eternas no se alcanza por la experiencia sensible, ya que
los objetos corpéreos son contingentes, cambiantes y temporales. Pero, a su vez,
no se pueden producir tales verdades como una proyeccion de nuestra mente, ya
que también es conlingente y mutable; mas aan, nuestra mente se encuentra
dirigida y dominada por tales verdades, que se imponen a ella, lo que no harian
si dependieran de nosotros. Por lo tanto, para percibir las verdades necesarias,
inmutables y eternas, se requicre de un ser inmutable, necesario y eterno, ¢
decir, Dios, que es semejanle a un sol que ilumina nuestra menle,

La influencia de Dios, es decir, la inspiracion de Cristo, el Maestro que
internamente nos instruye, 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, ya que se encuentran mas alla de nuestra limitada capacidad
humana.

S6lo la luz de Dios, la iluminacion divina, pone al hombre en posibilidad
de discernir los elementos de necesidad, inmutabilidad y eternidad en la relacion
entre conceplos expresada en el juicio necesario. Tal es el tipo de iluminacion que
nos presenta el padre de occidentle y al que se reliere el Doclor de la gracia en sus

Confesiones,

“Mas aunque fuese bastante a referir por orden estas cosas, me cuestan caras las
gotas de tiempo y desde antiguo ardo en deseos de meditar tu ley y <<confesarte en ella
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mi ciencin y i impericia, las prindcias de b iluntnacton y las reliquias de mis

tinieblas>>, hasta que la flaqueza sea devorada por la fortaleza.” 17

Asi las primicias de la iluminacion divina deben vencer las reliquias de las
tinieblas de la antigua ciencia que se tenia, ya que solo en Dios se encuentra el
unico conocimiento, "nuestra clencia, comparada con tu ciencia es una ignorancia,” '
nos dice el autor de las Confesiones.

En San Agustin, Dios al ser el ser supremo liene la existencia por si mismao,
mientras que el mundo liene una exislencia por parlicipar del ser divino. Dios no
solo ha creado lodo, es a su vez, quien las conserva en virlud de las Ideas
divinas. Dios liene las Ideas de lodas las cosas, wuniversales, individuales,
presenles, [uluras y posibles, cada cosa se ha hecho conlorme a una ldea
ejemplar divina, por ello coincido con Mauricio Beuchot, quien denomina la

leoria agustiniana de las Ideas: realismo platonico. »

Lo que en Platon eran las formas arquetipicas de las cosas, las Ideas, en el
Doctor de la pracia son Ideas divinas ejemplares que se encuentran en la mente
de Dios y desde ahi presiden loda la creacion, le dan lorma y la conservan. Las
Ideas divinas anteceden a las cosas y son mas reales que ellas, pero las ldeas son
inferiores a Dios y no existen separadas de EL; las cosas parlicipan en las ldeas
paria ser, suoesencia v osu exislencia, parlicipacion que puede ser una mayor
perfeccion de su mismo ser. Las ldeas no Benen existencia por si mismas, solo en
la mente de Dios, como su Inleligencia o su Verbo (a saber, Crislo) a lraves del
cual produce por creacion lodas las cosas. “Las ldeas ejemplares van plasmandose en

las cosas por creacion libre y voluntaria de Dios. Es una creacidn libre porque serin

17 "Tr ¢ sufficio haee emimtione ex ordine. earo il valent stilline tevporuns, Bt olim inardesco mweditard in kege o of in ea
tit confitert selentlam o fmperitiam mean, primordia (Muedeabionds feae of weligelas femebrermm paarin, s
evare tuer o forfitudbne Infirmitas.” (Sen Agustin. Confesiones. XL 2 2)

18 "Scienetin noston sciesoln e comparala igoranlio est,” (San Agmstie. O, ok X1 4 6

19 Ofe Bewclvaed, AL EL problemas de los uoiversales, pp. 6752 Alixico: UNAM, 1981,
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absurdo suponer que alguien superior a Dios Ie hbicra tmpuesto el crear o que algrn
tipo de necesidad que no procediera de £l mismo le hubiera compelido a efectuar ese acto
creador. Es libre porque su voluntad decidio crear las cosas movido sinicamente por un
tesden de darles su mmor.” 2 El acto de conservar lo creado es continuag, la materia,
informe y moldeable, recibe de manera pasiva las ldeas ejemplares, que son el
reflejo de su Creador, que se ve sobretodo en el hombre, en especial en su alma
con sus polencias o facultades. De hecho, desde su antropologia para el Obispo
de Hipona el alma se relaciona con el cuerpo, en donde el conocimiento sensorial
solo tiene un papel secundario con respecto al conocimiento intelectivo, que es el
iluminado por Dios.

De acuerdo con Copleston, San Agustin admile la intervencion de los
sentidos en el proceso del conocimiento, pero los sentidos no son con propiedad
la causa de que el alma sienta, son la causa instrumental de la sensacion, el alma
s¢ sirve de los sentidos como de una herramienta. Los sentidos externos deben
pasar a un senlide inlerno o cenlral, que lorma la representacion sensible
completa vy estructurada, para después recibir una mayor estructuracion en la
imaginacion, la que configura una imagen a partir de los dalos sensibles, lo que
se guardara en la memoria sensitiva, asi como en la memoria intelectiva se
guardan los conceplos,

Mueslro conocimiento es propiamente lal en el nivel inteleclivo o racional,
en donde tenemos la intuicion intelectiva de la conciencia, la razon inferior que
conoce el mundo sensible y la razon superior que conoce el mundo inteligible y
supraterrenal, en la que Dios nos comunica y participa ¢l conocimiento de las
Ideas y axiomas inmulables para que conozcamos plenamente las cosas, Teoria
que el Doclor de la gracia aplicod a su lilosolia del lenguaje presente en el didlogo
El Maestro. Ya se analizo la primera parte del didlogo y la critica tan fuerte de
nuesiro autor a las palabras exteriores, los signos, que por si mismos son

incapaces de proporcionar algan conocimiento, en cambio los conceplos, que nos

20 Brfeowhaeswdins e Sodefone i Bevichol o Saee Agres I Tratasdos, g, 16
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hemos formado en nuestro contacto con la realidad, pertenecen al lenguaje
universal del pensamiento. La palabra exterior tiene significado por la palabra
interior, en virtud de la cual se conecta con las ldeas eternas, asi la palabra
nterior es el fundamento de la palabra exterior. El conocimiento de las Verdades
eternas no llega al discipulo por las palabras del maestro exterior, sino por la
contemplacion interior, la luz de la verdad presente en el llamado hombre
interior, asi ¢l verdadero saber no es una ensenanza que se origina en lo externo,
tal comao lo ha planteado el padre de Adeodalo:

*Cunndo se tratn de lo que coptamos con In mente, s decir, con el entendimiento y
l razdn, hablomos o gue vemos presende en ln Inz inlerior de In verdad, con gue esti
fluminade y de que goza el llamade hombre inferior; pero entonces también el que nos
oye, st el mismo ve con una mirada simple y secreta esas cosas, conoce lo que yo digo en
virtud de su contemplncion, no por mis palabras, Luego ni a éste, que ve cosas
verdmderas, e ensefie yo algo dicicndole In verded, poes aprende, no por mis palabras,
sino por las mismas cosas que Dios le muestra interiormente; por lo tanto, si se le
preguntase sobre estas cosas, tambien €l podria responder. ;Y hay nada mas absurdo que
pensar que le ensenio con mi locucion, cuande podia, preguntado, exponer lns mismas
cosas aites de que yo hablase?” 2

El discipulo no es del todo ignorante acerca de lo que se le ensena, si bien
podemos ensenar o informar acerca de algo totalmente desconocido para el
pupilo, a su vez ¢l puede, en base a sus experiencias, sus vivencias, recordar algo
ya conocido.

El que aprende, no por las palabras del maestro, es instruido interiormente

2 “Cumn vere de lis agivar, jqpeee mente conspicinns, id et intellectu atque ratione, e qrident Togiinmr, g priesentia
contuerner in illa felerione feoe verilatis, quae ipse, quid dicitue howee inferior (of. e T 220, felesteatue of froiber; sed fene
ippninggaee moster anditor, sf el dpse il secvlo e sinplicd oenlo sidel moel guod dice sud cofenrplalione, moen verlis meis,
Ergo it Ruine speiident doced tend intuenilimg doce e éninn nonoerlis iz, o d ipgis rebus deo intis condente manifestis. Itagie
ile Mis erlene dnterrogaius resposdene possel. Onld mnten ahsirding quary e prabane Tocutione wea docerl el posser,
atstte i fonerer, ca fpse Inlerrogwtus exposene? ™ (San Agustin. E] Maestro, XI1 400
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por Dios, tal es el privilegio de que goza el hombre interior, quien Hene un solo
Maestro que lo lleva a la verdad, ya que El es la Verdad siempre presente al
espirilu, ¢l Maestro Interior. El maestro exterior no hiene propiamente discipulos,
sino jueces, de hecho jueces de su lenguaje, el Maestro Interior es el unico que
tiene discipulos y el tinico que es Maestro, con propiedad. Tal es el sentido de la
afirmacion de San Agustin:

“En Ins cosas captadas con In mente, fmitilmente oye las palabras del que las oe
aguel gue no prede verlas; @ no ser porque es alil ereer —mientras se igtoran- fales cosas,
Mas todo el que puede ver, intertormente es discipulo de la verdad; fuera, jues del que
habla, o mas bien de su lengnaje.” 2

Salo se es disaipulo de la verdad interiormente. Las palabras dan a conocer
al discipulo el pensamiento del maestro, ¢l disapulo se encuentra en
posibilidades de aprender las ideas del maestro, pero esto no es el aulentico
sentido de la ensenanza, ¢l maestro no esta para ensenar sus ideas, sino para
ensenar la verdad,

Seria absurdo que alguien enviard a sus hijos a la escuela para conocer y
aprender lo que piensa el maestro que da las lecciones. Lo que se prelende es que
el discipulo aprenda la verdad. Pero, desde la concepcion apustiniana, el maestro
exterior no puede ensenar la verdad, ni el discipulo puede aprender del exterior
la verdad, ya que la verdad no es exlerior, se conoce en ¢l interior. Lo que se lee
en el dialogo EI Maestro:

“¢Aeaso pretenden los maestros que se convezoan i refengan sus pensamienltos i no
las materias que piensan ensefiar cuando hablan? Porgue ;quien hay tan neciamente
c L

22 “Charmeaileress b Teis el peae wvente cenmentuy, frasira cormentls Inqueles adit, quisquis ca cernen non paotest, el gquia
Patliat, qpraareradins {xpoorarduer, wlile esl eoedere, Chrisguris aulim cemen polest infus est discipains verilalis, foris fndex logprenlis
ol podines dpeins bocitionis man plersmapne solt s, guae dictio sunl, eo fso mescleale, gl d0l" Can Agustin,. Op. it XIL
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Curiose que chvie a su hifo a ln escuela para que aprenda qud piensa el maestro? Ui ves
ique los maestros han explicado las disciplinas que profesan enseiiar, las leyes de la virtind
iy la sabiduria, entonces los discipulos juzgan en st mismos st han dicho cosas verdaderas,

exmminando seguin sus fuerzas aquella verdad fnterior,” 2

El discipulo una vez que ha aprendido, reconocido la verdad interiormente
de la leccion que se le ha presentado alaba o sus maestros, quienes en realidad no
son maestros, con propiedad, yva que uno s6lo es el Maestro, solo en apariencia
cree haber aprendido alpo, por la palabra exlerior del que ensena, cuando en
realidad solo se aprende interiormente, iluminados por Aquél que lleva nuestra
razon hasta la Verdad.

De manera peneral, podemos senalar que en el dialogo FI Maestro, en las
dos partes que se han analizado en el presente capitulo San Apustin distingue
dos bpos de conocimiento; uno adguindo y penulimo, propio del maestro
exterior, y otro recibido de Dios y altimo, propio del Maestro Interior. Cuando
maesiro y discipulo comparten la misma lengua y, lo que Gadamer llama, el
mismo horizonle historico; maestro vy discipulo, podran comunicarse, el
discipulo entenderd lo que su maestro trata de trasmitirle o decirle.

“Pero mira como voy cediendo y admito que, haya recibido en el oido las palabras
aguel que las conoce, pueda tombicn saber que el que habla ha pensado en Ins cosas
significadas. ; Aprende por esto st ha dicho la verdad, que es lo que ahora buscamos?” 2

Pero saber si es verdad lo que dice el maestro exlerior, no lo aprende el

28 "NWwnn o sangistel profiletion, af cogilata eomin ag i ipsae discipdinae, gunas foguendo se Grdere puitant, perci g antiee
ity Teseanitae® Mo qpiris taw stulte curiogies est, qui filfioe s mietat ol selolam, ot gl magister cogiret discan® Ar
fetas anmes disefplitas, quas docere profilentr, frsivaee vietutis alque sapdeetine e vedvis explicarerind, tuee (1, qui
ilisedpmali twncateefor, wibieme ver dicto sinl agrind sesnetiprses covsidenend interivren sellioel il perilalens pro eirilnes
forfriwrifes, ™ {1LAd MOV, 450

I “See dode tn peaniito atqgue doiced, e terl eins aniditn el Bola sl aoepra j‘l!rrffﬂ'.jﬂmi’ 1 eme motiim de fls relvis,

apetat siganificant, begquentent cogitariesse; mon ddeo etinn, grod sme quaecito, it oora dizerid, diseit? = (ibidem)
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discipulo por el maestro exterior, ¢l mismo no puede aulofundamentarse, salo
del Maestro Interior se puede aprender la verdad. Tal es la conclusion a la que
llega Adeodato en el dialogo con su padre:

"Ad.- Yo he aprendido con la tncitacion de tus palabras, que lns palabras no hacen
otra cosa que incitar al hombre a que aprenda, y que, sea cualquiera el pensamiento de
quien habla, muy poco puede aparecer a traves del lenguafe, Por obea parte, si hay algo de
verdadero, solo puede enseriarlo aquel que, cnando exteriormente hablaba, nos adwirtio

auee €1 Tabiba denttro de nosotros,” 2

San Agustin nos ha planteado asi la doctrina del Maestro Interior, que no
solo es una doctrina lilosolica, en relacion con su doclrina de la iluminacion, a su
viez, os una verdad evangélica, ensenada por ¢l mismo Cristo: “Vosotros no os
dejéis llamar maestros, porque wno solo es vuestro maestro, Cristo™ (ME. 23, 10).

El magisterio externo es solo una ayuda, lo exterior es el campo de la accion
humana, lo intimo es el dominio de la verdad, la verdad solo la ensena quien
internamente nos instruye, de una manera tan intima y delicada que
peneralmente no se percibe y se le da mucho mas mérilo a los maestros exlernos
en lugar del unico Maestro, quien se pone en contacto con el espiritu del hombre,
como Verdad que ilumina la razon en la amplia esfera del conocer humano
cuando formula verdades de una certeza completa. Tal es la idea sostenida en los

Solilaquios del hiponense:

"Luego tampoco lo que se ensefia en las ciencias  que sin ninguna hesitacidn
retenemos como verdades certisimas, se ha de creer que podemos entenderlo sin In
radiacion de un sol especial. Asi, pues, como en el sol msible podemos notar tres cosas:
e existe, que esplende, que thaming, de wne modo andloge, en el seeretisimo sol divine a
cityo conocimiento aspiras, fres cosas se han de considerar: que existe, que se¢ clarea y

25 "Ad- Ego vero didticl admouritione perbarn tiornmn il alind versis quan aduroseri Trortinens, of diseat, of perrarnng
e, pend peer Tocutlonens alfenenta cogiatio paedbs appaeeret; wbeens anfen vere dicantur, e docene sl ol s fiefus

huaalvilare, cvnn foris bpene Db aabrcrel.” {Iid, X1V, 30}
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resplantdece en el convelimiento, que lace inteligibles las demids cosas,”™

Tal es la estera de las razones eternas que nos presenta San Agustin, de las
verdades objetivas ¢ inmutables, que demandan y piden para si un fundamento
necesario y absoluto, que no puede ser la naturaleza conlingente y particular del
hombre, por lo tanto el unico fundamento es Dios. Ya que, como ha senalado
acertadamente Capdnaga, “aqui se personaliza a ln Verdad en la persona de Cristo, a
quien compete la doble funcion de Maestro inferior y exterior, pero se frata de la
comprension de las cosas inteligibles, o que se peraiben con la razon y ln inteligencia y se
ven en o luz de ln verdnd.™ 2

En el origen de la comprension de las palabras se encuentra la comprension
del oyente, que reconoce su significado, y de lo que hemos hablado ampliamente
en la primera parte del didlogo; sin embargo, el Doclor de la gracia ve la
incapacidad de las palabras en la aulénlica ensenanza, ya que la ensenanza
complela se realiza en la escuela inlima de la menle, que acepla o niega, somele a
juicio lo que se oye,

Las ideas que nos ha planteado el Doctor de la gracia en el didlogo con su
hijo se complementaran con el texto de las Confesiones en el mismo sentido, asi
leemos:

“Oign yo y entienda como hicisle en el principio el cielo y la lierra. Moisés
escribio esto, lo escribio y se ausento; salio de aqui por H, para H, y ahora no le tengo
idelante de mi. Porque si estumiese le asiria, y rogaria, y conjuraria por H, para que me

2 "Ergo el fila et disciplings Sradurlr, qute qeisquers ielelligit, verissimn esse anlln dubitatione comcedil, cnademdune
el win ot posse inlelligl st ol alio guasi suo sole illastrestur, Lrgo aqueomodo i foc est, guod falget, guod (lannsal; ita et
it {lla aecnetizsimo Do, quenn ois intelligere, trin qraedam st quod est, gueod intelligitur, of qrod celera facit fnfelligh.”
(S Agustin. Soliloquios. L 8 15

27 Capdmiga. Introduceidn a 1 Mastro, p. 5389 e (s die Save A grestier Towem 11
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declarase estas cosas, i yo prestaria los ofdos de mi corazon a tas palabras que brolasen de
s boca. Claro es que si me hablase en hebreo, en vano pulsaria a mis oidos wi wi mente
percibiria nada de ellas; mds st lo dijera en latin, sabria lo que decin.

Pero jde donde sabria sf decia verdad? Y dado easo que To stpiese, o sabria tal ves
por é1? No; ln verdad —que ni es hebrea, ni griega, ni lating, ni birbara- seria la que me
diria interiormente en el domicilio interior del pensanriento, sin los organes de la boca mi
te In lengun, sin estrépito de las silabas: <<Dice verdmd>>, y yo, certificmlo, diria ol
instante confiadamente a aquel hombre: <<Dices la verdad=>." »

El Doctor de la gracia en sus Confesiones hace un comenlario acerca de las
primeras lineas del Geénesis, busca comprender lo que se expresa al inicio del
texto sagrado, en donde senalard, que ya no puede consultar al aulor del Génesis
para saber que trato de expresar cuando redacta el primer libro de la Biblia.
Ademds comenta acerca de que una lengua comuan resuelve el problema de la
comunicacion

Lo que me interesa senalar del pasaje antes cilado, es un problema en
relacion con la reflexion que se ha seguido a lo largo de la segunda parte del
dialogo El Maestro, a saber, el problema acerca de la verdad. San Agustin ha
sefialado que la verdad no es ensefada por Moisés, asi como no es palrimonio
exclusivo de una lengua; del hebreo, el griego, el latin o el barbaro, ya que la
verdad, como se ha senalado anteriormente en el didlogo entre el Obispo de
Hipona y su hijo, tiene su cede en el interior del hombre, en donde habita el

2 “Andiann et intellegam qromode in principio fecisti caclum e terram Sonipsit hoe Mogses, soripsit el abiit, fransiit bine a

fer anal for, mmeapuee pmpmve anle nne esl ; naee s essel, fenerens cum of rogarens o el per fe obsecearens, wt ool sl prandenet, et

prawhenems airnes curports wned sons e i e ore eis el si iebeoen voce Gt foesdo i semssm oo mee
fanale eraentfene v gdcgrians Bvggered 2 sd aolenn latisnt, seiremn apiefd dicenel, Sed uside sctreent an e dicened P Chood 84 08 lod
scirent, o ale ilfo scirem P lcbes sbligue soeifed, infaes o dosicitio cogitationis, mee hebrogn, mec graced stec lating wee barfra
verilas sine orls of Nreguae organds, sine streplin syllalarmn dicerel @ <<Vernn dicliz2, of ego statio cerius canfidewter (11

Teosrerderd Fraey alfcenens 1< Vernrr alfcfaco. " {Sunr Aa;lnh’m Confesiomes XL 1 50
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unico Maestro, el que propiamente nos ensena, en tanto gue nos ilumina para
llegar a la Verdad, el sol que nos bana con su lue, tal como lo describe el
hiponense en sus Soliloquios, una obra breve, que de manera muy sintelizada es
un ejercicio de meditacion para buscar la verdad, escuchando la voz del Maestro
Interior que ha colocado su escuela en la conciencia de cada uno, aqui nos ofrece
sus lecciones:

“R.- Fs razimable tw inferdés. Pues ke promete o orazon, que habla contigo,
mostrarte a Dios como se muestea el sol a los ofos. Porque las potencins del alma son
como los ojos de ln mente; y los axiomas de las ciencias aseméjense a los objetos,
tlustrados por el sol para que puedan ser vistos, como I tierra y todo lo terreno. Y Dios es
el sol que los batin con so luz, Y yo, ln razin soy para I mente cono el rayo de In mivada
para los ojos. No es lo mismo lewer ofos que mtivar, wf wivar que ver. Luego el alma
necesita tres cosas: bener ojos, mirar, ver.”

La inteligibilidad de las cosas es como un divino resplandor, Jolivet al
interpretar la doctrina de la iluminacion agustiniana llama a Dios el sol de las
almas. En el Obispo de Hipona pasamos de lo externo para llegar a lo interno, el
mundo exterior es el medio para llegar al mundo interior en donde se encuentra
la verdad, que nos es iluminada por Dhos.

En las palabras y las cosas vamos conociendo, pasar por lo exterior es
condicion para el conocimiento, pero no la causa del verdadero conocimiento, ya
que esta se encuentra en el interior del hombre, en donde habila el Maestro que
en verdad nos instruye.

23 "Bewe moveris, Prondftll endm ralio qpeae tecmn Toguiter te s demouesteaturant Do bere wwenfl, of ooulis sol

ilereminrsdralue, Mo el s quasd e sl ool i 7 i anefen, e cerl issdmn Lalis suel guolia illa

apnaie sl dllasfraedoer ol vddeed possind, oeluld Gerra esd alipee Goeneean onvielan Deses aulens est ipee gl ilhestral, Erye sadent
ritio ita gon in peactitees of 0 ooulis st adepectng. Nown éntm boc est habene oculos guod adspicene; ant item o est
ailspleere qeod oldere. Ergo anlnmae feilws guibeshem rebius opaes est wf ooulos Iabeat, quilns fone bere, wfl posit. we

aalspictal, i eideat™ (Sen Ageeding Soliloguio. § 6 17)
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2.3 HERENCIA PLATONICA

Antes de iniciar con el siguiente capitulo de mi invesligacion, considero
pertinente hacer un sefalamiento en lorno a la posicion del Obispo de Hipona
respecto a su leoria de la iluminacion, que ya hemos comentado y trazado en sus
lineas generales, pero que puede ser interpretada de manera incorrecta en
términos de reminiscencia platénica o neoplatonica, sin considerar el dogma
cristiano que habla de resurreccion y no de reencarnacion.

San Agustin se establece en Milin en el ano 384, en esta ciudad le suceden
varios acontecimientos que cambiaran de manera permanente su vida; uno, de
entre ellos, es que liene la oportunidad de leer algunas obras de los
neoplatonicos, quizd algunas Enndadas de Plotino, en la traduccion de Mario
Viclorino, leclura que le ayudo a aceplar la idea de una realidad inmaterial y

aceplar como razonable ¢l cristianismeo.

Bajo la luz del neoplatonismo el Obispo de Hipona releyd el Nuevo
Testamento su leclura culminara con su baulismo en el ano 387, en donde ya es
plenamente conciente de que Dios es la verdad suprema y nos la da a conocer
por iluminacion, a la manera como el sol nos hace visible las cosas a los ojos y de
lo que hemos reflexionado abundantemente con anterioridad.

El conocimiento en San Aguslin se mueve en dos polos, el conocimiento de
Dios y el conocimienlo de si mismo, va que se busca la verdad, que esla en el
interior del hombre, en donde habita el Maeslro, que es Dios, la Verdad suprema
y de la que parlicipamos por iluminacion. Dios nos parlicipa sus  ideas
ejemplares v razones elernas, que en tanto depositadas en nuestra alma, como

impresiones que se encuentran en el espirilu, parecerian ser innatas al estilo
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platénico o neoplatonico, asi no es dificil pensar que el Doctor de la gracia parece
soslener un cierlo innatismo, como se lee en los Soliloguios:

“Re- S Do gpuee perlenece o un sufelo permunece sicmpre, necesarimmende ha de
permanecer el sujeto donde se halla. Es asi que toda disciplina esti en el alma como en un
stifeto. Luego es necesario que subsista siempre el alma, si debe de subsistir ln disciplina,
Mas ln disciplina es ln verdad, y la verdad, segiin se demostro al principio de este libro, es
freortal. Litegoe siempre ha de permanecer ¢l alma, wl puede Hamarse mortal. Luego solo
podrd con fundamento rechazar la inmortalidad del alma quien no admita la verdad de lns
proposiciones arriba asentadns.” 2

Parece que el hiponense ha aceplado, en sus primeros escritos, un cierto
innatismo, pero en todo caso, termina rechazandolo por ser incompatible con el
dogma cristiano, en sus obras de mayor madurez, cuando nos habla de su teoria
de la iluminacién, la enmarca sefalando que Dios da su iluminacion al
enlendimiento por la participacion de sus ideas que le concede al hombre. El
intelecto nos da un conocimiento del mundo espiritual, en donde habita el
verdadero conocimiento, el hombre ve en su espiritu la plasmacion de las ideas
ejemplares y de las razones elernas, asi se ha relacionado con Dios, quien da el
conocimiento  decisivo por una iluminacion en la que da a participar su
conocimiento al hombre, por ello el Doctor de la gracia puede elevar una plegaria
en los siguientes términos:

"A i inveco, Dios Verdad, en quien, de quien y por quicn son verdaderas todas Ins
cosas verdnderas. Dios, Sabiduria, en W, de ti y por i saben todos los que saben, Dios,
verdadera y swma vida, en quien, de quien y por quien viven las cosas que suma y
werdaderamente viven.  Dios bienaventuranza, en quien, de quien y por quien

50 "E.- Chivivae ql.nu! fun snibrdecfo wsl, Sf snnper el dpesanm efiaem suivivelutnn nnnmeal semmprer mecesss ecl, T onnes i saileiecio
et sl discipline Necesse est {gitur sennper ol anrlimus senear, s§ seniper unetet discipliie, Eet atean discipling veritas, of
anipen, Wb Bu feritlo Wbl rins ratio persiraslf, verites pnnnel. Senper igitur airimmg svnnel, Nee amiines mortuns dicitier,
Demyorrtalewmn {giter wrhrmn solws wow alvaenle pegal, gl supeeiorume allguid mow weele concessany esse comrinedl,” (Sae

Agaestin, O, cit. 11, T4, 24}
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son bicnaventurados  cuantos  hay  bienaveniurados,  Dios, Bowdad y  Hermosura,
principio, causa i fuente de todo lo bueno y hermoso.”

Las ideas de las cosas sensibles las podemos sacar del conocimiento que
nos viene de lo corporal, sin embargo, las ideas de las cosas necesarias y
trascedentes no pueden venir de lo corporal, su origen debe de ser mas elevado,
en una esfera de conocimiento superior, asi las mismas razones elernas no
pueden originarse en lo sensible y aunque se encuentran en nuestro espirilu, no
son parte de ¢l, como tampoco son producto suyo, ya que son superiores a
nuestro espiritu, solo pueden venir de Dios, quien ilumina al hombre para que
conozca, no a la manera de reminiscencia platonica, ya que el alma no tiene una
preexistencia.

Sin embargo, ¢l Doctor de la gracia siempre manilesto un gran aprecio por
el pensamiento de Platon, como podemos leer en Contra académicos:

“Platin, el hombre mas sabio y erndito de su tempo, que de tal modo disertaba que
todo, al pasar por su boca, cobraba grandeza y elevacion, y tales cosas habld, que, de
cualquier modo que las dijese, nunca se empequeriecian en sus labios, despues de ln
muterte de Sderates, suomaestro, a guien distinguid con singular predileceidn, segrin
dicen, tomd muchas doctrinas de ln escuela de Pildgoras.” »

A pesar de tal aprecio al filosolo priego, San Agustin supo definir y
delimitar muy bien los elementos platonicos para hacerlos compatibles con el

&1 T drvoco, Pheas Vierdfas, f guo ef @ guo ef per quesn vera senl geste penn saanl oo, Des, Sapilentio, o guo ef a qeo ef
per queer saghient guae sapiund onmile, Deus vees of semmng Vit in o ef @ quo ef per goent sImnn grse Tene SImmmtgine
wfvaent onnela, Dhews, Beatilwdo, de quo ol agquo ef per quest beala ssoel gooe beata sd onoeda, Dews, Bomoe of Pulcteems, e
ipuea et @ quens b e puneres Dt ef proleldvec sund onnefa. = (Uhid. 1, 1, 3

A2 "Plate, wir suprentizsdinus of ennlitissimies emporran seer gl of (80 locieis est, uf quedunmipte diceret g fenent, of
e focutng est, ne qramadocinnge diceret, parmie o fleanrt dicitur post martenr Socrrtis mngistnl sl queas siagulariter
flexerat, o Paptlngoneis etiom st didicisse. (San Agustin. Contra los académicos, 1L 17, 37)




dogma crishiana, por ello la reminiscencia seria una contradiceion en el sistema
apusliniano, aunque fue una pieza clave en la elaboracion de su leoria de la
tluminacion y del hombre interior, cuyo sol es Dhos, quien nos lleva a la
comprension de las cosas, lal como lo encontramos en los Seliloguios:

“Dios, Inz espivitual, en &, de B y por H s hacen comprensibles Ias cosas que
hechan rayos de claridad " #

El platonismo le permitio al Obispo de Hipona descubrir el mundo de la
interioridad humana, la primacia que tiene el alma sobre el cuerpo en el sistema
de Platon, quien consideraba que el alma estaba atrapada en un cuerpo del que
s¢ tiene que liberar, nos lleva a un recogimicnto v una reflexion desde la
interioridad, de hecho, al principio en el Fedon, su autor defiende un dualismo
casi radical del cuerpo y el alma, ¢l alma se¢ presenta como realidad inmortal y
separable de la parte mortal, el cuerpo; el alma quiere liberarse del cuerpo para
regresar a su origen divine y vivir enlre las ldeas, en el mundo inleligible, pero
aun dentro del cuerpo el alma puede recordar las Ideas que habia contemplado
en su vida anlerior, de hecho podemos decir que el alma es el fundamento de la
teoria del conocimiento en Platon, por ello la gran importancia dentro del
sistema platonico de los procesos epistémicos del alma.

Aungue el alma reside, o mejor dicho, se encuentra encerrada, como en una
prision que la limita, en lo sensible y lo corporal su auléntica vocacion es
liberarse de tal aladura, lo que logrard en la medida en que se esluerce por acluar
segun lo inteligible, sélo asi, puede decirse, se habréa purificado.

Los neoplationicos desarrollaron con gran delalle la leoria platonica del
alma, especialmente Plotling, quien se interesa de manera particular por la parte

superior ¢ inlelipible del alma, la cual ne sulre alleracion y es incorruplible,

A “Deses, dntelligibilis Lax dn gueo of @ gpre ef per oo Gbelligibiliter Tucest qoure intelligiBiliter licent osnnda. * (Sap
Aguestin, Soliloquios. L 3 3




“Comwo los fildsofos helenisticos, Plotino quicre liberar el espirifu para si misnio, pero no
silo de afectos, dolores y engaiios, sino del munde en general, del aislanento y del
distanciamiento de Dios. Hace que ln filosofin aboque en la teologia, pero de una manera
genninamente gricgan, al hacer que ¢l caming hacia In saloacion conduzen mis alld no de

wna revelacion, sino del pensamicnto puro y del esfuerzo moral.” »

Los cristionos de Milan, muy cercanos al plalonismo vy neoplalonismo,
veian en ¢l alma la capacidad para descubrir la verdad dentro de si misma, "el
hombre Hene su verdadero ser en el alma™ %, por ello el Obispo de Hipona al enlrar
en conlaclo con esta escuela descubre el mundo de la interioridad humana. Asi
“el teatamicnto que da Agustin a los platonicos a o largo de ln Cliudad de Dios mestea
Iasta que punte sequin esfando vive en Agustin parte del pasado pagano, que estimulaba
sus pensamientos mds refinados y le desafiaba a un continuo didlogo interior que habin de
durar hasta su muerte.” % La extremada sensibilidad del Obispo de Hipona le daba
las estrategias adecuadas para utilizar a los autores paganos en sus obras, como
los platdnicos y hacerlos compatibles con el dogma cristiano.

San Aguslin eslablecerd como nueva e inmediata seguridad el saber que el
alma adquiere de si misma, el alma descubre dentro de si la verdad,
concomitantemente al descubrir la verdad descubre a Dios, porque Dios es el
fundamento alimo de toda Verdad. El conocimiento del mundo inteligible,
acceso a la verdad, se muestra como una iluminacion, una revelacion, Dios nos
participa sus ideas divinas, asi la apropiacion de la Verdad no se consigue por el
puro conocimiento, se necesita de la fe, el Doctor de la gracia sabe que la razon es
insuficiente para alcanzar la sabiduria y la vida feliz, su vida entre los
académicos le mostrd los limiles de la razon, el esceplicismo le puso en el camino
de comprender la exigencia de la fe en orden a la certeza y seguridad que
ansiaba.

3 Leipaeladt, Bl mundo del Nuevo Testamento. p, 354
M Letpaldt, Op, clt p. 384
o Bromew, Bhografia de Agustin de Hiponap. 404




Pero no basta la pura fe, asi como no basta la pura razon; fe y razon se
deben fundir en un Gnico camino el de la Verdad, la Sabiduria y la Felicidad que
son los fines propios del eristianismo, por lo que el crishanismo se le presenta al
Obispo de Hipona como una filosofia, o mejor dicho, como la verdadera filosofia,
porque Dios es la Sabiduria, la Verdad y la Felicidad misma, asi el sumo hien del
hombre. De hecho aqui podemos reconocer la identificacion de fines, en el
sistema agustiniano, entre la verdadera religion y la verdadera filosofia, tal
convergencia entre religion y filosofia se debe entender como exigencia de la
razon por parle de la fe para alcanzar su plenitud.

La razén nos prepara para la fe, pero a su vez, la fe prepara para la razon,
debemos entender los molivos para creer pero se debe disponer a la razon para
que pueda entender aquello en lo que cree, la fe ayuda a comprender aquello en
lo que cree, pero en delinitiva solo la razon encuentra aquello que busca la fe, tal
fue el camino recorrido por el hiponense en su bisqueda de la verdad.

San Aguslin, como buen platénico, reconoce los limiles de la percepcion de
los sentidos, pero refuta la duda permanente de los académicos, incluso en el
nivel del conocimiento sensible; sin embargo, el error y la duda son pruebas
irrefulables de la exislencia y del pensar humano, el hombre desde la certeza de
su existencia como ser que piensa, puede fundar la certeza de sus pensamientos,
por tanto, se puede rebalir la duda absoluta al afirmar la interioridad de la
conciencia, que cerlifica la evidencia de la exislencia del yo pensanle.

Al ir el hombre dentro de si, lo primero que encuenltra es su propia
existencia, su propio conocer ¥ pensar, ¢l que duda, se da cuenta de algo de lo
que no cabe duda ni engano posible, que estd en la duda y que se estd
enganando, es en la interioridad en donde se da la existencia de una cerleza, el
yo que piensa, que duda y que se engana,

La razon descubre la verdad dentro de st misma, el hombre de nuevo
flexionado sobre si descubre la verdad que Dios le participa por iluminacion. La
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doctrina de la reminiscencia, es sustituida por la teoria de la iluminacion, la idea
de la luz que nos participa las ideas divinas, asi la luz nos descubre la verdad, a
la manera de una vision mental, tal iluminacion es proporcionada por una fuente
de luz por medio de la cual el hombre puede conocer en su interior la verdad de
las cosas, esa fuente de luz son las ideas divinas, luz increada que ilumina
nuestra menle para que podamos entender.

San Agustin reconoce en La Cindad de 1os que los platonicos vieron a Dios
como la luz

“Muchas veces, y con mucha tnsistencia afirma Plottnn, desarvollando el sentido de
Platin, que af ain aguel alea que ereen alma del mondo, Hene s felicidad distinto
origen que la muestra, y que esa luz no es ella misma, sino la que la ha creado y con ciya
thiminacion inteligible resplandece ella inteligiblemente,” ¥

La luz de nuestro intelecto nos permile inlerpretar las experiencias
sensibles, asi como nuestros conceplos y juicios, ya que participamos de las ideas
divinas en nuestra alma, que podemos considerar como una forma modificada
de la reminiscencia platonica. La teoria de la iluminacion no es si no la
justificacion de la posibilidad del conocimiento, racional e intelectual, basado en
la presencia de Dios en la mente humana, la presencia en nosotros del Maestro
Interior,

a7 "Saepe il Mlotimnes assent sensan Phatonds explans, pe illane guiden, goan credinil esse aniversitatis animiin,
aliumde et psse quunn posteam @ Idgue ssse hover quod ipsa pon est, sed 0 guo ereata est, el g dnlellegifiliter need. =

5 Ay lim. L o il allie 1w X, 30

22



3. TIPOS DE MEMORIA EN
EL PENSAMIENTO DEL
HIPONENSE



3.1 MEMORIA PSICOLOGICA

En el capitulo anlerior legamos a la conclusion, de acuerdo con el dialogo El
Maestro, que solo lenemos un maestro que nos puede ensenar la verdad, la
misma Verdad siempre presente en el espiritu, el Maestro Interior. En estriclo
sentido, la verdad no se aprende, no se recibe del exterior, sino que se le conoce
en el interior. Cuando maestro exterior vy discipulo participan del mismo
horizonte cultural e historico se podran comunicar, pero saber si es verdad lo que
dice el maestro exterior, el discipula solo lo podra saber via el Maestro Interior, el
unico que lo puede llevar a la Verdad. Asi, en el Obispo de Hipona, se ha pasado
de lo externo para llegar a lo interno, el hombre interior, el mundo exterior es el
medio para llegar al mundo interior en donde se encuentra la Verdad, en el
mundo interior habita el tnico Maestro con derecho a tal titulo,

En las palabras y las cosas vamos conociendo, pasar por lo exlenior es
condicion para el conocimiento, pero no la causa del verdadero conocimiento, ya
que éste se encuentra en el interior del hombre, en donde habita el Maestro que
en verdad nos instruye. Continuando en esta linea y con la introduccion que se
ha hecho de las Comfesiones X1, 3, 5, en donde el Obispo de Hipona se ha
planteado, igual que en el dialogo EI Maestro, la cuestion acerca de la Verdad, se
abordara ahora el libro X de la misma obra, que es el lugar en donde el Doclor de
la gracia estudia la nocion de memoria transpsicologica o metafisica, como la ha
llamado acertadamente Juan Pegueroles, pero primero debemos analizar la
nocion de memoria psicologica que es mucho mas basica, ya que incluso, en
algiin sentido, la compartimos con el resto del reino animal.

El pasaje que se analizara a lo largo de nuestro capitulo es la descripecion de
un proceso de ascension en busca de Dios, como olros semejanles que se
presentan en toda la obra del Obispo de Hipona, la novedad del pasaje por
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analizar &5 una elapa que no s¢ encuentra en olros procesos de ascension de su
autor, la nocion de la memoria, el lema central de nuesira investigacion, que hace
particularmente interesante esta descripeion de ascension a Dios. De hecho,
podemos ver loda la obra de las Confesiones como un gran ejercicio de la memoria
y de biisqueda de Dios por parte de su autor, quien en su obra muestra sin temor
los pecados y errores comelidos a lo largo de su vida, se acusa solo para resaltar
la gracia de Dios que ha obrado en él.

Posidio, Obispo de Calama, da una razon triple acerca de porque San
Agustin escribe su obra autobiografica de las Confesiones: “la humildad del escritor
que aborrecia ser estimado, en mas de lo que era; In glovia de [hos, que debia resplandecer
en s conversion; el deseo de ser ayndado por las oraciones de los hermanos.” 1 Aunque
es muy dificil saber el motivo preciso que lleva al hiponense a la redaccion de las
Confesiones, si se ve con claridad el recogimiento que su aulor hace para
reflexionar acerca de sus pecados, con lo que quiere cantar una alabanza a Dios
misericordioso y justo, poniendo el acenlo en la gracia que lo ha salvado, por ello
se combina a lo largo de la obra la confesion de alabanza y la confesion de los
pecados, se da un extenso didlogo con Dios, San Apustin habla, expone, narra,
interroga, una extensa meditacion centrada en la vida misma del que medita, un
gran ejercicio de la memoria y del recuerdo, quien se deja ensenar por Dios y asi
nos instruye a nosotros, describe los acontecimientos de su vida, tal como los
descubre y rescata en su memoria.

En el Obispo de Hipona “la amplitud y profundidad de sus experiencins vale
muis gue un fichero de testimonios de personns de esensa sensibilidad v fuerza
introspectiva, sin maestria conceptual y grdfica para la formudacion del contenido de sus
vivencias,” * El Doctor de la gracia cuenta y quicre conlar su propia vida, las
Confesiones conslituyen una aulobiografia de hechura enleramente nueva para su
epoca, en donde el proyeclo de narrar la vida deja paso a preocupaciones

1 Iedroduesiches, Conlvsbones, il Porn, po XV

3 L'al.mlu.:rgw.” Feitraduceion CGeaadrdl ™, du Obe s dé San a\!ullln. Tama I.ll. ]
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religiosas y metafisicas, tal es el caso particular en el anilisis acerca de la
memoria presente en el libro X

El hiponense busca a Dios, quiere llegar a donde se encuentra el Maesiro
Interior, la Verdad, asi hace una meditacion contemplativa que pretende alcanzar
un conocimiento con sentidos espirituales. Por ello al no encontrar a Dios fuera
de si, las cosas no son Dios, llega a un recogimiento, lo buscara dentro de si, en el
hombre mismo, en la interioridad més intima, en donde habita el (nico Maestro,
lal es la primera etapa de la ascension, de afuera hacia adentro, lo exterior se
conoce y es juzgado desde el interior:

“Entonces me dirigr a mi mismo y me dije: <<;Ti quién eres?>>, y respondr:
<<Un hombre.>> He aqui, poses, que tenge en mi prestos ane caerpe o alma; Inowna,
interior; el otro, exterior. ;Por cuil de éstos es por donde debi o buscar a Dios, a quien
ya habia buscado por los cuerpos desde In tierra al celo, hasta donde pude enviar los
mensajeros rayos de mis ojos? Mejor, sin duda, es el elemento interior, porque a él es a
quiden comunican sus nolicias todos los mensajeros corporales, comoe o presidente y juez,
de las respuestas del cielo, de la Hevea y de bdas fas cosas que en ellos s encierran,
cuande dicen:<<No somos Dios=>y <<El nos ha hecho=>, El hombre interior es quien
conoee estas cosas por ministerio del exterior; yo inferior conozeo estas cosas; yo, Yo-
Almia, por medio del sentido de mi cuerpo,”*

Podemos decir que hay un primer movimiento de trascendencia que
consiste en superar a las creaturas visibles, el hiponense ha interrogado a las

3 "Ed ahivexd e il e et disd oiiliis << queis es? B respondi; <<llownos> £ eoce corpus of andund i i anili praesto s,
serenirsr exlerins ef alfemne foferies. (Quid e est, wnle quaenene debnd Dhenn e, guess (ane quesioerum e oo o
Perravisgpue wal conrlunt, gpeosipine pofed mollere nnlios relios oealomen ooneine? Sed el gieod  oidocins, Ef geeipyps
resnnilialurnt onmes mtil corporales praggidesti of indicanti de resporeionibiee caeli ¢f Terrme of onpporles praecidenti of
fitdicaenti ile sesporsionibus cacll ef lerrae of b, quoae B ols saoel, dicentinm, <<Non semms Dewse>, ef: <<lpse feclt
i Mo freterinr cogmoedl hoee per exferions moimisferiomy ogo fnferior cogmenn e, ey, e animes per s

nrqmrh. mrel. ™ {Sarm .4‘1pul'l'n\. Confesiomes. X, i T



creaturas quienes le han contestado que no son Dios. Asi pasamaos a un sepundo
movimiento de trascendencia que tiene como objeto al hombre de cuerpo y alma,
pero hay que rebasar al alma misma para llegar a Dios

"eque es, por tancte, o gue ane cuande ame yo a mi Dios? (Y quién es €l sineo el
¢ eshi ¢ » mi alma! ni alta misma subiré, pues, a él,
e esha sobwe la enbeza de i alma? Por i alma miisma subivé, pues, a 6"+

Sin embargo, no debe dejarse de considerar que el alma tene dos fuerzas,
de acuerdo al hiponense, una que vivilica y olra que sensifica, hay que superar
ambas fuerzas si se quiere llegar al fin, a la Verdad, a Dios, el Maestro Intenor.

Asi leemos en las Confestnes:

“Hay ofra virtud por ln que no solo vivifico, sino lambién sensifico a mi carne, y
que el Seflor wie fabrico mandando al ojo que no oiga y al oide que no vea, sino a aquél que
me siro para oer, a cste para oy, i o cade wne de Tos otros sentidos To que les es propio
segiin su liggar y oficio; las cuales cosas, aunque diversas, las hago por su medio, yo i
alma inica,

Traspasare aiin esta virtud mia, porque también la poseen el caballo y el mulo, pues
tamnbicn ellos sienten por medio del cuerpo,” 8

Hay un lercer movimienlo de trascendencia que abarca las polencias
espirituales del hombre, que es lo realmente superior en el ser humano, tal vez
seria preciso senalar que es lo que nos hace propiamente humanos y nos acerca a
la divinidad, pues con respecto al alma vegetativa, ésta solo vivilica el cuerpo,

4 7Chiid ergo awve, e Devsn presnin amo® Chiis ez tille super capiet miriinnge sneae? Per ipaan anfunan areaim asceadaim ad
(™ (Ser Agwestin. Op. el X 7 11

5 "Bt alia vis, mow solunt qua vivifice, sed etiam qua soosificoe earen meem, g il fabricaril Domimes, inbers ooula, wl
weo apnaliond, ef aerd, ail mow addeal; sed T per grieos wideaar Inile, per givaa audione ef propeia singillatin celeris sensilns
ardilies swiz ef officlis suiss qre diveran per eos ago ws ego aninns, Trausibo of istane vlur aeang g of bape labef equis
et innilus: sentiend enin etian ipsd per corprs.” (1 bidem)



asi como el alma sensitiva solo lo sensifica, de hecho ambas, el alma vegetativa y
el alma sensiliva, nos son comunes con los animales quienes lienen vida y
sensacion, igual que los seres humanos,

Lo que realmente se descubre como superior en el hombre es el alma que
también es memoria y que el Doctor de la gracia describe de manera precisa a
traves de una serie de metaforas:

“Traspasaré, pues, aun esta virtud de mi naturaleza, ascendiendo por grados hacia
aguel que me hizo,

Mas heme ante los campos y anchos senos de la memaoria, donde estan los tesoros de
fnmuemerables fmigenes de toda clase de cosas aearreadas por los sentidos. ANV se halla
escondide cuantto pensanos, ywa awmendande, ya disminuyendo, ya variondoe de cualquier
modo las cosas adquiridas por los sentidos i todo cuanto se le ha encomendado i se halla
alli depositado y no ha sido atin absorbido y sepultado por el olvido, ™

San Agustin nos habla de una nueva etapa, que no se encuentra en la
descripeion de olras ascensiones a lo largo de su inmensa obra, ahora se busca a
Dios en la memoria psicologica, por ello nuestro autor hace un inventario de “los
campos i anchos senos de la memoria”, para ver si en ella se encuentra a Dios. Asien

primer lupar se inicia con las imagenes de las sensaciones:

“Alli [en la memoria] se hallan tambien guardadns de modo distinto y por sus
generos todns Ins cosas gue entraron por sie propia puerta, como In oz, los colores i las
formas de los cuerpos, por la vista; por el oido, loda clase de sonidos; y todos los oloves por
la puerta de Ins narices; y todas los sabores por la de ln boca; por el sentido que se extiends

& "Transibao ergo of stam vlor nobueae wweae, gradibus aseeadens ol cuny, e feelt me, of penlo b campos of lata praciaria
mnernnriae, b sanrl Phesanrd freerese b e Irl'mrymm ile cufisordemndf rebels sensis imeoeclomme. T recomliiuny ek,
aprilguiid etistn cogitavins, ool angende vel minnendo tel wlcnmipiee tariiudo ed goae dendig alfigeril, of &0 guid alind

connmeniliti of repositun est, guod sondun absorinni ef sepelivdt oldlivio.” (Thid. 30 VIIL 12)



por todo el cuerpo (tacto), lo duro y lo blando, lo caliente y lo frio, lo suave y lo dspero, lo
pesado y lo ligere, ya sea extrinseco, ya intvinseco al cuerpo. Todas estas cosas recibe para
recordarlas cuando fuere menester y volver sobre ellas, el gran receptaculo de la memoria,
i no se g secretos ¢ mefables senos suyos. Todas Ins cunles cosas entran en ella, cada

ita por su prapia paerta, siendo alimacenadas all,”7

La descripoion de las sensaciones que nos informan acerca de un
determinadoe conocimiento es muy precisa en el listado de los cinco sentidos que
nos ha presenlado el Obispo de Hipona. De hecho en el capitulo VI, del libro X,
de las Confesiones, en los apartados 13 y 14 se aborda de manera abundante con
diversos ejemplos, las prandes posibilidades que nos ofrecen los senlidos, pues al
no ser las cosas mismas las que entran por los senlidos a la memoria, sino sus
IMagenes que son depositadas en el pensamiento y que se quedan a disposicion
de quien las recuerda, para que a nuestra libre decision, de acuerdo al caso

particular, nos representemos colores, sonidos, olores, etc,

Maravilloso es lo que hacemos interiormente, maravilloso es el hombre
interior, en el aula inmensa de la memoria, en donde se nos ofrece el cielo, la terra y
¢l mar con todo lo que de ellos hemos percibido de manera sensible, con
excepeion de aguello que se ha olvidado., Pero, a su vez, en esle nivel de la
memoria encontramos todo aquello que realizamos, en qué hempo y en que
lugar, pero de manera especial, de que manera nos encontrabamos alectados al
realizar nuestras diferentes acciones,

De hecho, San Apustin ve en la memoria el mstrumento que le permile

7 "Ibi sl ewnriin distiecte gereralivupe servali, juae sioe geieqee alilie ingesto sl o sior ey dlipe onees colones
Fivratitepiie COnpr per oculig, e girs dafenn GrutE g nT SOROrinG, duritesdguie Odores per adifnnn eninm , G o
per arts aditumt, @ sense aebern fobies corpornis qid deunt qrld srolle, guid ol feigldumme, lene aul asperim, grave sed
leve, sive evirinseous sive corpord, Haee ourela necipil ceconlendi, conme ognrs esl, el refractanda gravdis imeroriae mecessis of
mecsicn ol secreli mliue frereffebiles sirs et quins o sy guoege foribes it od e ef epeemmder in e, (Thid, X,
VUL 130



totalizar la experiencia y la conciencia de si:

“Allf estan todas las cosas que yo recoerde Tnber experimendado o creddo, De esfe
misnio fesoro salen las semejanzas fan diversas wnas de ofras, bien experimentadas, bien
crefdas en virtud de las experimentadas, las cuales, cotefandolas con las pasadas, mfiero
e ellas acciones futuras, acontecimientos v esperanzas, todo o coal lo pienso como
presente, <<Haré esto o agrello>>, dige enfre mi en el seno ingente de i almn, replelo
de imdgenes de tantas y lan grandes cosas; y esto o aquello s¢ sigue <<;0h si sucedicse
esto o aquiellol=> <<;Nuo quiera [hos esto o aquello!>> Esto digo en ni interior, i al
decirly se me ofrecen al punto lns tmidgenes de las cosas que digo de este tesoro de ln
menorin, porgue siome fillasen, nada en absoluto podeia decie e ellas,™ 4

En esle nivel de su rellexion respeclo a la memoria psicologica, el Doclor de
la pracia, si bien ya nos habia expuesto de manera precisa v clara, en base a una
lista sulicienlemente exhaustiva, cudl es el senlido corporal del que ha recibido la
impresion correspondiente a cada una de sus imagenes presenle en la memoria,
ahora nos muestra a la memoria como una facultad en la que se olaliza nuestra
experiencia en base al recuerdo.

Podemos llevar a cabo una recapitulacion de nuestras vivencias, tanto de lo
que hemos experimentado como de lo que hemos creido, que a su vez nos da la
posibilidad de proyeclar nuestras acciones hacia el [uluro en base a experiencias
y creencias de tales experiencias, lo que nos permite llevar a cabo inferencias y
proyeclar aconlecimientos o esperanzas, pero desde el presente, que es el ahora
en donde nos siluamaos, nos movemos y somos; desde nuestro inlerior hablamos

8 "I sl ounirbin, quiite Sfow exparta o ie sioe onddifa enerniind, Ex eadenr copila ef v, sippilitudises reeum ool expaielinrune el
€X i, fras expertus sum, creditarmn ilies wee alies of ipse contexoe pragheritis atqoe ex fig ¢timn fuluns acclomes ef eoenta
el s ol s omrnrts mrsaes q'lmwi pmem'an nred ifor, <<Facial hoe el iNud>>, dico qmd'n.u.- im l'pm bllgﬂr.fr sfurae arrefaend peved
pleses il ef tarrbarenn neroe énrayteibies, of boc ol (il sequiiur, <<0 sf essel Iune oot il ==, <<Apertit Dews o ot
il P22 ¢ dico apand s igtan @l comn abico, pravefo gl findgines ol qiite dico ex dodent T ieumonioe, mec amiing

anfiipuetad corinm diceneny, sf defuissent.” Thid. X VIIL 14



siempre en lerminos de presente, en terminos de nuestra presencia v en donde
cobra sentido nuestro estar, Pero, ademas en nuestra facullad de la memoria se
contienen las razones y leyes infinitas de los niimeros y las dimensiones, que no
han sido impresas por ningun sentido del cuerpo, su esfera de conocimiento es
de otro nivel, ya que no son imagenes de las cosas, asi su origen no se encuentra
en sentido corporal alguno:

“Tambien combiene In memoria las rozones y leyes infondtas de los noimeros y
dimensiones, ninguna de las cunles ha sido impresa en ella por los senbidos del cuerpo,
por no ser coloradas, ni tener sonido ni olor, ni haber sido gustadas mi tocadas. O1 los
somidos de las palabras con que fueron significadas cuando se disputaba de ellas; pero una
cosa son aguellos, otra mouy distinta éstas, Porque aguellos snenan de v wodo en griego

i e otro waodo en lntin; mas éstas wi son gricgas, ni latinas, nf de ningona ofva lengua,”™*

Las razones y leyes de los numeros no se caplan en el entendimienlo
humano por algin elemento dentro de la estera de los sentidos, aungue se puede
alirmar que los niameros los expresamos por la via de las palabras; sin embargo,
lenemos que considerar que el sonido a traves del cual se arliculan las palabras
con los cuales se significan los nameros y se discute acerca de los mismos, no es
equivalente a la verdad que en ellos esta contenida, en efecto cada lengua tiene
una manera diferente de Hamar a los nameros.

Pero la verdad a la que se relieren los nimeros no es propiedad exclusiva
de lengua alguna, no es palrimonio exclusivo o excluyente de un idioma en
especifico, ya el Doclor de la gracia, en diterentes ocasiones como lo hemos
senalado en el capitule anlerior, hace referencia al hecho de que la verdad no se
pronuncia de una sola manera, pues no es ni latina, ni griega ni propiedad de

® “Hent contim! witmonia pennoonmn dissensfominnd caltiosds of leges ononeraliles, perms alllae corgues seasus
inprressil, quin mec ipsae coloratae sun Faved somel dulo kel auf gowat aueto bt it gosfotae ot conbractalae sant. Andivi
sirns erhornn, quilnes significanir, eum de bis disseritus, sed (0 alll, dsfae auter aliae sunl, No mill aliter labine sorart

fxtar vvrn oo graecoe pec lalings sued nec alied elspetemm gome” bid, 5, X1, 19
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lengua alguna, si bien nos servimos de las palabras para expresar los numeros,
su verdad rebasa esta esfera de conocimiento, no se encuentra sujeta a la sola
enunciacion de la palabra, como se analizara mas adelante, sucede algo similar al
deseo universal de la felicidad, ya que la palabra en si misma no es la que nos
produce gozo alguno, su alcance universal como deseo no se limita solo al
ambito de los sentidos 0 a la mera enunciacion de la palabra,

Pero vayamos un paso mas adelante en nuestra reflexion, ademais del
conocimiento de las verdades matemalicas, que no son imagenes de las cosas, en
la memoria esta el mundo de las afecciones, que de manera semejante a las
verdades matematicas, tampoco son imagenes de las cosas, no se captan después
de haberlas percibido por algun tipo determinado de sentido en el cuerpo. Sin
embargo, el Doctor de la gracia reconoce las afecciones que se encuentran en
nuestra alma, aungue no sabe con exaclitud como se forman, lo que si ve con
claridad es como se presentan en la memoria:

“lgualmente s¢ hallan las afecciones de mi alma en la memoria, no del modo como
estin en el almn cuandv las padece, sino de ofro muy distinto, como se tiene In virtud de
la memoria respecto de si. Porque, no estando alegre, recuerdo haberme alegrado; y no
estando triste, recuerdo mi tristeza pasadn; y ne temiendo nada, recuerdo haber temido
algrna vez; y no codicimndo nada, haber codicimlo en ofro Hempo, Y al contrario, obras
veaes, estande alegre, me acuerdo de mi trisfeza pasada, i estando trisle, de la alegria que
tuve, Lo cual no es de admirar respecto del cuerpo, porque una cosa es el alma i otra ¢l
cuerpo; i asi o s maravilla que, estando yo gozando en el alma, me acuerde del pasado

dolor del crwrpn,™ W
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El mundo de las afecciones del alma es parte indisoluble de la memoria,
diferente al mundo de lo sensible y la esfera de lo corporal, asi el Obispo de
Hipona reconoce que cuando ¢l nombra cuatro de las perturbaciones del alma:
desen, alepria, miedo y tristeza, las ha sacado de la memoria, lomandolas del
recuerdo, ya que no se podrian nombrar si no hubieran estado presentes en el
alma, no solo el sonido de los nombres de acuerdo a las imagenes impresas en
ella por los sentidos del cuerpo, sino también la nocion de la cosa misma, que es
diferente a la mera enunciacion de coalquier perturbacidn.

Las afecciones, las perturbaciones, que hay en el alma no se han recibido
por ninguna puerta de la carne, sino que el alma al senlir las alecciones por la
experiencia de sus pasiones las dejo impresas en la memoria, o bien la memoria
las retuvo para si, de manera semejante a como la memoria retiene para si el
olvido, de hecho el hiponense sefialara que al presentarse la memoria a su vez se
presenta el olvido, entrando en una relacién muy cercana memoria y olvido, pero
¢l tema del olvido por su profundidad lo analizaremos con mayor extension en el
ultimo apartado del presente capitulo,

En el capitulo XVII, del libro X de las Confesiones, el Obispo de Hipona
senala:

“grande es la virtud de la memoria y algo que me cansa horror Dios mio:
multiplicidad infinita y profunda, Y esto es el alma i esto soy yo s, ™0

Es clara la identificacion entre el alma y la memoria, asi ¢l Doctor de la
gracia se reconoce en medio de los campos y de las innumerables cavernas de la
memoria, que se¢ han llenado de una gran diversidad de cosas, ya por sus
imidgenes, como en los cuerpos, ya por su presencia, como las arles; pero se

i "'Ma!gr.rl Bl gel ahd MR, ecio 1l.rhl' hovrrendiing Dt midiis, J.I'ﬂfluﬂl]]l el .I'Il;rl-llﬂ'.rl I.rl.rlll.l'_llfl'.l.‘ﬂ'ﬂ; el hoe sl 2L Toe ey
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desconoce las nociones o notaciones de las afecciones del alma, las cuales aunque
el alma no las padesca las posee en la memoria, ya que las recuerda.

Sin embargo, el fin altimo al que se aspira a llegar con esle ejercicio de
introspeceion es al Maestro Interior, que, al parecer, no se encuentra en este nivel
de la memoria, jqué hacer enlonces ahora?, jcomo proseguir la ascension hasta
alcanzar lo que se busca?, indudablemente el hiponense desea seguir
ascendiendo, quiere llegar a Dios, su deseo lo empuja a superar los limiles que ha
enconlrado en su reflexion.

El hiponense sigue caminando en su ascension, pues a pesar de lo grande y
lo maravilloso que es el mundo de la memoria, al parecer, no es el mundo del
Maestro Interior, o por lo menos, parece que no se encuentra ahi lo que tan
ardientemente ha buscado el autor de las Confesiones.

En rigor, parece que ¢l mundo de la memoria, como hasta ahora se ha
planteado por San Agusling no es el mundo de lo eslricla y especilicamente
humana, ya que el Doctor de la gracia va a reconocer que las bestias y las aves
poseen un tipo de memoria, que les posibilita realizar una serie de acciones como
es el desplazarse a sus madrigueras y nidos. Asi, llegamos a la siguienle
afirmacion; la Verdad, el Maestro Interior, que es aquello que buscamos y que
nos levd a un ejercicio de introspeccidon para buscarlo en un proceso de
ascension, tiene que encontrarse mas alla de la cima de la memoria, lal como lo
expresa el autor de las Confestones:

“He aqur que ascendiendo por el alma hacia ti, que estas encima de mu, traspasaré
tumbién esta fucaltad i gue se Hama memoria, queriendo bocarte por donde puedes ser
tocado y adherirme a i por donde puedes ser adherido. Porque también las bestias y las
aves tenen menioria, puesto que de otro modo no volverian a sus madrigueras y nidos, n
Tarrtan otras mchas cosas a las que se acostunbran, pues of aun acostianhrarse podieran
a mingina si no fuera por la memoria. Traspasaré, pues, aun la memoria para legar a
aquel que me separo de los cuadriipedos y me lizo mas sabio que las aves del cielo;
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traspasare, si, la memoria. Pero gjdonde fe hallard, ol i, verdaderamente bueno y
sunvidad segural, donde te hallare? Porque st te hallo fuera de mi memoria, olvidado me
he de ti, y st mo me acuerdo de ti, ;como ya te podré hallar?* 12

5i nos elevamos y salimos de la memoria para enconltrar a Dios, al Maestro
Interior, en donde se le ha de encontrar. Lo que nos lleva a una aporia, sobre la
que se ha volcado San Aguslin, y que podemos replantear en los siguientes
terminos; no se puede hallar a Dios en la memoria humana, ya que el espiritu
creado no es el nivel altimo o supremo del ser, pero tampoco se encuentra afuera
de la memoria, ya que como lo analizé con anterioridad el hiponense, las
creaturas nos muestran, nos dicen, que no son Dios, asi pues en donde
encontraremos al Maestro Interior, el tnico que con propiedad nos instruye y nos
lleva a la Verdad.

12 "Eeee ego ascemders per antnnon woesenn aid te, ol desaper ol pranes, Sransibo ef Dstans vden o, e ononords socelir,
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3.2 MEMORIA METAFISICA 0
TRANSPSICOLOGICA

El Ohispo de Hipona reconoce, en un largo analisis en las Confesiones, de manera
especifica, en el libro X en sus capitulos XVIII y siguientes, que no es posible
encontrar a Dios fuera de la memaoria, inicia con una alusion a la parabola de la
mujer que pierde una dracma, encuentra lo que ha perdido ya que recuerda el
objeto perdido, de manera similar a nosotros que buscamos y encontramos
muchas cosas perdidas. Pero la reflexion avanza un poco mas, cuando un cuerpo
desaparece de la visla, se conserva su imagen, al ser recuperado el cuerpo se le
reconoce por la imagen que llevamos dentro, el cuerpo desaparecia para la visla
pero se retuvo su imagen en la memoria.

No solo retemos imagenes de cuerpos fisicos, entidades solo materiales,
tambien de aquello que pudimos formar a capricho de nuestra imaginacion, tal
como lo expresa San Agustin, en un pasaje muy claro de su obra Del génesis a ln
letra, on donde afirma:

“Cunndo se lee este precepto; Amaras a lu projimo como a t mismao, nos salen
al pase fres clases distintas de visiones, Una es In de Tos ojos con Ios cuales se condemplan
las letras; otra la del espiritu del hombre por la que s¢ piensa en el projimo ausente; la
tercera tiene Tugar en la mivada atenta de la mente con fa que se contempla la wisma
dileceron, D estas tres clases de visiones, ln primera es conocida de todos; por ella se ve el
cielo y la ticrra y fodas las cosas gue estan patentes a los ojos del coerpo, Tanpoco es
dificil declarar aguella otra por In que se piensa en las cosas corporales que no se hallan
presentes, ya qite el niismo cielo i la tierra con todas las cosas que en ellos observamos, las
podemos pensar estando a oscuras, pies aungue no veamos nady con los ojos del cuerpo

estindo ast, sin cmbargo, contemplamos con el alma Tns fmdgenes e los cuerpos, sean
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gstas verdaderas como lo son las de los cuerpos que ent otro Hempo vimos y que refenemos
actualmente en la memoria, o fickicias, como las que pudo formar a capricho la
maginacton.”

Pero, que sucederia si la memoria misma perdiera algo, como sucede
cuando se olvida algo, un nombre, una direccion, un compromiso,... y hurgamos
en los laberintos de la mente para recordarla, en donde se encuentra sino en la
memaoria misma, aqui vamos descartando posibilidades hasta encontrar lo que
deseamos, pues somos capaces de reconocer y de recordar, con cierla dificultad,
lo que se habia olvidado, lal como nos sucede cuando vemos o pensamos en
alguien conocido y olvidamos su nombre, en un ejercicio de introspeccion nos
esforzamos intelectualmente hasta recordar el nombre olvidado., Aunque no
siempre con resultados positivos.

En la medida, en que sabemos que se recuerda a alguien, ello se debe a que
no hay un olvido otal de ¢él, pues se recuerda al menos el habernos olvidado de
¢l v no es posible buscar lo perdido si se hubiera olvidado de manera absoluta.

El Doctor de la gracia, dirige ahora la pregunla, para buscar solucionar la
aporia que nos habia planteado al final de nuestro apartado anterior:

" Y a K, Sefiar, de qué modo te predo busear? Porque cuando te buseo a b, Dios
mio, o vida Wienaventurada busco. Busquete yo para que wioa oo alma, porgue st omi

14 “Eeeat an oo e prraacaplo conn legtbans, Dhiliyes proademom Deen Benpiens Redpsnne Bl geonnrd gasiovmimit ocunminl: e
per ooulos , guilies ipeae liiterae pldentur; altemnn per gpicitum kontinis gquo provimus ef absens cogitilor tertinm per
conterd trn prentis, quee fpse difectlo nlellect conspleifur, In Is iribas geaerloes, (i peismns manffesian est onedbus: fe
P ewimn rideler crelune @ Geeea, od oveeiae e i efs comsgrieng sl oolis mesdoise. Nee il allenen, e alveniia
corproranlin cogilinetur, frsinure difficile esl drsann apedppe canlionn of Dervanrs, ol e guae i eis Dldere possinms, ¢finm i
fenneliris copelituni cogitanmes, ubi nildl pidentes oenlis corporis, aminne fimen corporales innngines infuemin, sen perrs, siont
fpsav corprora videmms, of menroria retlnemms; seu fletas sient cogitatio fomnrre potuerdt,” (San Agustin. Del glnesis ala letra.
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cuerpo vive de ni alma, mi alma vive de B, Como, pues, buseo ln vida bienaventuradn -
porgue no la poseere hasta que diga <<Basta>> alli donde conviene que lo diga-, eémo la
busco pues? ;Acaso por medio de la remimiscencia, como st la hubiera olvidado, pero
conservndo e recuerde del oleido? ;O tal ooz por el deseo de saber una cosa tgnorada, sea
por 1o haberla conocido, sea por laberla olvidado hasta el punto de olvidarme de haberme
olvidado?" 1

San Agustin ha visto la gran riqueza de la memoria, tanto de lo que
comprende como de aquello que no logra comprender, como lo expresa de
manera lapidaria en sus Confesiones: "no soy yo capaz de abarcar totalmente que
wy‘ g

Sin embargo, a pesar de sus limilaciones, el Obispo de Hipona, quiere
llegar al Maestro Interior, quiere llegar a Dios, pero para llegar a Dios se debe de
ir mas alld de la memoria, lo que le obliga a una nueva definicion o explicacion
de la memoria, con la introduccion de un nuevo concepto, el deseo universal de
la felicidad:

“:Pero amso no es o vidn bienaventuradn In que todos apetecen, sin que hayn
stingaeno quie e la desee? Pues jdonde la conocieron para asi quererla? jDdnde la vieron
para amarla? Ciertamente que tenemos su imagen no se de que modo. Mis es diverso ¢l
modo de serlo el que es feliz por poseer vealmente aquella y los que son felices en
esperanzi, Sin duwdn que estos In poseen de modo inferior a0 aguellos que son felices en
realidad: con todo, son mejores que aguellos ofros que ni en realidad ni en esperanza son
[elices; los cuales, sin embargo, no desearan tanto ser felices sino ln poseyeran de algiin

14 “Omonmndo eego fe gquaern, Dombee? Ouee enine Ge, Dever venns, guaees, oflam ol qeoere. Onoeramm fe, ol wival aeinn
ik, VARl et compaes et e aenimi e of DRG0 aeriimn emed e le. Chnaereieraler swger apatero diliene Intailaee? (i snnr et
il direc dlfcann <<Sat, est illic> Ui oportet ot dicann. qrarmodo eam proere, oo per records o, Banrguaim cirm
ablitus siue abltmngne me esse adlnee fereant an per appetitim discemll incogritim, sive guam o selering sine g
sfe oblifus fiscrim, ot me pec obBifum ese meminerion, ™ (San Agestin, Confesfones. X, 2t 29)
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modo; i que lo desean es cerfisimo, Yo no s¢ como To han conocido y, consiguientemente,
ignoro en qué nocion la poseen, sobre la cunl deseo ardientemente saber st reside en la
menoria,” 18

El desea universal de la felicidad se presenta en el Doctor de la gracia de
manera evidenle, ya que parece que en algun tiempo se ha sido feliz, la cuestion
o5 sabor si la vida bienaventurada, la vida feliz so encuentra en la memoria, ya
que no se le desearia y se le amaria si no se le recordara, si no se le conociese.

El apetito que se tiene por la felicidad, no es por el simple sonido de la
palabra, ya en el capitulo anterior en su primer apartado, ampliamente se ha
comentado que en el didlogo El Maestro, se afirma que las palabras por si mismas
no son las que nos ensenan, asi el término felicidad por si mismo no produce en
nosotros algun deleite, ya que si lo oye en latin un griego, no le produce deleite
alguno, ya que ignora su signiticado, o de manera inversa si un latino escuchara
el lermino en griego lampoco le produciria deleile alguno,

La felicidad no es ni griega ni lalina, sin embargo, la desean poseer lanto
griegos como latinos y los hombres de todas las lenguas, por lanto es conocida
por todos la felicidad, en tanto deseo universal, lo cual solo es posible ya que el
desco esta contenido en la memoria, pues la felicidad no la  hemos
experimentado de olro, su conocimienlo no ¢s la trasmision de un saber de
alguien por alguno de los sentidos. Lo que es dilerente a las operaciones
numericas, ya que quien las conoce o sabe de ellas no desea alcanzarlas, pero con
la felicidad ocurre algo dilerente, ya que, a pesar de tenerla en conocimiento y

16 “Nowmwe ipsa ést beata pila, qunm omnes solunt o omarine qui nolit nemio est? Ubi overnet eav guod gic volunt emn? Ui
wlidersnrt wt antereand eae? Niwieumn Ialemms canr seselo guomtado, Brest alivs guldam orodus, aguo quisge oo Iabed cag
farere buatlues el e suund, quid spe beatd sl Inferione noedi inff halent san g (0, g G v fpea, bead§ sel, sl G
il apeaiet 0L el e re aee spwt Dl saed, Qi Bamen el dpsi pisd olipeo mode aberent eawe non ita velldal beati
esse qnd pos velle cortissinnnm est, Nesclo quonrodo povernt eanr iileoque Falent eamn (o meseio qua motitla, & qoa satago
et i enemoria s{E 7 (b1, X, 20, 2



por ello amarla, ademas la deseamos alcanzar. Como cuando se recuerda el pozo,
pues estando triste se recuerda un gozo pasado, siendo miserable una vida
bienaventurada, lo que no se ha caplado por sentido alguno del cuerpo, ya que
no se ve, se oye, se olfatea, se pusta o se loca el pozo, sino que se experimenta en
el alma cuando se estuvo alegre y se queda lal noticia en la memoria para ser
recordada, con desprecio o con deseo, de acuerdo a los diferentes objetos del
mismo de que se recuerda el haberse gorado, pues en otro Hempo pudo
producirnos gozo cosas torpes ahora delestadas o cosas honestas y buenas ahora
deseadas, ambas ahora ausentes, pero por ello se recuerda eslando riste el
pasado gozo; asi se presenla la cuestion del origen de haber experimentado la
vida bienaventurada, en qué momento ocurrid para que ahora se le recuerde, se
le ame y se le desee, lo que es un deseo universal, tal como lo expresa el Obispo
de Hipona:

“De este modo concuerdan todos en querer ser felices, como concordarian, s1 fuesen
preguttados de ello, en querer yozar, gozo al cual Naman vide bienaventuradn, Y ast,
anngue wte la aleance por win camine i ofro por ofro, wno es, sin embargo, el Krmine a
donde todos se empedian por legar: gozar. Lo cual, por ser cosa que ninguno puede decir
dute o fi experimentado, cuando oye el nonbre de <<oida benaventurada>> alldndola
en ln memoria, In reconoce.” 7

En los capitulos XXII y XXIII, del libro X de las Confesiones, su autor hace
una identificacion de la lelicidad con el gozar de Dios, aungue reconoce olros
lipos de gozos, es indudable que para el Doclor de la gracia el verdadero gozo es
gozar de Dios, en El y para EL Bajo esta perspectiva, no lodos quieren ser felices,
va que no lodos buscan a Dios, quien es el dnico que nos lleva a la vida leliz,
quien realmente nos hace felices, pues El es el Maestro que interiormente

17 "It s opsnes Deilos ese velle comsostinl, quenradmodving copsopanntl, i o iiferrogansifur, se velle gaunbere, ol (psam
gomicdinein witine beatan vocant. Chood etsd alins line, alios illine assequitier, s est fnne, guo pervenine ommws miturbir, ot
Jemacleand. Croae quondany res osf, quan se expertum gon esse senro polest diceee, proplerea reperta in memaerla peagnoseifer,
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nos instruye, el Unico verdadero Maestro, que es la Verdad misma, solo asi se
comprende que la vida feliz es gozo de la Verdad, el conocimiento de la vida
feliz solo nos puede venir del mismo conocimiento de donde nos viene la
Verdad, 1anto la vida feliz como la Verdad se aman por que se tiene en la
memoria noticias de ellas, pero solo es bienaventurado quien se ha liberado de
todo para unicamente alegrarse en la Verdad, que hace verdaderas lodas las
cosas, Pero todo esto solo lo encontramos en la memoria, asi solo podemos
encontrar a Dios si nos acordamos de al:

Ve aqui cudnto me he extendido por mid memoria buscidote a H, Seitor; i no fe
Talle frera de ella, Porguee, desde que te conoet me he Iallado nada de 8 de gue no me Taga
acordado; pues desde que te conoct no me he olvidade de ti. Porgue alli donde hallé la
verdad, alli hallé a [hos, la misma verdad, la cual no he olvidado desde que la aprendi.
Ast, pues, desde que te conoci, permaneces en mi memorin y agui te hallo cuamilo me
acuerdo de By me deleito en . Eslas son Ins santas delicios mias que b me donaste por
tu misericordia, poniendo los ojos en mi pobreza.”

Pero, ya en el apartado anterior del presente capitulo, se abundd en torno al
hecho de que a Dios no se le encuentra en la memoria del pasado, en la memoria
psicolagica, que incluso es la que compartimos en cierto nivel con los animales,
como ya lo hemos senalado; sin embargo, San Agustin insiste que al buscar a
Dios, al buscar al Maestro Interior, solo lo ha encontrado en la memoria, lo que
nos lleva de manera necesaria a una afirmacion, si se desea mantener en pie los
planteamientos del autor de las Confestones, existe en nosotros otro tipo de
memoria, mas elevada, mas trascedental, mas alta a la que compartimos con los
animales, y por lo mismo mas onda, mas profunda, que sélo se encuentra en los

18 “Eece quanrtinm spurtiotus sn fn anenronta mea qrsencis te Dhinine, oF o te dmeand extea san. Keqee et aliquid & te
freeerelin qread mow raeprinissensy ex gue fidied fe, None ey guo dlfed te, pore s obdites il U enler frveel oeeitetem, @i
frevennd Devnin avnen, it verilalent, guan ex e didics, non saen oldbiles, Bapne ex guo e didicd, miames i memonia mes, o
illie te iwpesio, oo renriniscor i et delector in te. Hae sunt sanctae deliciae meae, quas dorasti meild, misericondin tua
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laberintos mas intimos de nuestra mente, que no se alcanza o se poses con una
simple introspeccion, pues demanda un autentico ejercicio de reflexion, en tanto
nos posibilita acercarnos mas al abismo de nuestra memaoria profunda, “que San
Agustin Hamn meanorie de lo presente y oque nosotros podemos Hamar wemoria
transpsicologion o metafisicn,” ¥ como acerladamente la ha denominado Juan
Pepueroles, y que nosotros podemos ver de manera muy clara en el siguiente
pasaje de las Confesiones, que no deja lugar a dudas para hablar de dos niveles de

MEMmoria;

"¢ Por dinde, pres, y por ol parte Tan enbado en mi memoria? No lo 58 Porgue
cuando las aprendi, ni fie dando crédilo a ofres, sino que las reconoct en mi alma y las
aprabé por verdaderas y se las encomendé a ésta, como en deposito, para sacarlas cuando
quisiera. A estaban, poes, y aun antes de que yo las aprendiese; pero o en ln menoria,
JEn ddnde, pres, o por qué, al ser nombradas, las reconoet i dife; <<Asi es, es verdad=>>,
sino porque ya estaban en mi menoria, anungue tan retivadas y sepultadas como st
estuvieran en cuevas muy ocultas, y tanto que, si alguno no las suscitara para que
salfesen, tal vez nos las hbiera podido pensar?™®

Cuando el Doclor de la gracia habla en un primer momento, “alli estaban,
pues, y aun antes de que yo las aprendiese; pero no en la memoria,” nos habla en este
primer nivel de la memoria psicolégica, pero en el pasaje que se a brascrilo
despues habla, de manera casi inmediala, “por gue, al ser nombraas, los reconocd y
dife: <<Asi es, ¢s verdad>>, sine porque yo estaban en i memorin,” o5 decir, se
encontraban ya en la memoria transpsicologica o metalisica. Ahora, el autor de

14 Pegneroles. San Agustin. Un platuniso cristiano g 193
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las Confestones, puede resolver la aporia que nos habia  planteado con
anterioridad, si no se le ha encontrado a Dios en la memoria, se debe a que solo
set ha llegado al primer nivel de la memoria, la memoria psicologica, que en cierta
medida se comparte con los animales, sin embargo, debemos legar al siguiente
nivel para encontrar al Maestro Interior, al nivel de la memaoria metafisica, que
solo esta en lo mas hondo, en lo mas intimo del espiritu, en donde Dios siempre
ha estado presente, es el lugar de la catedra del Maestro Interior, desde donde
nos orienta, nos guia y promueve en un dinamismo cognoscitivo y volitivo,

San Agustin ha llevado a cabo una reduccion de la Memoria del Maestro
Interior tomando como base ol deseo universal de la felicidad, en efecto, toda la
argumentacion que ha realizado acerca de la felicidad (beata vifa) lenia por anico
objetivo el fundamentar que hay recuerdos que se tienen, pero que no se
descubren en la memoria inmediata, se necesita de un ejercicio mas elaborado y
construido de reflexion para llegar a la memoria metafisica, sede del Maestro
Interior, El Gnico que con propiedad nos instruye, pues el lenguaje v los signos
por si mismos no pueden inslruirnos, no olrecen un aulénlico conocimienlo, de
ahi el ardiente deseo del Obispo de Hipona por encontrar a Dios en la memoria,
que en un primer momento se le presenta como una gran interrogante:

“Pero, zen donde permaneces en mi memoria, Sevior; en dinde permaneces en ella?
¢ Qe hnbitdendo te haz construddo para & en ella? ;Queé santuario te has edificado? Ti
fas otorgado a mi memoria este honor de permanecer en ella; mas en que parte de ella
pertanieces s de lo que aliora voy a trakar, ™20

El Maestro Interior tiene que encontrarse mds alld de los niveles mis
simples de la memoria, mas alla de la memoria que se comparte con los animales
o las afecciones del alma, pues Dios no es una imagen corporal o

21 Sl webvl earires dn anesmrenedr one, Dloosinae, edvd (e prarmes? Chisale enbvile fabricastd (07 Cuirle sametirnium aedificastl ibi?
Tu dedisti fane digraliomen memerice meae, ul auevens (o en, sed ingua eins parle aumees, boe cousddern,™ { Saee A gesfin,
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aleccion vital, como la alegria, la tristeza o el deseo; que son cambiantes,
mudables, pasajeras, a diferencia de Dios quien permanece inmultable y solo se le
encuentra en nosolros mismos, desde donde nos responde a lodos los que lo
comsullamaos, no imporla que lan diversa sea la cueslion, ante lales reflexiones
San Agustin no hace otra cosa que reconocer lo errado de su proceder en el
pasado, con una desgarradora, pero conmovedora oracion que pone al
descubierto los secretos de su antor:

“iTarde te ame, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te ame! Y he agui que hi
estabas dentro de wi y yo fuera, y por fuera fe buscaba; y deforme como ern, me lanzaba
sobre esfas cosas hermosas que b creasle. T estabas conmigo, mas yo no lo estaba
contigo.” 2

Tal ha side la experiencia que el Obispo de Hipona ahora nos trasmite de
manera sistematica, pues ha sefialado que todos desean y buscan la felicidad, por
tanto la conocen, pero a su vez, conocen la verdad, pues la felicidad es
inseparable de la verdad, en el pensamiento del hiponense. Pero el conocimiento
de una verdad parlicipada, en el esquema agustiniano, supone el conocimiento
de una verdad de la Realidad Imparticipada. Asi el deseo universal de la
felicidad es la posibilidad del Maestro Interior, tal es el sentido de la inmanencia
y trascendencia de Dios en nosotros, “hi estabas dentro de mi, mas interior que lo
mds intimo miio y mas elevado que lo mas sumo mio” 3, tal como lo expresa de forma
acertada el autor de las Confesiones, quien reconoce que la felicidad, la verdad y
Dios siempre han eslado presentes al espiritu, no en la memaoria psicologica, sino
en la memoria metafisica, que nos permite reconocer la felicidad, la verdad y a
Dios, asi el conocimiento expreso de Dios supone su impresion en la memoria
transpsicologica, que no es reminiscencia en el sentido que aparece en Platon,

21 “Rern e amand, prlekeitado fam aebigea ol Lane s, seeo e ameedl B8 veee it veas ol ogo fords, of i be qumeeeiam of
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como el recuerdo que tene el hombre en este mundo y en esla vida de una vida
anterior en donde se ha contemplado de modo inmediato a las ldeas, de ahi la
insistencia a lo largo del sistema plalonico sobre la imporlancia del recuerdo:

“Soc.- Por tanto, si stempre ln verdad de las cosas esta en nuestra alma, ella habra
e ser tmmortal. De mode que es necesario que lo que ahora noe conozeas —es decir, no
recuerdes- te pongas valerosamente a buscarlo y a recordarlo.” 2

La reminiscencia es la aprension aclual de las Ideas via la sombra de los
sentidos y es la unica fuente de conocimiento verdadero, pero ello es diferente a
la presencia de la voluntad universal de la felicidad, la verdad y Dios, pues la
reminiscencia presupone una exislencia anterior a la actual, es un principio
activo que despierta al alma del “sueno” en el que se encuentra cuando vive
entregada a las cosas y a las acciones propias del mundo de los sentidos,
olvidando la contemplacion y el ser de lo verdadero. Pero no ocurre lo mismo, en
el planteamiento agustiniano, pues la nocian de la felicidad, la verdad y Dios son
una impresion intima y profunda a la que solo se es posible llegar por un
ejercicio muy elaborado de reflexion,

Tal es la invitacion de San Agustin, en lo que San Buenaventura llamara el
“itinerario del alma hacia Dios”, lo que demanda “ultrapasar”, o traspasar, la
memoria psicolégica para unirse con Dios, como acerladamente ha senalado
Ramon Xirau, “Dios, frascendente a cualquier memorta lnonana, esta presente en
nuestra memoria y gracias a eésta puede aleanzar el termino del itinerario. Hay que
repefivlo: “Cierto es gue habitas en ella [la memoria] y en ella te encuentro cuando de
hago memoria”." %

El verdadero gozo, el tnico gozo soélo puede estar en Dios, que es verdad
inmutable, asi “no cabe duda que segun Agustin a fravés de la memoria el espiritue

24 Platdes Menon. sab

23 Xirme. El tiempo vivido, Acerca del estar, p. 25
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Intmane parficipn de Ins “razones eternas” y esta coneclado a nivel melafisico con el
espiritu divino”, %

El santo doctor de occidente ha ido mds alld del arsenal de la memoria, lo
que repite de manera reiterada en ¢l libro X de las Confesiones, en especial en el
capitulo XVII, numero 26, en donde de forma insistente, en cinco ocasiones,
repite el verbo <<traspasaré>> (fransibo) para relerirse a la memoria y lograr en
base a una ardua superacion, frulo de una rellexion cada vez mas honda, llegar
al Maestro Interior.

La memoria ne se compone solamenle de mis alecciones, de nuestros
padecimientos, pasiones y emociones, o mejor dicho, lodo ello es solo el nivel
mas bajo de nuestra memoria, lo que se ha lamado memoria psicologica, pero el
nivel que en realidad nos descubre el arsenal divino de la memaoria, y el
sipgnificado  auténticamente humano de ésta, es el nivel de la memoria
transpsicolagica, que demanda para su develacion <<traspasar>> la memoria
psicologica, pues “la memoria es el honddn mismo del alma” 2, asi queda claro que
“Agnstin habin heredado de Plotino un sentide del ligero fnmaito y dinamismo del mundo
interior. Ambos creian que podin encontrarse a Dios en forma de deterninada
<<memiorin>> de {nl muado inferior.” 2

Pero la reflexion que realiza el Doclor de la gracia sobre la memoria es
mucho mas profunda de lo expuesto hasta aqui, en las anolaciones y pistas
propuestas por las obras El Maestro y las Confesiones, que hasta ahora han guiado
nuestra investigacion, nuestro tema se profundizard en la gran obra de los
tratados de La Trimidad.

La memoria, unida a la inteligencia y la voluntad son inmanentes a la

26 Gasparrofto, San Agustin, Las Confesbones, p, 112
27 N, Op. cle, g 31

2y Hrmeew. Higrad i de Aguedin de Hipona, p. 230



mente, pero la memaoria bene un lugar primordial respecto a las otras dos y liene
su correspondiente  trinitario en el Padre que engendra al Verbo, lo que
profundizaremos con mayor detalle en el siguiente capitulo. Pero anles, es
convenmente locar en el altimo apartado, del presente capitulo, un tema que solo
se ha mencionado e insinuado de manera muy superficial: el olvido, que pide
una mayor reflexion por su importancia en relacion con la memoria en el

pensamiento del Obispo de Hipona.
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3.3 TIEMPO Y OLVIDO

Para poder hablar del olvido en el pensamiento del Obispo de Hipona, es
nevesario relomar en noestra rellexion dlﬂunﬂ.‘i pautas de la tematica de la

tem poralidad en San Apustin,

En las Confesiones, en el libro X1 encontramos una pregunta capital “; Qe es
puies el iempo?” 2, @l Doctor de la gracia enuncia las dudas y los problemas que la
cuestion de la temporalidad le plantean, como hablar de la existencia del pasado
y @l futuro, cuando ya no son o aun no son, como interrogarnos por el ser del
presente que continuamente deja de ser, asi el pasado es un “fue” que ya no es, el
presente es un “ahora” que no es porque no se puede detener, y el fuluro es un
“serd” que todavia no es, parece que lo caracteristico del ser del iempo es su
peculiar no ser.

El Obispo de Hipona reorienta la preocupacion por el tiempo, en vez de
empenarnos en hacer del tiempo algo “externo” a nosotros, algo que se
encuentra fuera de nosolros, como las cosas del mundo que nos rodean, se
pregunta por el liempo desde una perspectiva vivencial y personal, desde el
alma, cuyo hondan es la memoria. Ya que el alma, y no el cuerpo, es el medio via
el cual caplamos el iempo, o cobra sentido lo que temporalmente nos sucede, asi
en las Confesiones se senala que si el pasado y el futuro estan en algun lugar
tienen que ser ahi presentes, pues de otra manera si fuera solo pasado ya no seria
o si fuera s6lo futuro aun no seria, el anico ser del iempo lo encontramos en el
presente, que es nuestro estar; la presencia del pasado y el futuro se resuelve al
seflalar la presencia del pasado en nosolros a través de la memaoria,

29 "0l st ewrlen dempns™ (San Agustin, Confeslones. X1 14 17)



ast como la presencia del futuro en nuestra conciencia bajo la forma de prevision
o especlacion, tal como aparece senalado por el Doclor de la gracia:

"Lo que si & clerfaomente es que nosofros premeditamos muchas veces nuestras
futuras acciones, y que esta premeditacion es presente, no obstante que la accion que
premiditamos ann wo exista, porgue es futura,” »

El fuluro se encuentra presente en nuestra conciencia bajo la forma de
prevision, pero a su vez, pensamos las cosas pasadas y asi las revivimos en
nosolros, las hacemos presente, lo que es claro a lo largo del libro de las
Confesiones, ya que la memoria no es solo una cuestion teorica, sino de manera
fundamental, una cuestion practica, que da pleno sentido a todos los libro de la
abra autobiagrafica del Doctor de la gracia.

En San Agustin no hay pasada, presente o futuro, sino presente del pasado,
presente del presente y presente del futuro, que se encuentran presentes en el
alma, ya que el tiempo solo como vivencia es posible aprenderlo; la primera
presencia, la del pasado, viene de la memoria; la segunda presencia, la del
presente, viene de la vision; la tercera presencia, la del futuro, viene de la
expectacion #, asi el tiempo es algo personal un devenir intuido a nivel personal,
no es el tiempo exterior que medimos a través de los movimientos astrales, el
tiempo para San Agustin es una cierta distencion del alma, una suerte de relacion
viva y dinamica que nos remite al recuerdo y a la presencia y por ambos a la
expectacion, asi vivimos todos los iempos, que a su vez en cada uno de nosotros,
entran en una interrelacion viva, con propiedad no deberiamos hablar de tres
tiempos, pasado, presente y futuro, sino sélo de un presente; presente lleno de
memoria del pasado, un presente alimentado de vision del presente y un
presente que es espera del futuro, con Ramon Xirau podemos alirmar que,

30 "l s seio wos plernmipte proeneditar futuns getions eostras camine pracured itationen esse pragsanten acfoment
annebeeny qprenenen prravneedifavreser moredvm esse gl fubers esd,” (Sen Agusiie. Las Confesiones. X1 18 20
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“Agustin fue el descubridor de nuestras vivencias temporales.” »

La medicion del liempo es solo posible por los procesos de nuestra alma,
que llamamos: memoria, vision v expeclacion, por lante el alma es la garantia de
la realidad del iempo, que es la mediacion entre la realidad v el devenir, hecho
de continuos “ahoras”, el alma posibilita que el Hempo sea una continuidad real
y no una serie incomprensible de sallos, de un inslanle a otro. Asi, en lanlo seres
vreados, vivimos el bempo de nuestras almas creadas, cuyo honddn mismo es la

MEMoria.

El empao en téerminos de vivencia, es decir, desde el hombre mismo, el
hombre interior agustiniano, adquiere una consistencia, ¢l pasado no se anula en
el presente, es conservado y vivificado por el hombre via la memoria, por ello, “el
Iomibre, pues, posee y es poseido por su propio pasado, y ello es asg angue wo lo recnerde
(porque el preférito no se reduce a la suma de memorias o represeniaciones que sobre él
tenenmos, sine que las posibilita).”

El tiempo adquiere en el hombre una auléntica consistencia, ya que el
pasado no se anula en el presente, como si dejara de existir, por el contrario, el
pasado se conserva y vivifica en el presente que lo actualiza para la accion, pero a
su vez, el futuro se deja de percibir como lo que lodavia no es, para descubrirse
como ya anunciado, o presentido en la prevision o expeclacion, al momento
actual del que es parte como proyecto; proyecto propiamente humano, tipico del
hombre que es “de “earne y hueso™, que wive -carne, leso, alma- los ritimos
memoriosos-atentivo-previsivos del tiempo vivido,” ¥ El hombre estructura el tiempo
como larea y camino propio de realizacion, ya que no es el alma, es decir, el
hombre, el que se encuentra en el iempo, sino que es el tiempo el que encuentra
su lugar en el alma, el Hempo desde la perspectiva del hiponense no es una

22 Xiraw. El thempo vivido, p. 14

33 Mleseas, “La temporalldad como frrenunclable dimension de lo humana®, g 247
3 Xivaw. Ovp, it p. 72
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propiedad objetiva de las cosas, los acontecimientos que percibimos suponen en
principio  la  perspectiva en que como  sujelos nos  situamos, no  hay
acontecimiento alguno sin alguien para quien advenga, el iempo necesita de una
subjetividad, que por su acto de presencia lo despliepue intencionalmente al
extenderse hacia sus dimensiones de pasado y de advenir.

El iempo emerge desde la conciencia humana que se abre al mundo, en un
movimiento de la conciencia del hombre que es temporacion. Pero es via la
memoria que el pasado esla permanentemente en nosolros, un ser carente de
memoria lambién es carente de conciencia, sin memoria careceria de sentido lo
que ahora sucede, pero lampoco podriamos prever lo que el futuro depara, por
tanto sin la memoria no liene sentido nuestra presencia, que forma parte de
nuestro estar en el mundo, de nuestra estancia, lo que da sentido a nuestro estar
en el mundo. La alencion es dilerente a la memoria, pero la primera posibilita a
la segunda, la atencion se ofrece en el continuo estar de nuestra conciencia y de
nuestro cuerpo, esta atencion ha sido a su vez llamada por el Obispo de Hipona:
vision,

Lo que denominamos pasado, pasado humano, es memoria, memoria del
ahora, un ahora duradero en el cual se mezclan recuerdos, esperanzas y
expectaciones, es siempre ahora del ayer y del manana, por imprevisible e
inesperado que nos sea el manana, el futuro nos es ahora, cuando lo prevemos, lo
proyectamos, aunque este futuro s6lo sea proyeccion, no conocemos en realidad
¢l futuro, sélo una vez que se ha tornado hoy.

Asi “pasado, presente, fuluro (pasado-presente-fuluro,  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 nacinento a muerte.”® En el iempo eslamos
siempre en presencia, en el campo de la presencia se origina nuestra experiencia
temporal, que tiene por centro el presenle, que sélo es posible por un horizonle

25 Ibid, p. 67
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de pasado y un horizomte de porvenir que se encuentra agui

No hay presencia humana sin un presente, un ahora desde el cual tiene
sentido la existencia, el Gempo se constituye desde el punto de vista de alpuien
que #s tiempo, que se descubre asi mismo como 1(—?mpnru| y temporante, la
existencia es un movimiento de temporacion, cada instante puede pensarse en
funcion de otros instantes, el presente se constituye por el pasado y el advenir
que se contraen en él, el pasado es horizonte del instante presente y recordar es
reabrirlo. Toda nuestra existencia camina hacia el pasado, el alma que espera,
atiende y recuerda, vera que aquello que esperaba pasa por aquello que atiende a
aquello que recuerda.

En la atencion presente pasa lo que era futuro para hacerse pretérito, entre
mas corto es lo que se espera mas larga es la memoria, hasta consumirse toda
expectacion, terminando todo en la memoria, pues:

“Mientras ln atencion presente traslada el futuro en pretérito, disminnuyendo al
futuro y creciendo el pretérito hasta que, consumido el futuro, sen todo pretérito.” »

En San Agustin de Hipona, todo futuro se consumird en el pretérito y
quedard atrapado en la eslera de lo que [ue, asi es claro que lodo tende a ser
altrapado, a su ver, en la memoria, pues en la memoria ¢l pasado esla
permanentemente en nosotros, el pasado nos es ahora via la memoria, que de
esla manera se puede enlender a la memoria como una imagen de la elernidad,

imagen presente en el hombre inlerior,

Hay una preeminencia de la memoria sobre la vision y la expectacion, o
mejor dicho, la vision y la expectacion son posibles gracias a la memoria, que
dota de sentido a la temporalidad, ya que de otra manera los acontecimientos del

£ 'Dn.rl.rp'mnm intm!i'zr_,l’lrhrrmlu' (1] p.r'ﬂ.r.l'r.rl'mm' Freidedl, alewerivanadfoame l|"||.|i“:|1|"l' rrescenie pu"nrh-rﬂu.. alimrer nmﬂ'_l.rh':mr Iﬁulnri'

wel Fodinm prrare B lanrd, ™ (5w Agraston, Conlesmones, XL 27, Jo)
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mundo que nos rodean, serian solo saltos compuestos de infinitos “ahoras”, que
no dicen nada a nuestra percepcion y construccion del mundo.

Como se ha mencionado, un ser carente de memaoria a su vez careceria de
conciencia, sin embargo, también se careceria de memoria si recordaramos
conscienlemente lodo lo vivido y se viviera de manera memaoriosa, es decir,
recordando todos y cada uno de los acontecimientos de nuestra vida detalle a
detalle, se hace necesario que la memoria lambién relenga el olvido, o mejor
dicho, puedo hacer un recuerdo del olvido, el olvido del que e acuerdo, ya que en
la memoria también se presenta el olvido, tal como lo expresa San Agustin:

“Y qué cnando nombro el olvido y al nismo tiempo conozco lo que nombro? ;De
donde podrin conoeerlo yo si ne lo recordase? No hablo del sonide de esta palabra, sino oe
ln cosa que significa, la cual, si la hubiese olvidado, no podria saber el valor de tal sonido.
Cuanido, pues, me acuerdo de la menworia, la misma memoria es la que se me presenta y a
st por st misma; mas cuando recuerdo el olvido, presentanseme la memoria y el olwido: la

metorin con gue e acuerdo y el oloido de que me acuerdo,” 5

En la memoria retenemos también el olvido, si un ser carece de conciencia
por carecer de memoria, lambién se careceria de memoria si se recordara
conscientemente  lodo lo vivido y se sigue viviendo memoriosamente,
necesitamos de la memoria del olvido.

El olvido forma partle de la memoria s6lo en la constitucion de ambos se
forma la conciencia, por paraddjico que parezca, es parte indisoluble de la

37 “Queial, oo odlitioniems norde abipee tides aguosco guod soweine, e dgroscervins il onanindssen? Now eionden

sonnnt gourinls, dico, sed rewt, aurmin sigeifieat; quans i ohiitug easenr quid e valent somes aguosesne wtige non naleneim,

Fryer canm pweerseriaen i, T e .I‘I':-:ln.tl.rl:I sl pnmhfn el .ip-ul UMURTArT AL RN TR fari anlvldand ol did prm!u
el psan o ount vere st obdivionesn, ol satmorin pravsio est el oblivio, matseoria, e gua aatincnerding, o fivdo, o
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memoria el olvido, pues lenemos siempre la posibilidad de acordarnos del
mismo olvido, que va sepullando aquello de lo gque tenemos recuerdo, pero que
ny 05 nl’(_'ﬂ‘ﬁﬂl'.lﬂ Pﬂfﬂ ['ﬂl'.l.'i.t'l'l.:l‘i:r nuestro l'{‘ll{‘l'imif‘ﬂt(] }" nuestro ﬂh{'ﬂ'ﬂ. Cnmn II'.I- hﬂ
senalado acerladamente Anna Papis, “el oloido es el recuerdo del limite de ln
memuoriit,.. somos los descendientes de To que en su din olvidamoes para no recuperar
Jawds, apropidndonos de las <<obras imdgenes>> de lo irrecuperable,”

Claramente San Agustin ve que ¢l pasado no es, carece de espacio aclual, si
lo vemos desde el exterior, pero via la memoria ¢l pasado esta permanentemente
en nosolros, aungue no lodo el pasado, ef oloido es el lmile de In memoria,

La memoria nos permile pensar v senlir, pero si nuestra memoria se
comsliluyera de manera absoluta, en lanlo recordaramos de [orma conscienle
todo o que hemos vivido, de manera paraddjica se careceria de conciencia, si no
lenemos olvido, lampoco se lene memoria, lo que recordamaos [orma parle de lo
guit hemos olvidado, debemos situar nuestros contenidos de recoerdo en el mapa
de la memoria, para dejar hablar al olvide en el recuerdo, pues en la memoria

retenemos lambien el olvido.

En su breve historia, Frnes el memorioso, Borges nos describe a un personaje
que liene una menle caolica, no imporla gue lan sislemalica y pulcra parece ser
lia menle de un ser dolado de una memoria lan prodijiosa que puede recordar de
manera admirable cada detalle de cada momento de sa vida, el personaje
principal, del relalo de Borges, Ireneo Funes liene una exislencia imposible de ser
vivida, ya que recuerda lodo, vive memoriosamente lo que es lan lerrible como

no recordar nada. Funes mismao sabe de o triste de su condicion:

“Podin reconstrivr todos los sueiios, todos los enlresueiios, Dos o bres veces habia
veconstriddo un din entero; no habin dudado wunea, pero cadn reconsbruceion habia

3 Pages, Alilo del pasado, pp. 6566
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requerido wn dia enfero. Me difo: “Mds recuerdos tengo o solo que los que abrin fenido
todos los hombres desde que el mundo es mundo”, Y también: “Mis sueiios son como la
vigilia de ustedes”, Y tambicn, hacia el alba: “Mi memoria, seiior, es como vacadero de

basnras™, " 2

Se puede pensar una exislencia mas lerrible y caotica que  ésta, ya que
incluso de los suenos se conserva su recuerdo. Silos suenos nos prodocen
recuerdos, ante la presencia consciente de todas las cosas se conservarian los
detalles de cada elemento que se contemplara, cuda hoja de coda arbol, pero
ademas se podrian extraer las cifras de lo que sumarian lodos juntos cada uno de
los recuerdos, lo cual por supuesto es una tarea interminable, pero también es
una tarea inilil, ya que no alcanzaria la vida para clasificar apenas una parte
muy pequena de todos los recuerdos que va almacenando la mente humana.

Lo prodigioso de Funes es que recuerda cada detalle y son los detalles los
que conforman el prodigio de su memoria, que va almacenando recuerdos sin un
criterio de clasificacion entre buenos y malos, interesantes y aburridos,,..Funes
no puede vivir ya que recuerda demasiado. 5in embargo, la mayor desgracia de
una mente capaz de recordar todo es la incapacidad de formarse ideas generales,
formar conceplos a través de la abstraccion, y ello es asi, ya que si se tiene
memoria de todo, se lendria presente cada una de las diferencias de los distintos
individuos, no se es capaz de formar géneros ni especies, pues todo tiene una
diferencia especifica, que por minima que sea lo hace diferente de cualquier otro
individuo, es mas el mismo individuo en momentos diferentes de percepcion no
es el mismo, s6lo en el olvido de las pequenas diferencias se puede pensar la
unidad como un supuesto que las articule. No es dificil de concluir que Funes
“no era muy capaz de pensar. Pensar es olvidar diferencias, es generalizar, abstraer. En ¢l
abarrotado mundo de Funes no habm sino detalles, cast fmmediatos.” # Solo asi se
comprende que recordar todo es tan terrible como no recordar nada se tiene una

3% Worges, Fiociones. po 129

) B'-uwm.. {‘.I-l'r. L'il.pL 32
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mente igual de cadlica en ambos extremos.

Los recuerdos son aquello que nos permite reconstruir lo vivido, pero
cuando los recuerdos se lienen de una manera tlan viva y completa no se puede
reconstruir nada. El abarrotado mundo de los recuerdos de Funes es lo que le
impide pensar, los recuerdos lo avasallan negandole la opcion de poder
organizar el caos de lo que se va quedando registrado, el mundo asi percibido
seria un mundo fragmentado, un gigantesco rompecabezas en donde no hay
pieza con la que se pueda iniciar o nos de la pauta de su armado, ya que todas las
piezas de que se compone son iguales e infinitas, tal es el sentido de un mundo
compuesto de inlerminables <<ahoras=>, ante el que se es incapaz de llegar a
una organizacion o de darle algin sentido.

Asi, "Borges lanza en su relato una idea extraordinaria: la posibilidad de olvidar
como condicion para poder pensar.” # Por lo tanto, para poder construir un
conocimiento, a través de la asociacion de los recuerdos, s¢ hace necesaria la
presencia del olvido, Pero se debe tener cuidado de no llevar, a su vez, ¢l olvido
a una totalizacion de la realidad, también se hace necesaria la memoria, debemos
evitar el maniqueismo de recodar todo, vivir memoriosamente, o de olvidar
todo, carenles de pasado alguno, ya que como ha senalado Mauricio Beuchol,
nuestra época es una “dpoca desmemoriada que requiere nrgentemente la plenitud de la
experiencia hermeneutica, para desarrvollar un ser lmano situado en la lustoria y en st
misma,” 42 ps decir, un ser humano con memaoria,

Con San Agustin, podemos llegar a la siguiente conclusion:
“Pero pque es el oluido stno privacion de la memoria? Pues ; come esti presente en
la memorin para acordarine de él, siendo asi que estando presente no puedo recordarle?

Mas si, es cierto que lo que recordamos lo retenemos en la wmemoria, y que, st

41 Pagds, Op, ¢it p, 114
42 Benchot, La hermendutica analdgica de la pedagogia de lo cotidiano, p. 142
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no recordasemos el olvido, de wingiin modo podriamos, al oir su nombre, saber lo que por
él se significa, siguese que la memoria retiene el olvido,” #

Via la memoria ¢l pasado esta permanentemente en nosotros, si se carece
de memoria se carece de conciencia, pero también se carece de conciencia si se
recuerda conscientemente todo lo vivido, es decir, se carece del olvido, es
acertada la afirmacion del Doctor de la gracia, en tanto que la memorin retiene el
olvido, lo que es nuestra condicion para conocer,

S5in la memoria no liene senlido nuestro ahora, nuesbro estar en el mundo,
nuestro agui, pero lampoco se podra prever lo que el luluro nos depara, sin la
memoria lo que denominamos pasado, pasado humano, no hay senlido de
nueslra presencia, pero la memoria necesila del olvido como su posibilidad para
reconocerme ¥ conocerme en el mundo, incluso para prever el fuluro, pues por
imprevisible que nos sea el manana, nos es ahora cuando lo prevemos, lo

proyeclamos, aungue esle futuro solo sea proyeccion.

Nuestra existencia es un movimiento de lemporacion cada instante ¢s una
sintesis de dimensiones inagolables para la mirada humana, el presente al
mudarse a su pasado inmediato se presenta como un advenir que ha sido y al
exlenderse hacia lo que advendra, se anuncia como un pasado por venir, el
pasado es el horizonle del inslanle presenle vy recordarlo es reabrirlo en una
proyeccion al futuro.

Nuesira existencia toda tiende al pasado, el hombre que espera, atiende y
revuerda, vera como aquello que esperaba pasa por agquello gue atiende a aquello
que recuerda, asi la memoria se convierle en nuestra imagen movil de la
elernidad, es decir, imagen de Dios, el Maestro Interior, quien es nuestra

41 "N qpetad el aslvbieio srisd prevealic uerrine? Qruomeodn erge audest ol eam musineria, guondo oo ades? menrisise o
possinr” A s guod senninives pemenia relinenns, obliviones aulenn il iwenrinlssemus meipanpuain possinms, audito ipso
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vocacion ullima, tal como lo expresa el hiponense:

“Mas ahora mis anos se pasan en gemidos Y i consuelo mio, Senor y Padre
mif, eres elerno; en fando que o e he disipado en Tos s, cugo orden ignoro, i nis
pensamientos ~las entrafias intimas de mi alma- son despedazadas por las lumulbuosas
variedades, hasta que, purificado y derretido en el fuego de tu amor, sea fundido en H,"

Asi San Agustin nos descubre nuestra auléntica vocacion, el unirnos de
manera indisoluble con el Maestro Inlerior, pasar de lo temporal a lo eterno,
aunque terrenos a los hombres se nos descubre una vocacion superior que se
encuentra en ¢l retorno a nuestro auténtico origen, a Dios, s6lo en la adhesion a
Dios se puede encontrar la auténtica felicidad, asi tendemos a lo eterno en tanto
tendemos al principio que nos ha dado origen, el actuar de manera contraria
puede proporcionarnos cierto tipo de gozos, que por su misma condicion
temporal rapidamente se agotaran, ya que en ellos no se ha buscado lo superior,
set ha cambiado a la creatura en lugar del Creador, nos quedamos en la ciudacd
terrena equivocando asi el camine a la Ciudad Celeste; pues aunque el hombre es
en el mundo, puede no habitarlo, en lanlo que su verdadero amor se encuenlra
mas alla de este mundo, por lanto aunque temporal el hombre se puede
descubrir llamado a la eternidad, cuya imagen es la memoria desde la
concepcion agustiniana, en donde se encuentra la felicidad, el sumo Bien, simple
e inmulable: Dios, nuestro Macstro Inlerior.

80 “MNiine vero annd ol i gemititas, of fu solacium miodi Dovrine, paler mous aelermms o8 ol ego in Benporg dissilud,
apeeasrnint relivemn nescto, ef tuimiltiosis vecietatibug diloniamtier cogitationes mede, intima piscens animae meae doree in fe
conflieam puirgatus ¢f Hipidus igue mmoris fdl.” (B4 XL 29 36)
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4. L&A MEMORIA
COMO IMAGEN
DE LA TRINIDAD



4.1 PRIMERA IMAGEN
DE LA TRINIDAD EN EL ALMA

Con San Agustin llegamos a reconocer dos niveles de memoria, la memoria
psicoligica, que de manera ordinaria nos es familiar ya que gracias a ella llegamos
a relacionarnos con las cosas y manlenemos su recuerdo en nosotros, lo que es
nuestra posibilidad de la presencia y expectacion o prevision de las cosas del
mundo, en nuestro estar, nuestro ahora en la presencia. Pero ademds, se ha
senalado la presencia de la memoria metafisicn o transpsicologicn, gracias a la cual
podemos llegar al conocimiento del bien, la verdad y Dios, que se encuentran en
nosotros como impresiones siempre presentes en el alma y que solo via la
memoria melafisica podemos llegar a conocer a través de un largo y profundo
ejercicio de reflexion.

La memoria en el nivel transpsicologico, profundo y superior del espiritu,
lo mas propiamente humano que no encontramos en la memoria psicologica, es
estudiada por el Obispo de Hipona en su magna obra de los tralados de La
Trinidad, de manera especial a partir del libro VI, en donde el objelivo y
empeino especial por parte de su aulor es fundamentalmente teologico, no tanto
filosolico como de manera mas clara o relevante se ha visto en los trabajos
anteriores del didlogo El Maestro y la obra autobiografica de las Confestones.

El objetivo del Doctor de la gracia en sus tratados de La Trinidad, es buscar
cwdl es en ¢l hombre la verdadera imagen de la Trinidad, y a pesar de que la
reflexion s marcadamente teolégica, como se ha senalado, sus andlisis v
hallazgos con [recuencia despierlan un gran interés para ¢l lilosolo que se acerca
a tales temas. En especial por el estilo que se adopta en la obra, como una
invesligacion que se va haciendo en una serie de procesos reflexivos que remiten
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a una diversidad de temas, v no una exposicion sistemitica de temas y
soluciones conocidas, ya por la historia de la Iglesia o por su tradicion. En el
tratado de San Agustin, cada paso es producto de otros pasos anteriores, las
reflexiones anteriores permilen corregir v precisar las nuevas reflexiones, su
autor cita pasajes o ideas aisladas, que se circunscriben en un proceso de
reflexion inacabada. Asi no es raro que varios agustinologos coinciden en que
una primera redaccion de los libros VIII al XV de los tratados de La Trinidad fue
escrila entre los anos 402 y 405 d. C, pero que recibio su dllima revision y
andlisis en el ano 419 d. C Para una mejor contextualizacion del tema de la
memoria en los tratados, se vuelve necesaria la exposicion de una sintesis en el
desarrollo y progreso de las ideas de los ocho dllimos libros de la obra, lo que
nos puede llevar a conclusiones mas claras y seguras de la obra en su conjunto y
de nuestro tema en particular: la memoria.

En el libro V1L se da comienzo de la segunda parte de los tratados de La
Trinidad, en donde se busca alcanzar algun conocimiento de aquella fe trinitaria
que de manera clara y precisa su autor expuso en los siele primeros libros, ahora
en el libro VI San Agustin busca una explicacion de la te, una inteligencia de la
fe, que se reconoce indigente, en tanto limitada, ya que el espiritu humano por
perfecta que se le considere no llega a conocer con su luz limitada la Verdad
indeficiente y eterna de manera total, por ello el hombre camina sobre el mundo
en la cuerda tensa del misterio, misterio en los niveles fisico, moral y
trascendente. Pero el misterio, en el Doclor de la gracia, es solo la atmoslera del
espiritu que camina lejos de Dios. Por ello el Obispo de Hipona sometido a la ley
de la debilidad humana, que reconoce sus limiles para alcanzar la Verdad, ora a
Dios en su corazon, para que le de alienlo a su esfuerzo y bendiga sus alanes en
la busqueda anhelante de la trinidad.

La aclitud oranle no esta solo presente en los ralados de La Trinddad,

también San Aguslin refleja la misma actitud en otras de sus magnas obras, asi

leemos al inicio de las Confesiones:
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“Que yo, Seior fe busque invocdndole y le invoque ereyendo en 8, pues me Tas
sido ya predicade. Invocate, Sertor mi fe, ln fe que me diste e inspiraste por la lomanidad
ie tu Hijo, por ministerio de tu predicador.” 1

Son claras las dimensiones orante y adorante de la filosofia agustiniana a lo
largo de toda la obra del padre de occidente, en donde la verdad no es una
simple abstraccion, la Verdad es Dios, que al encanarse en Cristo nos lleva a una
nueva dimension de la verdad, que ya olros sanlos padres habian senalado y
reflexionado en su obra, como Clemente de Alejandria.

La Verdad ya no es solo absoluta, sino alguien Absoluto, Alguien que nos
dma, nos acompana, nos busca y se dona a la mente que lo busca, pues, como ha
senalado acertadamente Pedro Gasparotlo, “para Agustin toda busqueda filosofica de
la verdad es wna forma de oracion; asi como toda forma de oracion es wna bisqueda
sincera e ln Verdad Persona, el Verbo Encarnado y de toda verdad eristiona colerente
que ¢ debe de reflejar en la wida cohidiana.” 2 La busqueda de la Verdad, lo que ha
sido claro a lo largo de nuestros capitulos anleriores, no es solo un acto
intelectivo o intuilivo, sino un encuentro de personas, un encuentro de quien
busca la verdad con la Persona-Verdad, el Maestro que internamente nos
instruye para llevarnos a El, el Maestro con el cual el alma entabla una relacion
de amistad en wuna interioridad  de plenitud  siempre consciente, creciente,

compartida y difundida, que es trinitaria.

En la filosofia agustiniana son parle esencial la oracion y la e, asi como la
conflanza en la graca, que no se puede eliminar s se busca la Verdad. La
sabiduria como el encuentro con el Maestro Inlerior es un emcuentro de dos

amigos, encuentro en el dialogo, la diafilosofia, que se hace desde el interior con

1 “Chraerarn by, Dhoneime, ineocans feed frooome fe credens fe ter provdicatvs i s mediis, Terowad de, Deerée, fiddes mvea,
apaniri abedis aild, e dnspirasti el per faowanifaless PO bod per ainisterio prasdicatorts Bal® (san Agos i
Confesiones. L L1

I Gtspitrodto, San Agustin, Las Confesfones, p. 14
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la esperanza y el anhelo del encuentro eterno con la Verdad Plena, con Dios que
es Trinidacd.

En @l libro VIII de los tratados de La Trimidad se nos plantea una cuestion
esencial respecto a Dios, si aceptamos el principio de que no se puede amar
aquello que se ignora, aquello que se desconoce, jcomo es posible que lleguemaos
a amar a Dios si nunca lo hemos conocido? Como primera respuesta el Doclor de
la gracia senalara que Dios no es corporal para que se le busque con los ojos del
cuerpo, nos debemos mover a olro nivel, asi para San Agustin la fe también es un
conocimiento, es posible amar a Dios si creemos en El:

“Pero mbes que podamos contemplar y conocer a Dios como es dado contenplarlo y
conecerly, cosa asequible a los limpios de corazon: Bienavenlurados los limpios de
corazon, porque ellos veran a Dios, ¢s menester amarle por I fo; de obra manera el
corazon no puede ser purificado ni hacerse idoneo y aplo para la wision. (Donde pues
encontrar las tres virtudes que el artificio de los Libros santos Hende a edificar en
nuestras almas, fe, esperanza y caridad, sino en el alma de aquel que cree lo que intuye, y
espern y ama lo que cree? Se ama, pues, lo que se ignora, pero s cree.”

Si bien es posible amar a Dios por la le, se debe tener cuidado de que
cuando se cree lo que no se ve se crea en algo irreal, una auténtica ilusion, que
sea una esperanza y s¢ ame eso falso como verdadero, lo que no llevaria a la
caridad, la cual brota de una conciencia recla y de una le no fingida.

La fe que anhela comprender la eternidad, unidad e igualdad de un Dios
tring, pero anles de enlender es necesario creer, la le precede al saber, pero la le

X "B el presvsipuan sobonmus conspagdne aligen poccipend Do secul conmsgeies pofest, guod seendicondidos oel; Beali emtn
munidicordes, quia [psi Dhean v idebunt (000 5 8K sl puer faleen adligotaer, son paderit cor Mndior, gio od enn oidendion s
anptueirt o dilogrenene, U ssant esnlan (W bl prropter guse do aeedeno ceddficanda onvfion dirfnomme Lileomine onaclidmaimenta
comsrergunl, fitles, spes, coerilos (o, 1 Cor 11 10 wisd o anvinn erederte guod momdem eidel, el speranfe ufyque anante qued

wreel il P Awmalor e el q'ln' Wmﬂfm sl Lmrewr crealilor. " Sam .ﬂpn”n. La Trimiclasle VITE TV, &)
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no se¢ basta a st misma, no es anlosuficiente, debe de progresar hasta el saber, el
creer hasta la inteligencia de los misterios de la fe en lo que lienen de inteligibles
o accesibles a nuestra capacidad. Pero nuestra reflexion asi planteada nos
conduce ante una nueva posicion, la e presupone cierlo conocimiento para
poder creer que Dios se ha hecho hombre es necesario tener una nocion del
hombre en general Llevamos grabada en el alma la nocion de la naturalera
humana y de acuerdo a ésta noticia reconocemos al momento al que tiene forma
humana al hombre,

En Cristo, el hijo de Dios hecho hombre, dentro del plan divino, la
humildad es la leccion Fundamental de la Encarnacion, el orgullo es la
enfermedad, pero la humildad es la medicina fuenle de toda gracia, Cristo
humilde es el centro de la cristologia agustiniana, por ello no es raro encontrar en

el Doctor de la gracia afirmaciones como la que leemos en los tratados de La
Trinidad:

“Nuestro pensamiento es informado segiin esta noticia cuando creemos ent un Dios
Iecho hombre por nosotros para darnos ejemplo de hmildad y una prueba de su amor
divine, Es para nosotros de wtilidad suma creer y retener, con inalterable firmeza en el
corazin, como la humildad oblign a Dios a nacer de una mujer, y enlre vejaciones
tmimeras fue conducido por los mortales a la muerte, siendo medicina eficaz contra la
hinchazan de nuestra soberbin y sacramento recindito que desata el nudo del peeado.” 4

En efecto, la abolicion del pecado si se ha de recordar la imagen paulina de
la cruz como el arbol de la vida es fruto que maduro y se desprendio del arbol de
la cruz. Dios vence a la muerte por su humildad infinita, lo que sabemos por

4 "Secverabrrs Raere aeed 0 i rﬂgﬂ'ﬂ'ﬂmr miztra imfererenalue oo oredinmes v misbis Dlarms Trerovnivacny ﬁu.ri‘ll.rq. atd Trarrerdlilarlis

wamsnipring el wad e fraemlanmi oo nos dilecl fomem D d Hos eeelon oelvis gerodes? envdere e fi alypunt fconcnssn corude

retinere, hoonilitntem qur matis edf Des ex foning ef a ooctalibus per Gintas oot bias perductis ad worfenm, unmmin

esse peedicameirhient quo superldae vostrae sanarctur Bovor, of alfiom sacramention guo peceati vhircahon soloeretier. ™ (San

Agarstinn, O, cit. VITL W, 7
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la fe, que nos capacita para poder creer gque Jesucristo nacio de una virgen
llamada Maria, pero se hace necesario el saber que es una virgen para
comprender la grandeza del misterio de la encarnacion. Asi la fe es imposible si
no va precedida de un conocimiento general, que sea producto de la experiencia
de aquello mismo que hemos de creer, tal como se ha visto en el misterio de la
encarnacion, Dios hecho hombre nos exige tener una nocion de hombre en
general, a su vez la concepcion virginal de Maria nos pide conocer qué es una
virgen para comprender la fe en la concepcion del Hijo de Dios.

En este nivel del saber el conocimiento precede a la fe en tanto que se ha de
examinar y comprender si una cosa es digna o no de creerse. Pero ante misterios
como la eternidad, igualdad y unidad de un Dios trino, anles de ser enlendido se
hace necesario el creer, asi la fe precede al saber pues el contenido de la fe esta
mas alla de nuestra limitada capacidad ante un misterio que nos ha sido
revelado, por tanto, el contenido de la fe que nos es dado tenemos previamente
que aceplarlo, pero la fe liene que progresar hasta el saber, hasta llegar en los
misterios de la le a lo que liene de inteligible o comprensible, sélo asi nuestra le
no serd fingida, lo cual en realidad nos prepara para que un dia podamos gozar
de la presencia eterna de la Trinidad.

Ya en el altimo apartado del capitulo anterior se ha recordado nuestra
particular vocacion a la elernidad, que ha pesar de nuestro ser temporal, se nos
descubre un llamado a la eternidad, a Dios quien no tiene principio ni fin, Dios
no pasa siempre permancce, Dios vive y es, la eternidad es la plenitud
substancial de Dios, la eternidad es la permanencia y simultanea posesion que
Dios tiene de si mismo y de lodos sus momenlos un presente que no pasa, por cl
contrario siempre permanece, a diferencia de nuestro tiempo que es un constante
Huir, una dispersa sucesion de momentos que solo cobra senlido en nosotros via
la memoria y que nos posibilila el recuerdo y la expeclacion o prevision en que

tiene sentido nuestro ahora o estar en ¢l mundo.
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Ahora bien, de la realidad divina, es decir, de Dios no puede haber
experiencias maltiples que nos lleven a la oblencion de un conocimiento general
de la misma divimdad, que a su ver nos de la posibilidad de creer en un Dios
desconocido y amarle, a diferencia del conceplo de hombre o del conceplo de
virginidad, que son conceplos generales, de Dios no se puede tener un concepto
o conocimiento general, ya que Dios es anico:

“:0 es que amamos, no wna teinidad coalquiera, sino In Trinddml, gue es Dios? S
en la Trinidad amames a Dios, pero jands hemos visto un dios, porque Dios es iinico ¢
inwisible, al que solo por fe podemos amar. La cuestion estriba en saber de qué analogias y
COMparaciones nos servimos cuando creemos en Dios, a quien amamos sin conocerlo,” 1

El problema que hasla ahora se ha analizado lo podemos plantear de la
siguiente manera, para poder creer en Dios y amarle es necesario poseer algin
conocimiento de Dios esle conocimiento no puede ser general, como en el
conceplo de hombre, lampoco se puede adquirir de alguna subslancia corporal
pues nada hay semejante al conocimiento de Dios. Por lanto, el conocimiento de
Dios se encuentra en un nivel diferente al de nuestros conceptos generales y al
conocimiento que tenemos de lo corporal.

Pero demos un paso mas en nuesira reflexion con el Doclor de la gracia,
cuando amamos a un hombre justo un alma justa a quien nunca se ha conocido,
como por gjemplo San Pablo, lo amamos gracias a un conocimiento general de lo
que es amar y de lo que es la justicia, pero qué es la juslicia, ya que no es
necesario ser justo para conocer la justicia, en dénde se nos fue conocida la
justicia, no puede ser exlerior a nosolros, ya que no es corporal, por tanto tiene
que estar dentro de nosotros, como un ideal presente, que esta en nosolros, pero

5 "Am vero diliginnes, wour quod anmeés beieilas, sed (279 quod Teirdtas Dews? Hoe ergo diliginnes o Telmliate, quod Dews esf:
seul Diexerr wrafloerer aliveme widliverers, senf sevimns; i wouos est Cheos 0o T, 18 (e solus quenr mnebenr eidioos, of eeedendo
ditigimues, Sed ex qper révve el steilitaling ool comparations credaums, guo dfient seondune potis Devn diligamns,

Feor qpranae i, ™ (1bad, VIIL V. 81
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JUIE 1Y S NUesiro.

“Lo aduivable es que ven el alwa en s misma lo que fomtds vio e parte alguna, y
wea la verdad y vea lo que es un alma verdaderamente justa, y el que fodo esto e en si
misnio es un alma, pero wo un alma justa. ; Existe, acaso, wn alma justa en un alma que
o es iin justal Y st no es justa Qqué alma ve en ella cnando ve y dice lo que es un alma
Justa, puees el alima no lo ve en ofva parte siee en elle misma, aun cando no sea un b
justa? Lo que ve, jserd la verdad interior, presente al alma que es capaz de intuirla?”

Se puede amar al hombre justo que creemos que fue San Pablo, sélo a partir
de un conocimiento y de un amor previos de la justicia misma presente en
nosolros, ya que el justo es amado de acuerdo al modelo v la verdad que
contempla ¢ intuye en si mismo ¢l que ama, pero la verdad y el modelo no se
pucden amar por un molive extrinseco, pues luera de esle modelo nada se
encuentra que nos lo haga amable, cuando nos es desconocido, por [ea lraves de
una analogia con olro ser ya conocido, lo parecido al modelo es solo una
aproximacion al modelo, pero propiamente nada se le asemeja, porgque solo él es

Llal cual.

El que ama a los hombres los ama porque son justos o para que lo sean, con
la misma caridad en que se ha de amar a si mismo, o porque ya s justo o para
que lo sea, sdlo asi se puede amar al projimo como asi mismo, y aquel que se ama
conolro lipo de amor injustamente se ama, ya que se ama para hacerse injuslo se
ama para el mal, por lo tanto, en realidad no se ama con propiedad, con auléntica
caridad cristiana. “El que ama la infusticia, odia su alma.” 7

& “Tlhiod neirabile est ol opul s amdvees vldeat gaod alild st oidin, ef verming pideal, ef (esieit perne st aulnaem
ot ot fpsa e dugtons aeiimmn videat, of si0 ipse anfinns of o gt ingtus aninnes, grenr apid s ipaanr eidet, Nuue est
anlines arninmes s io oy erenerafarees dusdo? And s neeresd, apaene i ediled, cune wiuled ef dicit aperial sid arreinmn fesius, e arlilri
ipnnn s dpso Dulel, conn s non sil (2580 amimees pests " An il eod oidel, verifos o5 GElertor pravssis anineoe guil eirm
wuthel inetraerd? (ldd, VIIL VE 5

7 70 errfu il gie derigeedtactemn, od it awivnrnr s (P 10, 607 (Tvident)
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Para amar a un hombre justo es necesario conocer y amar previamente la
justicia, pero San Agustin nos lleva a otro nivel en su reflexion. Para amar
sim plcmentn 05 NeCcEsario conocer Yy amar  previamente el amaor, pero no
cualgquier tipo de amor, el amor verdadero, el amor que hiene presente el Obispo
de Hipona es el amor inseparable de la justicia. Solo es verdadero amor el amor
ordenado que ama lo que debe de ser amado, que el santo Doctor de occidente
deja expresado de una manera muy clara en su obra Ochenta y tres cuestiones
diverans, en donde leemos:

“Siemilo esto asi, ;qué otra cosa es vivir felizmente sino poseer, conociéndolo, algo
qguie s clerno? Porque Lo elerne es Do tiice de lo conl ane esti segnore de que no poede
serle arrancado al que ama, y eso es lo mismo que el poseer, no es ofra cosa que el conocer.
En efecto, lo que es eterno es lo mas excelente de todas las cosas; y ast no podemos
poseerlo st no s por medio de eso por lo gue nosotros somos mis excelentes, es decir, por
fi mente, Pero todo lo gue se posce por In mente, se posee conoetiendo, y ningiin bicn s
conoce perfectamente si ne s ama perfectamente. Como la mente sola no puede conocer,
ast hampoco sola puede amar, En verdad que el amor es i especie de apetito; y venos
aemuis que en las otras partes del alma esta dentro el apetito, el cual, st esta de acuerdo
con la mente y la razon, en esa paz y tranquiltdad se¢ vacard a contemplar con la mente lo
fque es eterno,” ¢

Para San Agustin, lo que se ama debe de ser eterno, asi al amar la vida feliz
ella ha de ser eterna, y lo Gnico elerno que afecta al alma con eternidad es Dios.
La caridad es el amor de las cosas dignas de ser amadas, el amor por el cual

& "Cheae crm ila sind, guid esl alind beate vivere, nisi aclermen alipeld cognosecnda halere? Elenmnm el ening de quo solo
reele fililuer, apiend seriandd aferc pow polest; Gdgre ipsu est guood sl sil alind Tabere o gosse. (i enine o
pracetitizsiaming ¢t apeod deternnm ¢ ¢f proplendd f lialere son possiunmg, nisi ol rd gud procslintions s, il et
neerle, Chedilipd andlen mesrte Irabe ber, noscendo Iabeter sulluempe o perfecle soseitur quod poe perfecle amatur. Negue
il sl weres prilest cogarsarne, ita el amare sola potest, Nague ol sol menes puetest cogmescens, ita el anue sola polest,
Nunmgun senor apgwlitios guidaw est; of  vilenns eliov celerds aning garlibus inesse appe Dl gui si pntiell rafiowigud
consgntial, in tali pace ef Drvpuillitale vacabil wente contemiplor] guod aefermim esB™ (S Aguelin Ochanla ¥ Wes
cuestiones diversas, 15 1)
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amamas aquellas casas que son eternas y o que puede amar al mismo Eterno, al
Maestro fuet internamentes nos inﬁlru}flr.

Cuando Dios y el alma se aman hay una caridad total, absoluta y
consumada, pues no hay ninguna otra cosa que se ame, lo que el Doctor de la
gracia a su vez lama dileccion (dilectiv), algo propio y exacto en el lenguaje
cristiano que es amor a las cosas superiores. Asi el que ama verdaderamente
conoce y ama previamente la justicia, es decir, el horizonte del ser absoluto e
incondicionado, cuyo fundamento primero y altimo es Dios, lo que permite
afirmar en los tratados de [a Trinidad que Dios es mas conocido que la persona
que amamos ya que al amar al hermano se ama el amor, en lanto dileccion o
caridad, que nos impulsa al amor del préjimo, en donde se conoce mejor a Dios
que al hermano, ya que Dios nos es mds presente, nos es algo mas intimo, es algo
mads cierlo, asi podemos retomar la formula biblica: Dios es amor, a quien solo se
le puede abrazar en el amor, que nos permite salvarnos de la hinchazon del
orgullo, al llenarnos del amor s6lo podemos estar llenos de Dios.

Por tanto, podemaos afirmar con Marrou que, “a San Agustin no le preocupa
muis que el mmor y la supernciin y perfeccionamiento de este amor, Sionoes pide que
amemos a Dios, In Verdad, To Inteligible, el alma s que al cuerpo es, en parle, porgue
ha medido los lmites de toda perfeccion terrestre y ha experimentado su sabor a ceniza,
descubriendo que el corazon del hombre era capaz de mucho mds.” * Por ello no es raro
encontrar en diversos pasajes de la obra del Obispo de Hipona caminos que de
manera ascendente nos Heven a Dios,

De manera contraria, si nos encontramos alejados de Dios, entre Creador y
crealura se levanta un abismo, no podemos amar a nuestro projimo hay una
incapacidad en nosolros para la caridad al no ver a Dios no se ama al hermano,
no se esla en Dios que es amor, Y es que Agnstin, desde un amor pegajoso en el gue
se sumerge para saciar su sed de amor y desde las redes del maniqueismo, a las que se

# Mayrosl. San Agustin ¥ ¢l agustinismo, p. 74
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agarra para saciar la exigencia racional de su mente filosifica, pasa gradualnente a
abrazar al Padre celestinl, al Padre del Verbo,”" 10

Amamaos al projimo vy nos amamos a nosolros mismos con un mismo amor
de caridad con que amamos a Dios, pero a Dios por Dios, v a nosolros v al
prajimo por Dios. Asi en el pensamiento de San Agustin y de hecho a lo larpo de
su propia vida el amor es una nueva ley, una ley psicologica que explica lodos
loos movimientos del alma, noestro aulor es en su exislencia un corason
enamorado del amor no es raro encontrar en la onografia agustiniana la
representacion del santo Doctor con un corazon llameante en la mano. Asi, “ln
posteridad no se I equivocado al determinar los rasgos esencinles del femperamento de
San Agustin, asocigndole voluntariamente la iconografin, un doble atributo: el libro
abierto, simbolo de la ciencia, y el corazon iflamade, simbolo del Amor.” 1 San Agustin
lleva a la practica lo que ha retlexionado en su tratado de La Trinidad, para amar
a una persona hay que amar previamente el amor, pero el amor verdadero, la
varidad o dileccion, que es inseparable de la juslicia, de la verdad. Luego para
amar verdaderamente hay que amar primero la justicia y la verdad, o sea, al
tnico Justo y Verdadero a Dios, el Maestro Interior,

Al final del libro VIII de los tratados de [a Trinidad, su autor hace un
resumen de los resultados que ha obtenido en sus reflexiones. Lo que no
conocemos podemos creerlo, gracias a que lenemos un conocimiento general
adquirido, asi se cree que San Pablo fue justo, pero debié ser justo, esto no lo
creemos sino que lo sabemos en lo inlimo de nosolros mismos, o mejor, por
encima de nosotros en la misma verdad. Tanto mds amor s¢ tenga a Dios con
mayor cerleza y serenidad se le vera, ya que en el se contemplard el ideal
inconmutable de loda justicia de acuerdo al cual se juzga que lenemos que vivir
cada uno de nosotros. Asi, "siroe, pues, In fe para conocer i amar a Dios, no como

10 Coda, Perfiles de los padres, g 138

11 Marroue, Op, cit, pr, 79

130



ilesconocido y no amado, sino porque la fe nos lo hace conocer con mds claridad y amar
con mayor firmeza," 12

Para San Agustin, hay en ¢l fondo del espiritu un conocimiento y un amor
previos de la juslicia, una aperlura y una presencia hacia la verdad, del ser
Absoluto, es decir, Dios no es nunca al espiritu lolalmente desconocido, ni
lotalmente desamado, pues esta en nosolros siempre presente, lo que conocemos
pracias al esfuerzo que realizamos en nuestra memaoria transpsicologica. El plano
filosofico de la memoria se ha flexionado en San Apustin, como en lanlas olras
ovasiones en sus escritos, hacia un plano leologico en que el amor verdadero es
un don de Dios una participacion graluita del amor mismo que es Dios, que se
manifiesta en nosotros por la caridad, que supone tres realidades, el que ama, lo
que se ama y el amor, asi lenemos tres realidades diferentes entre si pero en una
inima relacion, el amante, ¢l amado y el amor, que es la primera Irinidad que
marcara una jerarquia progresiva en las analogias de la Trinidad en un orden
psicologico.

En el libro XV de los tratados de la Trinidad realiza el Doctor de la gracia
un resumen del camino que ha recorrido en su reflexion desde el libro VIII,
reconoce que en ese libro comelio un error en su método, tenia la pretension de
estudiar directamente a [ios para enlrever su Trinidad, pero una “luz mefable
deshunbro nuestra mirada,” 12 nos dice nuestro autor, entonces comprende la
necesidad de volverse al espiritu que es creado a imagen de Dios para buscar en
el un reflejo y una semejanza del misterio de la Trinidad divina. Si bien, ya en el
libra VI, encuentra su autor en el amor tres elementos implicados, en el libro IX
el Doctor de la gracia se plantea una nueva cuestion:

“Mas ;qué decir si solo a mi nismo me amo? ; No seran entonces dos: lo que amo y

12 "Valle! ergo fides ad cogilioment ol ad diteclimens Det, meon Lanspuian onnning incopmili, aul o o dilecti; sed s
cugmoscalur murifesties, of oo (s diligeler™ (San Agusiin, De L Uiinkdad, VIR DX, 13

3 Toex il dineffadviliz seostonn reverbennt obtutim ™ (Sen Agistin, Op, <it XV, VL 10
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el amor? Cuande une se ama ast mismo, el que ama y lo que ama se identifican, como s
identifican tambien el amar y el ser amado cuando uno se ama a st mismo, Cuando se dice
que se ama i es amado por st mismo se repite ln nisma cosa dos veees,” 19

La cuestion que nos plantea el Obispo de Hipona es: jeuando uno se ama a
st mismo hay también trinidad o solo dualismo?, ya que cuando uno se ama a si
mismo, se dan dos realidades, el amor y el objelo amado, la respuesta a la
cueslion planteada es muy simple, “el alma no puede amarse st no se conoce; porque
scomo ama lo que ignora?,” 1% asi cuando el espiritu se ama a si mismo se da una
trinidad de elementos, ya que en el alma que se ama, se presenta el alma y su
amor, pero cuando el alma se conoce se presentan dos realidades, el alma y su
conocimiento, Asi, el alma, su amor y su conocimiento son tres cosas y las tres
son unidad, esta es la primera trinidad que nos presenta el Obispo de Hipona,
que se ha manifestado en ¢l santuario del alma.

Conlinua nuestro aulor con su reflexion en el libro IX de los tratados de La
Trinidad, en donde abre un paréntesis importante que debemos comentar como
cierre de nuestro presente apartado, ya que en €l se resume el nucleo del
pensamiento gnoseologico del Doctor de la gracia, quien nos lleva a la distincion
de dos niveles de conocimiento, el conocimiento de lo temporal o scientin y el
conocimiento de lo eterno o sapientia,

Los sentidos nos aportan datos, la mente juzga de la verdad o falsedad de
eslos dalos a parlic de las reglas que hay en ella que lienen un fundamento
superior a la inmanencia de las cosas, ya que ¢l lundamento dltimo de tales
reglas es la participacion en las verdades clernas por ellas el espirilu se conoce a
si mismo, sin lales reglas el espiritu sélo podria emiltir juicios de hecho: soy asi. El

T Ot #1 seiin anraneen il anie gprsanin? pownnd abi erants apodd it ¢ F aror? Arnutns eatin el iueodd annatur, o iden el griando
se ipse armtt: sfent antarne of generd, eadess orodo Glipssem est, oo se guisgee mal, Eadem guipped res bis dicitnr, come dicitwr:
Awvael s, of amalur o se” (Thicd IN, TE 20

§5 “Nleres erndene e u.-.i'mml ERT Fm!ml. erisd el deaere s meraeerdf mmqmmu!n el qmnd' wresarff F T heial, 1N TTL 36
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comovimiento de la verdad de s1 mismo solo nos es posible en la participacion de
las verdades elernas, solo asi se tiene la certeza de que nuestra mente racional
puede intuir la verdad.

Una cosa es el conocimiento empirico que tenemos de nosotros mismos,
pero en otro nivel se encuentra el conocimiento de la verdadera naturaleza del
hombre, a quien nos habla de sus pensamientos y sentimientos le creemos, pero
cuando nos habla de la naturaleza del hombre, sabemaos si es verdad o no lo que
nos dice, lal como lo expresa el Doctor de la gracia:

“luego es manifiesto que una cosa es ver en st lo que otro no ve y ha de creerlo
sobre In palabra del que habla, y otea contemplarlo en ln misma werdad, lo que también
putede ver un tercero: lo primero puede cambiar en el Hempo, ésta es inmudable y elerna.
No es viendo con los ofos del cuerpo wna muchedumbre de mentes como nos fornmamos,
por analogia, wn concepto general o concreto de In mente nmana, sino contemplondo Ta
verdad fndeficicnte, segiin ln cual definimoes, en cumite es posible, no lo gue ¢s tn menide de
cada frombre, sino lo que debe de ser en las razones eternas, ™ #

La mirada del alma nos posibilita ver la eterna Verdad por la que se
crearon lodas las cosas lemporales y por ella concebimos una nolicia verdadera
de las cosas, que es el verbo engendrado en nuestro interior al hablar y que al
dirigir la palabra a otros se anade a nuestro verbo interior el ministerio de la voz
o algiun olro lipo de signo sensible, para que en el alma de quien nos escuche se
grabe un recuerdo material, algo semejante a lo que permanece en el alma del
locutor. Por ello en su reflexion del libro IX de los tratados de La Trinidad, en los
capitulos VII a XII, San Agustin muestra que en el dinamismo del espiritu

1 "Unide pranifestun esf, alind snemgrentgue videne in s, quod sild alivg dicerti eredat, pon fenws videat; alind autem fn
fprsar veritate, quad alivs guogee pessit (ntuerd; guorene allenm peataed per feepora, alterene focesnnmelabill aetermiiale
comsistene, Negiwe eri ooulis corponis prullas menles videado, per sisvililudionn colliginmes generalion vel speciulvm menlis
Teaerenavae aroditionnt sed fntnennee fsiolabilens peritatem, ex gua pedfecte, it possunes, definfonmns, non gralis i

srtfsiscntisipe Boneiris ons, sed quilis ease senpitennis mtioiiloe delwar,” (id, 25 VL 5
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humano, el verbo es propiamente engendrado, pero el amor no.

El Doctor de la gracia nos ha mostrado, hasta ahora en su reflexion, una
primera imagen de la trimidad: el alma, su conocimiento y su amor, El objeto del
conocimiento y del amor es el sujeto mismo, pero que se representa en el verbo o
conocimiento que procede como por generacion de la mente, asi “es, pues, certa
tmagen de la Trinidad In mente, su conoamiento, hijo y verbo de st misma, y en tercer
lugar, el amor; y estas lres cosas son una sola sustancia. Ni es menor la prole cuando la
mente se conoce tal como es, wi menor el amor si s¢ ama cuando se conoce iy es,” 17

17 L8 st guaeadann innigo Triifalis, ipsa inens, of ol ifion efes, guod st proles sivs o de sd (s oerbumn sins, of aunor Beelius
ef haree tria e afiee s substantio, Nec woinor proles, dinn faefane ¢ nowil mers jputila esl? nec o imor, di
fersrfuerer s diligit g il ef guiarta et " Thid. IV, X1 18)
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4.2 COMO LLEGAMOS A&
CONOCER LA VERDAD

Al linal de nuestro apartado anteriorn, se ha senalado que en el libro IX de los
tratados de la Trinmidad se afirma que lodo conocimiento esta precedido por un
desen de conower o desconocido, que despues se transforma en amor de lo
conocido, lo gue lleva a nuestro autor a plantear la siguiente pregunta: jeomo es
posible desear conover o desconocido?, es decir, a pesar de las apariencias
{'mlmiﬂ iil.'."il'ﬂl'nm-i H"ﬂ‘l'l' Iﬂ ill“‘ i}_;nﬂr:lml.ﬂi nura [mrlimu.'i i.ll:'- unaA ignﬂrﬂnl:iﬂ
total sino de un conocimiento previo que es condicion de posibilidad del
conocimiento ulterior, el conocimiento superior:

“Ast, pues, todo ainor del alma estudiosa, es decir, anstosa ke saber lo que ignora,
no es amor de cosa ignorada, sino conocida, y por ella suspira conocer lo que ignora. Y si
es tan curioso que solo el deseo de saber le espolea, no ofra causa conocida, este nuestro
curirse se ha de discerndir del verdadero estudiante, pero wi aun ass ama lo descontocido,
sino que mas propiamente diviamos que odia lo incognito, pues la ignorancia aborrece el
quee desea saberlo bodo, ™

En efecto, no hay hombre curioso, hombre estudioso, que ama lo
desconocido, ni aun cuando su insistencia tuviese un gran ardor por conocer lo
que ignora. Conoce en general lo que ama, pero busca percibir el detalle, de cosas
singulares desconocidas, que al oirlas se imprimieron en su alma de una forma

18 “Cnmrmrobioems oaroris anrar shinkentis aniind hoe est valetis seine aurod mescil, mn est amor elies rel qeenn mescll, sed efus
aperarert seft preogeder apeares vl sefee qeod mesell, Asl st fam ceeiosas esd, wl pow preogeiee coesam altenn ol sed solo g
rapalnr aecogrilo scfemly dicermemilins qeidens st ol shiliosd momine fsfe curfosns, sed wed dpse il fecogenln nmo

wougraecitins dicitur <20t frcogguile > e il esse ol diem vall osstlo cogribe = (bRL X, L2
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imaginaria que le impulsa al amor. Pero, jocurre lo mismo cuando el espiritu
desea conocerse a si mismo? Tal es la pregunta central que se presenta en el libro
X de los tratados de La Trinidad, asi de manera insistenle encontraremos repelida
la formula de la aulognosis del alma, es decir, el espiritu siempre se conoce asi
Mismo.

Pero vayamos mas adelante en el planteamiento del Obispo de Hipona, ya
que @l conocimiento de si mismo, propuesto como un ideal al espiritu, nos
plantea un problema:

“ e Qué ama, pues, el alma cuando con ardiente pasion busca conocerse, si es para st

it desconocida 2

Tal es la prepunta de la menle que busca conocerse y se inflama con lal
deseo, ya que se ama, jpero que ama, a si misma, como si aun no se conociera y
no fuera posible amar lo que se ignora? La respoesta del padre de ocoidenle se
plantea asi; cuando el espiritu desea, es decir ama conocerse, ya se conoce si no
st conociese en absolulo fuese lalmente ignorante de si no se amaria, no
desearia conocerse, ya en el amor esla el conocimiento que nos lleva al deseo del
conocimiento, jPero como sucede tal proceso?, y evilar caer en una falacia de
virculo vicioso, para probar que el espirilu se conoce a si mismo, San Aguslin
recurre, como de manera reilerada lo ha hecho a lo largo de loda su obra, a la
reflexion, el conocimiento del sujeto esta implicado en lodo conocimiento de

ubjelos,

“No conoce wna mente que conode, sing asi misma. Luego se conoce. Adeads,
ciande s¢ busca para conocerse, conoce su busqueda. Luego ya se conoce. Ls, por
consiguiente, imposible un desconocimiento absoluto del yo, porque, si sabe que no sabe,
s conoce, i stigmorn gue se igmord, no se busen pare conocerse. Por el mero hecho de

buscarse, jno prucka ya que es para st nuds conocida que ignoradan? Al buscarse para

18 “Chibal e narund amitnis, coind el se fpsaend gqarae it o8 sovenil dom Srcogenila sibil est L X L 3
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conocerse, sabe gue se busca iy s¢ ignora.”

Es de notar en la cila anterior que la menle, el espirilu, se conoce lodo
entero, no lenen lugar en la reflexion agustiniana hablar de un conocimiento
parcial del alma por si misma, va que seria absurdo decir, * que en purfe se conoce
fen parte s fgnora ! 2, que no es equivalente a decir que el alma conoce lodo, lo
que se alirma es que el alma lo que sabe lo sabe loda, y es impuosible saber algo si
no lo sabe otalmenle, por eso se conoce, en especial a lo mas cercano gque es so

VIVIT.

Sin embargo, el alma se busca a si misma, busca lo que falla a su
conocimiento, como cuando buscamos un recuerdo olvidado que no puede ser
un olvido total, como en el capitulo anterior se ha mencionado, ya que al
despertar el recuerdo reconocemos el ser de lo misma que buscabamos. Asi en el
espiritu que se conoce todo entero no se puede hablar de parcelas de
conocimiento en el alma por si misma. Lo que nos lleva de manera consistente a
la siguienle conclusion; el espiritu no desea conocerse, porque ya se conoce, lo
que nos conduce a un problema diferente, lo que se busca explicar no se refiere al
conocimiento que de st mismo bene el espiritu, SO como se desconoee ¥ se
equivoca acerca de su propia naturaleza. Para salvar la dificullad, el Doctor de la
gracia lleva a cabo una distincion, muy interesante, entre conocer (nosse) y pensar
(rogrtare).

Si el espiritu siempre esta en un autoconocimiento de donde se le mando
conocerse; “es, creo, con el fint de que piense en si y viva conforme a su naturaleza,” 2 tal

2 "Neque enine alleeaw menlem scientem scif, sed se dpsane. Seit dgitur s ipsane. Deinde cune s qeaeri! wl noveril,
sprurenildens s dun il Lo se crge movil. Crispropler non polest omise rescire se, puee dinn se pescielen soil, s ulipe
0L 5 anleun #¢ meFcienlenn nésclal, non ¢ et i SCT Dndpropler 0 ipso guo g el anigis ge #0 nolin pun
fymatienn ¢sse conineiiue, Novit erhin s paerentem alipe nesclentent i se grnerit of moverit.” (Ibidemy

21 St gurond ex parte s el ex parte o morit TR N TV, &)

22 “ervddn, b e dpsany cogitel, of seewndiam watuean sy eioaf TR N V0
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es la respuesta que nos da el autor de los tratados de Ta Trintdad, quien completa
su respuesla senalando que una cosa es no conocerse y olra no pensarse, lo que
set ilustra con la imagen del sabio que versado en muchas disciplinas no se dice
que ignore la gramatica si al ocupar su pensamiento en la medicina no piensa en
ella, asi una cosa es ignorarse y olra no pensarse. El espiritu siempre se conoce tal
como es pero no siempre se piensa lal como es, en efecto, cuando el espiritu
voltea o se convierte, de manera culpable, a lo exterior las imagenes de lo exterior
le cubren, le velan su propio conocimiento y llega a creer que su naluraleza es
corporal.

“Yerra, pues, el alma cuando se une a estas imagenes con amor tan extremaido que
Hegn a erecrse de wna misma natevaleza con ellas, Y ast se conforma a eferta medida con
ellas, no en la realidad, sino en el pensamienlo; no porque se juzgue wna imagen, sine
porque se identifica con el objeto cuya imagen lleva en si misma, No obstante, conserm la
facultad de discernir entre el cuerpo que afuera quedn y In imagen que Beoa consigo, @ no
ser e se finjan estas fmagenes como s oen realidad, no en el pensamicnto, existicsen,
cual acaecer suele en el sueiio, en la locura iy en el éxtasis.”

En los capitulos V y VI, del libro X, de los tratados de La Trinidad, senala su
autor en donde se encuentra el origen de los principales errores psicologicos; ya
que la mente tiene la capacidad para distinguir entre su ser y las especies
impresas por los sentidos, pero en los casos patologicos: éxtasis (que en el léxico
agustiniano, dependiendo del contexto, puede significar tanto delirio como
vision espiritual), locura y ensuefio, se¢ graban éstas con tal vivacidad que se
parecen a una proyeccion de contorno y la mente se confunde con lo que tiene.
Pero en lo que se refiere a nuestra reflexion acerca de la distincion entre

23 “Errat ante i imens, o s iatts imaghinibus Gnrto amone soinngit, b etfmm a2 esse allgeid lotnamodi extatiomet. It enine
conformatur efs quodaem modo, woe b existendo, sed pofaedo: mon guo s hvaginem putel, sed onmeino (lad fpsun ccdes
tregyinen secun Mabel. Vigel quippe in o fndicinn discernendi corpres el foris oelinguil, alv ingie g de (il secun
et ksl it expeiimmnbor eacddm innagines taguiain foris setiantir, son s cogifentar, sicnt donmdentilue, e

Futretertituns, et i aliyuia costisd aveidene salet.” (ibid, X VL )
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conovimiento y pensamienlo nos encontramos ante una explicacion de comao el
espiritu, sin dejar de conocerse, puede errar acerca de si mismo. El error no se
encuentra en la nolicia, sino en ¢l pensamiento, ya que el espiritu al conocerse
reflejamente puede interponer entre @l y su verbo, o pensamiento una pantalla de
imagenes sensibles. Los dos niveles de conocimiento, en el pasaje que se ha
citado con anlerioridad, se encuentran insinuados solamente, es en el libro XTV
de los tratados de La Trimidad que recibiran todo su desarrollo y apareceran como
una de las aportaciones mas brillantes de toda la obra del Obispo de Hipona.

En sus capitulos VII al XV1, que es casi todo el libro X de los tratados, su
autor se dedica a mostrar que el espiritu no deja de conocerse incluso cuando se
equivoca sobre su verdadera naturaleza, ya que “nada hay a la wente mds presente
que ella misma,” * asi el alma puede pensar su vivir, su comprension y su amor, lo
que conoce en si misma vy es dilerenle a lo que percibe en el nivel corporal y
tangible, con ¢l que corre el gran peligro o bien de confundirse o bien de
quedarse s6lo en ese nivel de conocimiento, pero “si el alma s conoce, conoce su
esencia, i sioesta cierta e su existencin, eshi fmnbicn cierla de swopaturaleza”, ® La
reflexion de como la mente se abraza a si misma es un hecho primordial de la
vida humana, origen de las primeras certezas; la verdad exislencial y ontolégica
ya que se abraza el ser mismo que nos conslituye, la verdad ideal ya que basla
para establecer las verdades ideales o universales y la verdad teologica ya que en
toda verdad, desde los planteamientos aguslinianos, hay un fundamento altimo
o principio universal que es soporte de todo lo verdadero.

En el libro X se presenta un primer descubrimiento de la trinidad del
conocimiento, como dilerente a la del pensamiento; su memoria, su inteligencia y
su amor, ¢s una trinidad inmanente, como la que se ha senalado en el libro IX, ¢l
objeto conocido y amado es el sujelo mismo, pero no como representado sino

24 oo @nvdnen apeeialapiienn (100 et pe dpea provestine {1 bid, X X 1o

I3 Uanin g it oot i sechelan bl s poil; ef oo de g certia e# (1 bidem)
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como presente asi mismao, ¥ oes una trinidad no pasajera, no es una palabra

temporal, sino permanente y conslitutiva:

“Modemos ta In presencin de lnomente en ln memoria, en In inbeligencin i en la
voluntad; i pues enconframos que siempre s¢ conocia y siempre s¢ amaba, debia fambicn
recordarse y comprender que se conocia i amaba; aunqgue bien es certo que no siempre s¢
cree distinta de aquellas cosas que no son lo que es ella y por esto era dificil distingar en
ella ln memoria y la inteligencia. Semejaba como si no fueran dos facultades, sine una,
expresada con dos nombres distinfos, pues tan unidas aparecen en la mente que una de
ellas no precede a la otra en el Hempo; el amor no es perceptible si la indigencia no lo

Fraictonma, pues siempre tene presente el objebo gue ama,™ 2

La imagen de la trinidad que se nos presenta ahora es permanente, pero
precisamente porque es permanente, esta trinidad del espirilu sirve poco para la
imagen de la Trinidad Divina, ya que sus tres elementos al no sucederse
temporalmente, no se distinguen suficientemente entre si.

En orden a manifestar mas claramente su distincion ve San Agustin la
necesidad de estudiar preferentemente la trinidad del pensamiento (cogitare), en
la que se da una sucesion lemporal que permile distinguir sus elementos, es
decir, el alma que experimenta en el bempo o le acaece temporalmente, recordar
lo que no recordaba, ver lo que no veia y amar lo que no amaba, pero el lema por
su exlension demando del Doctor de la gracia la redaccion de todo un libro que
verrsa sobre lal tema, el libro X1 de los tratados,

5 “Menten guippe ipsan o anencn ef felellgentio of sofuntate sadmelipsies lulen meprerieh atl apurenmianm saengrer s
Hosse semiperiine e ipsant telle compreleindelatin ol et somper Sii aentinisse, senpengie s fpsi dnlellegere of
anprane cowriprefeandeneti s pon sevprer & cogitare disceetiom aboeis e pon s, geod dpsa st e per oe difficile in
e digroscitur prernrria sui, of fnlellegentia st (st eoim powr siol Iaee due, sed unnne duobes. rocalwlis appelletur, sic
anprpenereed dnn eat e weled ovdele is b courfancta el ef alfud alio smelle pracceditur feepore: aeeorgee fpee eon il sesl i esse, ot

wuent avonn prosdi | indigendlin, apoeirtoun semper praesfo est griod aeuetee® bk, X, XL 19
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En @l libro XTI ¢l Doctor de la gracia busca una huella de la Trinidad en el
hombre exterior, es decir, en ¢l plano de lo sensible, el plano de lo corporal y
malerial, lo cual es una diferencia notoria con respecto a la busqueda que habia
venido realizando el autor de los tratados de [a Tromdad, asi en un primer
momento hace referencia a la sensacion, en tanto conocimiento de un objeto
exlerno,

Para que se pueda producir una sensacion, como el escuchar o una vision,
se necesila que se presenten Ires elementos: la forma visible del cuerpo, su
imagen impresa en el sentido y la voluntad del dnimo aplicando el sentido; el
primero de estos lres elemenlos jamds pertenece, excepto cuando contemplamos
nuestro cuerpo, a la naturaleza del ser animado; el segundo elemento actaa en el
cuerpo y por el cuerpo en el alma; mientras que el tercer elemento es exclusivo
del alma; v, a pesar de que eslas tres realidades son de naturaleza diferenle
convergen en una unidad tan intima que las dos primeras el objeto y la facultad
sensible s¢ unen en la voluntad de dnimo aplicado al sentido, lo que podemos
llamar la atencion,

Algo parecido sucede en el recuerdo de lo sensible, pero con un elemento
distintivo, los elementos que ahi convergen son lodos ellos interiores. Una vez
que el cuerpo termina de experimentar su recuerdo se conserva en la memoria y
puede llegar a informar de manera posterior la facultad sensible, asi San Agustin
puede afirmar:

“"Pero el alma raciomnl se degradn cuando vive segun In Fringdad del Tombre
exterior; es decir, cuanda se da a las cosas externas, formadoras del sentido corpirea, no
cont laedable intencion de referirlas awn fin abil, sine areastrodn por wona forpe apelencia
que la Heva a pegarse a ellas. En efecto, desvanecida In forma del objeto corporal que se
dejaba corporalmente sentir permanece en la menmoria su semejanza, para que se verifique
la visiin interior, como antes, al exterior, era mformado el sentido por el objeto sensible,
Y asi surge la trinidad infegrada por la memoria, la vision inlerior y la voluntad, que une
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a las dos. Y, al apiftarse estas bres cosas en wnidad, s oreanidn se denominag
pensamiento.” ¥

Podemos ver que la voluntad tiene un papel primordial, puesto que une la
vision interior con la memoria, o mejor dicho, la memoria conserva la vision
interior, asi se da el proceso de aquello que podemos denominar pensamiento. El
papel que juega la voluntad en este proceso es doble, en primer lugar une el
sentido con que se percibe al cuerpo que es percibido para poder lormar la vision
interior, de manera posterior, la voluntad mantiene unida la vision inlerior con el
cuerpo aungue quiza este ya no se perciba de manera actual.

De forma similar, ocurre 10 mismo con el recuerdo; la voluntad, en tanto
lazo que une en un primer momento reane el sentido inlerior con la memoria,
para que esla puarde la informacion que ha recibido del cuerpo y lo conserve en
la vision interior, solo asi lo impreso en la memoria podrd pasar a lo expreso en
el pensamiento; pero, posteriormente la misma volunlad manbiene unida la
forma expresa o engendrada con la forma impresa o generante en la memoria, de
suerle que los procesos se mantienen unidos vy nos dan la posibilidad de ver un
proceso que en principio es diverso y que al linal queda inmerso en una unidad,
que no es externa, lo que es de capital importancia en el pensamiento de San
Apuslin, pues aungue los provesos del hombre exlerior nos hablan de cierla
trinidad de manera imperlecta, solo la perleccion de la rinidad la podemos
encontrar en @l hombre inmterior.

Asi no es raro que nuestro aulor busca describir de manera muy precisa lia

27 “Satad etea rarlionlis defornnifer it come secandusd Brinilifens exterionts fiuntnds viedly G est, el e quae forissecus
sensiint corporis fornunl, mown Lidalileny volintatese, qua aee ad wtile aligueid referat sed tierpems cupiditaten qua Tis
tnhaerescal, accomnmodar, b etiom detracta specte corports g corparaliter soaflelatur, repemet i eenoria sieeifitude,
efies, apn rursaes vofienfes comeerfal aciem, wl fmde formeber inlrinseos, siol e corguane alriecfoe semsilrili sensns exirimseos
Forsrtlvarteir. AL (0 fil (0 Prdenilis ox aemnonde, o aférme visione, of gride alminmipet copaliet polinfate, Qe Bl o i

sinmanit cogrintar, ol fpso coactn cogitatie dicine” (bid, XL L &
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imagen de un objeto en la memoria, tal como lo deja asentado en los tratados de
La Trinidmd :

“Lo o s al sentide del enerpo e presencin en el Iigar die an objeto, es a lo mirada
del alma la imagen del objeto en la memoria; y lo que es ln vision del que mira a la especie
corpiren que informa en la memoria formada, de ln cual nace la mirada del alma;
finalmente, lo que es la atencion de la voluntad a la union del objeto percibiido y la mistin
para que surja alld una clertn anidad de fres elementos de naturaleza distintos, esto es la
atencion misma de la voluntad como lazo unitive entre la tmagen del cuerpo que esta en
ln memoria y la vision del pensamiento, es decir, ln imagen que la mirada del alma
sarprentde al regresar @ s memorin; de suerke que tambicn agur existe ana clerta unidad,
integrada por tres realidades, no ya distintas por diversidad de naturaleza, sino de una
misn sustancia, porgue todo esto es interior y todo es un alma,” %

Cuando una imagen que la memoria retenia es borrada por el olvido la
voluntad no puede fijar en ella a la memoria y buscar en el alma el recuerdo
deseado, pero es [recuente que el alma imagine como real lo que sabe que no lo
es o ignora que lo es, asi puede evocar no solo el recuerde de cosas olvidadas,
sino incluso el de aquello que nunca experimento o sintidg, con la posibilidad de
disminuir, aumentar, transformar o modificar a su capricho las que atin no ha
olvidado.

Asi la inteligencia informa el conocimiento y por medio de la reflexion
sobre las verdades latentes en el tesoro de la memoria, expresa el verbo interior,
que s ciencia de ciencia, reflejo de la inteligencia virtual que representa la

2¢ “(hiod ergo est ad corporis sensim alfiprod corpms i loco, hoc est al anion acive similitndo corporis i amemorts, ef guod
esl asplelentls wslo ol cam speclem corports ox aeea sersws formalur, o est pislo cogifanitls ad bnagivem corporls e

rteenoria conestilulan ex g forunatur deies soben ef guod et intentio solinlalis ad compms Disimn o

s carrarl
T

it flad il puitedant enitas o guaineis conmnt sit diversa motunr, o est eadesn volivtatis intentio ad copalimbien
frpraginenr corporis qute o8t I mesarta, of visiomnn cogitmrtis, i w2t farmane qrann cepit acies anine rediens ad nvinorione
wi [Tl ef Tele qesedanr writas o v, won lavr neteeee diversifale diserelis, sed grfes elusderviqee substartfae; pele oe

Perlunns drvbras esk, ef Foluen nnns aectenes, ™ (1 bid. X1, 1V, 7)
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naturaleza espectacular del alma iluminada por Dios. Tal como lo expresa muy
bien ¢l Doctor de la gracia en sus Confesiones:

“Por aqui descubrimos que aprender estas cosas —de Ins que no recibimos imdgenes
por los sentidos, sino que, sin imagenes, como ellas son, las vemos interiormente en st
HH‘H]ITHH- no es olrn cosa H]:JTIJ Hm come ri:mga;'r oo t_'I P.I."HHJ'HI'J'!"L'HHJ Iﬂ'.‘-i COsOs fquE 1
contbenin ln wemorin agud i alli y confusamente, y coidar con In alencion que estén como
puestas a la mane en la memoria, para que, donde antes s ocultaban dispersas y
descuidadas, se presenten ya facilmente a una atencion familiar.” 2

La cita de las Confesiones, resume de manera muy sencilla lo que pretende
ensenarnos el libro X1 de los tratados de La Trintdad, que en principio parece algo
muy simple y evidente, a saber, que un objeto ausente solo podemos
representdrnoslo, es decir pensarlo, si ya nos es conocido, si lo lenemos presentle,
aungue s6lo sea de manera similar o semejante, en la memoria. S6lo es posible
representarnos un objeto, si nos acordamos de ¢él, o como lo deja asentado el
padre de occidente San Agustin

“Nuo existe volrtad de recordar lo que se ha olvidado de wna manera absoluta y
total; recordamos ya gue existio o existe en unestra memoria lode lo que recordar
queremos,” »

De nuevo nuestro autor nos remite a una suerle de trinidad que inicia con
¢l recuerdo oculto en la memoria, que se encuentra ahi antes de pensar en él, la
imagen que nace en ¢l pensamiento cuando se mira, v la voluntad que une a las

29 “Cunnletrea invesinnes ailidl esse aliud discere ista, quorom gon per sensus honrinms ionagines, sod sine fonagimiues, sionfi
sl per s dpsa foles cerimmes, wlsd e, quae passtim algue ndisposite aemorts confioebal cogilando ques? oolligene af que
atneinradvertvedir carare, wl Lt ool sennnn posili in ipsd oo, wln sparesa peeins el seglecta Latilalvaed, s fareiliard
tretennlfome facile ocoerrart, ™ (San Agastin, Condesiones, X XL 18)

2o = Crodl darian amnl snoda of owri ex parte ablin fuerfinrs, pee reminisceadi molustas exoritur: quorianr guidguid recordani
volinres, ecordatd L s B memoria rostr ese oel fivisse,” (Sae Agustie. La Trinddad, XL VIL 12)

144



dos anteriores lo que nos da un tipo de unidad. El alma ha grabado en la placa de
la memoria, por el sentido del cuerpo, todas las visiones que nacen de las
realidades presentes en la memoria, pero varian y se multiplican sin namero
hasta el infinilo. Lo que nos tlustra el sanlo doclor de occidente con el lenguaje,
ya que se podria mal interpretar al que habla si sus palabras o hilo de la
narracion llegaran a los oidos por primera vez o si no se recordaran las
sentencias que se van elaborando en la narracion, ya que todo el que piensa en
los objetos corporens, ya sea que los imagine o los escuche, recurre a su memoria
para encontrar ahi la medida y el modo de cuantas formas su pensamiento
conlempla.

Ya en nuestro capitulo anterior, desde la vision del libro X de sus
Confesiones, San Agustin nos ha mostrado la gran fuerza, del amplio e infinito
palacio, de nuestra memoria ¥, lugar en el que vamos registrando lodas nuestras
sensaciones, ya que

“Nadie prede pensar en un color o en una forma corporea que jamas haya visto, i
en unn melodin nunca escuchadn, ni en un sabor jamds paladeado, ni en un perfume gue
Jamds aspiro, o en una sensacion de la carne que jamdas ha experimentado. 51 pues, nadie
puede pensar en algo corporeo sin haberlo sentido porque nadie recuerda algo material sin
acHsar st sensacton, stenese que la memoria es lo medida del pensandento, coma lo es
percepeion para los cuerpos. El sentido recibe la imagen del cuerpo que sentimos; la
memoria la recibe del sentido, y la mirada del pensamiento de la memoria,” *

Asi lenemos un esquema muy claro en San Aguslin, que nos presenta en el

3 Cf, San Agrestie. Confesiones, X, VIL 15

A2 N meque colorem quer o el meqee fgueam corports, mee somem gueen memqeem audiodl mee soporem qeem
senervipueaent guestonril, nec endorens gueen mopaor olfecil, sec ulfane coetectaliomens corporis quam g sersil, polest
apriEnam ovnming cogitine, AU i proglenen menro aliguld corponnle cogitat misi quod sensit, i pente semindl corponale
altipeld eisd prodd sewsit, sioat fe corporilves sentlembl, sie dn mewsrorla est cogitend! modus, Sensis enim acciplt spectent al co
enrpre qund sewlinmes, ¢ @ sensy nenroria, o memarda vera acles cogilantis. " (See Agustin, Op, et X1 VITL 14
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libro X1 de los tratados de La Trinddad, un objelo ausente solo nos lo podemos
representar si ya es conocido, si nos acordamos de él, este mismo esquema es el
que utilizara el santo doctor de occidente para explicar el conocimiento de todo
lo que no es sensible ni lemporal y para fundamentar el conocimiento de la
Verdad, que es eterna, la cual solo nos es conocida, desde la optica del Doclor de
la gracia, si nos acordamos de ella, la reconocemos, en lanto la lenemos impresa
en el alma.

Han quedado al descubierto la concurrencia de tres elementos con respecio
al conocimiento desde el plano sensible, desde el plano de lo malerial, o si se
prefiere ulilizar la terminologia agustiniana, el conocimiento desde el hombre
exterior, pero en el plano del conocimiento racional del hombre interior se han
encontrado los mismos tres elementos, pero mds intimos, mds interiorizados,
mds inmanentes. Tal ha sido la reflexion desarrollada en el libro X1 de los
tratados de La Trinidad, el libro que le sigue, el X1, es s6lo un paréntesis, en el
que nos vamos a detener como parte final del presente apartado.

San Agustin hace el senalamiento de que en el hombre interior hay dos
niveles de conocimiento que es necesario tratar a cada uno por separado para
entender mejor de que hablamos, lo que se hara en los libros XIII y XIV. En el
libro X1I s6lo se constata el hecho de la presencia de un doble nivel o actividad
racional en el hombre, la ciencia (scientia) y la sabiduria (sapientia).

Ademas del conocimiento sensible de realidades corporales, en el hombre
enconlramos un conocimiento racional de estas mismas realidades y un
conocimiento racional superior (o intelectual) que juzga de su verdad, ya que
solo el hombre percibe en el mundo corporeo las razones eternas, a pesar de que
con el resto del reino animal compartimos el percibir con los sentidos del cuerpo
los objetos externos y un cierto nivel de memoria, tal como se ha reflexionado en
el capitulo anlerior. En realidad el hombre, el hombre interior, se sirve de lo que
con industriosa solicitud se le confia a la memoria, para imprimir de nuevo en el
recuerdo y en el pensamiento las cosas que estin por caer en el olvido, se busca
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restaurar recuerdos de aca y alla, para distinguir en este orden de cosas lo
verosimil de lo verdadero, no solo en el nivel de lo espiritual, asi como lambién
en el mundo corporen; las operaciones que se encuentran en el mundo de lo
sensible y que actian en el alma mediante los sentidos del cuerpo, pero que no se
encuentran en los seres privados de razon. Asi:

“propio es de ln razin superior juzgor de los cosas materiales segrin lns razones
incorporeas i elernas; razones quie no serian inconmitlables de no estar por encima de la
mente humana; pero, st no aftadimos algo muy nuestre, no podriamos fuzgar, al tenor de
su dickamen, de las cosas corporens, [uzgamos, pues, de lo corparen, por sus dimensiones

o conttormes, segin i razon que nnestro mente reconoce como ttntable,” 2

San Agustin explica con claridad e msiste en la necesidad que tiene la
existencia racional de elevarse a lo elerno; ya en el rupilu]n anterior se hablo de
nuestra particular vocacion a la eternidad, ahora se voelve sobre el mismo lema
en los tratados de La Trinidad, ya que la accion racional puede solo entretenerse
en lo tlemporal y corporeo, vive en el peligro de quedarse en lo inferior, lo gue le
impediria al hombre alcanzar el verdadero conocimiento, el que nos da el
Maestro Interior, que no ocurre cuando nos quedamos solo en lo lemporal y
transilorio, al nivel de los senlidos carnales, que compartimos con el resto del

reing ammal.

El hombre interior, lo realmente superior en el hombre, debe de buscar lo
elerno, debe buscar a Dios, el Maesiro Interior, ya que es su vocacion, pero
ademas, es imagen de quien lo creo, pero no sepun el cuerpo o parte cualguiera

del alma, sino de acoerdo a su mente racional sede del conocimimnto de la

A3 “Fed subdizvivris raliowis esl indicore de fslis corporalilnes secmmdun raliones corperales el sewpilernms quae misi sepra
wenteilenn Inpncran essdirl, arconmmralabiles profecto mmn essenly abgue s pisd subfngerebir alipaidd mostranm oo sacaimbiing
wits possenms indicare de corporalitns. Iidicannes antens de corporalifs ex ratione dimensionnm afgue f{grann, g

frerasnerrentai il fer moriree s poedd, = (Tl XTI DT, 20

147



Verdad, de Dios. Por ello cuando el alma se alana en consepuir lo propio del
cuerpo y movida por deseos de experiencia se encuentra en un simulacro falaz
del mundo COTPOTED. Pero se debe tener cundado en considerar que San Agustin
a despreciado del todo el conocimiento de lo sensible, lo que hace es senalar de
manera muy precisa y determinante los dos niveles de racionalidad presentes en
el ser humano, la ciencia y la sabiduria, que el santo doctor de occidente define
de la siguiente manera:

“Si, pues, la verdadera distincion entre sabiduria y ciencia radica en referir el
convcrmicnfo intelectunl de las realidmdes elernas o la sabiduria, y 6 I ciencie el
conocimienlo racional de las femporales, no es dificil discernir a cual de los dos s¢ ha de
conceder In precedencia y a cudl el nltimo lugar... pues una cosa es el conocimiento
fnteleetive de lo eberno, y otra la ciencia racional de To eaduco, y nadie dudard en dar sus

preferencias al primerp,” ¥

Mientras que la ciencia hace referencia a la accion, la sabiduria nos remile a
la contemplacion, a las razones inleligibles e incorporales, aquellas que nos
conducen a lo elerno, ya que no son ni lemporales ni espaciales, son y seran sin
mutabilidad alguna en el tiempo, pues su ser siempre ha sido el mismo.

Muestro espirilu es capaz, por su naluraleza, de ver y conocer las
realidades inteligibles, que le estan siempre presentes, no como reminicencias a
la manera platénica o neoplatonica, ya que tal postura es crilicada fuerlemente
por el Obispo de Hipona, en ¢l capitulo XV, del libro X1I de los tralados de La
Trinidad, punto al que ya nos hemos referido en nuestros capitulos anteriores, ya
que el lipo de conocimiento impreso que el espirilu tiene de las razones elernas,

3OS ergo lukec et sapienting of fckealtiod rectd distingtio, ol dapiestion pertineal aelénmanming pmm cogritio
tretellectnnlis; ai sclentiom vers, fengpronling remnr cogedtion rtiomalis: quld ol pracponendim sive postponendim sit mon
el Jlﬁ'ﬁdk furad i, qrmd' atlia sl feelellectualis r:pjllm'r avdermaranr reminr, alia raliowalis Irpq'mmﬂmm o Bvrde {lerae

jprueprmaerilam esse bl mesea, ™ (il XTI XV 25)
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rationes acternae, @s un conocimiento que es permanente en lo que llamamos
memoria metafisica. A diferencia de los conocimientos expresos, producto de
nuestra experiencia y la ensenanza que conservamos en la memoria psicologica,
que de hecho pueden llegar a desaparecer en el olvido, y que s6lo mediante la
guia de la ensenanza sera posible llegar de nuevo hasta lo que se consideraba
perdido, para poder retornar y pensar en aquello a lo que la memoria se le habia
confiado. Que de hecho es lo que sucede con la perdida del dominio de una
lengua extranjera, que al dejarse de hablar por un largo periodo de liempo se
olvida, pero queda la posibilidad de recobrar tal hahilidad mediante una nueva
ensenanza y practica de aquello que se consideraba perdido.
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4.3 MEMORIA DEI

Despuds del parénlesis del libro X1, en donde se han resallado los dos niveles
del conocimiento racional del hombre interior, ahora en el hibro X1 de sus
tralados de Ia Trintded, el Obispo de Hipona reanuda la bosqueda de la
vierdadera imagen de la trinidad en el hombre, ya en el paréntesis hecho al final
del hibro anterior s nos mbroduce en el lema central del hibro X1, a saber, un
estudio mas a fondo del primer nivel racional del hombre interior, el de la
ciencia. San Agustin lleva su estudio al conocimiento de lo temporal que es
objeto de la fe, ya que la fe se compone de conocimientos historicos, es decir,
ciencia, y de conocimientos no historicos, es decir, sabiduria.

La fe que es el apoyo de nuestra flaqueza, nos revela el consuelo de la
resurreccion de la carne y nos descubre nuestra vocacion a la eternidad, en tanto
que lodos anhelamos la fehoadad esta solo es aulénbica s1 es inmortal, ya que
nuesira alma tiene aspiraciones elernas, peregrina hacia Dios, su Maestro
Interior.

En el mivel de la ciencia encuentra nuestro aulor una imagen trinitaria,
compuesta por los recuerdos de nuestra memoria y el amor con que se les ama
por la voluntad. Por lantao,

“ln voluntad que une el recuerdo de ln memoria y ln impresion que surge en o
mirada del pensamiento completa esta trivddmd, sicndo ella como tercer elemento; pero no
se vive segun ella cuando, por su falsia, las cosas quee se piensan no agradan. Mas cuando
se cree que son verdaderas y se ama lo que es digno de amor, entonces s vive segun la
trinidad del Tombre interior gy enda wne oive conforme a lo que ama, Pero jedmo amar lo

que se desconece y se eree? Cuestion dsta yn fratada en libros anferiores, donde hemos
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enconttrado que no se puede amar lo que se ignora por complefo. Cuando se¢ dice que se
anma lo desconocido, se ama por las cosas que nos son familiares.” %

El Doctor de la gracia ha retomado el lema que yva nos ha mencionado en
varios libros de los tratados de La Trimidad, a saber, que nuestro deseo de la
felicidad no parte de una ignorancia total, hay un deseo natural y universal de la
telicidad, ya que el deseo de la bienaventuranza exisle en todos, asi se da la
necesidad de un conocimienlo previo como condicion de su posibilidad; aungue
no todos poseen la fe que es la Gnica por la que se llega a la auténtica felicidad,
cimentada en lo elerno,

Las palabras de la le al conliarlas en la memoria forman en el alma una
dierla lrinidad ya que eslan en la memoria los sonidos de las palabras, aun
cuando no se piense en ellas, y ahi se informa el recuerdo cuando en ellas se
piensa, para gue [inalmente la voluntad del que recuerda vy piensa una ambas

Ci¥sdds,

En el libro XIV de los tratados de La Trinidad se concluye la investigacion
emprendida por San Agustin desde el libro VI y su bisqueda de una imagen de
la rinidad en el espirilu del hombre, en el hombre inlerior. Podemos dividir en
dos partes el libro a tratar, en la primera podemoes ver como en la memoria
encontramos la mejor imagen de la rinidad, pues el espirilu se presenta de modo

radical como imagen de la Trinidad.

De acuerdo a la escritura el alma es creada a imagen de Dios ¥ “es e el almn

A “Vieliwltas ergo dlln, quae i comiugll e guae mentoria tencbantur, of ea guae fde dnace cogilalios (nyessn sk,
dreapled qradcdenss aligrane Erindtarten, camt dpsd Sit tertin: sed son secinditne e civitur, guardo il guae cogitantur telut falsa
ron plasent. Cuw antem vera csse eredenfor, of quae i diligenda st dillgueive, fom coeumdum inimilatem inferiars

Praarerieris aferifuer: seenmsdim I ewiw viell guisqee gqued diligit, Cheorresde aulenr ditigantur guoe mesciuntur, sed fanirer
wratelenittinr? dawnt ipratestio dsto Practata dst dn supeeioribas Weis, of (nvesibin asinidens diligene jiod penilus (grovnil; ex iis
atnitieuri greite potan et ditige, granndo diligi dicaostir igrote.” (bid, XTI 300 260
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del hombre, almn racional ¢ intelectiva, donde se a de buscar la fmagen del Creador,
injerfada inmortalmente en su inmorlalidad.” % El alma es la imagen de su Creador
asi en ella se hia de buscar la Trinidad, aungue lal imagen puede ser limpia o ser
una imagen oscura ¥ deformada, pero ello no es obsticule para dejar de ser
imagen de la Trinidad, pues:

“el alma humana sicmpre es racional ¢ intelectiva; y por esto, si ha sido creadn a
imagen de Dios en cuanto puede usar de su razin ¢ inleligencia para conocer y
contemplar a Dios, es evidente que, desde el momento que a existir empezo esta excelsa y
mureoillosa naturaleza, o esté tan enocjecidn que apenas sea imagen, iy s encientre

AT

entenchrecida y desfigurada, ya nitida y bella, jamds dejard de existir,

En tal punto s consistente la antropologia sobrenatural agustiniana, ya que
el alma al pecar se deforma, deteriora, oscurece, aprisiona, queda herida la
imagen de Dios, solo en la pracia el alma se renueva, reslaura, embellece, sana e
iluming, pero ni deformada ni renovada el alma deja de ser imagen de su
Creador, asi que la imagen de la Trinidad que ha buscado el Doclor de la gracia
se encuentra en el alma, lema que ya ha locado en su libro X del tratado en
cuestion, en donde se ha senalado que el alma se conoce a si misma, ya que solo
le es conocido al alma aquello que siempre liene presente y nada lan presente al
alma como el alma misma; por lanto, el espirilu siem pre s¢ conoce asi mismao, ¢s
decir, que el espiritu al conocerse reflejamente descubre no lo ignorado sino lo
desalendido, ya que;

“bastenos saber con certeza que el hombre puede pensar en la naturaleza de su

M Ysed e est denicade b andea Romficis, (d et oratiomall, stee infellectuall, foago Crealorls, e Dimorfalller
frenrvarfalifad ] ehus esf fslte, = (Thid XTV, IV, 6)

A7 “wmerapieenens reist rndicnnrlis ol fnfellecienlis esd gt ey ae per s s§ seoordene boe facta est ol dmgioem Ded gued
i rbivaw abipee intellect wd intellegeminm of conspiciemtum Desmn potest. profecto ab initio guo efee coepil ista Lim
nragmir of pira matura, sive o obsoleta =it e dunago, st pere mlla it stoe olsarne atyque deforms, sive elera et padlelera
sil, senperast.” (Thldom)
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alma y encontrar In verdad, pero en st mismo, no en otva parte. Encontrard, no lo que
ignoraba, sino aquello en lo que ¢l no reflexionaba.”

Asi encontramos en el alma dos tipos de conocimiento, ¢l de aquello que se
ignora y el de aquello que no se ha reflexionado, el alma no siempre se piensa,
pero siempre se conoce. Podemos decir, que ¢l lipo de pensamiento que se
presenta en el alma es un pensamiento informado por la lorma presente en la
memoria, Por lanto, un conocimicnle es la mera presencia de la forma en la
memoria.

El alma cuando no se ha pensado, sipue eslando presenle as misma y por
lanto se¢ conoce, de manera semejante al conocimienlo que lenemos de una
viencia en la que aclualmenle no se piensa, ya que cuando el alma no se piensa
cierlamente no esld anle su vista ni informa su mirada, a pesar de que se conoce
como si ella fuera su memoria. Asi reconocerd San Agustin dos rinidades en el
alma. La primera la encontramos en el nivel del pensamiento compuesta por la
memaoria, ¢s decir, la presencia del alma a st misma, el objeto que informa la
mirada del pensamiento, luego la misma conformacion o imagen que esta all
impresa, y por allimo, la voluntad o el amor que es el lazo de union entre ambas
realidades.

El alma en cuanlo se piensa, se ve, se comprende y se reconoce origina la
inteligencia y el conocimiento de si misma, lo cual no significa que antes fuera
para si una desconocida, el alma se conocia como se conoce lo archivado en la
memoria, aungue no se piense en eso archivado de manera actual, asi decimos
gue un hombre sabe matematicas aungue su pensamiento este leno de todo

T TS dl.' NUMEros.

El conocimiento que engendra y el conocimiento  engendrado  son

A% “Hire lalue cerfos mis e m{ﬂ'rrrrii. J;mr.u.l crrent hireren ale arvfiend sard pairn rﬂgﬂ'm 'wlmrn'.f. ulqlu.r FIFTAEmEre :F.rml s el
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enlazados por el amor, que es la voluntad que apetece o retiene el pozar; asi, se
llega a una cierta trinidad en el alma, a través de la memoria, la inteligencia y la
voluntad. Pero el Doctor de la gracia reconoce en el nivel de lo que no se ha
reflexionado, aungue este presente en el alma, una segunda imagen de la
trinidad; ya que, los conocimientos presentes en la memoria cuando no son
actualmente pensados no dejan por ello de ser conocidos y amados, tal como lo
ilustra el ejemplo del musico que ademas es versado en geometria, que al
ocuparse, de manera exclusiva de algin campo del conocimiento en particular
puede no pensar en el olro. Asi,

“este ejemplo nos da a conocer In existencia en los repliegues del alma de ciertos
conoctmicntos de algunas cosas que, en certo modo, salen a ln superficie y se sitiian con
mayor claridad bajo ln mirada del alma cuando en ellas se prensa. Es enlonces cuando el
ALY ESEHTS e £ 0% TRCOTGRLe, COTRERIA Y WAV, ING50 CHRPA0 PO RIETRCT &
obras cosas no s pensaba, Pero, si ha lnvgo Hempo que no fifsmos nuesten atencian en
tia cosq determinada, no podemos repensar en ella, @ ne ser que se nos recuerde, Y
entonces no s¢ de que modo maravilloso, st ast puede decirse, ignoranos que sabemos,

Finalmente, con razon puede decir el que recuerdn al que se o recierda: <<Sabes
esto, pero ignoras que lo sabes; te lo recordare y encontraras que sabes lo que ignorar
crefas==" »

San Agustin ha encontrado en el alma humana dos imagenes trinitarias, en
un primer momento la de la memoria o trinidad impresa y la del pensamiento o
trinidad expresa. La memoria va siempre acompanada de la inteligencia y del

a9 i aduememmr esse wolds e aladifo noeelis o fumrs verurm gunsalann aoditias, ef fone qeodieer sodo procediee i
wurelieierd, afyrist in comesgrectar nineacles owliad apeorbines conslilue apuiemle cogilicelor Iune e se apsa mes, el eannnisse, ef
firfellegere, ¢f auane ingenil, etiomn wode pon cogitabal, qinnnbo afind cogitabat, Sed uude div sonn cogitaperiime, of iy
cogilane mist copmnoniti non valemns, Id mos neselo guo codemmgie miro modo, si potest dicl, scint imeseimms,

Meniipre recte ok eo g commmsmoral, ef queme comememoral dicdfur 22Sciv hoc sl soine Leomesacisg comememnrale, ef frovanies:
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amor o volunlad ya que el alma siempre esta presente a s misma, siempre se
conoce y siempre se ama, puesto que la memaoria en el interior del alma es la que
la lleva a recordarse de si, la inteligencia interior por la que se conoce y la
voluntad inlerior por la que se ama, estas facullades existen simultaneamente y
siempre a un tiempo han existido desde el inicio de su existencia, ya sea que se
piense o no en ellas.

La trinidad de la memoria liene como imagen de la Trinidad el ser
permanente. Cuando el entendimiento informado por la memoria engendra un
conocimiento expreso, como es el caso del pensamiento o la palabra, que se ama
con un amor expreso por la voluntad entonces aparece la trinidad  del
pensamiento o la inteligencia, entendida como la facultad que nos hace entender
cuando el pensamiento es informado por el recuerdo en la memoria presente,
pero en el que no se piensa; mientras que la voluntad, dileccion o amor une la
inteligencia y la memoria.

En la segunda parle del libro XIV de sus tralados de La Trinidad, nos
expone su autor como hay en el alma una segunda imagen mas verdadera de la
Trinidad, pues como ha senalado acertadamente Luis Arias en una nota a pie de
pagina en los tratados, “las facultades del alma, memoria, entendimiento y voluntad y
las realidades adventicias que nacen en el hombre interior y limitan el campo intuitivo
constituyen los estadios intelectunles del unano linaje, Los sentidos almacenan en los
depdsitos de la memoria recuerdos innwomerables, fuente del conocimiento natural. Por
encima de este conocimiento brilla ln verdad trascendente,” #

San Agustin da un paso mds en su busqueda de la Trinidad en el hombre
interior, pues si en el alma que se recuerda, se comprende y se ama, vemos ya
una trinidad, aunque no veamos a Dios, si se ve una imagen de Dios, que es lo
que se ha buscado, ya que al volver sobre si en el pensamiento surge una
trinidad en donde se encuentra un verbo formado por el mismo pensamiento y

M Aring, L. Nota, en $mr,{gm£u. Dibras dn‘.unpidlm..'rmna Y. [\ Bl
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enlazado por la voluntad, lo que es la imagen que ha buscado el Obispo de
Hipona, pero se debe lener cuidado al considerar quies

“Estn trinidad del alma no es imagen de Dios por el hecho de conocerse el alow,
recordarse \y amarse, sing porque prede recordar, conocer y amar a su Hacedor. 51 esto
hace, vive en ella ln sabiduria; de lo contrario, aungue se recuerde a si misma, s¢
comprendn y se ame, es una ignorante. Acuerdese, pues, de su Dios, a cuya imagen a sido
creada; condzeale i dmele,” o

A nuestra alma se le descubre su particular vocacion de conocer y amar a
Dios, en quien esta la sabiduria v la autentica felicidad, Pero cuando el alima no
conoce ni ama a Dios, no por ello ha dejado de ser imagen de su Creador, ya que
de otro modo nunca tendria la posibilidad de ||l='.ﬂnr i@ CONOCET y amar a [hos. Tal
es el sentido de la formula que se ha repetido a lo largo de los tratados de [a
Trintdad, cuando se conoce no se parle de un olvido lolal, asi para poder conocer
a Dios lo tenemos que recordar, si nuestro olvido de Fl fuera total, si nos fuera
del todo desconovido nunca nos seria posible conocerlo y amarlo, ya que “no es
posible el recuerdo cuando es completo el olvido.” *

La contextura de la mente humana es tal que siempre se recuerda, siempre
s¢conoce ¥ sicmpre se ama, pero el alma humana cuando se perjudica a si
misma, cuando ama lo nocive se dice que se odia, pero a pesar de que ¢l alma se
encuentre en grandes males de miseria y error, no pierde el recuerdo, la
inteligencia y amor natural de si misma.

El Doclor de occidente Tega a la conclusion que lanlo ha buscado en sus

A “Thinec (gitar Prinifag miealie o prropienda Dhei esl imago, quia snl meainil wies, oF fnle legit ae Filigit 2e0 sed qpita polest
etin mewtinisse, of ficfellegene, of ammare o quo facta est. Cood cum el saprieus dpsa (70 S0 aebenr o faclt, etfam enne ssid
il seseque fnfelleglt ac dilight, stulta est. Mentimeril itaque Def ad euins inveginent focta osd, enngue felellegal atguoe
alilignad =, (Smn Aynsdin, La Trinidad XTIV, XTL 15
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tratados, afirma que el alma es imagen trinitaria de Dios, pero de dos modos, es
Lumna imﬂgun OSCUTH }" dl!fﬂrml.'. migmlras mo conoce j"' Ny ama a Di“!'i-}" Hﬁlu st lorna
imagen verdadera cuando conoce y ama a su Creador. Pero detengamonos un
powa en esle punlo, Examinemaos primero lan imagen imprisa de Dhos en el alma
cuando no se ha convertido a su Creador por la fe y el amor, asi “mas s ha de
estudiar el aln en st misma antes de ser particionera de Dios, i en elln encontrarenos su

fraagen,” %

El pecado no destruye lotalmente la imagen de Dios en el alma, pues a
pesar de su alejamiento el alma siempre serd la imagen de su Creador, ya que
aun rota, degradada y deformada nuestra comunicacion con Dios, ¢l alma es
imagen de Dios, en lanto que sigue siendo capaz de conocer a Dios y puede
participar de Dios lo que no lograria de no ser imagen de Dios. Aun cuando el
alma se aleja de Dios y se convierte solo a lo exterior y corporal, lo que le lleva a
caer en varios errores; sin embargo, sipue siendo sin lugar a dudas imagen de
Dios, aungue deformada, pero lo es de manera doble; en primer lugar, yva que el
espiritu :-iinm[m! S& CONOCE Y Se ama a 51 misma en la memoria, como se ha
planteado con anterioridad; pero en segundo lugar, y fundamentalmente, porque
el alma antes de converlirse ya conoce vy ama a Dios en la memoria liene esa
impresion, en la memoria metafisica.

Mienlras que nuestra memoria psicoldpica es solo un conocimienlo de
hecho, nuestra alma ademas juzga del hecho, afirma o niega la verdad o la
bondad del hecho, senal evidenle de la inleligencia y la voluntad unida a la
memoria que nos muestran el derecho, la ley mcondicionada, la verdad y la ley
inmutable, que es la condicion de posibilidad de su afirmacion de verdad (teoria)

y de bien (practica).
El recuerdo que se tiene de Dios, asi como de la justicia, que no es una

af ".‘|'ﬂfi|'m'|n RIS PR St i;w\.rl cansdnleramnle esl arrlegarrm, sl jm.nrl'.l’rqn Rl el firew rr;.nrn'rmfu esd i.rm.wl s, = (Tl XTIV, NTE
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forma de reminiscencia presente en el alma humana, a lo que hace referencia su
autor, el Obispo de Hipona, es que el alma puede recordar para que se convierla
a su Creador, como la luz que ha de tocarlo de alguna manera, asi hasta los
impios o aquellos que viven alejados de la fe piensan en la eternidad en tanto
reprenden o alaben con razon varios aspectos de la conducta humana, y cuales
son las reglas de las que se sirven para juzgar sino aquellas de acuerdo a las
cuales a de vivir cada uno aunque ellos de hecho no vivan asi, por tanto, las
reglas no estan en su naturaleza, pues aunque es la mente la que ve lales cosas es
un hecho que ella es mudable, en cambio las reglas son inmulables para todo el
que ve en ellas la norma del bien vivir. Pero,

“¢:Donde, pues, estan estas reglas escritas? ;Donde conoce lo justo el injusto?
¢ Ddnide e In necesidad de aleanzar lo que & no posee? Diinde Tan de estar escritas, sino
en el libro de aquella luz que se Hama Verdad? En él es donde toda ley justa se encuentra
escrita y como tmpresa en el corazon del hombre, obrador de justicia, y no como si
emigrase, sino por una especie de intro-impresion, como del anillo pasa a la cera ln
fmagen sin abandonar In sorfija. EI que no obra, pero conoce como debe obrar, se apartn
ie aquella luz cuyo resplandor le ilumina. Quien no conoce cimo debe de vivir, s mas
exensable en su peeado, pues no es transgresor de una ley conoctda; pero tombicn €l es
fliwminado por el fulgor de la verdnd, presente doguier, cuando amosnestado, confiesa su
ka‘mif:}. " H

El conocimiento de la verdad inmutable, de la ley incondicionada, del

# "Ubviwratm sunl st regrlie seniptae, abd quid @0 fnstenn el infus s agroseit il cennit labeadum ese quod ipse o fualet?
Ui ergn sevipfae sumd, wisd fr filveo bucls illius groe cerifos dictiae? wnde oeenis lex fusto desorilriten, o fncor Ioerivis g
upwratbor msliliaen, non rgrado, sed eupaens iprinnordie fraemferian siol onagee e aiale e i cerson Bl of il
mon nelinqeit, Cuei tevo sowr operafor, ef fawten tidel guid operasadion £it, ipee et qui ab il fice avertilir, o g Lo
femgiteer. Chel antewnt pee oldel grentadimodine sit vleesdiony, exensabilins gufidens peceal, quia pon est irmsgressor cogrifie
legls: o etiam ipee splemdore allpeotivs whique pracsesiis perllatis alttngiien, quando admoniies confitetur.” (Thid, XTV,
XVL 25
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absoluto del ser, es lo que Hama el Obispo de Hipona memoria Ded, la memoria de
Dios, es decir, el recuerdo que tiene el hombre de Dios ya que ha Dios ¢l hombre
lo tiene presente en su memoria, lo recuerda pues El siempre es, el alpha y el
omega que se nos recuerda en la vigilia pascual, nuesira alma vive, se mueve y
existe en Fl, lo que nos da el sentido de la posibilidad de su recuerdo en nosotros,
la memaoria de Dios. Pero San Agustin advierle, como lo hemos notado en el
pasaje antes citado, que esta memoria no es la reminiscencia platonica o
neoplatonica que conocia el padre de occidente.

El conocimiento de Dios en la memoria no es el recuerdo de un
conocimiento anterior, sino el preconocimiento, en tanlo saber no reflexionado o
no pensado de manera actual de una realidad presente, ya que la memoria de
Dios es un recuerdo de un saber que no se sabe en tanto no se reflexiona en él,

"'y o se recierdn por haberlo conocido en Adin o en alguna ofra parte antes de
esta vida corporea, o al principio de su formacion anles de ser unida a este cuerpo; no, ella
nada de esto recuerda; todo se ha borrado por el olvido,"

Aunque siempre le queda a nuestra alma la posibilidad de recordar para
que se convierta a su Creador, ya que fue hecha a su imagen, asi la luz toca
nuesira alma de alguna manera, aunque ella trate de alejarse de Dios, por ello
hasta los impios piensan en la elernidad. Nuestra alma siempre es imagen
natural de Dios, atin antes de converlirse, de manera especial en el nivel de la
memoria que lo conoce y lo ama, lal es el sentido de la memoria de Dios.

El Doctor de la gracia después de haber buscado arduamente, a lo largo de
sus tratados de La Trimidad, una imagen de la Trinidad en ¢l hombre, la ha

45 "Non quriie Ioe oeeordatue, qrod semr sworeral b Adiowr, aof wlibd aliesdd awle bivivs corports vifae, sl e peimnn feeta

est wil insereneter bvle corpeed: sl evden Tevnene onnebne reedeiscltr qeldqeid oeens esf, oblfodome delebaeest.” (Tid, XTV
XV, 24
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encontrado en la memoria de Dios, lo que ahora podemos llamar la trinidad
impresa, que es solo el inicio de una imagen de Dios, pero que ha de legar de
manera progresiva a perfeccionarse tal imagen, lo que sucedera cuando el
espiritu conozea a Dios con un conocimiento verdadero y lo ame con un amor
verdadero, solo asi llegara al Maestro Interior, el inico que realmente le instruye
y le lleva a la Verdad. Pero la condicion de posibilidad de tal conocimiento y
amor verdaderos de Dios es la trinidad impresa en la memoria.

El alma se encuentra en posibilidades de llegar al conocimiento de Dios, ya
que se acuerda de EL La memoria de Dios, lo tiene impreso en la memoria, en tal
sentido, podemos afirmar que el hombre puede llegar a conocer a Dios ya que lo
preconoce. Son acertadas las palabras de Henri Marrou, al senalar que “San
Agustin no cayd en la ingenuidad de contentarse con las trindas empiricas (Memorin-
Inteligencia-Voluntad) que le ofrecian el andlisis antropoldgicn, sino que las sometio a un
esfierzo de dinléctica ascendiente, poniéndolas a prueba para acentuar su valor analdgico
{(pasando, por ejemplo, del alma que se acuerda de st misma, que se¢ conoce y ¢ ama, al
alma que se acuerda de Dios, que piensa en Dios y ama no solo a una creatura, sino al
mismo Dios, )™ =

Veamos las imagenes de la trinidad que nos ha presenlado el Obispo de
Hipona en su magna obra de los tratados de La Trinidad. de manera especial en
los libros del VIIT al XIV. La primera imagen de la trinidad expresa la tenemos en
el dinamismo reflejade en el alma gque se encuentra en su memoria, su
inteligencia y su amor, en donde la inleligencia es un conocimiento de si mismo
por representacion, en el pensamiento,

Despuds tenemos que en el alma el conocimiento v el amor de si misma
suponen un preconocimiento y un preamor de si misma, asi la sepunda imagen
de la trimidad impresa es su memoria, su inteligencia y su amor, y aqui su

intelipencia es el conocimiento que el alma tiene de si misma, su autognosis, por

s Munerom, Sain A gustin v el agusliniso, pg, 950-97
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eslar presente asi misma, en la nocion,

Una tercera imagen de la trinidad impresa se nos ha ofrecido en la
memoria de Dios, la imtelipencia de Dios y el amor de Dios, pues como se ha
visto toda afirmacion de la verdad, supone el conocimiento de la ley, de la
verdad. Es de notar que la inteligencia de Dios es la impresion que el alma tiene
de Dios, en la nocion. El alma tiene siempre la nocion de Dios, en tanto que Dios
siempre esta presente en el alma. Pero esta imagen impresa de Dios es solo
inicial, ya que ha de llegar a ser perfecta, solo asi “el alma deviene sabia inicamente
cuande recuerdn, conoce y ama a su Hacedor, no caando se recnerda, conoee y amn a st
misn. Recuerde, poes, el alme o su Dios, a cayn imagen Taosalo orenda; conozeale y
dmele,”

Asi al hombre se le ha descubierto su particular llamado a conocer y amar a
Dios con un conocimiento y amor expresos y verdaderos, que lo conduzcan a su
aulénlica morada, la elernidad, por lanto, la cuarla imagen de la rinidad expresa
es la memoria de Dios, la inteligencia de Dios y el amor de Dios, en donde la
inteligencia de Dios es el conocimiento que el alma liene de Dios en el
pensamiento, asi puede recordar a Dios en su memoria el hombre ya que lleva
impreso tal conocimiento,

San Aguslin ha descubierlo, a su vez que ha dislinguido, en el alma dos
niveles de conocimiento: ¢l de la memoria y el de la inteligencia, que es el
conocimiento de presencia o impreso y el de representacion o expreso, cuya
relacion es expresada de manera muy clara por el Obispo de Hipona:

"Entender es descubrir la verdad pensando, y luego el recuerde se archiva en la
memoria. Pero existe tambien una profunididad mas abstrusa en la memoria, donde
iescubrimos, el pensar, esta primera vealidud, y donde se engendra aquel verbo intimo

que no pertenece a idioma alguno, como ciencia de ciencia y vision de vision, y una

a7 Aries, "Intieduccion” en Dbras Compléetas de San Agusting Toma V, g §7
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infeligencia que se revela en el pensamiento, procedente de la inteleceion que ya existia,
aungue oculta, en In memoria. Pero, a decir verdad, si el pensaniento no contara con una
clerta reminiscencia, no volveria, cuando ha estado pensando en otras cosas, sobre lo que

T defeaddo co sn memoria,™ #

La memoria s un conocimiento presente pero no conocido, lo que es
tipicamente caracteristico del recuerdo ¥ la condicion de posibilidad  del
pensamiento, que es un conocimiento conocido o concepto, por ello no se debe
de identificar la memoria con los conceplos, pues la primera es anterior a la
segunda v su condicion de posibilidad,

Podemos afirmar, con San Agustin, que la impresion, la palabra del
Maestro Interior, se da en la memaoria, no en el entendimiento ya que lo impreso
en la memoria son las nociones no los conceptos, pues de ser los conceplos los
que tuviéramos impresos entonces hablariamos de una reminiscencia en sentido
platonico. De hecho, en el lipo de memoria que nos ha planteado San Agustin
podemos reconocer un tipo de preconocimiento, o mejor dicho, de conocimiento
impreso, en donde de manera especial nos acordamos de Dios ya que se
encuentra presente en lo mas hondo del alma humana, pues

“del Senor, su Dios, se recuerdn. Fl siempre es: no fue y ya no es, wi es y no fue;
Jjamds dejard de existir y nunca tuvo principio su existencia, Todo esti en todas partes, y
por eso el alma vive, se mueve y existe en El, y de agui la posibilidad de su recuerdo.”

48 “Cogitando enine grod teriun invameninne, boe mxiont infellegene dicimmr, ¢f koo quilént (0 pemonia psng nlunpinng,
Seil il est adstrusior profunditas sastrae semnoriae, wld foc etham geinmen oo cogitantnms ieveninnes, of gigelture Dlinme
verbwnr, qued pllives Negeoe sil, lonpene scigelin de scinling el visio de vivione, el inlellegenlin que apparel i
cogilatione de intellegentia qrse b aremord (o fuerel sed batelals e o (s cogitatio guasmdans suann e
wtisi hoberdl, srow revertenetar aid va e d oo reliipieral, oo ali cogitaret ™ (bid. XV, XXL 40

49 “Donriwrd aviters Ded s perenlaiseitiee, e gquippe simper est, pec foit of moi est, pec est el gow fulf: sed sicet mngirr gon
erll, ita morpuam weer eral, B ubiqee fotus est propler quasd Do dn (e ef oiell, ef aueetur, el esl: ef {deo reminlsce elus

petest " {1bid. K10 XV, 20

162



En @l alma encontramos una presencia trascendente de Dios, hay un
trasfondo que es metafisico en el alma que es la morada misma de Dios, en
donde nos mstruye e ilumina @l Maesiro Interior, a quien con el Obispo de
Hipona hemos buscado y ahora finalmente hemos encontrado, ya el Maestro
Inlerior nos es conocido en el alma, pues el alma es fundamentalmente imagen
de Dios, nuestra alma lleva impresa la imagen de Dios, asi podemos hablar de la
memaoria de Dios en nasolros, como nuestro deseo natural de conocerlo, lal deseo
25 UNa NOCian.

En los planteamientos agustiniamos, la nocion no es una idea, un conceplo
o un conocimiento innato. La nocién, acorde con lo que se ha expuesto en los
tratados de La Trinidad, es una impresion no reflexionada presente en el alma
humana, que para hacer consciente demanda un gran trabajo de reflexion, de
didlogo del alma consigo misma.

Aungque, "en rigor se ve a Dios cinndo se e condempla cora a cora... Agustin s
complace en describir nuestro thnerarto hacta [Mos a braves de la eviatura. En nuestras
[aenltades: memorta, entendimiento y volundad, hemos visto al Dios Trinidad, pero come
en un espejo. Solo asi se le puede ver a Dios en la Herra. La imagen da una vaga idea del
prototipo invisible. La escala del alma conduce a Dios s1 se afianza en el wuro de una fe
1o fingida y de un corazin puro.” *

La memoria que el hombre hene de Dios y la memoria de la verdad son los
que constituyen ¢l fundamento del conocimiento de la verdad en ¢l hombre, es
decir la condicion de posibilidad de todo conocimiento expreso en el hombre, tal

como lo senala el Doctor de la gracia:

“Con la mirada del alma vemos en esta eterna Verdad, por la que han sido creadns

30 Ardns,” Introduccion”™ en Obras Completas de San Agustin Toma XV, p. 73
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todas Ins cosas temporales, una forma que es wmodelo de nuestro ser y de cuanto en
nosolros o en los cuerpos obramos, al actuar segin I verdadera y recta razon; por ella
concebimos una noticia verdadera de las cosas, que es como verbo engendrado en nuestro

futerior al ablar, y que ol nacer no se alefa de nosotros," 5

Dios es la luz de nuestra intelipencia, pues el entendimiento  divino
produce las realidades creadas en su ser inleligible, las razones eternas son el
objeto de nuestra inteleccion. La iluminacion, la palabra interior es la presencia
de Dios en nosotros, llevamos en nosolros la lug, lo que es la causa de noestro
constante progreso hacia el conocimiento, asi se conoce la verdad y a Dios, ya
que los podemos preconocer, lo reconocemos en nuestra reflexion, por tanto lo
comocido no es tolalmente nuevo, ya que nos es preconocido, no que sea
conocido en tanto tal ser, sino como impresion en el alma, asi cuando en nuestra
reflexion avanzamos en el conocimiento de Dios y la verdad realmente
aprendemos, de ahi que en la propuesta agusliniana el pre-conocimiento es sélo
anlicipativo, en donde el conocimiento de Dios es por Dios mismao, en el alma,
“puesto que el hombre ha sido creado a su imagen y semejanza de Dios (todo pensamiento
patristico parece inspirado en ese versicnlo del Genesis, [, 26), es en el alma donde
aprendenos a descubrir la presencia y ln huella de Dios.” 52

51 "l il dgiteer acteenn perlfale, ex qua fesmporalin firecta sunt onnrii, forann seoudeom quam ssmms, of secdunt g vel
frt pobis vel in corporibies vera of recta ralione aligid operanner, viae naolis aspicimns: afgue e coreeplam rernm tvecent

wean il ferer, I I .u'irllrd rams fral el dicenalin ferfees E:Fliml.l‘.‘h; mee a sl pescendn disced i " (Thid, IY. VIL 17)

52 Mlanrrama, Urpa cila o 90
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CONCLUSION

Con el nacimiento del cristianismo, ademas de una nueva religion, aparece de
manera concomitante una nueva vision del mundo que se nutrira en gran
medida de la tradicion helénica, el mensaje cristiano sali6 de las fronteras de
Israel para llegar a nuevas latitudes, diferentes a las del viejo testamento, lo que
demand6 de los padres de la Iglesia de los primeros siglos ponerse al nivel
cultural de las circunstancias, por ello no es raro que los primeros cristianos se
sirvieran de los argumentos de los fil6sofos, en especial cuando su publico eran
griegos cultos o judios helenizados, solo asi el cristianismo pudo propagarse y
mantener su magisterio, al servirse de la terminologia griega para vaciar
conceptos que no se encontraban en el lenguaje hebreo, lo que vemos de manera

clara en varios escritos apostélicos y apologéticos.

Tal es el caso de la Carta de San Clemente Romano a los corintios, en donde su
autor recurre a la tradicion de la paideia clasica para explicar la concepcion
organica de la sociedad, que tomara del pensamiento politico griego, que se
reinterpreta en un sentido casi mistico al ser planteado como unidad en el cuerpo
de Cristo. Al final de su carta San Clemente Romano alaba la paideia y define su
escrito como un acto de educacion cristiana, por lo que puede hablar de la paideia
de Dios o la paideia de Cristo, es notable la preocupacion de la Iglesia por la
educacion de los jovenes miembros de su comunidad.

A su vez, los escritores apologistas dirigen su obra a los pocos que poseen
cultura, tal fue el caso de San Justino, filosofo de profesion antes de su
conversion, quien reconoce en la revelacién cristiana el punto culminante de toda
revelacion, ya que lo revelado nos viene del logos, Verbo, y Cristo es el Verbo
encarnado. Tertuliano y Taciano separan la fe de la actitud racional al considerar

la fe superior a la razon. Pero la mej()r sintesis del pensamienko cristiano y la
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tradicion filosofica griega la encontramos en Clemente de Alejandria y Origenes
ya que su discurso teoldgico se presenté como la continuacion de la paideia griega
clasica, quieren elaborar una gnosis cristiana, cuyo presupuesto sea la fe en las
escrituras. Clemente reconoce en la filosofia la propaideia, que antecede a la
verdadera paideia, que es la religion cristiana. A su vez Origenes reconoce en
Cristo al gran Maestro, ya que en El se encarna el Logos divino, lo realmente
distintivo del cristianismo con respecto a cualquier filosofia ya que el Logos ha
venido por una iniciativa divina.

La paideia cristiana la encontramos de manera mas clara y lerminada en los
Padres capadocios, Basilio, Gregorio Nacianceno y Gregorio de Nisa, quienes
formularan la idea de toda una civilizacion cristiana, no esconden su estima por
la herencia cultural de la antigua Grecia. San Basilio se muestra partidario de
utilizar la literatura pagana en la educacion de los adolescentes, seleccionando
obras de poetas, historiadores o retores, admirando valores del helenismo y
defendiendo la combinacién de la verdad cristiana con la cultura griega.

San Gregorio de Nisa introduce el concepto de gracia divina en el esquema
de la paideia clasica, cooperacion del Espiritu Santo con el esfuerzo humano, de
hecho mientras que la paideia griega se basa en la literatura griega, la paideia
cristiana se basa en la Biblia, por ello la Biblia no es ley sino educacion. Asi
podemos ver el cristianismo como una nueva paideia, que consistia en preparar
hombres capaces de amar a Dios, amar a los demas hombres en Dios y de amarse

a si mismos.

Los Padres de occidente no forman grupos semejantes a los que forman los
Padres de oriente, no hay un pensamiento que los defina de forma clara, ademas
la influencia de la filosofia se encuentra mas diluida, ello se debe a una educaciéon
en occidente mas de caracter disciplinar con orientacion a la oratoria, la
excepcion fue San Agustin de Hipona, quien recoge y asimila la cultura griega y
romana, ademas de la cultura judia y cristiana, medios que utiliza para buscar
explicar las relaciones entre razén y fe, el esfuerzo de la fe cristiana que busca
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una mayor comprension de su contenido con la ayuda de la filosofia, en especial
del neoplatonismo. Su radical actitud filoséfica consiste en el deseo de conocer la
verdad, unida de forma indisoluble a la existencia, solo asi podra alcanzar la
felicidad por la existencia. El Obispo de Hipona cristianiza la pedagogia griega
en su obra El Maestro, se refleja una paideia cristiana que se convierte en una
pedagogia de la interioridad, la paideia griega se ha enriquecido con las virtudes
cristianas que hace surgir a un nuevo hombre, al hombre interior quien adquiere

conciencia de sus relaciones con Dios.

El dialogo EI Maestro lo podemos dividir en dos partes, la primera es un
amplio estudio de los signos y la significacion, que prepara a la segunda parte en
donde se habla del Maestro que internamente nos instruye, el tnico que puede
ensenar la Verdad. En el dialogo en cueslion, se habla de la pedagogia de la
interioridad, lugar en que se ejercita el discipulo, es decir, los sonidos o las
palabras, signos sensibles que utilizamos para expresar el contenido de un
mundo invisible, el mundo interior del mismo hombre, pero San Agustin da un
paso mas, construye toda una filosofia de los signos para poner de relieve la
impotencia de las palabras y del magisterio externo, para que por si solos puedan
llegar a ensenarnos la verdad, ya que sélo afectan al oido de quien los capta, pero
no tienen poder en lo intimo del hombre, es decir, los signos propiamente no son
los que nos ensenan pero son necesarios para la ensenanza.

La base de la comprension de las palabras, no son las palabras mismas, sino
la comprension del oyente que conoce su significado, la ensenanza se realiza en
la escuela intima de la mente, aqui se afirma o se niega lo que se oye desde el
exterior, hay una especie de luz inlerior que ilumina las palabras y las toma en
cuanto portadoras de signos de realidades que se van almacenando en la
memoria. El signo, la palabra, no me lleva al conocimiento de la cosa, todo lo
contrario, es la cosa la que nos da a conocer el signo, asi se aprende lo que
significa el signo cuando se conoce la cosa significada. Aprendemos lo que es una
cosa que se ignora, no por oir la palabra con que se llama, sino al ver la cosa

167



misma, las palabras solo cobran sentido en el espectro de la memoria, cuando
descubrimos su significado en base a nuestros recuerdos.

La primera parte del didlogo EI Maestro es negalivo, los signos por si
mismos no son los que nos ensenan, su funcion solo liene sentido desde la
interioridad, desde la memoria. La segunda parle del didlogo es mas propositiva,
aunque la primera parte ha insinuado el tema que sera abordado con mayor
profundidad en ésta segunda parte, a saber, que la ensenanza sélo se puede
fundar en la contemplacion de la realidad misma.

Cuando maestro y discipulo utilizan los mismos signos, hablando un
mismo lenguaje, el discipulo puede discernir lo que el maestro le dice, incluso
podra entender aquello de lo que el maestro le informa y considerarlo como
verdadero, pero saber si es verdad o no lo que dice, solo se puede ensenar o
aprender en la vision de la realidad misma; realidad que es conservada de
manera continua, ya que la materia, sin forma y moldeable, recibe de manera
pasiva las Ideas ejemplares, reflejo de su Creador, que se ve sobretodo en el
hombre, en especial en su alma con sus potencias o facultades, ya que el alma ha
sido creada a imagen de su Creador.

El conocimiento de lo sensorial tiene un papel secundario con respecto al
conocimiento intelectivo, que es iluminado por Dios. Con propiedad no se
aprende por las palabras que nos llegan del exterior, en realidad somos
instruidos interiormente por Dios, tal es el privilegio del hombre interior, quien
tiene un solo Maestro que lo lleva a la Verdad, ya que El es la Verdad siempre
presente al espiritu, el Maestro Interior.

Cuando maestro exterior y discipulo comparten la misma lengua y el
mismo horizonte historico, maestro y discipulo podran comunicarse, el discipulo
entendera lo que su maestro trata de trasmitirle o decirle, pero saber si es verdad
lo que se le ha dicho, sélo se puede aprender por el Maestro Interior.
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El magisterio externo es solo una ayuda, tnicamente en lo intimo de
nuestro interior podemos llegar a la Verdad, gracias a quien internamente nos
instruye, como Verdad que ilumina la razon en la amplia esfera del conocer
humano cuando se formulan verdades de una certeza completa, ohjelivas e
inmutables, que demandan y piden para si un fundamento necesario y absoluto,
que no puede ser la naturaleza contingente y particular del hombre, por lo tanto
el unico fundamento es Dios, que no se encuentra en el exterior sino en el
interior. Lo exterior es condicion para el conocimiento, pero no la causa del
verdadero conocimiento, ya que éste se encuentra en el interior del hombre, en
donde habita el Maestro que en verdad nos instruye.

San Agustin como buen platonico reconoce los limites de la percepcion de
los sentidos, pero refuta la duda permanente de los académicos, incluso en el
nivel de lo sensible. No podemos negar que la duda y el error son pruebas
irrefutables de la existencia y del pensar humano. Al ir el hombre dentro de si lo
primero que encuentra es su propia existencia, su propio conocer y pensar, es en
la interioridad en donde se da la existencia de una certeza, el yo que piensa, que
duda y que se engana, se encuentra en la posibilidad de llegar a la certeza. La
razén descubre la verdad dentro de si misma, el hombre que flexionado sobre si
descubre la verdad que Dios le participa por iluminacion, la idea de la luz que
nos participa las ideas divinas, luz increada que ilumina nuestra mente para que
podamos entender. La teoria de la iluminacion agustiniana es la justificacion de
la posibilidad del conocimiento, racional e intelectual, basado en la presencia de
Dios en la mente humana, en el hondén mismo del alma, la memoria.

El Doctor de la gracia nos ha mostrado el paso de lo externo para llegar a lo
interno en el proceso del conocimiento, el mundo exterior sélo es el medio del
que nos servimos para llegar al mundo interior en donde habita el Maestro que
en realidad nos instruye, ya que el mismo es la Verdad. En las palabras y las
cosas vamos conociendo, pasar por lo exterior es condicion para el conocimiento,
pero no la causa del verdadero conocimiento, ya que este solo se encuentra en el
interior del hombre, reflexion que sera continuada por San Agustin en su obra
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autobiografica de las Confesiones, en donde su autor busca a Dios, quiere llegar a
encontrar al Maestro Interior, asi lleva a cabo una meditacion contemplativa que
busca alcanzar un conocimiento con sentidos espirituales, al no encontrar a Dios
fuera de si, las cosas no son Dios, llega a un recogimiento, lo buscara dentro de si,
en la interioridad mas intima, de afuera hacia adentro, lo exterior se conoce y es

juzgado por lo interior, tal como se ha senalado en el dialogo EI Maestro.

Asi llegamos a la descripcion del aula inmensa de la memoria, que es la
posibilidad de totalizar nuestra experiencia y conciencia en base al recuerdo, ya
que podemos llevar a cabo una recapitulacion de nuestras vivencias, lo que nos
da la posibilidad de proyectar nuestras acciones hacia el futuro en base al
recuerdo, pero desde nuestro presente que es el ahora en que nos situamos, nos
movemos y somos, nuestro estar en el mundo. Pero no olvidemos que la
intencion principal del Obispo de Hipona al llevar a cabo tal introspeccion es
encontrar a Dios, al Maestro Interior, que al parecer no se encuentra en la
memoria humana, ya que el espiritu creado no es el nivel tltimo o supremo del
ser; pero, a su vez, el Maestro Interior no esta en lo externo pues la creacion
muestra que no es su Creador, asi parece que Agustin nos ha llevado a un
callejon sin salida, a Dios no se le ha encontrado en la memoria del pasado, la
memoria psicologica que es aquella que compartimos en cierto nivel con el resto
del reino animal, sin embargo, el autor de las Confesiones insiste que al buscar al
Maestro Interior sélo se le puede encontrar en la memoria, en el interior del

hombre.

Para evitar caer en una contradiccién y mantener en pie sus planteamientos
el Doctor de la gracia reconoce la existencia en nosotros de otro tipo de memoria,
mas elevada, mas trascedental, mas alta a la que compartimos con los animales, y
por ello mas onda, mas profunda, que solo se encuentra en los laberintos de
nuestra mente que demanda un gran ejercicio de reflexion que nos acerque mas
al abismo de nuestra memoria profunda, la memoria transpsicologica o
metafisica, en donde se han almacenado recuerdos, como el deseo universal de la
felicidad (beata wita), que se tienen pero no se descubren en la memoria
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inmediata, aqui encontramos al Maestro Interior, el tinico que con propiedad nos
instruye, pues el lenguaje y los signos por si mismos no pueden instruirnos, no
ofrecen un auténtico conocimiento. El nivel de la memoria que en realidad nos
descubre el arsenal divino y el significado humano de ésta es el nivel de la
memoria transpsicologica, que pide para su develacion traspasar la memoria

psicologica.

Nuestro pasado, el pasado humano que somos, es memoria, psicologica y
transpsicoldgica, pero memoria desde nuestro ahora, un ahora duradero en que
mezclamos recuerdos y esperanzas, podemos decir que siempre somos ahora del
ayer y del manana, por imprevisible que nos sea el manana, el futuro nos es
ahora, cuando lo prevemos, lo proyectamos, aunque este futuro solo sea
proyeccion. Es nuestra memoria la que dota de sentido a nuestra presencia, que
origina nuestra experiencia temporal, que tiene por centro el presente, posible
s6lo en el horizonte del pasado y del porvenir que se encuentran en el aqui.
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,
hasta que todo futuro sea consumado en el pasado.

Nuestra memoria es la que nos da conciencia para que los acontecimientos
del mundo que nos rodea no sea solo saltos compuestos de infinitos “ahoras”,
que no dicen nada a nuestra percepcion y construccion del mundo, pero a su vez,
nuestra memoria debe retener el olvido, ya que si una existencia carece de
conciencia por carecer de memoria, a su vez es tan caotica, si recuerda
conscientemente todo lo vivido y se vive de manera memoriosa recordando
todos y cada uno de los acontecimientos de nuestra vida, tal es la ensenanza de
Borges en su relato Funes el memorioso, que nos deja como mensaje la posibilidad
del olvido en tanto condicién para poder pensar y tener conciencia de nuestro
estar en el mundo, nuestro ahora, que recuperamos del ayer y proyectamos al
manana.
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Sin la memoria, lo que denominamos pasado, pasado humano, no hay
presencia, pero la memoria necesila del olvido como su posibilidad de
reconocerme y conocerme en el mundo. Nuestra exislencia es movimiento de
temporacion, cada inslante es una sinlesis de dimensiones inagotables para la
mirada humana, el presente al mudarse a su pasado inmedialo se presenta como
un advenir que ha sido y al extenderse hacia lo que advendra, se anuncia como
un pasado por venir, el pasado es el horizonte del instante presente y recordarlo
es reabrirlo en una nueva proyeccion al futuro. Nuestra existencia toda tiende al
pasado, el hombre que espera, atiende y recuerda, vera como aquello que
esperaba pasa por aquello que atiende a aquello que recuerda, asi la memoria se
presenta como la imagen movil de la eternidad, es decir imagen del Maestro

Interior, quien es nuestra vocacion ultima, nuestra vocacion a la eternidad.

San Agustin nos mostro el nivel de la memoria transpsicologica que es lo
profundo y superior del espiritu, lo mas propiamente humano, que estudiara de
manera mas elaborada en una de sus obras de mayor madurez y riqueza, los
tratados de la Trinidad, en ella se busca descubrir en el hombre cual es la
verdadera imagen de la Trinidad, en especial en los libros VIII al XIV. El Obispo
de Hipona nos muestra una primera imagen de la Trinidad, el alma, su
conocimiento y su amor. El objeto del conocimiento y del amor es el sujeto
mismo, pero que se representa en el verbo o conocimiento que procede como por
generacion de la mente. Todo conocimiento esta precedido por un deseo de
conocer lo desconocido, que después se transforma en amor de lo conocido, ya
que a pesar de las apariencias cuando deseamos saber lo que ignoramos, nunca
se parle de una ignorancia total sino de un conocimiento previo que es condicion
de posibilidad del conocimiento ulterior, el conocimiento superior, de hecho el
alma no deja de conocerse aun cuando se equivoca sobre su verdadera
naturaleza.

Tenemos una primera trinidad del conocimiento, como diferente a la del
pensamienlo; su memoria, su inteligencia y su amor, es una trinidad inmanente,
el objeto conocido y amado es el sujeto mismo, pero no como representado sino
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como presente asi mismo, ademas es una trinidad no pasajera, no es una palabra
temporal, sino permanente y constitutiva, pero estos elementos al no sucederse
temporalmente no se distinguen suficientemente entre si. Por lo tanto, San
Agustin se orienta a estudiar la trinidad del pensamiento, en la que se presenta
una sucesion temporal que permite distinguir sus elementos, es decir, el alma
que experimenta en el tiempo o le acaece temporalmente, recordar lo que no

recordaba, ver lo que no veia y amar lo que no amaba.

El Obispo de Hipona retoma en los tratados de La Trinidad, un tema que ya
ha mencionado en las Confesiones, que nuestro deseo de la felicidad no parte de
una ignorancia total, hay un deseo natural y universal de la felicidad, pues el
deseo de la bienaventuranza existe en todos, aunque no todos posean la fe que es
la Gnica por la que se llega a la auténtica felicidad, cimentada en lo eterno, pero
las palabras de la fe al confiarlas en la memoria forman en el alma una cierta
trinidad, ya que estan en la memoria los sonidos de las palabras, aun cuando no
se piense en ellas, y ahi se informa el recuerdo cuando en ella se piensa, para que
la voluntad del que recuerda y piensa, una ambas cosas. En la memoria podemos
encontrar la mejor imagen de la trinidad, ya que el espiritu es imagen de la
Trinidad, pues el alma es imagen de su Creador, ya que fue hecha a su imagen y
semejanza.

El alma en cuanto se piensa, se ve, se comprende y se reconoce origina la
inteligencia y el conocimiento de si misma, lo cual no significa que antes el alma
fuera para si una desconocida, el alma se conocia, como se conoce lo archivado
en la memoria, aunque no se piense en eso archivado de manera actual, pues los
conocimientos presentes en la memoria cuando no son actualmente pensados no
dejan por ello de ser conocidos y amados.

La memoria va siempre acompanada de la inteligencia y del amor o
voluntad, ya que el alma siem pre esta presente a si misma, siempre se conoce y
siempre se ama, pues la memoria en el interior del alma es la que la lleva a
recordarse de si, la inteligencia interior por la que se conoce y la voluntad
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interior por la que se ama, estas facultades existen simultaineamente y siempre a
un tiempo han existido desde el inicio de su existencia, ya sea que se piense o no
en ellas.

La trinidad de la memoria tiene como imagen de la Trinidad el ser
permanente. Cuando el entendimiento informado por la memoria engendra un
conocimiento expreso, como es el caso del pensamiento o la palabra, que se ama
con un amor expreso por la voluntad, entonces aparece la trinidad del
pensamiento o la inteligencia, como la facultad que nos hace entender cuando el
pensamiento es informado por el recuerdo en la memoria presente pero en el que
no se piensa.

En el alma que se recuerda, se comprende y se ama vemos ya una Lrinidad,
pero no vemos a Dios, vemos una imagen de Dios que es lo que se ha buscado. El
alma al volver sobre si en el pensamiento surge una trinidad, en donde se
encuentra un verbo formado por el mismo pensamiento y enlazado por la
voluntad que es la imagen que ha buscado el Doctor de la gracia.

Pero, ademas en el alma se lleva el recuerdo que tiene el hombre de Dios,
ya que ha Dios el hombre lo liene presente en su memoria, lo recuerda, tal es el
sentido de la memoria de Dios en nosotros, la trinidad impresa, el hombre puede
llegar a conocer a Dios en tanto que lo preconoce, como impresion que lleva en
su memoria del Maestro Interior, en lo mas hondo del alma esta la presencia
trascedente de Dios, el trasfondo metafisico en el alma que es la morada misma
de Dios, en donde nos instruye e ilumina el Maestro Interior, a quien el Doctor
de occidente ha buscado y ahora finalmente ha encontrado, ya que el Maestro
Interior nos es conocido en el hondén mismo del alma, pues el alma es imagen
de Dios, asi nuestra alma lleva impresa la imagen de Dios, podemos hablar de la
memoria de Dios en nosotros, como nuestro deseo natural de conocerlo, tal deseo
es una nocion, que no es una idea, un concepto o conocimiento innato sino una
impresion no reflexionada presente en el alma humana, se ha descrito asi nuestro
itinerario hacia Dios desde la criatura que somos.
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La iluminacién, la palabra interior, es la presencia de Dios en nosolros, la
presencia del Maestro Interior, que es la causa de nuestro progreso en el
conocimiento. Conocemos a Dios, conocemos la Verdad, en lanlo que
preconocemos, lo reconocemos en nuestra reflexion, ya que lo tenemos impreso

en el alma.

175



BIBLIOGRAFIA

1) Blazquez Martinez, José Maria. El nacimiento del cristianismo. Espana:
Sintesis, 1990,

2) Beuchot, Mauricio. El problema de los universales. México: UNAM, 1981.

3) Beuchot Puente, Mauricio y Luis Eduardo Primero Riva. La hermenéutica
analogica de la pedagogia de lo cotidiano. México: Primero Editores, 2003.

4) Beuchot, Mauricio. Manual de historia de la filosofia medieval. México: Jus,
2004.

5) Borges, Jorge Luis. Ficciones. Espana: Emecé, 1995.

6) Brown, Peter. Biografia de Agustin de Hipona. Madrid: Revista de occidente,
1970.

7) Clemente de Alejandria. El pedagogo. Espana: Gredos, 1988.

8) Clemente de Alejandria. Protréptico. Espana: Gredos, 1994.

9) Cola, Silvano. Perfiles de los padres. Madrid: Ciudad Nueva, 1991.

10) Copleston, Frederick. Historia de la filosofia. Tomo II. Barcelona: Ariel,
1982.

11) Dodds, L. R. Paganos y cristianos en una época de angustia. Madrid:
Cristiandad, 1975.

12) Eliade, Mircea. Historia de las creencias y las ideas religiosas. Tomo II. De
Gautama Buda al triunfo del cristianismo. Espana: Paidos, 1999,

13) Euripides. Tragedias. Madrid: Gredos, 1977.

14) Fraile, Guillermo. Historia de la filosofia I1. Madrid: BAC, 1984.

15) Frey, Herberl. La genealogia del cristianismo: ;jorigen de Occidente?
Meéxico: CONACULTA, 2000.

16) Gasparrotto L., Pedro M. San Agustin. lLas Confesiones. México:
Universidad Pontificia de México, 1994.

17) Garcia-Junceda, José Antonio. la cultura cristiana y San Agustin.
Espana: Ediciones pedagogicas, 2002.

176



18) Gilson, Etienne. La filosofia en la Edad Media. Espana: Gredos, 1989.

19) Gomez Robledo, Antonio. Cristianismo y filosofia en la experiencia
agustiniana. México: UNAM, 1942

20) Gregorio de Nisa. Sobre la vocacion cristiana. Espana: Ciudad Nueva,
1992.

21) Grondin, Jean. Introduccion a la hermencéutica filosofica. Espana: Herder,
1999.

22) Leipoldt, J. y W. Grundmann. EI mundo del nuevo testamento. Madrid:
Cristiandad, 1973.

23) Loisy, Alfred. Los misterios paganos y el misterio cristiano. Espana:
Paidos, 1990.
24) lllescas Najera, Maria Dolores. “la temporalidad como irrenunciable

dimension de lo humano”. En Revista de Filosofia, No. 86, Mayo-Agosto, 1996,
Universidad Iberoamericana, México.

25) Jaeger, Werner. Cristianismo primitivo y paideia griega. México: FCE,
1965.

26) Jolivet, Regis. San Agustin y el neoplatonismo cristiano. Buenos Aires: C.
E.P. A.

27) La Doctrina de los doce Apostoles y Cartas de San Clemente Romano.
México: Libreria Parroquial Claveria, 1946.

28) Marrou, Henri. San Agustin y el agustinismo. Madrid: Aguilar, 1960.

29) Pagés, Anna. Al filo del pasado. Filosofia hermenéutica y trasmision
cultural. Espana: Herder, 2006.

30) Padres apologetas griegos. Madrid: BAC, 1974.

31) Pegueroles, Juan. El pensamiento filosifico de San Agustin. Nueva
Coleccion Labor.

32) Pegueroles, Juan. San Agustin. Un platonismo cristiano. Espana: PPU,
1985.

33) Platon. Didlogos. Tomo 11. Espana: Gredos, 1992,

34) Ramon Guerrero, Rafael. Historia de la filosofia medieval. Madrid: Akal,
1996.

35) San Agustin. Confesiones. México: Porrua, 1986.



36) San Agustin. Obras completas. Tomo I. Madrid: BAC, 1969.

37) San Agustin. Obras completas. Tomo II. Madrid: BAC, 1998.

38) San Agustin. Obras completas. Tomo III. Madrid: BAC, 1982.

39) San Agustin. Obras completas. Tomo V. Madrid: BAC, 1985.

40) San Agustin. Obras completas, Tomo XV. Madrid: BAC, 1972.

41) San Agustin. Obras completas. Tomo XVI. Madrid: BAC, 2000.

42) San Agustin. Obras completas, Tomo XI. Madrid: BAC, 1995,

43) San Agustin. Tratados. México: SEP, 1988.

) Saranyana, Joseph-lgnasi. Historia de la filosofia medieoal. Espana:
EUNSA, 1999.

45) Tertuliano. Apologia contra los gentiles. Argentina: Espasa-Calpe, 1947.

46) Zea, Lepoldo. Introduccion a la filosofia. México: UNAM, 1983.



	Portada
	Índice
	Introducción
	1. Filosofía Cristiana
	2. Acerca del Maestro Interior
	3. Tipos de Memoria en el Pensamiento del Hiponense
	4. La Memoria como Imagen de la Trinidad
	Conclusión
	Bibliografía

