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INTRODUCCION

El ejercicio de interpretar textos es esencial al ser interpretante que somos cada uno de
nosotros, el enfrentarnos a un texto es en realidad abrir un didlogo con él, el mundo que
alberga y que nosotros albergamos son los dos polos de la interpretacion, en donde el riesgo
permanente es el quedarse s6lo en un extremo que justo es parcializar nuestra labor
interpretativa. Comprender un texto es conversar con él, mantener un didlogo con la
estructura de la pregunta y la respuesta, respuesta que se dirige de nuevo a nosotros en la
forma de pregunta. La comprensiéon se entiende como un juego en que preguntando y
esperando respuesta, siendo preguntados y volviendo a responder y de nuevo a preguntar, va
madurando la comprension del texto y la comprensiéon de uno mismo, asi acontece el didlogo
hermenéutico, que es una operacion del lenguaje, gracias al cual el hombre tiene mundo, que
significa comportarse respecto al mundo. El lenguaje tiene su ser en la conversacion, en el
ejercicio del entendimiento, es en el didlogo donde se manifiesta el mundo. De la misma
manera que el juego es representacién del mundo en un escenario finito, a su vez el lenguaje es
representacion del mundo en el recinto limitado de sus estructuras finitas, asi la mediacién de
lo finito y lo infinito, propia del simbolo, conviene a la esencia de la palabra, ya que cada
palabra resuena en el conjunto de la lengua a la que pertenece, y aunque el hablar es finito, en
él yace la infinitud de un sentido por desplegar e interpretar.

El lenguaje es el medio por el que se realiza el acuerdo de los interlocutores, méas adn, se
llega al consenso acerca de una cosa, comprender lo que alguien dice es ponerse de acuerdo en
la cosa, tal como lo muestra el didlogo, por lo que la esencia del lenguaje se encuentra en la
exposicidn-representacion que ocurre en la conversacién, el mutuo entendimiento, tal es el
sentido de la dialéctica entre los griegos, como el acaecer tensional del logos. El auténtico
sentido de la dialéctica es el de ser un arte que nos da la posibilidad de saber llevar una
conversacion, en donde el comprender al otro es un modo de ser, un acontecer. Asi el interés
por el texto escrito, no es un interés a una obra individual, sino que el texto nos da acceso a
una determinada relaciéon con el mundo, los textos tienen un papel fundamental en la
hermenéutica, pues en ellos habla una totalidad de sentido, ya que el acontecer desde el texto
estd siendo lingtistica y simbolicamente mediado. El fenémeno hermenéutico tiene la
estructura de la conversacion, el didlogo hermenéutico es una representaciéon-exposicion, en el



que a través del juego de preguntas y respuestas se da la transformacién hacia lo comtun que
une al intérprete con el texto.

El didlogo se torna en un camino necesario por recorrer, ya que en él se producen
verdades, pues el saber so6lo se da en la medida en que hablamos realmente con los otros, la
dialéctica s6lo se da en el didlogo real entre los individuos, en la comunicacién lingtiistica.
Cada lenguaje ofrece una vision del mundo diferente de la que ofrecen los demaés lenguajes, asi
cada individuo tiene una vision del mundo distinta de la de cualquier otro individuo. Por lo
tanto, la dificultad y necesidad de entenderse en el didlogo sera encontrar la regla que sigue el
hablante cuando emplea las palabras, ya que es un acto de la imaginaciéon que plantea
hipétesis que se deben acreditar de manera intersubjetiva, aunque no hay garantia total de que
todos los dialogantes sigan la misma regla.

La dialéctica necesita de la hermenéutica ya que en toda conversaciéon se busca el
acuerdo, asi como la identidad semantica entre los interlocutores, que no se garantiza por
principio, pero comprender es conversar, que en relacion con el texto podemos decir que un texto
es el lugar dialogico-dialéctico. En el texto articulamos un contexto, hablamos desde nuestros
prejuicios y tradicién, a la vez que en el texto convergen otros textos, hay un orden de
relaciones, en tal sentido el texto es intertexto, que pide para su comprensién una tarea
hermenéutica, nos invita a entablar un didlogo con él, a interpretarlo en la realidad en que se
ha articulado, desde la que nos habla. La preocupaciéon por interpretar textos ha estado
presente a lo largo de la historia de la filosofia, de manera especial nos interesa en la presente
investigacion el periodo conocido como Patristica en la tradicién latina en un autor que marca
una importante diferencia con respecto a las tradiciones anteriores a él: Agustin de Hipona,
quien es el primero en proponer una hermenéutica basada en reglas, pues el de Hipona aspira
a encontrar un sentido al texto mas alld de su inmediatez literal que sé6lo se queda en el apego
a la letra o en un extremado simbolismo con un alegorismo desbocado.

El de Hipona supera las tradiciones de Alejandria y Antioquia, ya no se queda en la
pura alegoria o la pura literalidad, de hecho se inicia con una indagacién de los textos s6lo en
aquellos pasajes que son oscuros o ambiguos, a diferencia de otras tradiciones hermenéuticas
como la de Origenes quien considera que toda la Escritura podia ser leida desde la alegoria, tal
como se verd en nuestro primer capitulo en donde iniciamos con la novedosa propuesta de
Filén quien es el primero en presentar de manera clara una hermenéutica basada en la lectura



alegorica de los textos en la tradicion judia, que pasa al cristianismo con Clemente y de éste a
su discipulo, pero como respuesta a este alegorismo extremo se levanta la tradicion de
Antioquia con la propuesta de Luciano de Samosata que busca recuperar el sentido literal de la
Escritura, con una marcada influencia semita, asi las tradiciones de interpretacién en los
primeros siglos de la era cristiana se movieron del alegorismo a la literalidad en ambos casos
llegando a errores de interpretacién con muy graves consecuencias.

El favor imperial del que gozaba la Iglesia y su rapido crecimiento la llevaron a una
tarea de especulacién teoldgica que no todos estaban preparados para enfrentar en términos
teologicos y filosoficos, en especial, ya que algunos de los dogmas fundamentales de la Iglesia
no se encontraban bien definidos habia que confeccionar el catdlogo de dogmas que la Iglesia
tendria que seguir, lo que hacia necesario penetrar el tnico sitio donde era posible encontrar
los articulos de que se compondrian tales dogmas, es decir, la Escritura y la tradicion. Los
doctores encargados de tal tarea se enfrentaron con el problema de la disparidad de criterios
en la interpretaciéon de los textos escriturarios entre las dos escuelas que mostraban las
tendencias interpretativas, la antioquena y la alejandrina, llevado tal desencuentro a la
exageracion como se vera llevo a no pocos a la herejia, la Iglesia por medio de los sinodos, los
concilios busco imponer su autoridad y dirimir las cuestiones, en base a su tradicién y su
exégesis biblica, que ya muestra su linea hermenéutica. Asi se verd que el siglo que sigue a la
paz otorgada por Constantino a la Iglesia es el mas fecundo y el mas brillante de la antigtiedad
cristiana, pues ningin otro vio florecer tantos escritores cristianos de tan elevado nivel
cultural, ni aun vio salir a la luz tantas obras maestras. Los autores cristianos de esta época
estaban formados en la mejor tradiciéon grecolatina, de ahi su clasicismo y elegancia en la
presentacion de la doctrina de la Iglesia. En donde una de sus tareas primordiales, de manera
especial para la presentacion y defensa de sus dogmas, es la atenciéon que se pone a la
interpretacion de la Escritura, que hasta ahora se ve claro como un movimiento pendular que
se mueve entre dos puntos opuestos, literalismo y alegorismo.

El punto prudencial, de equidad lo encontramos en la propuesta hermenéutica de
Agustin de Hipona como veremos en el capitulo dos, el obispo de Hipona apela a un analisis
expresamente hermenéutico ya sea literalista o alegdrico s6lo ahi donde encontramos
ambigiiedad, en el tratado Sobre la doctrina cristiana se dan las instrucciones generales para
superar el univocismo literalista de los antioquenos y el equivocimos alegorista de los
alejandrinos, de hecho el de Hipona en su tratado no deja de reconocer que son de utilidad las
reglas propuestas por el donatista Ticonio por lo que no duda en presentarlas en su tratado y



en considerarlas en su ejercicio interpretativo. Agustin avanza, en el camino de la
hermenéutica, al mostrar una semejanza de ésta con la retérica, ya que en ambas se alcanzan
grados de certeza, ademés de una semejanza de manera isomorfica, consistente en que las
mismas figuras o tropos que la retérica ensefia para encodificar o comunicar, se utilizan en la
hermenéutica para decodificar o interpretar. Tal forma de exégesis es llevada por Agustin a su
labor de predicador, lo que podemos ver claro en sus homilias, nuestro autor predica en base a
una linea de lecturas biblicas que se presentaban en la liturgia o que el mismo escogia, la forma
de los sermones agustinianos se armoniza con una gran tradiciéon de predicacién biblica, que
aun hoy nos cuesta entender, pero no debemos dejar de considerar que los cristianos de este
tiempo tenian muy en claro el cardcter divino de los libros sagrados, en gran medida por la
exégesis alegorica, que es en realidad un reflejo por el aprecio que sentian los antiguos por la
palabra en general, asi no es extrafio que cristianos y paganos buscaran el auténtico medio de
la paideia en la escritura, los primeros por la lectura e interpretacién de la Biblia, los otros por la
lectura e interpretacion de los poetas paganos, Homero o Virgilio.

Si bien el obispo de Hipona busca el sentido literal de la Escritura, no se queda en ese
nivel interpretativo, no se encierra en una sola interpretacién, al abrir otras posibles
interpretaciones desde el plano figurativo. La interpretacion alegodrica es la herramienta que
nos permitiria liberar la exposicion del puro apego a la letra, en un trabajo homilético o
exegético, y nos abre a otras posibilidades de interpretaciones, que es la tension entre el texto
superficial y el texto profundo, lo dicho y lo no dicho que se encuentra al menos de manera
latente en el texto, con todas sus aplicaciones y que nos presenta la exégesis alegorica.

El de Hipona vera la Escritura desde una nueva perspectiva, los narraciones que antes
le parecian barbaras por atender sélo a lo carnal, que es como entiende el sentido literal, al ser
llenadas de espiritu le revelan un sentido mas alto, sentido que después al ser predicador
Agustin llevara a lo largo de su vida, pues podia apelar al ejemplo de los apdstoles quienes
buscaron en los textos del Antiguo Testamento la confirmacién del Nuevo, idea muy clara en
la tradicién alejandrina, que va al sentido tipolégico, que busca el sentido mas digno de la
Escritura, el sentido a la altura de su Autor.

La hermenéutica agustiniana no s6lo busca interpretar los textos a su vez quiere ser un
apoyo para los predicadores cristianos en su labor de exponer los textos, asi se presenta de
manera clara la unién con la retérica, pero a su vez con la semioética ya presente en uno de sus



primeros didlogos filosoéficos, el entablado con su hijo Adeodato y que llega a nosotros bajo el
titulo de El Maestro y se complementa en el tratado hermenéutico de Agustin, asi en el tercer
capitulo de nuestra investigacion se expone como la hermenéutica agustiniana guarda una
estrecha relacién con su teoria del simbolo y el arte de hablar con lo que se busca superar el
problema de la interpretaciéon de los textos, pero a su vez encontrar los elementos mas
consistentes en la exposicion del texto y la presentaciéon de su mensaje, Agustin no sélo ofrece
los recursos para decodificar la Escritura a su vez nos da pistas de la manera en que fue
codificada, es decir, la hermenéutica y la retérica son las herramientas mas adecuadas en el
ejercicio de la interpretacién y exposicion de los textos. En este camino se entra en la
familiaridad del lenguaje del texto, que en principio es comprensible, pero de acuerdo al
progreso que se vaya logrando se estard en condiciones de iluminar los pasajes oscuros con los
claros, de hecho hay pasajes paralelos que en su exposicién unos son mas luminosos que otros,
la misma interpretacion puede obtener un gran beneficio de las diversas traducciones que nos
pueden llevar a diversas interpretaciones que aclaren los pasajes oscuros. Agustin incorpora
un elemento histérico-critico en su hermenéutica, el intérprete buscard el mejor sentido
conforme a la caridad y no tomard en sentido literal aquellas fadbulas que nos alejan del amor,
por ello se ha de considerar el contexto histérico en los diversos pasajes que nos ofrece la
Escritura.

Asi la hermenéutica, de manera especial después de su proceso de conversién, como
cualquier campo de saber, como cualquier ciencia, en el pensamiento del doctor de Hipona va
a tener tres fundamentos la fe, la esperanza y el amor, con un gran predominio de éste tltimo
ya que esta es la esencia y fin de todo texto, de toda la Escritura el amor de la Cosa que hemos de
gozar y de la cosa que con nosotros puede gozar de Ella, s6lo asi se comprende que por mucho que
se elaboren y sigan las reglas, el limite prudencial-analégico que se necesita para toda
interpretacion dentro de los textos de la Escritura, en especial para penetrar los pasajes oscuros
y ambiguos, debe encontrarse en el amor, la caridad o dileccién. Por lo tanto la interpretacion
va a depender de la disposicién espiritual del intérprete, de la caridad, sélo de esta forma se
puede acercar uno con prudencia al texto, asi se debe iniciar la lectura de los textos para iniciar
con los pasajes claros y terminar con los oscuros tal como se desarrollara en el capitulo cuarto
de nuestra investigacion.



1. DEL SENTIDO METAFORICO AL SENTIDO LITERAL EN LA
INTERPRETACION.

1.1 EL CASO DE UN JUDIO HELENIZADO.

1.1.1 LA TRADICION DE ALEJANDRIA.

El cristianismo en sus primeros siglos buscé una “traduccién” de sus fuentes con lo que se
intentaba una comprensiéon mas adecuada del contenido de su fe desde sus textos sagrados, el
cual inicio con los primeros evangelistas que se sirvieron de las recopilaciones, orales o
escritas, de los dichos y hechos de Jests, que tradujeron del original arameo al griego. Se
avanz6, cuando san Lucas, con su mayor educacion griega, se dio cuenta de los defectos de
lenguaje y presentacion del material de dichas traducciones primitivas y buscé ajustar la forma
de éstas a sus propias normas mas elevadas. Pero se hizo necesario otro tipo de explicacion
que considerara el concentrarse en el significado del mensaje cristiano y la cuestién de quién
era Jests y qué autoridad divina tenia, al principio la interpretacién se hizo a partir de la ley y
los profetas en la tradicién mesidnica de Israel, pero pronto se buscé adoptarlas a los oidos y
las mentes de los pueblos de habla griega a fin de hacer posible su aceptacion en el mundo
helénico, en donde el nimero de conversos fue cada vez mayor al interior de las clases cultas y
educadas, lo que hace necesario dar a los catecimenos una instruccién a la altura de su medio
ambiente cultural y formar maestros para este fin.

Asi se integraron escuelas teoldgicas, primero en Oriente, en donde encontramos un
caso ejemplar, la ciudad de Alejandria, la gran vision del pupilo de Aristételes: Alejandro
Magno hacia el 331 a. C. La marca de una brillante cultura se dej6 ver en esta ciudad que
albergo grandes maravillas de la antigtiedad: su faro, su biblioteca y su museo. “Apoyada en el
favor munificiente de los sucesores de Alejandro y en la prosperidad comercial que favorecia su
privilegiada situacion en el Mediterrdaneo y sus facilidades portuarias, florecio alli una sociedad refinada



y culta que se constituyo en centro de lo que se ha dado llamar civilizacion helenistica. Alli se crearon las
primeras grandes instituciones culturales de occidente, que heredaron la gloria que de una manera mds
modesta habian alcanzado en Atenas la Academia y el Liceo.” T No es raro encontrar en este granero
cultural la herencia de la antigiiedad griega, ya que albergé durante mdas de un siglo a
filélogos, conservadores de bibliotecas, autores de léxicos y de gramaticas, asi como
inventores, no es extrafio que atin en la época imperial de Roma, Alejandria era la ciudad mas
prestigiosa de todo el oriente mediterrdneo, por ello es un foco de atraccién para los judios y
en donde tiene lugar principalmente la confrontacién entre la cultura y la religion
grecoromana con la religiéon hebrea, y algunos siglos después, con el cristianismo.

“Alejandria, ciudad-estado, puerto de las riquezas del Nilo, emporio del Mediterraneo, era
también la ciudad griega que mayores pasos habia dado hacia el ideal macedonico de unificar en la
cultura griega los grandes centros hegemonicos de Grecia, Persia, Siria y Egipto, lo que no impedia que
las etnias habitaran barrios separados. Instrumento central para este ideal, ademads de los cultos y los
templos sincretistas, eran la Biblioteca y el Museo, con sus proyectos de edicion, interpretacion,
ensefianza y, de ser necesario, traduccion de las obras de las culturas propias y ajenas.” 2 Por ello no es
extrafio que tal ciudad albergue una larga tradicion filologica, que se manifiesta en la gran
escuela catequética y teoldgica, en donde el cristianismo aborda de manera definitiva la
confrontacion con la cultura de la antigiiedad pagana, cuyos representantes tendrdn una gran
influencia en la antigiiedad: Clemente de Alejandria y Origenes. La ciudad de la biblioteca mas
grande del mundo antiguo fue el centro de la helenizaciéon y se componia de una importante
comunidad judia, organizados en una entidad politica, la politeurna, compromiso entre el
estatuto de ciudadanos y el de extranjero con residencia, los judios de Alejandria eran amigos
de Roma y ocuparon excelentes cargos publicos, de hecho, la elite de la comunidad judia
mantenia relaciones comerciales y familiares con la aristocracia palestina, asi se prestaron
mutuamente apoyo y ayuda en varias ocasiones. Los judios de Alejandria vivieron un gran
proceso de helenizacion, tanto que accedieron a una traduccién del Antiguo Testamento del
hebreo al griego, Septuaginta, es decir, traduccion de los Setenta, la cual es el inicio de la
literatura judio-helenistica, traduccién que se prepar6 en el reinado de Ptolomeo II Filadelfo
(283-247 a. de C.) por 72 sabios palestinos, tal es el testimonio de un judio alejandrino quien
nos narra el interés del rey acerca de la traduccién de la Escritura:

1 Vives. Los Padres de la Iglesia. p. 203

2 Martin, José Pablo. “Introduccién general”. p. 15 en Filén de Alejandria. Obras Completas. Volumen L.



“Tan grande fue él que, habiendo experimentado un apasionado interés por nuestra legislacion,
concibid la idea de hacerla traducir del caldeo al griego. De inmediato envio embajadores al sumo
sacerdote y rey de Judea —-que era la misma persona- para manifestarle su proyecto y solicitarle que
escogiera los mejores traductores de la Ley. Este lleno por supuesto de alegria y estimando que el rey se
habia interesado por semejante empresa no sin un sabio designio divino eligié él mismo a los mds selectos
de los hebreos, entre aquellos que habian sido educados tanto en la cultura propia como en la griega, y los
envio complacido.” 3

El interés del rey fue fundamental en el desarrollo de tal traduccién de la Escritura, pero
a su vez, las necesidades de los propios judios posibilité tal versiéon de la biblia, que via la
terminologia abstracta del griego abrié la posibilidad de que los contenidos biblicos se
presentaran bajo una nueva luz de interpretacion y el nuevo texto griego amplié y transformo
el mundo de las nociones abstractas griegas de cuantos con él se familiarizaban, “en lineas
generales debe reconocerse que los LXX se propusieron trasmitir y transmitieron, con fidelidad los
contenidos biblicos de su modelo y que, lejos de distanciar de la patria a los judios helenisticos,
vigorizaron durante el largo periodo de su uso en el judaismo los comunes fundamentos biblicos”. 4 Que
ademds nos muestra el esfuerzo de los judios por desarrollarse dentro de la cultura helenistica,
sin renunciar a sus cualidades propias, asi se adoptaron las formas literarias helenisticas como
el relato histdrico o el tratado filoséfico para ponerlos al servicio de la literatura judia, pocas
son las obras que han sobrevivido de este periodo, sélo por mencionar algunas tenemos la
historia judia escrita por Demetrio, de Filon el Viejo se sabe de una epopeya judeo-helenistica
sobre partes de la historia biblica, se conoce un poema épico del samaritano Teddoto y del
tragico judio Ezequiel se conoce un drama sobre la historia del éxodo. Se da un género peculiar
de reelaboracion histérica de la literatura apocaliptica de Palestina en una serie de libros
sibilinos judios, la sibila era una mujer que predecia en éxtasis pneumatico, sus vaticinios
circularon ampliamente por el mundo helenistico, lo que se legd a la posteridad es una
coleccion compuesta de multiples estratos de ordculos paganos, judios y cristianos de
diferentes épocas, sus partes mas antiguas son del s. II a. C., habiéndose reelaborado en ellas
antiguos ordculos paganos, que se combinaron con las advertencias del juicio final tomados de
la escatologia apocaliptica del judaismo y recibieron una elaboracién helenistica.

3 Leipoldt. El mundo del nuevo testamento. p. 330

4 Filén de Alejandria. Vida de Moisés. II, VI, 31-32



Los escritos judios, ademds de ser un gran esfuerzo por defenderse de los ataques
antisemitas y en tal sentido son escritos apologéticos, asi mismo, nos dan testimonio de las
diferentes facetas de la vida y de los esfuerzos culturales judeo-helenisticos, por tanto los
escritores judios que aparecen en el mundo cultural de Alejandria no son un hecho aislado, o
una novedad absoluta en ese mundo pagano, tienen amplios antecedentes que dan testimonio
del tipo de ambiente cultural y religioso que impero en el mundo helénico y cuya tradicién se
continuard hasta el naciente cristianismo, que con sus elementos teol6gicos y su mensaje de

salvacion abrirdn nuevas posibilidades de especulacion teoldgica y filoséfica.

1.1.2 TRADICION JUDIA Y ELEMENTOS GRIEGOS

DE INTERPRETACION EN FILON.

Alejandria fue el centro de una brillante vida intelectual, aun antes de la aparicién del
cristianismo, en ella vive el escritor judio que lleva la literatura hebrea a otro plano: Filén de
Alejandria, de quien Eusebio de Cesédrea nos da un testimonio de gran admiracion:

“En su reinado [de Cayo] alcanzé gran fama Filon como uno de los mds grandes eruditos, un
hebreo que era igual a cualquiera de los mds famosos académicos de Alejandria. La cantidad y calidad de
sus estudios en teologia, filosofia y las artes liberales estin ahi para que cualquiera pueda apreciarlo y
sobre pasa a todos sus coetineos como autoridad sobre Platon y Pitagoras.” °

El caso de este judio helenizado, Filon de Alejandria, es muy interesante, ya que buscé
combinar las ensefianzas del Antiguo Testamento con las especulaciones griegas, a partir de
una interpretacion alegérica de las Escrituras, la traduccion de los LXX a la que tuvo acceso.
“Filon es un alegorista en el estricto sentido que el término tenia en el siglo 1, es un exégeta de la Biblia,
que utiliza un método de interpretacion que pretende destacar, mds alld de la literalidad, las verdades
permanentes del texto, con la practicidad diddctica de quien asume en su comunidad el papel de
maestro... El alejandrino interpreta los textos biblicos mediante el procedimiento de distinguir entre
género-especie y sujeto-predicables. Cada elemento categoremitico serialado en el nivel del sentido literal

5 Eusebio. Historia de la Iglesia. II, 4.



del texto biblico se corresponde con otro u otros en el nivel alegorico profundo.” ¢ Los argumentos
filonianos de su exégesis se sostienen por division de contrarios, asi se van ordenando de
manera piramidal, de lo mas general se va a lo mas particular, a pesar que el avance a lo mas
especifico implica una dispersién en numerosas digresiones.

Nuestro judio helenizado, Filén, a su vez es un hombre publico, un politico
comprometido en las complicaciones de sus conciudadanos hebreos, que a causa de la ola de
persecuciones llegara a Roma, a la presencia de Caligula y de Claudio. De manera especial
ante Gayo quien pretendia levantar una estatua de si mismo en el templo judio, asi lo narra
cuando el mensajero les da la terrible noticia:

“Este, jadeando y entrecortada su respiracion, nos dijo:<<Nuestro templo estd arruinado: Gayo
ha ordenado erigir una estatua colosal de si mismo en lo mds profundo del santuario con el titulo de
Zeus.>>"7

Se pretendia colocar la estatua en el sancta sanctorum, la parte del santuario a la que sé6lo
podia acceder el sacerdote, por lo que para los judios tal idea era una terrible abominacién,
pero ademas, la estatua dedicada a Zeus es una estatua de Gayo en su personificacion de dios
supremo, por lo que la blasfemia era doble, Filon encabeza la embajada que busca persuadir a
Caligula acerca del terrible error que esta por cometer con semejante blasfemia, pero lo tnico
que recibe son risas y ridiculo por parte del Emperador en la defensa de sus leyes ancestrales,
logrando apenas escapar con vida de tal situacién, que el historiador Josefo nos narra en su
obra Antigiiedades, libro 18.

Nuestro judio helenizado es un alejandrino que cultiva la filosofia, en sus obras se veran
huellas muy marcadas del estoicismo, ademdas de un estilo minucioso propio de un buen
filélogo. Cristianos y judios reclamaban como suyo el Antiguo Testamento, en donde la
exégesis de éste judio helenizado, cargada de elementos estoicos y platonicos, ejercié una

6 Introduccion. p. 232 en Filén de Alejandria. Alegorias a las leyes III.

7 Filén de Alejandria. Embajada a Gayo. XXIX, 188.



influencia importante en el pensamiento de los cristianos de Alejandria, aunque originalmente
tal obra estaba dirigida a sus hermanos hebreos.

Como buen judio y tras haber desarrollado su obra en una ciudad helénica, Filon conoce
la tradicion griega y se sirve de su vocabulario conceptual y de los medios literarios para
probar su punto de vista no solo a los griegos sino, de manera especial, a sus compatriotas
judios que viven en Alejandria y que al encontrarse lejos de su patria se inclinaron al
pensamiento griego, asi se buscd una reconciliacion entre la filosofia helénica y la teologia
judia, el resultado fue una seleccion de elementos de la especulaciéon griega que se
armonizaron con la religién judia, como fue el caso del intento de algunos judios de interpretar
las Escrituras hebreas a la manera alegoérica de los griegos alejandrinos, que tenian amplios
antecedentes en los comentadores de Homero. Por ello, no es raro que nuestro escritor
alejandrino pueda citar escritores griegos, como lo vemos en el siguiente pasaje:

“Oigamos la voz de Séfocles, en unas palabras que son tan verdaderas como un ordculo délfico:
Dios y no ser mortal alguno es mi soberano.

Pues, con toda verdad, el que solamente tiene a Dios como guia, es el tinico libre, aunque, segiin
yo creo, es también el guia de todos los demds, al haber recibido la responsabilidad de las cosas terrenas
del Rey grande e inmortal, a quien él, el mortal, sirve como virrey.” 8

Nuestro judio de Alejandria no sélo conoce a los escritores griegos, también sabe de sus
métodos de interpretacion, asi se sirve de la alegoria para explicar la Escritura, por lo que
puede afirmar que “conviene explicar, después de la exposicion literal, el sentido figurado, pues casi
toda o la mayor parte de la Ley Sagrada es alegoria” ?, de hecho con este judio alejandrino podemos
sefialar que la alegoria es un método de exégesis que busca contraponerse a la interpretaciéon
literal y buscar las verdades permanentes del texto, tal como lo muestra en sus tres obras
principales consagradas a la interpretaciéon de la Tora, los cinco libros de Moisés, aunque “la
preferencia por la alegoria valio a Filon cierto descrédito, porque se alejo demasiado violentamente del

8 Filon de Alejandria. Todo hombre bueno es libre. p. 27

9 Filén de Alejandria. Sobre José. 28



primado de la interpretacion verbal de las leyes, practicada por los exégetas judios de la Tora, que
estaban menos influenciados por la tradicion orfica de Grecia. Tal vez por esta razon su influencia en la
exégesis palestinense fue tan escasa que el judaismo rabinico lo excluyo tdcitamente del canon de la
tradicion judia.” 10 Sin embargo, esta no fue la Ginica causa de que un hombre de la importancia
espiritual y de la productividad literaria de Filon haya dejado escasas huellas en su contorno
histérico inmediato, sino la consecuencia de la oposicién de Filon a su época, ya que desea ser
el portavoz del judaismo en el mundo culto helenistico donde creci6 y vivio, pero en el
periodo posterior de cerrazén del judaismo a todos los influjos del mundo helenistico se le
rechazé con rigida l6gica y fue silenciado por sus compatriotas. Asi lo que llega de su obra se
debe en gran parte a la patrologia antigua, Clemente de Alejandria empleard las obras de
nuestro exégeta judio, y después de trasladar a Cesarea el centro alejandrino de erudiciéon
cristiana, sus obras seran una parte importante de la biblioteca de dicha localidad.

Filon es gran admirador y conocedor de los pensadores helénicos, por ello no es rara su
afirmacion acerca de que “la gloria de los filosofos reposa en la perfeccion de la virtud, libremente
querida por ellos, y por ser ella lo que es, inmortaliza a los que la practican con sinceridad.” 11 Pero
ademads, nuestro pensador alejandrino tiene un contacto muy cercano con los circulos
espirituales de los dirigentes de Alejandria, asi puede sefalar que en las obras de autores
griegos se puede encontrar la misma verdad que en las Escrituras, interviene en la discusiéon
helenistica de su momento histérico y da un ejemplo a sus compatriotas cultos de cémo lo
helénico puede tener un valor positivo y edificante en lo hebreo, por tanto, representa un
judaismo ortodoxo de propio cufio, diferente al de Palestina.

Al no serle ajena la filosofia a Filéon de manera natural la compara con la doctrina
mosaica, pero sin animo de polémica sino de integracion, claro que con la primacia de la
revelacion del texto de Moisés, que puede ser interpretado con el lenguaje filoséfico, ya que
son los griegos los que mejor han producido un método de lectura para formular interrogantes
y encontrar respuestas, pero ademads el griego es el idioma de encuentro entre el objeto a
interpretar, la Escritura, y el método para interpretar, la alegoria, que para Filén incluye ya
tradiciones judias, por ello “el alma que quiere interpretar la palabra divina deberd haber desarrollado

10 Grondin. Introduccion a la hermenéutica filoséfica. p. 55

11 Filén de Alejandria. Todo hombre bueno es libre. p. 66



la capacidad de interpretacion que se aprende en la escuela helenistica. El serior es el logos, la paideia es
su casa. Sara-Sophia es la seriora, Agar-Paideia es la sierva.” 12

En base a su tradicién judia, nuestro exégeta es un maestro y un predicador judeo-
helenistico, ve en la Biblia el receptaculo de toda sabiduria, ya que su origen es divino, pero
también los grandes fil6sofos, en especial Platén, son guiados por el espiritu divino, asi
cuando Filén busca explicar la Escritura “ha llegado al texto como un barquero a su barco de pesca.
Y en contra de una opinion demasiado corriente, no toma el texto como ocasion para filosofar; al revés, se
sirve de la filosofia como de cincel o de cepillo para destacar bajo la ganga de una lectura rutinaria la
piedra dura y sorprendente del texto biblico. Los recuerdos del Timeo de Platon, o el eco de las peripecias
del sabio Ulises en la Odisea le servirdan para deletrear los versiculos del Génesis.” 13 En este punto es
relevante hacer notar que, “Filén recurre al método exegético-alegorico, siguiendo el modelo de la
interpretacion helenistica de Homero, pero sin llegar al extremo de quitar importancia al sentido literal
de las Escrituras. En su exposicion sistemdtica de la Ley tan solo recurre a la alegoresis cuando el
sentido literal le produce dificultades de interpretacion.” 1 Asi Filon puede exhortar al fiel hebreo
para cumplir determinados deberes religiosos de indole concreta y naturaleza externa, pero su
inclinacién habitual respecto a la Tord en lo referente a los postulados éticos, religiosos y
exigencias externas, como la circuncision, los ve como simbolos y ayudas pedagodgicas para el
cumplimiento de los postulados internos, por lo que puede afirmar respecto a los estudios que
interpretan la Escritura de manera alegorica que:

“En efecto algunos dirdn burldndose que no es necesario dirigirse a tales investigaciones, que
parecen indagaciones mds insignificantes que provechosas. Pero yo creo que éstas, a modo de
condimentos, se aniaden a las Sagradas Escrituras para el perfeccionamiento de los posibles lectores. No
se ha de despreciar a los que hacen estas investigaciones como si fueran charlatanes, pero si ha de
condenarse a los que las rechazan.” 15

12 Martin, José Pablo. “Introduccién general”. p. 42 en Filon de Alejandria. Obras Completas Volumen I.

13 Cazeaux. Filén de Alejandria. p. 59

14 Leipoldt. Op. cit. p. 344-34

15 Filén de Alejandria. Sobre los suefios. 11, 301-302



Se debe reconocer que Filén no es el primero que utiliza el método alegérico, su empleo
tiene tras de si una larga tradicién, ya los pensadores griegos lo habian empleado para
interpretar los mitos y fabulas de los dioses, que se encuentran en Homero y Hesiodo. Asi
Jenoéfanes, los pitagoricos, Platon, Antistenes, entre otros, trataron de encontrar un significado
mas de fondo de aquellas historias, cuyo sentido literal no era el tnico, ni siquiera el mejor,
posible. El anélisis filoniano de la Escritura que busca abordarla de manera alegoérica es un
analisis serio que puede ser motivo de burla, tal como lo encontramos en su tratado Sobre José:

“Puesto que nuestro proposito es examinar el sentido figurado después de su enunciado literal, se
ha de decir lo necesario al respecto. Pues quiza reirin escuchando mis palabras los mds superficiales.” 16

Una escuela filosofica, del periodo helenista, que se sirve de manera privilegiada de este
método es la estoica, que marca de manera determinante a nuestro judio helenizado, tal como
se ve de manera clara en su obra Todo hombre bueno es libre, en la cual se aborda la clasica
paradoja estoica de que solamente el hombre sabio es libre, es decir, “todo hombre bueno y de
valor es libre,” 17 ya que lo moralmente excelente es lo tnico que es bueno y, en consecuencia,
todas las cualidades y capacidades que generalmente se consideran deseables pertenecen al
hombre virtuoso y sabio, que por necesidad de su dignidad debe de ser libre, de hecho:

“La libertad del hombre bueno la podemos también aprender de otras maneras. Ningtin esclavo es
realmente feliz. Pues ;qué mayor desgracia existe que el vivir sin ningiin poder sobre ninguna cosa,
incluido uno mismo? En cambio; el hombre sabio es feliz, lastrado y cargado con su elevada moralidad,
que le confiere un dominio sobre todas las cosas, y asi, fuera de toda duda y de toda pura necesidad, el
hombre bueno es libre.” 18

El primer judio que se sirve del método alegérico es el alejandrino Aristébulo en el siglo
I a. de C., a quien conocemos gracias a los fragmentos que nos han llegado de Clemente

16 Filén de Alejandria. Sobre José. 125

17 Filén de Alejandria. Todo hombre bueno es libre. p. 19

18 Filén de Alejandria. Op. cit. p. 37



Alejandrino, Anatolio y Eusebio, de quien ademds del autotestimonio de su obra no se sabe
nada cierto, pero deja ver muy en claro que en base a su formacion helenistica aplica el método
alegorico al Antiguo Testamento, llegando a tener grandes coincidencias con Filén, aunque si
deja ver en su obra un caracter prefilénico, ya que no emplea términos fijos, desconoce la
generalizacion del segundo sentido de la Escritura y no conoce ninguna tradicién exegética de
alegoresis culta. Ademas, Aristobulo a diferencia de Filén no realiza una especulacién de los
seres intermedios. Pero en general podemos comentar que, los judios alejandrinos tomaron el
método alegérico de los griegos que buscaron abordar desde tal 6ptica a sus clasicos, el
judaismo helenista en el que se desarrolla Filon lo lleva a aplicar el método a las sagradas
Escrituras, que otros grupos de judios piadosos ya aplicaban, tal es el caso de los terapeutas, de
quienes se nos narra en la obra filoniana De vita contemplativa lo siguiente:

“El intervalo entre el amanecer y el anochecer lo dedican enteramente al ejercicio espiritual. Pues
leen las Escrituras sagradas y buscan la sabiduria interpretando alegoricamente la ancestral filosofia, ya
que piensan que los signos del sentido literal son simbolos de una realidad oculta expresada veladamente.
Tienen también escritos de autores antiguos, los fundadores de su escuela, que han dejado muchos
documentos del género alegorico. Ellos los toman como modelos e imitan el método de esa opcion. Asi, no
solo se dedican a la contemplacion, sino también a la composicion de cantos e himnos a Dios en todo tipo
de metros y melodias, que, si es necesario, escriben con ritmos muy solemnes.” 19

De los terapeutas hablaremos un poco mas adelante, por ahora es conveniente sefialar
que el método alegérico de interpretacion de las Escrituras por parte de los terapeutas sefiala
el caracter sapiencial de este grupo judeohelenista, pero a pesar de las diferencias entre la
tendencia y la formacién de los judios helenizados se da el hecho de que continuaron siendo
judios en lo intimo de su ser, lo que implica una gran unién con el pueblo judio, a la Ley judia
y a la misién del judaismo en el mundo, lo que condicioné de manera decisiva su muy
particular forma de ver su entorno social, cultural y religioso, que se enfrenta a la cultura
helenistica.

19 Filén de Alejandria. De vita contemplativa. 28



1.1.3 ELEMENTOS DEL METODO ALEGORICO FILONIANO.

Lo auténticamente novedoso de Filon es que se le puede considerar como “el primero en
afirmar el doble contenido de la Biblia; por un lado estd la narracion de descripcion concreta, y por otro,
la significacion oculta o alegoria. Para llegar a esta conclusion se parte de la idea de que la verdad es
susceptible de una triple aprehension: a la luz divina aparece tal como es, pero al hombre se le presenta
como la doble sombra que esa luz proyecta de la verdad: una da la representacion literal y la otra la
alegdrica.” 20 Asi nuestro judio helenizado reconoce tipos de alegéresis, una interpretacion
cosmolégica, una antropoldgica y una mistica, que es la exégesis propiamente filoniana, que
reflexiona en torno al misterio de Dios y el Logos, ademés sobre las potencias y el itinerario
mistico del alma, quizas tomado de los terapeutas y otros espiritualistas judios; no debemos
olvidar que los terapeutas, de acuerdo a la obra De vita contemplativa, son quienes mejor
representan al judio piadoso, servidores del Dios verdadero, que de acuerdo al ideal del
verdadero sabio realizan su servicio a Dios en un estilo de vida dedicada plenamente a la
contemplacion, que es la ctispide de la sabiduria, pero en lo que se refieren a sus reflexiones en
torno a la Escritura privilegiaron el método alegorico. Asi se consideraron que las imagenes
que se leen en las Escrituras, como la serpiente, “no son ficciones de un cuento con las que se
alegran los cendculos de poetas y los intelectuales, sino muestras de especimenes que invitan a la
alegoria segiin las explicaciones del sentido profundo.” 2! O incluso la misma imagen del fuego de la
zarza ardiendo en la que Moisés tiene una teofania, después de hacer una reconstruccion del
conocido pasaje biblico, Filon sefiala:

“Se debe examinar cuidadosamente la representacion. La zarza, como dije, es una planta débil en
extremo pero no sin espinas, que con solo tocarla alguien puede herirse; y no era consumida por el fuego,
destructor por naturaleza, sino al contrario, protegida por él permanecia como era antes de arder; sin
deteriorarse adquirio un brillo extraordinario. Todo esto es una descripcion del estado en que se
encontraba la nacion por aquellos tiempos, como un clamor dirigido a los que estaban en desgracia:<<No
retroceddis, vuestra debilidad es vuestra fuerza, que punza y que herird a millares. Los que busquen la
completa destruccion de la estirpe serdn vuestros involuntarios salvadores mds que destructores. No o0s

20 Torallas Tovar, Sofia. “Introduccion”, en Filon de Alejandria. Sobre los suefios. p. 20

21 Filén de Alejandria. La creaciéon del mundo segtin Moisés. 56, 157



daniaran los malos, pues cuanto mds creyera alguien destrozaros, tanto mds resplandecerd vuestra
gloria.” 22

Nuestro judio helenizado en su alegoéresis cosmoldgica suele relacionar una alegoresis
de tipo antropoldgico, se aplica a un mismo texto una misma interpretacion en relacién con el
macrocosmos y en forma paralela con el microcosmos 23, que es el hombre, asi lo vemos en el

estilo filoniano presente en el tratado Sobre los suerios, en donde leemos:

“El siguiente punto seria examinar por qué de los cuatro pozos cavados por las gentes de
Abraham e Isaac (Gén. 21, 25; 26, 19-23) el cuarto y ultimo se llamo “Juramento”. Quiza Moisés quiere
demostrar, explicando por alegoria aquello, que hay cuatro elementos de los que esti compuesto este
mundo, y también en nosotros mismos un nimero igual, de los que hemos sido creados y hemos sido
modelados con forma humana. De ellos, tres son por naturaleza comprensibles en cierto modo, pero el
cuarto es incomprensible para todos los juicios. Pues acontece que todo en el mundo es estas cuatro
cosas: la tierra, el agua, el aire y el cielo, de las que unas han merecido la suerte de ser dificiles de
indagar, pero no absolutamente imposibles de analizar.” 24

Filén ve en la mitologia hechos cosmolégicos, pero es comtn que pase de una exégesis
cosmolégica a una antropolégica, al aplicar los esquemas cosmolégicos a los esquemas del
mundo y del hombre, tal es el ejemplo que podemos encontrar en su tratado Sobre los suerios:

“Esta es la llamada simbolicamente escalera en el Universo, y, mirindola en los hombres,
encontramos el alma, cuya base es el conocimiento sensible, lo que tiene de terrestre en cierto modo, y
cuya cuspide es la mente mds pura, que es como el elemento celeste. A lo largo de esta escalera suben y

22 Filén de Alejandria. Vida de Moisés. I X111, 68-69

23 La definicién del hombre como microcosmos tiene su raiz en Aristoteles (Fisica 8, 2, 252b) Filéon la usa a menudo para enlazar el
pensamiento biblico con el pensamiento griego, tal idea llega incluso a Origenes quien afirma: “Cuando, por mandato de Dios, se hicieron
todas estas cosas que se ven por medio de su Palabra y se preparé este inmenso mundo visible, se mostraba al mismo tiempo, mediante la

figura de la alegoria, qué elementos podian embellecer este mundo mds pequeiio que es el hombre” (Origenes. Homilias sobre el Génesis. I, 11)

24 Filon de Alejandria. Sobre los suefios. I, 14-16



bajan los Logoi de Dios ininterrumpidamente. Cuando suben, llevan consigo a lo alto al alma,
separdndola de todo lo mortal y ofreciéndole la contemplacion de lo tinico que es digno de ser
contemplado.” 25

La escalera del ensuefio a la que se refiere Filon es la de Jacob, en donde vemos de
manera clara una aplicacién de la interpretacion cosmoldgica que se mueve hacia lo
antropoldgico y mistico, ya que en el alma se presenta como su base el conocimiento sensible,
es decir lo terrestre, y como ctspide la mente més pura, es decir lo celeste. Lo cual no es
extrafio, pues en nuestro judio helenizado el centro de su ensefianza es el estudio de los
misterios ocultos del mundo hipercésmico y el itinerario espiritual del alma que se eleva por
encima de lo visible para llegar a Dios, asi en Filéon de Alejandria, y de hecho en toda la
tradiciéon patrologica tanto griega como latina, el tipo mdas importante de alegéresis es la
mistica, también llamada anagégica. Que de manera clara se deja ver en la obra filoniana
cuando se aborda el dogma de la inmortalidad del alma, que se inicia con el “viaje” del alma al
cuerpo y se continua en el viaje mistico del asceta hacia la contemplacién de Dios, imagen que
se encuentra en el “viaje mistico” de Jacob desde el pozo del juramento en Jardn y su estancia
en Betel, que a su vez tiene resonancias platénicas.

La alegoresis mistica filoniana presenta dos triadas de personajes de las escrituras para
describir el itinerario que conduce el alma hacia el conocimiento de Dios; la primera triada esta
compuesta por Enés, Enoc y Noé, el primero representa la esperanza, el segundo la penitencia
y la soledad, y el tercero, tinico sobreviviente a la destruccion del mundo pecador, inaugura la
segunda creacion. La segunda triada se encuentra en el libro primero Sobre los suetios, son
Abraham, Isaac y Jacob, tema que se introduce con las siguientes palabras:

“Miles de ejemplos son dignos de ser mencionados para la demostracion de esto, pero también es
uno el texto citado en detalle. Pues la revelacion llamo padre del asceta al que en su genealogia era
abuelo, y al que en realidad era su padre no le concede el nombre de pariente. En efecto, dicen las
Sagradas Escrituras: <<Yo soy el Serior Dios de tu padre Abraham>> - y en realidad éste era su abuelo-
y sigue <<el Dios de Isacc>> (Gen. 28, 13), y no anade <<que es tu padre>>. ; Acaso no merece la pena

25 Filoén de Alejandria. Op. cit. I, 146-147



examinar la causa de esto? Claro que si. Examinemos pues, y no superficialmente, de quien se trata.” 26

En la triada mistica filoniana hay tres grados de perfecciéon que se corresponden con tres
patriarcas, pero la sucesiéon mistica de éstos no coincide con la cronologia, es decir, el primer
grado seria Abraham, el siguiente, mas perfecto, Jacob, y el més alto Isaac, aunque el orden
generacional de los patriarcas es Abraham, Isacc y Jacob. En el caso de Abraham, el primer
grado, hay una serie de migraciones, primero de su cuerpo simbolizado por Caldea, después
emigra de la vida sensible que es Jaran, y luego del discurso que es el dominio de la
inteligencia discursiva. Cuando se une con Agar se tiene la imagen de la “ciencia profana”, la
ciencia adquirida que se opone a la ciencia infusa prometida a los perfectos, en cambio, cuando
Abraham se une a Sara, simbolo de la “ciencia de la revelacién”, Dios se le manifiesta de
manera progresiva, Abraham nos remite al inicio, al deseo de saber, al que aprende, a la
pregunta, a la busqueda y a la llamada, para llegar de manera progresiva, por inspiraciéon del
Logos divino, tanto a la paideia como a la sabiduria las dos principales fuentes del conocimiento,
tal es el sentido de la alegoria de Sara la sefiora y su sierva Agar, asi “se incorpora en bloque la
educacion literaria, matemadtica, cientifica y filosofica de Alejandria a la gran organizacion del
conocimiento al servicio de la exégesis que culminard, segiin propone Filon, con las maximas alturas de
la sabiduria y de la conversion interior.” 27

El segundo nivel, representado por Jacob, se presenta el esfuerzo ascético, refuerza su
saber por el ejercicio, el alma que sabe donde se encuentra la realidad y se pone en camino
hacia ella, para ello lucha contra las pasiones, busca despertar en la vida del alma, Jacob es el
hombre que busca utilizar su saber, sumergido en la existencia concreta de aquel que quiere y
lucha. Se debe hacer notar que, “la Escritura le atribuye a Jacob dos <<padres>> distintos en dos
pasajes diferentes. Estos dos pasajes entran entonces en tension y la alegorizacion recibe el encargo de
asumir esta contradiccion. Filon agrupa en torno a esta paradoja los elementos de una especie de
dialéctica. Lo hace con un lenguaje codificado, intelectualista, pero lo hace ademds sin perder de vista ni
un solo momento toda la densidad tan seria de la historia de los patriarcas y -repitdmoslo una vez mds-
sin divagar lejos de una verdadera exégesis literaria.” 28

26 Ibid. I, 166-167

27 Martin, José Pablo. “Introduccién general”. p. 14 en Filon de Alejandria. Obras Completas Volumen I.

28 Cazeaux. Filon de Alejandria. p. 59



Por ultimo, en el tercer nivel, representado por Isacc que es imagen de la alegria por su
mismo nombre, se tiene ademads en él la ciencia infusa, inteleccién espontdnea dada por la
gracia, en donde no hay necesidad ni de instruccién ni de ascesis, “en oposicion a Abrahin que
aprende, se define a Isacc como aquel que sabe naturalmente. Simboliza la inspiracion o la poesia
gratuita. Mds profundamente, designa en el espiritu del hombre aquel punto en donde el ser humano
participa gratuitamente del espiritu de Dios.” 2 Isacc es en la exégesis de nuestro judio helenizado
gozo-risa y naturaleza, ya que es naturalmente sabio, un regalo de Dios para Abraham y Sara,
que es devuelto a Dios por el sacrificio, pero que sera devuelto nuevamente a su padre. Si bien
Sara habia empezado por reir tras saber que seria madre en su ancianidad y luego buscé
contener esa risa, pero el angel le confirmo que se habia reido, devolviéndole graciosamente
una alegria que sintié primero de manera repentina, que luego reprimid, lo que significa desde
la 6ptica filoniana:

“Que el sabio engendra regocijado y no sufriendo es testigo la divina palabra cuando dice:
<<Dijo Dios a Abraham: “Sara tu mujer, no se llamard Sara sino que su nombre serd Sarra. La
bendeciré y te daré un hijo de ella”>> (Gn 17, 15-16). Y luego agrega: <<y cayo Abraham sobre su
rostro, rio y dijo: “; El que tiene cien arios tendrd un hijo, y Sara que tiene noventa, dard a luz?”>> (Gn
17, 17) Asi pues, Abraham se muestra regocijado y sonriente porque estd por engendrar la felicidad, o
sea, a Isaac. Y rie ademds Sara, la virtud... Y lo engendrado es la risa y la alegria, pues eso significa
Isaac.” 30

De tal suerte que de acuerdo a la interpretacion de nuestro judio helenizado, Isacc
diferente a los tiempos biolégicos simboliza la naturaleza perfecta e inmutable, en el umbral,
en el limite, encontramos dos valores, primero la consistencia del hombre, él solo, en si mismo,
después y de forma paraddjica, la pura gratuidad que viene de Dios, la perfecciéon le viene
simbolizada en la alegria que solo existe en Dios, autonomia y unién a Dios son los
componentes basicos que se ponen de manifiesto en Isaac.

Lo que vemos claro en la triada mistica filoniana es que presenta una interpretaciéon
alegorica de las Escrituras, como a su vez tal interpretaciéon se toma para abordar los pasajes

29 Cazeaux. Op. cit. p. 51

30 Filon de Alejandria. Alegorias de las leyes III. LXXVII, 217-218.



que contienen suefios en el Génesis, asi en su obra Sobre los suefios, en el libro primero hay un
comentario a los suefios de la escalera al cielo y de los rebafios de Jacob, son los suefios
enviados por los angeles a las almas que se encuentran en proceso de perfeccionamiento
ascético, de hecho, Abraham y Jacob son los dos primeros escalones en el camino a la
contemplacion y son los que se ejercitan en funcién de su perfeccién ascética, lo que los haré
merecedores de visiones, que si bien ya tenemos presente en los tres patriarcas, es necesario
agregar el caso peculiar de José, que junto con el Faraén y sus sirvientes, que tienen una serie
de suefios premonitorios que son objeto del comentario del tratado Sobre José, en donde Filon
hace una paréfrasis biblica que tiene por objeto demostrar que José vivié en la virtud, la
nobleza y la piedad, un auténtico amigo de la justicia. Nuestro judio helenizado emplea de
nuevo el método alegérico para hablar de los aspectos negativos de la vida politica desde las
vivencias de José, ademds ve en su ttnica bordada la simbolizacién de la vida politica en tanto
variada y compleja, asi el politico debe variar, ya que:

“No se dice entonces desacertadamente que el politico reviste un manto de muchos colores, pues
la politica es algo complicado y multiforme, que sufre miiltiples cambios segun las personalidades, las
circunstancias, las causas, las particularidades de los hechos, la diversidad de ocasiones y lugares.” 31

La finalidad del tratado Sobre José es realizar un trabajo alegérico acerca de la figura del
que llegaria a ser el consejero del faraén, un modelo de gobernador que combina la virtud con
la nobleza y la piedad, que refleja un equilibrio entre la vida contemplativa y la vida activa, la
primera lo circunscribe en la escala de valores de la mistica filoniana, mientras que en la vida
activa se presenta en la figura de José el politico, que representa al pueblo elegido entre los
egipcios, asi no es raro que se exalten sus valores como politico justo, honrado, imparcial,
generoso e incorrupto, lo cual es opuesto al modelo de gobernante que representan los
romanos a los ojos de la comunidad judia de Alejandria, el ideal politico filoniano se remonta
al ideal del politico duefio de si mismo, quien vence el placer, que tiene control de las pasiones,
que se entrega a sus deberes como gobernante, asi no es extrafa la actitud de Filén que
arremete contra los alejandrinos que permitieron a Caligula imponerse como un Dios.

No olvidemos que, Caligula se habia convertido en un nuevo Nabucodonosor,

31 Filon de Alejandria. Sobre José. 32



Alejandria siendo la ciudad mas prestigiada de oriente, era el lugar natural al que quiere
dirigirse el gran emperador para celebrar su divinizacién, a la manera de los faraones o los
Ptolomeos ejemplos de la deificacion de la realeza tan caracteristica de Egipto, ademas queria
inaugurar su propio culto instalando en el templo judio una gran estatua de si mismo
personificando a Zeus, tal como lo describe Filén en su Embajada a Gayo:

“A éste [Caligula], movido por un odio feroz, arrebaté las sinagogas de las distintas ciudades,
empezando por Alejandria, la llend de imdgenes y estatuas con su efigie —pues cuando permitia a otros
que las pusieran era él virtualmente quien las erigia- y el Templo de la ciudad santa, que era el tinico que
quedaba intacto, por ser digno de total inviolabilidad, iba en camino de convertirse y transformarse en su
propio templo, consagrado a Gayo, Nuevo Zeus Epifanes.” 32

No fue extrafia la actitud de Filén, que probablemente es una oposicién ante las
dificultades y hostilidades que la comunidad judia de Alejandria sufrié después del gobierno
del emperador Octavio Augusto y que desembocaron en una gran persecucién bajo el
gobierno de Gayo, quien “se hincho de vanidad, no sélo haciéndose llamar, sino creyéndose un dios.
Por eso no encontré a nadie mds apropiado entre los griegos y los bdrbaros, que los alejandrinos para
confirmar su deseo desmesurado por una naturaleza mds alld de la humana.” 33

Pero en total oposicién a la figura de Gayo, Filon al presentarnos a José nos muestra
elementos acordes con el ideal de monarca helenistico, que nos habla del ideal de un rey de
naturaleza superior preparado para su papel por la providencia, es decir, la Providencia
Divina, ya que toda la historia esta planeada y dirigida por Dios, asi el monarca es elegido por
Dios, quien le otorga privilegios y lo prepara, desde la simple administracion de una casa:

“El joven llevado a Egipto vy, como se ha dicho, puesto al servicio del eunuco, en pocos dias dio
muestras de su nobleza y generosidad y recibio por esto el mando sobre los demds esclavos y fue
encargado del cuidado de toda la casa,...En apariencia, fue colocado al frente de su casa por su amo, pero

32 Filon de Alejandria. Embajada a Gayo. XLIII, 346.

33 Filon de Alejandria. Op. cit. XXV, 162.



en realidad y segun la verdad lo fue por la naturaleza, que le procuraba la hegemonia sobre ciudades,
pueblos y un gran pais. Pues era necesario que el que iba a convertirse en politico se ejercitara y
practicara primero en la administracion doméstica, pues una casa es una ciudad de dimensiones
reducidas y la administracion doméstica es una especie de politica, de manera que la ciudad es una gran
casa y la politica es la administracion de la comunidad.” 34

Encontramos en José, de acuerdo a la doctrina filoniana, las caracteristicas mds propias
del monarca helenistico: majestad, autoridad, bondad, filantropia y grandeza del alma, que se
manifiestan a lo largo de su vida, como la actitud del sabio, asi del fil6sofo, que en la
terminologia de Filon, filosofia o filosofar, tienen el sentido basico de bisqueda de la sabiduria
tanto en su dimensién intelectual como en su dimensiéon practica de comportamiento o de
opcidn vital, claro que en nuestro judio alejandrino la auténtica sabiduria sélo se puede basar
en la revelacién divina de las Escrituras sagradas judias, tal como lo hicieron los terapeutas,
quienes entregados a la contemplacion son el prototipo del sabio-filésofo, judio perfecto, atan
en la didspora judia, ademas tienen una manera muy peculiar los terapeutas de abordar las
Escrituras, asi lo describe Filon:

“Las explicaciones de las Escrituras sagradas se hacen segiin su sentido alegorico oculto. Porque
estos hombres piensan que el conjunto de la ley es semejante a un ser viviente: el cuerpo son las
prescripciones literales, mientras que el alma es el pensamiento invisible encerrado en las palabras. Por
él, el alma racional ha comenzado a contemplar de modo diferente lo que le es familiar. Ha visto reflejada
en las palabras, como en un espejo la extraordinaria belleza de las ideas, y ha desplegado y desvelado los
simbolos, desnudando asi de su envoltura los pensamientos y sacandolos a la luz para quienes, guiados
por un pequerio indicio, pueden contemplar lo oculto a través de lo manifiesto." 35

El parrafo citado nos da una explicacion muy plastica del método alegérico empleado
por los terapeutas, que podemos considerar el método que nos propone Filén, el texto biblico
de la misma manera que el hombre tiene cuerpo y alma, el cuerpo son las letras con sus
articulaciones, reglas de composicién y su sentido inmediato, el alma estd compuesta por los
diversos significados que se esconden en la dimensién corporal y se manifiesta al aplicar el

34 Filon de Alejandria. Sobre José. 37-38
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método correcto de lectura, sélo asi se puede llegar al sentido simbélico, alegoria, sentido
profundo. Pero la alegoria en Filén no es una mera expansion de la metéfora o un trabajo
reparador para elevar o salvar el sentido de un texto venerable, como el de Homero, es sobre
todo un trabajo sistemaético, por el que se recogen significados posibles y concordantes de la
expansion metaférica y se les sujeta a un movimiento reductor que conduce a las
significaciones basicas, se puede decir que el método alegérico de Filon recoge el movimiento
expansivo y reductivo de sentido, como el ejemplo que nos propone el alejandrino en su obra
Alegorias de las leyes II, al hablar de los sentidos en que el hombre y la mujer se descubrieron
desnudos:

“El tercer modo de desnudez es la que estd en el medio, respecto de ella el intelecto carece de
raciocinio y no participa ni en la virtud ni en el vicio. A ella se refiere el texto, a la que es también propia
del infante, de manera que las palabras <<estaban desnudos Addn y su mujer>>, significan lo siguiente:
ni el intelecto razonaba, ni la sensibilidad percibia, sino que el primero estaba desierto y desnudo de
pensamiento, y la segunda de sensacion” 36

Hay un interés muy fuerte de Filéon por ir descubriendo las capas que cubren a la
Escritura y que nos lleva a sus diversos sentidos, mas alla del manifiesto en la mera literalidad,
que lejos de convertir la letra sagrada en una labor relativista se va enriqueciendo en la medida
que nos va educando y nos lleva a la verdadera sabiduria, que busca el sentido profundo y
oculto de la Escritura.

1.1.4 LOSTERAPEUTAS.

Los terapeutas formaron una colonia sobre el lago Mareotis, agrupacion ideal de sabios
religiosos judios, pero sin rasgos de rigidez sectaria, son tipicos sabios contemplativos, que se
retiran a un lugar pacifico en los alrededores de la ciudad de Alejandria, su estilo de vida lleva
la marca de la tipica soledad del sabio contemplativo, pero no excluye la vida comunitaria, su
cuidado corporal a la vez nos muestra la vida elemental y natural del sabio, que vive con gran
humildad, sin ningtn rastro de lujo o de ostentaciéon de la vida urbana, de manera muy clara

36 Filon de Alejandria. Alegorias de las leyes II. XVI, 64



queda de manifiesto su carécter judio ya que leen y meditan las Escrituras sagradas, ademas
de celebrar en sabado, elementos fundamentales en la religiosidad del judaismo, que nos
queda atestiguado en el escrito filoniano De vita contemplativa.

Aunque se ha considerado que el carécter casi utépico del relato nos lleva a pensar en
los terapeutas como una pura ficcion literaria de Filén sin apoyo en la realidad histérica, o
incluso como una idealizacion extrema de algunos datos reales que habrian de suprimirse en
la reconstruccién histérica del judaismo de aquél tiempo; asi los terapeutas no se encuentran
en una realidad histérica, sino en la mente de Filon, que muestra de forma pléstica su idea del
auténtico sabio, en su debate con la filosofia de su tiempo. Aunque también se ha de
considerar que, el grupo de los terapeutas ocasiono la antigua identificacién del grupo con los
cristianos de los primeros tiempos, mas aun se llegd a considerar a Filén como un converso a

la Iglesia, tal identificacion ya la encontramos en Eusebio de Cesarea:

“Dice la tradicion que Filon acudiéo a Roma en tiempos de Claudio para conversar con Pedro, y
que luego predico a la gente alli. Y no es esto nada improbable, porque el escrito al que me refiero
contiene las reglas de la Iglesia que se siguen observando en nuestro tiempo. Su descripcion muy exacta
de nuestros ascéticos, ademds, demuestra que no solo conocia, sino que también aprobaba a los hombres
apostolicos de su época, que aparentemente eran de origen hebreo.” 37

También Jerénimo en su obra Hombres Ilustres (11) afirma que Filon se hizo cristiano,
afirmaciéon que en realidad no encuentra sustento en las propias obras de nuestro judio
helenizado, no hay huellas de una conversioén a la Iglesia del naciente cristianismo. Lo que se
ve de manera clara es que Eusebio identifica a los terapeutas descritos por Filon como
cristianos, concretamente monjes egipcios surgidos por la predicacion de Marcos y que
poseian un estilo de vida semejante al de la comunidad jerosolimitana narrada en los Hechos
de los Apostoles, identificacion que encuentra un eco en otros autores cristianos como Epifanio
y Jerénimo. Aunque, el identificar a los terapeutas con los primeros cristianos estaba en
perfecta concordancia con la visiéon que los autores cristianos antiguos tenian de la figura de
Filon, a quien llegaron a convertir en una autoridad para la religion cristiana, no es raro que
Eusebio de Cesarea en varias ocasiones elogie a Filéon y habla de una tradicién sobre su

37 Eusebio. Historia de la Iglesia. II, 17.



contacto con Pedro en Roma y de su reverencia por los cristianos.

En la descripcion del estilo de vida de los terapeutas, que hace Filon, los presenta como
los auténticos sabios, lo que apunta a la comparacion con los sabios griegos respecto al modo
de efectuar el abandono de las posesiones, asi se nos dice:

“Los griegos alaban a Anaxdgoras y a Demdcrito porque, conmocionados por el deseo de la
filosofia, dejaron que sus propiedades se convirtieran en pasto de las ovejas. También yo admiro a esos
hombres por haberse convertido en superiores a las riquezas. Pero ;cudnto mejores son quienes no
dejaron sus posesiones para pasto de las bestias, sino que remediaron las necesidades de los hombres, de
parientes o de amigos, e hicieron de indigentes ricos? Pues la accion de aquellos fue inconsiderada, por
no decir loca en atencion a hombres admirados en Grecia. La accion de estos (los terapeutas), en
cambio, es sobria y diseriada cuidadosamente con una prudencia extraordinaria... ;Cudnto mejores y
admirables son estos que, teniendo un ardor no menor por la filosofia, prefieren, sin embargo, la
magnanimidad a la negligencia y donan sus propiedades en vez de arruinarlas, para que sean de
provecho tanto a los demas como a ellos mismos: a los demas, por la abundancia de recursos, y a ellos
mismos, por la dedicacion a la filosofia? Porque el cuidado de los bienes y propiedades consume el
tiempo, y es bueno ahorrar el tiempo, pues, segiin el médico Hipocrates, <<la vida es corta, pero la
ciencia, larga>>." 38

De forma clara, Filon ha utilizado el medio literario de la comparacién con una
intencién apologética, para realizar un contraste entre el comportamiento de los terapeutas con
el semejante de otros personajes griegos conocidos de manera suficiente en el ambiente
alejandrino, como es el caso de Anaxagoras y Demdcrito. Ademads, hay un sefialamiento de los
terapeutas en cuanto al abandono de la vida urbana, ya que al retirarse del tumulto de la
ciudad por parte del sabio es un rasgo tipico en la actitud del sabio piadoso de corte filoniano,
pero tal actitud es también una practica de algunos sabios y grupos filosoficos del mundo
helenista, que no se retiran al desierto sino a jardines o fincas solitarias afuera de las ciudades,
por lo que el fenémeno de sabios judios contemplativos aparece como un movimiento
originario del mundo urbano helenista, ya que el retiro de la ciudad se presenta como una
alternativa a la vida social agitada de la gran ciudad. Aunque los terapeutas tienen otra
caracteristica comdn a los movimientos filoséficos del helenismo, en él encontramos mujeres al

38 Filon de Alejandria. De vita contemplativa. 14-16



mismo nivel que los varones, asi Filon nos senala que:

“Este santuario comiin, en el que se congregan cada séptimo dia, consta de dos recintos, uno
destinado exclusivamente para los hombres y el otro, exclusivamente para las mujeres, que tienen el
mismo celo y la misma opcion, forman parte de la audiencia habitual.” 39

El santuario comun del que se nos habla era utilizado tanto para la reunién semanal del
grupo como para su celebracién de cada siete semanas, al igual que en las sinagogas se
distinguen dos espacios, uno dedicado sélo a los varones y otro s6lo dedicado a las mujeres, a
su vez se trata de una edificacion especial o un saléon de una casa particular habitado para la
funcién coman del grupo, lo que implica cierta organizacion comunal, que en el caso concreto
de los terapeutas nos muestra la presencia de mujeres, tales mujeres terapeutas por su cultura
deberian pertenecer a un nivel econémico y social relativamente elevado, ademas de tener el
mismo celo y la misma opcién que los varones, incluso algunas en su amor apasionado por la
sabiduria abrazaron la virginidad:

“Participan también en el banquete mujeres, la mayor parte de ellas virgenes ancianas, que han
practicado la castidad no obligadas, como algunas sacerdotisas griegas, sino por libre decision a causa de
su amor apasionado por la sabiduria. Preocupadas por tenerla como compartiera de sus vidas, han
renunciado a los placeres del cuerpo, anhelando no una descendencia mortal, sino una inmortal, que solo
puede dar a luz por si misma el alma amada de Dios, habiendo sembrado en ella el Padre la simiente de la
luz espiritual, que la capacita para la contemplacion de las doctrinas de la sabiduria.” 40

Todos estos motivos, presentes en varones y mujeres caracterizan a los terapeutas como
sabios judios que se dedican a la porcién contemplativa de la filosofia, judios auténticamente
piadosos que, por ello se retiran a lugares tranquilos afuera de las ciudades alejados de la vida
social urbana, lo cual también podemos encontrar en los circulos sapienciales helenistas en
correspondencia con los sabios de la didspora judia, lo que hace que los terapeutas no sean un
grupo sectario dentro del judaismo, sino un grupo que vive con gran humildad, desde su
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alimento hasta la forma en que visten lo cual no evita que se dediquen a la meditacién de las
Escrituras sagradas, en donde el papel de la alegoria ha quedado manifiesto de manera clara
en las descripciones hechas por Filon.

Con la imagen tan pldstica de los terapeutas y la manera tan especial, en tanto diferente
a la tradicién judia, que tenian para acercarse a las Escrituras, podemos sefialar a manera de
cierre de este apartado que la propuesta del analisis de textos, en este caso de la Escritura, que
nos propone Filon es una exégesis sistematica que tiene por base el método alegérico, se
comenta un versiculo a la luz del versiculo siguiente, asi el trabajo de analisis no es una mera
repeticiéon, no es un circulo vicioso, se escogen y orientan las cosas en funcién de un fin, se
busca armonizar las palabras contenidas en la Biblia con un sentido alegorizante, asi la
alegorizaciéon global intentada por Filon es seria, incluso respetuosa con el texto en aquellos
pasajes que se han de considerar de forma literal, se busca sélo interpretar de manera alegérica
aquellas paginas que nos insindan este giro estético, lo que provoca la prolifica obra de este
judio helenizado que vive en la ciudad de mayor prestigio cultural atin en la época de gran
apogeo del imperio romano, se lee la traduccion de los LXX con los ojos de la perspicacia
griega lo que abre nuevas posibilidades de interpretacién, que marcan de manera decisiva el
estilo de vida de los judios de Alejandria y que Filon encuentra como mejor ejemplo en los
terapeutas.



1.2 EL SENTIDO ESPIRITUAL DEL TEXTO.

1.2.1 UN NUEVO CULTO: EL CRISTIANISMO.

En Alejandria, de la misma forma que en los grandes centros culturales del imperio romano, al
lado de la comunidad cristiana y su culto se encontraban los cultos egipcio, romano y judio,
con la peculiaridad de los diferentes cultos mistéricos importados de los distintos puntos de la
tierra, lo que exigié que el proceso de interpretacion de los textos sagrados, en general, y de la
Escritura, en particular, se llevara a otro plano intelectual al interior de la Iglesia y su deseo de
universalidad, ya fuera por cuestiones apologéticas o catequéticas, lo que pedia grandes
inteligencias que enfrentaran esta tarea, los apologistas del siglo II 41 fueron hombres de
respetable nivel intelectual, pero ahora se necesitaban mentes y personalidades mas
desarrolladas acordes a las exigencias del momento que pudieran continuar con la tarea
apologética y que so6lo podian encontrarse en el ambiente cultural de la ciudad mas
cosmopolita y culta del oriente mediterrdneo: Alejandria, pero debemos sefialar que “cuando se
habla de la escuela de Alejandria, se evoca con ese nombre el de una institucion estable donde se impartia
una elevada enserianza teologica y de la cual Clemente y Origenes habrian sido los principales
maestros.” #2 El fundador de tal escuela teoldgico-catequética fue Panteno, quien lo sigui6 en el
cargo de la direcciéon fue Clemente, pero fue Origenes quien mejor supo entender el espiritu
del fundador hacia la institucién al verla como una escuela de didascalia privada, como la que
tuvo Justino en Roma.

Al inicio de la era cristiana a lo largo del imperio romano no sélo se enfrentan las

41 "Durante el siglo I1, la literatura cristiana se caracterizé especialmente por su cardcter apologético. Iba dirigida al mundo exterior, tanto a
frenar la actitud agresiva del paganismo, a justificar frente al Estado y frente a la majestad del Emperador la posibilidad de un nuevo culto, a
contestar a las criticas de supersticion y fanatismo con que los filésofos la tildaban, como, especialmente, a desvanecer la opinién de que el
cristianisino era una amenaza creciente contra el Imperio universal de Roma. Pero la literatura cristiana se dirigia también, evidentemente,
hacia el propio interior de la Iglesia, sobre todo a los trabajos antiheréticos. Esta doble respuesta, externa e interna a un tiempo, obliga a los
cristianos a poner los cimientos de la teologia.” (Castifieira, Angel. Introduccién. p. 9 y ss. en Clemente de Alejandria. El pedagogo. Espaiia:

Gredos, 1988)

42 Daniélou. Origenes. p. 30



diferentes tradiciones religiosas, también se dan controversias entre eruditos griegos y
cristianos durante el siglo III, como lo muestra la obra de Origenes Contra Celsum y la del
neoplatoénico Porfirio Contra los cristianos o la obra de Celso Doctrina verdadera, de hecho en su
respuesta a Celso el maestro y tedlogo de Alejandria, va a defender las interpretaciones
alegoricas, de las cuales él es parte de la tradicion que se habia gestado desde Filon. Por ello,
Origenes en contra de su critico pagano sefiala:

“Asi Celso, después de acusar, segiin él se imagina, las historias de Moisés y de censurar a los
que las interpretan alegoricamente, siquiera la haga tras tributarles alguna alabanza en el sentido de que
son “los mds moderados” parece querer impedir, censurdandolos a su talante, a los que son capaces de
defenderlas, explicando las cosas como son.” 43

Los ataques, por parte de los criticos del cristianismo, dan por supuesto el surgimiento
en el campo cristiano de una verdadera erudicién cristiana y de una “teologia” filoséfica, que
no podia haberse formado antes que la fe cristiana y la tradicién filoséfica griega aparecieran
en un solo individuo o en una escuela de pensamiento, tal es el caso de Clemente de
Alejandria y de Origenes su discipulo, la unién de ambos mundos en una persona llevé a la
sintesis del pensamiento griego y cristiano, como ya hemos sefialado, que sucede con
anterioridad en la unién de lo helénico y lo judio. 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 teoldgico va mas alld en sus intenciones, pues
buscé presentarse como la continuacion de la paidein griega clasica, de hecho, “no es
sorprendente que paganos y cristianos batallaran tan virulentamente a lo largo de todo el siglo IV
disputando si la literatura o el cristianismo eran la verdadera paideia, la verdadera educacion: ambos
bandos esperaban ser salvos por la ensefianza.” 44

La religion cristiana, desde su origen, se habia erguido como la verdad, tal posicién
tenfa que medirse con la tnica 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

43 Origenes. Contra Celso. I, 17.

44 Brown. El mundo en la antigiiedad tardia. p. 42



y la Iglesia cristiana se unirfan en la estructura de la teologia que floreceria en el centro del
helenismo, que ya tenia una larga tradicién de erudicion religiosa escrituraria en unién con los
elementos de la especulacién griega, en especial con el método alegérico desde Aristébulo y
Filén, ademds de la convergencia de varias tradiciones religiosas a las que se une ahora un
nuevo culto importado de palestina: el cristianismo.

La fe cristiana entrard en el proceso histérico del pensamiento griego, como
caracteristica propia, la mente griega posee una tendencia creciente hacia la racionalizacién de
todas las formas de la actividad y el pensamiento humanos, tal como se mostré durante la
primera edad helenistica, en los sistemas estoicos y epictreos; en donde, la filosofia tiene como
primer proposito 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
funcién 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 éticas y no reflexiones metafisicas del mundo, asi a la filosofia se le
habia confiado una especie de funcién terapéutica, en donde el fil6sofo se ve como una especie
de médico del espiritu. A pesar que el interés por la politica y los problemas sociales no habian
desaparecido se dio lugar a la primacia del problema moral, ya que la cuestiéon urgente era
establecer normas de accion vélidas, pues “asi como sélo hay un cristianismo, también sélo hay una
unica filosofia, de la cual el cristianismo es su continuacion, ya que ni el platonismo ni el resto de
sistemas griegos nos muestra esa verdadera filosofia.” 45

El epicureismo y el estoicismo buscaban satisfacer una necesidad religiosa no racional,
se buscaba llenar el vacio que dej6 la antigua religion cultual griega de los antiguos dioses
olimpicos. Pero “las doctrinas de Platon, Aristoteles, Zenon y Epicuro -rivales en otro tiempo-, apenas
podian distinguirse ya en época imperial”,4 las escuelas de filosofia tradicionales se unieron
progresivamente en una alianza de autodefensa a la que contribuyeron platénicos, estoicos,

45 Castiiieira, Angel. Introduccioén. p. 11. en Clemente de Alejandria. El pedagogo. Espaiia: Gredos, 1988

46 Isart Herndndez, Ma. Consolacién. Introduccion. p. 9 en Clemente de Alejandria. Protréptico. Espafia: Gredos, 1994.



pitagoricos y aristotélicos, en donde las partes técnicas de la filosofia se mutaron en un
conocimiento esotérico que s6lo algunos comentadores eruditos llegaron a poseer. Se vio la
necesidad que la forma literaria del pensamiento filoséfico se tenia que poner al alcance del
publico lector, por lo que la forma sistematica cedi6 terreno a la forma de ensayo y diatriba
popular y su acento fueron los problemas teolégicos. Es notoria la interpretacion que la
Academia platénica del s. IT d. C. da al pensamiento de Platén, el renacimiento platénico no se
debe a la intensificaciéon del estudio de tal autor, sino a su autoridad tanto religiosa como
teologica, que se asumid en el siglo II d. C., que alcanza su culminacién en el llamado
neoplatonismo de la generacion de Origenes. De hecho es via Platon que se salva la cultura
helénica, que no muri6 al lado de los dioses olimpicos. Sera muy interesante que los cristianos
de los primeros siglos de la misma forma que los filésofos de su tiempo compartan por igual la
vision de que “nada de lo que es importante es inmediatamente accesible y hay que tomarse el trabajo
de buscar el sentido, que siempre estd oculto.” 47 Asi la Escritura se presenta como oscura, pero ello
se debe a que es profunda, ya que es una ensefianza divina expresada en palabras humanas,
palabra inspirada traducida al lenguaje humano y el hombre s6lo podré acceder a ella cuando
esté en disposicion de oirla, tal es el sentido para el creyente.

Las Ideas de Platén se interpretaron como el pensamiento de Dios, lo que permiti6
concretizar una teologia platénica. Clemente y Origenes se desenvolverdn en este sistema
cultural, en especial Origenes le debe mucho a Platon, asi no es raro que converjan en temas
como la diferencia entre Dios y la creacién, inmortalidad y preexistencia del alma o la
asimilacion de Dios por la contemplaciéon. A su vez, Porfirio adquirié su fe platénica de la
cultura y la educacioén clasicas en Atenas, en la escuela de Longino, quien era fil6logo. La
filosoffa y la filologia van en una misma direccién, guiar a sus discipulos por el camino de la
espiritualidad, punto comin de las religiones superiores de la Antigliedad tardia,
“caracteristica principal de este siglo 1I es el ser una época de transicion y, por lo tanto, bastante
confusa, como lo muestra la gran profusion de cultos mistéricos.” 48

Ya desde el s. IV 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 misterio, que daban la
posibilidad al individuo de una relacién mas personal con la divinidad, relacién que se refleja

47 Dulay. Bosque de simbolos. p. 65

48 Isart Herndndez, Ma. C. Op. cit. p. 8



desde sus ritos de iniciacién, que son la continuacién de un mito sagrado. Cuando los filésofos
comparan sus doctrinas con la sabiduria religiosa, se referian a los misterios como la forma
mas elevada de religiéon poseedora de un mensaje para la humanidad, un mensaje salvifico.
Aunque los misterios paganos y el cristianismo nacen de cultos nacionales se emanciparon de
tal forma que se dirigieron de forma universal e individual a los miembros del imperio, los
misterios de Dionisos, los 6rficos, los de Eleusis, el culto de Cibeles y Atis, los misterios de Isis
y Mitra, al lado del cristianismo, fueron religiones venidas de distintos puntos de la tierra que
abrieron sus puertas al mundo, cuya caracteristica comtn fue garantizar una inmortalidad
bienaventurada a sus iniciados, con lo que ganaran cada vez mas nedfitos, fueron religiones
soterioldgicas de una forma u otra, ademaés “en su mayor parte los misterios solo aparecen, como el
cristianismo, a plena luz de la historia en tiempos del Imperio Romano, cuando comienzan a reclutar
cantidad de adeptos fuera de su pais de origen.” 4

Los cultos no eran exclusivos, por lo que sus miembros se tolerardn mutuamente, lo que
les permite coexistir unos con otros junto a los antiguos cultos nacionales. Un caso distinto fue
el del cristianismo que se presenta como tnico poseedor de la verdadera promesa de vida
eterna traida por Cristo, asi “la gnosis que la teologia cristiana pretendia ofrecer era para sus
seguidores el tinico misterio verdadero del mundo, que habria de triunfar sobre los muchos pseudo
misterios de la religion pagana.” 50

Aunque lo que nos presenta mayor dificultad es el origen de los misterios paganos
rodeados de tinieblas, pues las circunstancias de su institucion son dificiles de precisar, con
independencia de las particularidades de la historia de cada culto, se da un problema comun a
ellos, como de cultos nacionales surgieron religiones tan diversas, ya que “ni los cultos de
misterio ni el cristianismo son producto de una generacion espontinea, una novedad absoluta que habria
hecho su aparicion repentinamente entre las viejas religiones y que las habria suplantado; por otra parte,
ni los cultos de misterio ni el cristianismo son consecuencia directa de las religiones nacionales de las
cuales nacieron.” 1

49 Loisy. Los misterios paganos y el misterio cristiano. p. 13

50 Jaeger. Cristianismo primitivo y paideia griega. p. 85

51 Loisy. Op. cit. p. 22



En el imperio Romano del siglo III se ve un fenémeno religioso interesante, al lado del
viejo culto y de los cultos extranjeros adoptados, las clases altas se inclinaron, por un lado, al
afan de prodigios y supersticiones, y por otro lado, se trataba de conciliar la filosofia con la
exaltada supersticion, claro que no es posible separar la creencia popular y la supersticion
filosofica en donde la tinica constante es el cambio sobre el destino dltimo del hombre, el
paganismo y el cristianismo son religiones del més all4, se cree en la inmortalidad al final de la
vida humana se da una doctrina centrada en el anhelo de inmortalidad, aqui nos encontramos
con dos figuras: Amor (Cupido) y Psique, que Apuleyo en una alegoria pinta bellamente como
dos amantes que tras una larga separacion se vuelven a encontrar, en el fondo lo que su autor
nos muestra es una doctrina del alma humana que de origen divino cae en la tierra del error y
sOlo a través de pruebas y purificaciones podra alcanzar la vida feliz, el Eros celeste ha de
conducir a Psique para reunirla con él, 52 asi como Cristo da la certeza de inmortalidad en el
cristianismo, en los misterios paganos hay una esperanza de salvaciéon por medio del dios que

garantiza una vida feliz en el mundo eterno:

“Dionisos fue devorado por los Titanes para renacer inmortal. Core descendio al pais de los
muertos y volvio luego junto a Démeter; ella conoce los caminos de la muerte y la inmortalidad. Del
mismo modo, Atis murio y resucito. Osiris fue muerto por Seth y luego Isis lo resucito. En el comienzo
de las cosas, Mitra pasa por haber cumplido —aunque no lo haya sufrido el mismo- el sacrificio del cual
surgio la creacion de los seres animados; es, pues, un dios que crea, que vivifica, que resucita, y quizas
es, como los otros, un dios resucitado, o mejor aiin, este dios celeste se asimilo, con el correr del tiempo,
con una divinidad agraria que moria y resucitaba.” >3

Tal es el sentido de la revelacion divina que se apropia de la humanidad perdida para
unirla consigo, los cultos de misterio que prometian una inmortalidad bienaventurada, asi no
es raro que ganen neodfitos y gocen de gran favor imperial, ya que los cultos de misterio se
hundieron en el bien espiritual de los individuos y su inmortalidad personal, los dioses se
transforman en salvadores de los hombres. El mito de salvacién de todos los cultos llega a un
rito de salvacién que es una especie de continuacién del hecho divino inicial que garantiza la
vida bienaventurada, que en los misterios de Démeter y Didnisos de manera muy clara se une
a las celebraciones de muerte y resurreccion de la naturaleza. Los ritos de iniciacién

52 Cfr. Burckhardt. Del paganismo al cristianismo. pp. 179-184

53 Loisy. Op. cit. p. 18



reproducen el camino de la salvaciéon para beneficio del neéfito, en los misterios se participa en
la pasion y resurreccion del dios salvador son agentes activos del drama mistico renovado en
su beneficio, asi al caminar junto al dios en sus ceremonias se adquiere la inmortalidad
entrando en el mundo divino por la fe en el dios salvador.

Las tradiciones paganas, e incluso el mismo cristianismo, se reinterpretaron a partir de
una fuente nueva de sentimientos religiosos, para hacerlas aceptables a los hombres de la
nueva época, marcados por un nuevo signo, el desamparo propio de la época 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 reflexién antropoldgica y politica del mundo
circundante. Aunque, “la mutacion mds decisiva de esta época, sin embargo, no puede reducirse a la
cuestion del tamario de las comunidades cristianas. Fue mucho mds significativo para el futuro
inmediato del cristianismo el que los dirigentes de la Iglesia, especialmente en el mundo griego, hallarin
que podian identificarse con la cultura, puntos de vista y necesidades del ciudadano medio acomodado.
De ser una secta orientada contra o al margen de la civilizacion romana, el cristianismo se habia
transformado en una institucion preparada para asimilar a toda la sociedad.” 5*

54 Brown. El mundo en la antigiiedad tardia. p. 100



1.2.2 LA ESCUELA TEOLOGICO-CATEQUETICA DE ALEJANDRIA.

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
marcé por el uso de la especulacion filoséfica griega para sostener una religion positiva que no
resulto de una investigaciéon humana de la verdad por el sélo empleo de la razén, a la manera
de la filosofia griega, sino que partié de una revelacién divina, como en los cultos de misterio.
Asi se buscéd poner al Antiguo Testamento a salvo de sus criticos radicales, que desean
deshacerse de €I, lo que se logré en la teologia de Origenes, quien distingue un significado
literal, otro moral y otro espiritual de los textos sagrados, lo que permitié salvar la objecién de
antropomorfismo en la forma de Dios representado en el Antiguo Testamento, critica
fundamental de los fil6sofos paganos de la época.

Origenes desde muy joven se dedicé al estudio de la Escritura no quedédndose con el
sentido simple y literal buscando las “interpretaciones mds profundas, agobiando a su padre con
preguntas acerca del sentido interior de la Escritura inspirada,” 55 asi no fue raro que el discipulo de
Clemente se dio a la tarea de traducir la Biblia del significado literal al sentido espiritual,
salvando la paideia cristiana, ya que “Cristo era el <<pedagogo de la estirpe humana>> y el
cristianismo, la cuspide de su educacion, la verdadera <<paideia>>, la <<auténtica>> cultura. Origenes
Y sus sucesores enseriaron a los paganos que convertirse al cristianismo era, en ultimo término, dar un
paso desde un estadio confuso y subdesarrollado de la moral y del crecimiento intelectual hacia el
corazon de la civilizacién.” 5 Con tal vision, el maestro de Alejandria comenta casi todos los
libros tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, combinando su teologia, cargada de
elementos filosoficos griegos, con un estudio filolégico que reconstruyé en su obra Hexapla,
una ediciéon del Antiguo Testamento a seis columnas, en donde su autor recopila los
manuscritos disponibles y confiables, ademas del texto hebreo se sirve de aquella traduccion al
griego a la que tiene acceso el mismo Filon de Alejandria y de la que se ha hablado en el

55 Eusebio. Historia de la Iglesia. VI, 2.

56 Brown. Op. cit. p. 101



apartado anterior, la Segtuaginta, la traduccién de los LXX y que era el texto griego estandar
que usaban todos los judios de habla griega, incluso quiza los autores del Nuevo Testamento,
ya que la traduccién circulaba desde el s. III a. C. Sin embargo existian otras ediciones rivales
que fueron cada vez mds empleadas en circulos judios que empiezan a reemplazar a la
Segtuaginta, de hecho esta al ser tomada como el texto estandar de los cristianos ya dejaba
fuera a varios judios, asi Origenes edita el Antiguo Testamento considerando esas otras
traducciones en seis columnas que muestran cémo nuestro autor llegé incluso a dominar el
hebreo y se sirve de una version de la Escritura en hebreo que circulaba en ambientes judios,
ademas de otras traducciones de la Escritura, su clasificacién queda como sigue:

“Columna 1: el texto hebreo;

Columna 2; el texto hebreo transliterado a letras griegas, para definir la pronunciacion correcta
del hebreo y para que los lectores con escaso conocimiento del hebreo pudieran “leerlo”;

Columnas 3 y 4; las traducciones al griego de Aquila y Simaco;
Columna 5: la Segtuaginta;

Columna 6: traduccion de la Segtuaginta revisada por Teodosio.” 57

El discipulo de Clemente sefiala, en un manuscrito suyo encontrado en el s. IX d. C. y
conservado en la Biblioteca Ambrosina de Milan, que uno de los rollos del texto en hebreo y en
griego, que contenia al menos los salmos pues a ellos se refiere de manera explicita se encontré6
en una cueva cerca de Jericd, asi Origenes utiliz6 varias traducciones de los salmos y para uno
de ellos tuvo acceso a una de las traducciones que se encontraba en Jerico, tal situaciéon ha
llevado a pensar que nuestro autor tuvo acceso a los rollos del mar muerto de Qumran, ya que
una de las peculiaridades de dichos rollos biblicos es la existencia de varias colecciones de
salmos adicionales a los que tradicionalmente se habian usado.

Origenes no solo se dio a la tarea de comparar las diferentes traducciones de la
Escritura, al igual que Clemente, quiere elaborar una gnosis cristiana, cuyo presupuesto sea la
fe en las Escrituras, por ello sefiala los diversos sentidos en que ésta ha de ser leida de acuerdo

57 Peter. Los rollos del mar muerto y los origenes judios del cristianismo. pp. 48-49



al nivel y la cultura del creyente, asi nos dice en su respuesta a la Doctrina verdadera:

“Si Celso hubiera leido imparcialmente nuestra Escritura, no hubiera dicho que nuestros libros
“no admiten interpretacion alegorica”. Efectivamente, por las profecias en que se escriben hechos
histdricos, mejor que por la historia misma, cabe ver que historias se escribieron para ser interpretadas
tropologicamente, y fueron sapientisimamente dispuestas para acomodarse a la muchedumbre de los
creyentes sencillos y a los pocos que tienen ganas, no menos que capacidad, para examinar las cosas
inteligentemente.” 58

La gran cultura y conocimiento que tiene Origenes de la Escritura es conocida por los
filésofos griegos coetaneos quienes a veces le dedicaron sus obras o le sometieron a la critica,
asi Porfirio da una imagen reveladora del platénico cristiano que fue educado como griego en
la literatura griega y sin embargo fue miembro del grupo barbaro, los cristianos; tal autor,
sostuvo los conceptos helénicos de todas las cosas, incluso de Dios, dando a los mitos un
sentido griego, lefa copiosamente a Platon, a los platénicos y a los pitagdricos, encontraba los
misterios griegos en los escritos judios, tal es el testimonio que nos ha llegado de Porfirio, por
los escritos de Eusebio:

“Origenes, en cambio, un griego educado en el pensamiento griego, se lanzo de cabeza a una
insensatez de barbaros, sumergido en la cual comenzo a traficar en su conocimiento y en sus dotes
académicas. Su forma de vivir era cristiana y contraria a la ley, pero en sus opiniones acerca de las cosas
y de la Deidad juzgaba como griego, poniendo una forma griega a fabulas extranjeras. Porque estaba
siempre asocidndose con Platon y estaba familiarizado con las obras de Numenio, Cronio, Apoldfanes,
Longino, Moderato, Nicomato y de los mds destacados pitagoricos. También usaba los libros de
Queremon el estoico y de Cornuto, de donde aprendio la interpretacion alegdrica que se usaba en los
misterios griegos, y lo acomodo a las Escrituras judias.” 5

El cuadro que se ha descrito de Origenes por Porfirio se confirma en uno de sus
discipulos el capadocio Gregorio el Taumaturgo, quien unird a Origenes con los padres

58 Origenes. Contra Celso. IV, 49

59 Eusebio. Historia de la Iglesia. VI, 19.



capadocios que seran sus grandes lectores y admiradores. Con las afirmaciones de Porfirio no
hay duda que Origenes consagré su vida al estudio de los fil6sofos importantes del pasado y
que tenia un amplio conocimiento de la literatura monografica. La teologia de los alejandrinos
avanzo en el uso sistematico del método alegoérico, Origenes y posteriormente Gregorio de
Nisa insistieron en que aun los libros histéricos del Antiguo Testamento se deberian entender
como ejemplos de verdades metafisicas o éticas, lo que era prueba de la pedagogia del Espiritu
Santo. Aun antes de Origenes encontramos el uso de la interpretacion alegérica en la Escritura
en autores cristianos, asi por ejemplo “el autor de la carta de Bernabé solo admite pricticamente una
interpretacion alegorica y espiritual del Antigquo Testamento y esta interpretacion es presentada como
una gnosis o sabiduria particular, dada al cristianismo por la ensefianza de Jesus: se inicia asi la
tendencia hacia la alegoria y la gnosis cristiana, que se desarrollard en la escuela de Alejandria, y por
ello se ha supuesto que este escrito pudiera proceder de los ambientes alejandrinos.” 0

La gnosis de los alejandrinos era diferente a los sistemas de Basilides o Valentino que se
explica como un intento por satisfacer los apetitos gnésticos de sus contemporaneos en una
forma legitima, oponen al gnosticismo oriental una gnosis propia ¢!, en gran parte derivada de
la filosofia griega, asi Clemente entabla una polémica contra las religiones paganas de misterio
en su Protrepticus. 62

Los escritos de Clemente y Origenes son diferentes en forma, si Clemente usa con
frecuencia el método alegodrico, Origenes lo erigi¢ en sistema, asi la teologia y la exégesis del
naciente cristianismo entra en un proceso de gran desarrollo en el corazén mismo de la cultura
helenistica, en donde la revelacién entra en contacto fecundo con la filosofia griega. Origenes
es escolastico en la literatura cristiana utiliza por vez primera formas tradicionales de
erudicién griega, aqui despliega sus grandes conocimientos y los pone a disposiciéon de las
generaciones futuras, que separa de sus sermones que poseen mds un tinte edificante. En

60 Vives. Los Padres de la Iglesia. p. 44

61 Gilson afirmara que “los cristianos son los verdaderos gndsticos y los tinicos que tienen derecho a ese titulo”. (Gilson. La filsofia en la

Edad Media. p. 46)

62 “La primera obra conservada de Clemente es El Protréptico y, tal vez, la mds importante por producirse en ella, por vez primera, la fusién
entre filosofia y cristianismo.” Isart Herndndez, Ma. Consolacién. Introduccién. p. 15 en Clemente de Alejandria. Protréptico. Espaiia:

Gredos, 1994.



cambio Clemente en su Protrepticus se sirve de la forma literaria usada por filésofos griegos
para invitar y exhortar a la gente a adoptar su forma de vida, por tanto nuestro autor no

sermonea, argumenta aungue su prosa se acerca con frecuencia a la poesia:

“:Qué quiere el instrumento, el Logos de Dios, el Serior y su canto nuevo? Abrir los ojos a los
ciegos, los oidos a los sordos, conducir de la mano a los que cojean o a los que se desvian de la justicia,
mostrar a Dios a los insensatos, detener la corrupcion, vencer a la muerte y reconciliar con el Padre a los
hijos desobedientes.

Es el instrumento de Dios que ama a los hombres. El Serior se complace, educa, exhorta,
amonesta, salva, custodia y nos anuncia el reino de los cielos como ariadidura en recompensa a nuestro
aprendizaje.” 63

En su Pedagogus Clemente aspira a la cultura griega, paideia helénica, en donde nos
instruye el mismo Logos, Cristo se presenta en su papel de divino maestro:

“Pero es siempre el mismo Logos, el que arranca al hombre de sus costumbres naturales y
mundanas, y el que, como pedagogo, lo conduce a la inica salvacion de la fe en Dios.

Pues bien, el guia celeste, el Logos, recibia el nombre de Protréptico puesto que nos exhorta a la
salvacion —esta es la denominacion especial que recibe el Logos encargado de estimularnos, tomando el
todo el nombre de la parte-; toda religion es, en efecto, protréptica, ya que genera en el razonamiento la
apetencia de vida, de la presente y la futura.” 64

Como cristiano Clemente no puede creer que los filésofos griegos, en tanto que fueron
capaces de reconocer parte de la verdad, lo hayan logrado sélo por azar y sin ayuda divina,
por lo que su pensamiento teoldgico se mueve hacia una nueva concepcién de la divina

63 San Clemente. Protréptico. I, 6, 2.

64 San Clemente. El Pedagogo. I, 2-3.



providencia, aqui Clemente separa entre una filosofia de los barbaros y una de los griegos, lo
que permite ver un plan en la evolucién de la mente humana ya que la filosofia es una
preparacion que pone en camino al hombre que recibe la perfecciéon sélo por medio de Cristo.
Clemente reconocera en la filosofia la propaideia del gnoéstico perfecto, ya que la verdadera
paideia es la religion cristiana, el cristianismo en su forma teolégica 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 teologia, la filosofia griega puede
compararse con el Antiguo Testamento ya que esa filosofia preparé a la humanidad para la
venida de Cristo, aunque la filosofia nunca podra reemplazar a la Revelacién divina:

“Creo que puesto que el mismo Logos ha venido del cielo a nosotros, no nos es necesario ya ir a
una escuela humana, ni ocuparnos de Atenas o de alguna otra ciudad griega mds que de Jonia. Si
nuestro maestro es el que ha llenado todo con su santo poder con la creacion, la salvacion y las buenas
obras, con su ley profética y su enseiianza, ahora el maestro nos lo ofrece todo y todo ha llegado ya a ser
por el Logos una Atenas y una Grecia.” 65

Origenes recoge las ideas de Clemente y las desarrolla con mayor coherencia y con
mayor detalle, la unidad intrinseca en el pensamiento teolégico de Origenes es su concepto
basico de historia que aparece en una época que vio como la cultura griega clasica y la Iglesia
cristiana sufrian un proceso de adaptacién mutua, la gente en especial los circulos cultos, se
percataron que ambas tradiciones tenian mucho de comun y similar, la idea griega de paideia
era un denominador comun tnico para ambas. Asi no es extrafio que, “los cristianos ilustrados
encontraron en la filosofia griega “una aprehension parcial de verdades encontradas en forma mds
completa en el cristianismo”. En consecuencia, los fildsofos, a juicio de Origenes, podian incluso
convertirse a ese cristianismo del cudl habian sido una preparacion desde hacia tanto tiempo.” 66

El pensamiento de Origenes lleva a la verdadera filosofia de la historia, el pensamiento
historico cristiano considera el hecho de la coordinacién y cooperacién 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 género humano bajo la paideia griega se convirti6 en realidad tras la

65 San Clemente. Protréptico. XI, 112

66 Martin, Luther H. “La helenizaciéon del pensamiento judeocristiano.” p. 97 en La genealogia del cristianismo: ; Origen de occidente?



conquista del Oriente por Alejandro Magno, el cristianismo sirviéndose de esta cultura
internacional, se convirtié en la nueva paideia cuya fuente era el Logos divino quien muestra su
amor a los hombres trazdndoles un programa de excelente educacién; primero convierte, luego
educa como un pedagogo y por dltimo ensefia como maestro, griegos y barbaros eran sus
instrumentos, tal como lo ha sennalado Clemente:

“Con todas sus fuerzas, el Pedagogo de la humanidad, nuestro Logos divino, sirviéndose de los
muiltiples recursos de su sabiduria, se vuelca materialmente para salvar a sus pequerios: amonesta,
reprende, increpa, reprocha, amenaza, cura, promete, premia, <<atando como por miiltiples riendas>>
los irracionales apetitos de la naturaleza humana. En una palabra, el Serior hace con nosotros lo que
nosotros hacemos con nuestros hijos.” 67

Origenes concibe al hombre como un agente moral libre donde la creacién 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, todo dependerd 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 filosofia en Platon es paideia, educaciéon del hombre, tal como entendié Origenes al
cristianismo, por lo que Platén y la filosofia se convierten en los mas poderosos aliados de la
filosofia en su lucha. Pero cémo se relaciona esto con Cristo, en Origenes Cristo es el gran
maestro por lo que su concepcion del cristianismo como paideia de la humanidad le permite
mantenerse cerca de la Escritura y de la imagen que los evangelios dan de Jests, que no es un
maestro humano, ya que en él se encarna el Logos divino, lo que hace verdaderamente
diferente al cristianismo de cualquier filosofifa, ya que el logos ha venido por una iniciativa
divina. Dios es un didéscalo, un maestro al que le confiamos la educacién, ademds su universo
es un inmenso Didascaleo, en donde todo es ttil para la correcta formacién de las libertades
humanas, aun el castigo, como se ve en el Antiguo Testamento, es de manera fundamental
educativo, todo sufrimiento es pedagoégico desde la accién de la Providencia en el mundo.

La teologia de Origenes, que de forma primordial es biblica ya que contiene toda la
teologia dogmatica, se fundamento en la idea griega de paideia, con lo que se convierte para él
en la clave del problema de la relacién entre la religion cristiana y la cultura griega, que se ha

67 San Clemente. El Pedagogo. I, 75-2



convertido en un gran intento por incorporar la cultura al cristianismo y de interpretar a ésta y
a su mision histérica en términos filoséficos griegos, leer la Escritura con las herramientas
griegas, si Origenes se sirve de la filosofia es para comprender mejor la palabra de Dios y
catequizar con ella, solo asi se podrd “advertir a los futuros lectores que habrin menester de mucha
inteligencia e indagacion, y adentrarse, como quien dice, en la mente de los escritores, a fin de hallar en
qué sentido fue escrita cada cosa.” 68 Pero siempre se debe reconocer que el tinico maestro es el
Logos que habla por la Escritura, el didéscalo es el que puede explicar la Escritura y estd en el
centro del culto espiritual del Nuevo Testamento, busca poner de manifiesto el sentido interior
de todo lo neotestamentario y acercarlo a los fieles, asi no es raro que Clemente y con mayor
insistencia Origenes busquen encontrar el sentido profundo, espiritual, de la Escritura, pues en
ella nos instruye el mismo Logos divino, el tinico que puede llevarnos a concebir en el corazén
la Escritura, asi se explica la concepcién del Logos en el alma, y nos sefiala el alejandrino: “no
podris ofrecer a Dios algo de tu pensamiento, o de tu palabra, a no ser que antes hayas concebido en tu
corazon la Escritura a no ser que hayas estado atento y hayas escuchado con diligencia.” 69

68 Origenes. Contra Celso. I, 42.

69 Origenes. Homilias sobre el Exodo. XTI, 2.



1.2.3 LA EXEGESIS DE ORIGENES.

1.2.3.1 EL ESPIRITU DA VIDA.

La manera de exponer de Origenes es la exegética, Jean Daniélou lo llama el primer gran
maestro de la exégesis”?, en donde no es posible dejar a un lado su contexto histérico teoldgico,
ya que el recurrente uso a la exégesis espiritual, de tipo simbdlico, que puede desconcertarnos
en la actualidad se explica como una necesidad del medio en que Clemente y su discipulo
desarrollaron su actividad literaria, si no se considera en este sentido la interpretaciéon
alegorica de la Biblia aparece ante el lector moderno como una arbitrariedad resultado de una
imaginacién desbordante, que lo tinico que busca es dar una salida facil a la interpretacion de
los pasajes méas complejos de la Escritura, la lectura alegérica de la Biblia fue el camino que
encontraron los Padres de la Iglesia para poder catequizar a los nuevos conversos, asi es una
préctica constante en la Iglesia de los primeros siglos.

En la época en que vive Origenes, la Iglesia enfrenté a los gnoésticos y marcionistas,
quienes en base a una lectura literal buscaron mostrar la incompatibilidad entre el Dios
Creador y Legislador del Antiguo Testamento y el Dios Padre Salvador del Nuevo
Testamento. A ello se suma el esfuerzo de los judios por demostrar que las profecias de la gran
tradicién judia no se habian cumplido en la persona de Jests, asi no fue extrafia la posicion de
los doctores catdlicos que buscaron demostrar la continuidad de los dos testamentos, para
ensefiar al mundo que Jests de Nazaret era el mesias anunciado, que no es otro que el Creador
y autor de la Ley del Antiguo Testamento, el método privilegiado para demostrar tal
continuidad fue la exégesis alegérica, que de manera mdas general nos habla de la
interpretacion espiritual de la Escritura, que en el apdstol Pablo va a ser particularmente
interesante, ya que busco interpretar ciertos hechos y personajes del Antiguo Testamento como
una anticipacion de personajes y hechos del Nuevo Testamento, este tipo de interpretaciéon ha
sido denominada tipoldgica, el término aparece mucho después que el método hacia el siglo
XVIII, y de ella se sirve Origenes para responder a los gnodsticos y a los judios que

70 Cfr. Daniélou. Origenes. p. 174



menospreciaban la revelacion del Nuevo Testamento en relaciéon con el Dios que se habia
revelado en la Antigua Alianza. En varios de sus escritos el alejandrino arremete contra los
judios que entendieron la Ley de Moises “carnalmente”, es decir de manera literal, “segtin la
letra”, asi dice:

“Los que viven en la Ley tienen una manera de vivir pequeria e insignificante mientras entienden
la Ley segun la letra. Pues nada grande es observar carnalmente los sdbados, las neomenias, la
circuncision de la carne y la distincion de los alimentos. Pero si uno empieza a entender espiritualmente,
esas mismas observancias, que segun la letra eran pequerias e insignificantes, segtin el espiritu no serdn
pequefias, sino grandes.” 71

En su labor hermenéutica, como doctor de la Iglesia, Origenes sigue una doble exégesis
en tanto que admite una doble autoridad, la de la Escritura y la de la tradicion, la cual ha sido
la actitud de la Iglesia Catdlica a lo largo de su historia, pero sélo de la Escritura deriva la
teologia dogmatica y la teologia mistica, la primera proviene del sentido eclesidstico y la
segunda del sentido individual, por lo que la Escritura se debe interpretar con arreglo a la vida
del alma y sus relaciones con Cristo como lo hace el alejandrino a lo largo de su obra, pero que
ya se encuentra en Pablo, pues se ve la lectura paulina de la Escritura como fuente de vida en
si misma, un dato revelado al que sélo nos podemos acercar si atendemos a su interpretaciéon
espiritual diferente a la simple lectura histérica, la interpretaciéon literal estd unida a la
materialidad del texto, aunque este sea sagrado, pero la interpretacion espiritual busca el
significado mas verdadero y profundo de la Escritura, como nos muestra Origenes en sus
Homilias sobre el Exodo:

“Ya veis cudnto se distingue la lectura historica de la interpretacion de Pablo: lo que los judios
piensan que es el paso del mar, Pablo lo llama bautismo; lo que ellos consideran nube, Pablo lo presenta
como el Espiritu Santo y de este mismo modo que este quiere que sea entendido lo que el Serior manda en
los Evangelios diciendo: El que no renazca de agua y de Espiritu Santo, no puede entrar en el
Reino de los cielos.

71 Origenes. Homilias sobre el Génesis. V, 5.



Atin mas, el mand que los judios consideran como alimento del vientre y saciedad de la garganta,
Pablo lo llama alimento espiritual. Y no sélo Pablo, también el Serior dice el mismo en el Evangelio:
Vuestros padres comieron el mana en el desierto, y murieron. El que coma del pan que yo le
daré, no morira para siempre. Después de esto ariade: Yo soy el pan que ha bajado del cielo.

En cuanto a la roca que les sequia, dice abiertamente Pablo: la roca era Cristo.

¢ Qué haremos, pues, nosotros que hemos recibido de Pablo, maestro de la Iglesia, tales reglas de
interpretacion?” 72

Tal pregunta expresa muy bien la posicién del maestro alejandrino respecto a la
interpretacion de las Escrituras, ya que “los que aman demasiado la letra de Moisés, y rechazan su
espiritu, sospechan del apdstol Pablo,” 73 quien no escucha las palabras del apéstol es porque tiene
incircuncisos los oidos lo que le impide llegar al sentido espiritual de la Escritura,
““circuncidaos para el Serior y extirpad los prepucios de vuestros corazones”, establece como
presupuestos hermenéuticos que el prepucio nos es congénito y la circuncision adventicia y como
consecuencia, lo que se nos manda circuncidar es algo congénito al corazon.” 7 Asi el alejandrino

arremete contra los judios:

“Utilicemos pues los testimonios del Antiguo Testamento a los que ellos recurren de buena gana.
Estd escrito en el profeta Jeremias: He aqui que este pueblo es incircunciso de oidos. Escucha,
Israel, la voz del profeta; ella proclama un gran oprobio para ti; te imputa una gran culpa. Se te acusa de
ser incircunciso de oidos. ; Por qué, pues, oyendo estas palabras, no has cogido el hierro y te has hecho un
corte en las orejas? Dios te culpa y te condena por no tener circuncidados los oidos. No te permito, en
efecto, que busques refugio en esas alegorias nuestras que Pablo nos ha enseriado.” 75

72 Origenes. Homilias sobre el Exodo. V, 1.
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El apostol de los gentiles lleva a cabo una gran tarea de exégesis alegorica, es él quien
dice que la Ley es espiritual (Rm. 7, 14) y algunos miembros de la Iglesia no estan preparados
para entenderla en tal sentido, asi como arremete contra los judios, Pablo dira de los cristianos
que no han madurado de forma suficiente en su fe “yo no he podido hablaros como a hombres
espirituales, sino como a personas avun carnales. Y por eso como a nifios en Jesucristo, os he alimentado
con leche, y no con manjares solidos; porque no erais todavia capaces de ellos; y ni aun ahora lo sois;
pues sois todavia carnales.” (1 Cor. 3, 1-2) El apoéstol de Tarso se ha servido de un lenguaje
alegorico que pide una interpretacion espiritual, si se buscara entender las afirmaciones hechas
en su sentido literal se deformaria el pensamiento de su autor, que no habla de un alimento o
una leche material, sino espiritual, se refiere a la doctrina, alimento para el espiritu de todo
creyente, pero alimento liquido y facil de digerir, asi “el santo Apdstol nos proporciona
continuamente ocasiones para descubrir el sentido espiritual y muestra a los [cristianos] celosos los
signos, aunque poco numerosos, indispensables, para que se reconozca en todo que la Ley es
espiritual.” 76

Origenes establece una diferencia entre los que sirven a Dios: los siervos y los hijos,
siervos son los que tiene el espiritu de servidumbre, dominados por el temor como nifios en el
camino a la perfeccion, los que dan a la interpretacion sélo un sentido literal, pero los hijos son
los que han superado el temor y acttan de acuerdo al amor perfecto, por ello han recibido el
espiritu de adopcion, ya que han superado la fe simple y se han adentrado en el conocimiento
espiritual asi son adultos en la vida espiritual, los que no siguen la letra que mata sino el
espiritu que vivifica, ya que de no entender las escrituras de manera alegorica, los cristianos
caen en el error de la literalidad, comtn en la interpretacién judia, son cristianos “simples” que
no son capaces de ver tras el velo de la letra el auténtico sentido del lenguaje humano sobre
Dios, asi algunos cristianos, de acuerdo con Origenes, desconocen que “todo lo que operan las
potencias divinas, o se presentan con el nombre de miembros humanos, o se enuncia por medio de
sentimientos comunes y conocidos, a fin de que los hombres puedan entenderlo. En este sentido se dice
que Dios tiene ira, oye o habla.” 77

Pablo de manera particular, al igual que los apéstoles, en tltimo término se encuentra
en una situacién muy especial, de la misma forma que los autores del Nuevo Testamento en

76 Origenes. Homilias sobre el Génesis. XI, 1.
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general, ya que la inspiracién que los hace autores neotestamentarios les convierte en
auténticos intérpretes del Antiguo, lo que es un dato fundamental que Origenes va a dar a la
tradicion eclesial. Los maestros, los diddskali, son elegidos por Dios, ya que “tampoco vamos a él
todos de la misma manera sino cada uno segun su propia capacidad.” 78 La interpretaciéon que el
Nuevo Testamento nos ofrece del Antiguo viene del interior se encuentra en el Espiritu Santo
que nos hace comprender que nada es intrascendente en la Escritura todo es inspiracion suya
para utilidad comun, y todo lo que hace o dice en ella tiene un sentido mistico, esconde un
misterio que hay que descubrir. El cristiano que se limita s6lo a lo literal no rebasa nunca la
condicién de simple o principiante, ya que el progreso en el conocimiento de Dios s6lo puede
lograrse via la profundizacién de su palabra que oculta el tesoro mas preciado, el Espiritu, bajo
el velo de la letra, la mera materialidad de la palabra, “pero si quiere ser cristiano y discipulo de
Pablo, éigale decir que la Ley es espiritual.” 7 Lo que permite que se continte a lo largo de la
historia de la Iglesia el milagro de Pentecostés, asi “a toda la tierra, en efecto, se ha extendido la voz
de los apdstoles y hasta los limites del orbe sus palabras y por medio de ellos, como estd escrito, la
palabra del Sefior crecia y se multiplicaba.” 80

Al quedar los discipulos llenos del Espiritu Santo se hacen ellos semejantes a un libro
escrito por dentro que es inspirado, que tiene un significado interno, ya que sus corazones se
colmaron del conocimiento de las Escrituras, y adornados por fuera, pues se pudieron
expresar en varias lenguas. La tradicion cristiana desde entonces ha buscado para Origenes
remover la superficie de la letra y buscar el significado de la letra acorde a la herencia
apostolica, en una posicién apologética, el discipulo de Clemente sefiala que “nosotros, los que
pertenecemos a la Iglesia, no transgredimos la ley. Hemos dado ciertamente de mano a las fibulas
judaicas; pero por la mistica contemplacion de la ley y los profetas, nos hacemos sabios y nos educamos,”
81 ]a tradicion hebrea debe de ser interpretada desde un plano espiritual, ya que “Ia Ley, si es
interpretada literalmente, es muy amarga y es lo que representa Mara.” 82 La amargura del peso de la
circuncisiéon a un pobre infante, el peso de los sacrificios o de la observancia del sabado,
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tomados en su sentido literal son tan amargos como el agua de Mar4, para que tal agua pueda
ser bebida, del mismo modo que se introdujo el bastén en el agua para que fuera soportable, se
debe de introducir la interpretacion espiritual de la ley para que se revelen los tesoros de la
ciencia y sabiduria de Dios, su Espiritu, ocultos en ella:

“El pueblo es conducido primero a la letra de la Ley; mientras permanece en su amargura, no
puede alejarse de ella; pero cuando ha sido transformada en dulce por el arbol de la vida y ha
comenzado a ser espiritualmente comprendida, entonces del Antiguo Testamento se pasa al Nuevo, y se
llega a las doce fuentes apostolicas.” 83

Tal postura le permitird a Origenes llevar a cabo una distincion muy clara entre los
libros canénicos y los no candnicos, apoyado por un lado en la Escritura-Ley y por otra parte
en la tradicion eminentemente apostoélica de la Iglesia, asi su canon escriturario es méas preciso
que el de su maestro Clemente, de hecho es casi imposible encontrar entre los Padres de la
Iglesia de oriente uno que haya expresado tal concepcion de textos sagrados candnicos con
mayor firmeza y claridad.

1.2.3.2 DEL ANTIGUO AL NUEVO TESTAMENTO POR EL SENTIDO ESPIRITUAL.

Grondin afirma que, “en la época desde la estoa hasta la patristica, en general era muy
extendida la conviccion de que todo lo religioso poseia algo simbélico, indirecto, misterioso. Lo religioso
trataba del espiritu, o sea de algo esotérico que solo la alegoria y el sentido espiritual o pneumdtico podia
descifrar. Poco a poco se iba imponiendo la idea de que lo religioso consistiria tinicamente en misterios, lo
cual parecia perfectamente correcto en cuanto al contenido (lo divino) y en cuanto al destinatario
humano (adherido a lo corporal).” 8 Asi se vio a la Escritura como algo espiritual y la tarea de
interpretarla tenia que buscar penetrar la letra y llegar al sentido mas de fondo, aun en
aquellas imagenes que pudieran ser en sobre manera antropomorficas, como la que nos narra
Origenes en sus Homilias sobre el Cantar de los cantares:
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“Y Dios, que creo el cielo y la tierra, habla a Moisés diciendo: Yo los llené del espiritu de
sabiduria y entendimiento, para que hagan obras del arte del perfumista. Dios instruye a los
perfumistas. ;Acaso estas cosas no son fabulas, si no se comprenden de modo espiritual? ;No son
indignas de Dios, si no contienen algo escondido? Es necesario, entonces, que aquel que aprendio a
escuchar espiritualmente las Escrituras y, sin duda, el que no ha aprendido y desea aprender, se esfuerza
por todos los medios en no comportarse de acuerdo a la carne y a la sangre, de modo que pueda volverse
digno de los secretos espirituales y también (digo algo arriesgado) del deseo o del amor espiritual, puesto
que también existe el amor espiritual.” 8

El alejandrino se dio a la tarea de descubrir el sentido espiritual de la Escritura, ya que
su origen es divino debe existir una manera especial y diferente de leer la Sagrada Escritura
para que sea comprendida de manera adecuada, para poder superar la oscuridad de lo que en
ella se encuentra de imposible o de absurdo en el sentido literal, lo que ha sido el método
propio de interpretacién para los judios y en contra de quienes arremete el doctor de
Alejandria:

"Y asi es de ver como todo lo que creen los actuales judios son cuentos y charlataneria, pues les
falta la luz para entender las Escrituras; los cristianos, empero, poseen la verdad, capaz de levantar y
elevar el alma y mente del hombre y persuadirle que busque una ciudadania, no en lugar alguno de la
tierra, a semejanza de los judios, sino en los cielos (Phil 3, 20). Y ello se ve patente en quienes son
capaces de penetrar los pensamientos encerrados en la ley y en los profetas y de exponérselos a los
otros.”86

De hecho, Origenes no sélo ataca a los judios y la manera en como leen las Escrituras, va
maés alld y arremete contra aquellos que con una visién limitada no admiten la interpretacion

alegorica de la Escritura:

“Si la ley de Moisés no tuviera nada escrito que debiera interpretarse por sentido oculto, no diria
el profeta en su oracion a Dios: Abre mis ojos por que pueda de tu ley contemplar las maravillas
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(Ps 118, 18). Mas lo cierto es que €l sabia haber un velo de ignorancia echado sobre el corazon de los que
leen y no entienden lo que debe interpretarse alegoricamente (cf. 2 Cor 3, 13-16), velo que se quita por
don de Dios cuando este oye a un hombre que hace todo lo que estd de su parte, ha ejercitado sus sentidos
por el habito a distinguir lo bueno de lo malo (Hebr 5, 14) y le ha suplicado continuamente en la oracion:
Abre mis ojos por que pueda de tu ley contemplar las maravillas.” 87

La interpretacion espiritual, la interpretaciéon oculta, esta en intima relacién con un
problema de suma importancia planteado al cristianismo de los primeros siglos, el que se
refiere a la significaciéon que debe darse al Antiguo Testamento, el cristianismo se enfrent6 a
dos posturas en pugna, por un lado los judios con una actitud literalista ya que continuaron
afirmando el valor literal del Antiguo Testamento y practicando la Ley mosaica con estricto
apego a la letra; por otra parte, las corrientes gnosticas que leyeron la Escritura desde nuevas
tradiciones, como la griega, pero deseando conservar su sentido también literal. Tal es el caso
de Marcién quien retne los pasajes del Antiguo Testamento mas escandalosos y que, al
rehusar cualquier interpretacién espiritual, llega a la conclusién de la irreductibilidad de los
dos Testamentos, la postura de Origenes consiste en demostrar que se pueden encontrar en el
Nuevo Testamento expresiones tan inadmisibles, tomadas de manera literal, como en el
Antiguo Testamento, por lo que si tales pasajes se abordan desde una interpretacién mas
espiritual serfa posible armonizar los testamentos de la Escritura. Una preocupacion
fundamental del discipulo de Clemente es la relacién entre Testamentos, en donde se
expresara la tradicion comun de la Iglesia, los elementos tomados de Filon o de los gnésticos,
no restan valor a su teologia biblica sobre la que fundamenta el resto de su actividad
apologética y espiritual.

Aunque la funcién del Antiguo Testamento ya caduco, pues su funcién era sélo
preparativa, ya que nos preparaba a la verdadera paideia puesta en el Evangelio, en ese sentido
el alejandrino dice “que primero muera la Ley de la letra, para que asi el alma, libre al fin, se despose
ahora con el espiritu y obtenga el matrimonio del Nuevo Testamento.” 88 S6lo con la venida de Cristo
se desvela el verdadero pensamiento de la Ley. De la misma manera que Josué, el cual puede
tomarse como figura del Evangelio, sucede a Moisés a su muerte, el cual puede ser figura del
Antiguo Testamento, nos muestran de una manera clara el paso del Antiguo al Nuevo
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Testamento, mds atin la misma figura de Moisés que es rescatado de las aguas para ser llevado
de manera posterior al palacio de la hija del faraén habla de lo transitorio de la Ley judia que
s6lo en la Iglesia cobra su auténtico valor:

“La ley estaba sin valor, hasta que llego la Iglesia de los gentiles, la saco de los barros y de los
lugares pantanosos y la establecio en los patios de la Sabiduria y bajo techos reales. También esta Ley ha
pasado su infancia entre los suyos. Junto a ellos, que no saben comprenderla espiritualmente, es
pequeria, como una ninia, que toma alimentos propios de lactantes; pero cuando llega a la Iglesia, cuando
entra en la casa de la Iglesia, es ya un Moisés grande y robusto, pues removido el velo de la letra se
encuentra en su lectura un alimento perfecto y sélido.” 8

Para que el nuevo orden se manifieste el antiguo orden debe de ser abolido en su
existencia, para que la Iglesia apareciera el judaismo deberia ser destruido, asi debemos pasar
de lo literal a lo alegérico, como en el caso de Cristo como banquete pascual, ya que “los judios
que entendian literalmente la Escritura comian la carne del cordero; nosotros (los cristianos) que Ila
entendemos espiritualmente comemos la carne del Logos, nos alimentamos con su doctrina sélida y
perfecta.” % Aunque la negativa a aceptar la aboliciéon de la ley es la actitud propia del judio que
quiere atenerse al sentido literal y ello se debe a que “no tienen oidos para escuchar dignamente las
palabras de Dios que, sobre Dios, refiere la Escritura.” 91 Sin embargo, para Origenes aquellos que
no se aferran a la mera letra, sino al cumplimiento de la misma, la ley se ilumina y se torna
espiritual, sobre esta base es legitimo buscar en el Antiguo Testamento en las palabras, en los
personajes y en los relatos mil signos precursores de la tnica figura en quien se dard
cumplimiento la Ley y los profetas: Cristo, de hecho sélo por El tiene sentido los
acontecimientos de la Ley antigua como prefigurativos de la fe cristiana, lo que es la base de
toda interpretacion tipologica de Origenes. Por ello, “la comprension de las Escrituras es una
gracia de Cristo. Tan solo quien posee el espiritu de Jesiis puede comprenderlas espiritualmente.
Origenes aparece aqui una vez mds como heredero de toda la tradicion. La gnosis, que es la ciencia
espiritual de las Escrituras, es un carisma. EIl exégeta debe de ser un espiritualista.” 92 El discipulo de
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Clemente de Alejandria lo aprendié muy bien de su maestro, quien llega a afirmar que la
gnosis que penetra en los misterios de la Escritura estd vinculada a la perfeccién espiritual,
pues el mismo es integramente espiritual, asi “en la interpretacion de la Escritura, pesa ante todo en
Origenes la idea de la trascendencia e inefabilidad radical de Dios de quien toda palabra humana y
material no serd jamds expresion perfecta. De ahi que la verdadera comunicacion de Dios sea
propiamente por la via del Espiritu, y que la letra de la Escritura sea considerada ante todo como
vehiculo de la comunicacion espiritual de Dios.” 93

Origenes establece, a partir de la historia del Antiguo Testamento como prefiguraciéon
de Cristo, lo que hemos llamado interpretacién tipolégica, que la interpretacién espiritual
reposa sobre la actividad misma de la historia, lo que no es sino la adecuacién del Antiguo
Testamento al Nuevo, afirmacién basica del cristianismo, la cual sélo tiene sentido si existe una
correspondencia entre ambos testamentos, asi la interpretacion espiritual no es otra cosa sino
la bisqueda de tales correspondencias. “Si para Origenes el A. T. es simbolo y fiqura del N. T.,
dificilmente podrd encontrar un indicio mds sugestivo que la homonimia para saltar con seguridad de la
figura a lo figurado. Apoyado en ella no duda en afirmar que todo el libro de Josué es una narracion
figurada de Jestis.” 9

Aunque tal adecuacion del Antiguo al Nuevo Testamento no es una novedad en la
exégesis, pues una primera tendencia se tiene en el evangelio de san Mateo quien busca puntos
comunes entre el Antiguo Testamento y los acontecimientos de la vida de Jests, como la
matanza de los inocentes aparece prefigurada en los hijos de Raquel y la huida a Egipto en una
profecia de Oseas. Pero de hecho, “Pablo (p. ej. 1 Corintios 10, 1-11) introduce el principio de
interpretacion alegorica del Antiguo Testamento como profecia del Nuevo y la justificacion de Cristo
frente a los hebreos.” 95 Posteriormente Justino ve en el Antiguo Testamento figuraciones de los
sacramentos de la Iglesia, lo que da origen a una exégesis mistagogica de gran importancia en
la catequesis tradicional. Origenes ofrece una imagen muy plastica de la relacion de los dos
testamentos, se sirve del pasaje que narra los cuidados del infante Moisés por parte de dos
comadronas:
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“Me parece a mi que estas dos comadronas pueden ser figuras de ambos Testamentos, y Séfora,
que se traduce por <<gorrion>>, puede corresponder a la Ley que es espiritual, mientras que Pua, que
se ruboriza o es vergonzosa, puede designar los Evangelios, que se <<ruborizan>> por la sangre de
Cristo y resplandecen en el mundo entero por la sangre de su pasion. Asi pues por ellas, como
comadronas, son cuidadas las almas que nacen en la Iglesia, puesto que por la lectura de las Escrituras
se administra toda la medicina de esta enserianza.” %

Para Origenes en la Escritura solo se encuentra un solo misterio el de Cristo, que se hace
presente a través de los diversos simbolos contenidos en la Biblia, la verdad del Antiguo
Testamento se encuentra en su realizacion profética, que es el plan disefiado por Dios y
realizado en Cristo y en su Iglesia, lo cual s6lo se descubre por la interpretacién espiritual de
los textos sagrados, interpretacion de lo antiguo por lo nuevo, de lo visible por lo invisible, del
mundo temporal de los hebreos por el mundo espiritual de los cristianos. Idea que también
podemos encontrar en Justino, quien afirma que “toda la Escritura...estaba velada hasta la llegada
de Cristo. <<Hablaba en misterios>>, <<en pardbola>>, <<simbolicamente>>, de Cristo y del misterio
por excelencia, la crucifixion. El Antiquo Testamento requiere, pues una interpretacion simbolica.
<<;Seremos lo bastante irracionales para tomar esto tal como lo hacen vuestros maestros y no como
simbolos?>>, dice a sus interlocutores judios.”%7 Asi para descubrir los misterios y la
correspondencia de los Testamentos se deben poner al descubierto sus simbolos, para ser
analizados en toda su riqueza y para ser llevados a los fieles, ya que tal exégesis esta vinculada
con la tradicion catequética de la Iglesia, que se alimenta de la gran fuente de la Escritura, que
puede iniciar como una semilla de mostaza que puesta en las manos de un experto agricultor y
entregada a la tierra mas fecunda deviene en un gran arbol en el que las aves anidaradn (Mt. 13,
31-32), “asi sucede también con esta palabra de los libros divinos que se nos ha proclamado si encuentra
un experto y diligente cultivador; aunque al primer contacto parezca menuda y breve, en cuanto
comienza a ser cultivada y tratada con arte espiritual, crece como un drbol y se extiende en ramas y
brotes, de tal modo que pueden venir los discutidores y oradores de este mundo.” % Si s6lo nos
cobijamos con la interpretacion literal no es posible llegar a comprender la continuidad que
nos muestran los dos testamentos, continuidad puesta en términos de un plan dnico de
salvacion.

96 Origenes. Homilias sobre el Exodo. I, 2.
97 Dulaey. Bosques de simbolos. p. 27

98 Origenes. Op. cit. I, 1.



1.2.3.3 TRADICIONES HERMENEUTICAS QUE INFLUYEN EN ORIGENES

En su deseo de utilizar todo aquello que podia ayudarle en su trabajo para poder
interpretar la Escritura, Origenes busca servirse de las tradiciones hermenéuticas de su época,
como lo fueron la exégesis gnostica y la exégesis judia, en donde podemos reconocer de
manera clara tres escuelas: exégesis rabinica, exégesis filénica y exégesis gnostica. Origenes
mantuvo contacto personal con los rabinos, cuya escuela tenia una gran influencia en
Alejandria, la exégesis rabinica es sobre todo una exégesis literal que busca resolver los
problemas planteados por el texto, aunque tal postura es criticada por el maestro alejandrino
quien senala en Contra Celso:

“Tampoco es verdad lo que se dice sobre que, mds adelante, los que progresan en conocimiento,
desprecian lo que estd escrito en la ley. La verdad es que le conceden mayor honor, demostrando la
profundidad de las sabias y misteriosas palabras de aquellos escritos, que los judios no penetran a fondo,
leyéndolos superficialmente y atendiendo mds bien a lo narrativo.” 92

Para agregar mas adelante en el mismo sentido:

“Mas si hemos de responder puntualmente a lo que piensa Celso sobre que opinamos lo mismo
que los judios acerca de los textos citados, diremos que unos y otros estamos de acuerdo en que los libros
sagrados fueron escritos por inspiracion del Espiritu Santo; pero ya no lo estamos cuando se trata de la
interpretacion del contenido de aquellos libros;, y justamente no vivimos como los judios, porque
pensamos que la interpretacion literal de las leyes no comprende plenamente la mente de la
legislacion.”100

Asi la exégesis rabinica influye de manera muy limitada sobre la obra de Origenes, en
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cambio los escritos de Filon de Alejandria, a quien hemos tratado en el primer apartado del
capitulo, dejaran una notable influencia en el discipulo de Clemente, quien toma de Filon la
idea de que la Escritura por ser divina tiene un sentido que debe de ser siempre digno de Dios
y atil al hombre, por ello resulta inadmisible que pueda existir algo en la Escritura que sea
extrafio a su finalidad, por tanto cada vez que se presenten en la Biblia cosas imposibles,
absurdas o culpables, aquellas que causan escdndalo, se debe buscar un sentido diferente al
literal, pues tales pasajes han sido puestos por Dios de forma deliberada para forzarnos a
superar el sentido literal al que podriamos tender a aferrarnos, asi “lo que se escribe haber
acontecido a Jestis no agota su verdad entera en la mera letra e historia. Mds hay que contemplar. Y es
asi que se puede demostrar que cada uno de esos acontecimientos es simbolo de otra cosa para los que con
mayor inteligencia leen la Escritura.”191 De nuevo Origenes busca que privilegiemos la
significacion espiritual, e igual que Filon, ve en todos los episodios de la Escritura un sentido
alegodrico, que no es patrimonio exclusivo de los griegos al filosofar 12,todo tiene un sentido
espiritual que si no es posible que lleguemos a ver se debe a la debilidad de nuestros ojos,
incapaces de ver la inmensa alegoria o el gran sacramento, en donde todo es simbélico, s6lo asi
se llega al sentido profundo de la Biblia, simbolo extremadamente dificil pues se compone de
zonas claras y zonas oscuras, que siempre se han de interpretar de manera espiritual, ya que
todo en la Escritura tiene un sentido figurado, tal es el caso de las abundantes referencias a los
miembros del cuerpo que se encuentran en el Cantar de los cantares, que al ser escuchadas de
manera literal pueden dafar al oyente, pero si se interpreta de manera alegérica la referencia a
los miembros corporales podrdn ser interpretadas como metaforas de realidades espirituales,
asi cada miembro del cuerpo representa una facultad del alma, pero si s6lo se continua con la
lectura alegorica del texto biblico sin un elemento limitante se llegara a todas las exageraciones
del alegorismo medieval.

Filon como buen representante del helenismo, a pesar de su origen judio, une al
elemento biblico la simboélica helenistica, cuestiéon que se comenté abundantemente en el
primer apartado de nuestro capitulo, fusién que pasa a Clemente de Alejandria y por
influencia de éste a su discipulo Origenes, quien toma de Filon la idea de buscar en las
Escrituras una alegoria de las realidades de la vida moral, la creacién integra es una alegoria
del alma, el macrocosmos del microcosmos, hombre y mujer son las dos partes del alma, si se
entienden engendran hijos. Los peces, los pdjaros, los animales sobre los que el hombre reina
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representan lo que procede del alma y del corazén, ya sea de los deseos corporales y de los
movimientos de la carne. Incluso se busca salvar los antropomorfismos que la tradicién le

habia atribuido a Dios en la Escritura, asi se ha sefialado que:

“Porque nadie de nosotros concede que “Dios participe de figura o color”. Ni tampoco participa
de movimiento El, que, por estar firme y tener naturaleza firme, convida a lo mismo al justo cuando dice:
Tu, empero, estate aqui conmigo (Deut 5, 31). Ahora bien, si hay frases que parecen atribuirle
movimiento, como la que dice: Oyeron al Serior Dios que se paseaba por el paraiso al atardecer (Gen 3,
8), hay que entenderlo en el sentido de que los que habian pecado se imaginaban que Dios se movia, o
como se habla figuradamente del suerio de Dios, de su ira o cosas por el estilo.” 103

De Filon, a su vez se ve influido Origenes, por la doctrina de los tres sentidos de la
Escritura, que corresponde a las tres partes del alma y a los tres grados de perfeccion, asi el
cuerpo corresponde al sentido literal, el alma al sentido eclesiéstico (individual o colectivo), el
espiritu al sentido escatolégico, de manera alternativa el discipulo de Clemente busca
centrarse en una u otra concepcién. Por ello, en Origenes encontramos a un tiempo el eco de
dos tradiciones, la tradiciéon de catequesis de la brillante teologia de los padres de oriente y la
tradicion filénica expresion notoria del mundo helénico culto que ley6 las Escrituras con la
novedad de la alegoria, que es la diferencia entre la pura letra y el espiritu:

“Afirmamos, pues, que la ley es doble, una que se toma a la letra, otra entendida en su espiritu
como ya antes que nosotros han enseniado algunos. Ahora bien, no tanto nosotros cuanto Dios mismo
que habla en uno de los profetas llama a la ley tomada a la letra juicios no buenos y ordenaciones no
buenas (Ez 20, 25); la entendida, empero, en su espiritu es dicha segiin el mismo profeta, en persona de
Dios, juicios buenos y ordenaciones buenas (ibid 21). Pues no va a decir el profeta en el mismo pasaje
cosas contrarias. Y en consonancia con él dijo también Pablo que la letra mata, que equivale a decir la ley
tomada a la letra, y el espiritu vivifica (2 Cor 3, 6), que vale tanto como la ley entendida en su
espiritu.”104
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Origenes, méas que Clemente, nos da un acercamiento a Filén ademas de conservarnos
varios de sus manuscritos, su influencia en la inclusién de la vision filoniana para la lectura del
texto biblico se hace notar profunda y extensamente entre los cristianos que le siguieron,
dédndole un estatus principal en la practica hermenéutica posterior. “Con Filon comparte
Origenes algunas de las doctrinas por las que fue después atacado desde posiciones de la ortodoxia
cristiana, como por ejemplo la de la preexistencia de las almas antes de la encarnacion del nacimiento
cosmico. Sin embargo es dificil establecer siempre relaciones literarias, pues los alejandrinos cristianos
tenian multiples fuentes de informacion. En esto se diferencia también Origenes de Filon, y en algiin
sentido lo aventaja, en que tiene acceso a la lengua hebrea y a los textos biblicos en hebreo, arameo y
siriaco, lo que establece una comprension mds compleja y certera del fendmeno de la escritura biblica en
su dimension filologica e historica.” 19 Los escritos de Filon fueron conservados por sus lectores
cristianos, quienes consideraron especialmente su método de interpretacion ttil para la
hermenéutica de los textos sagrados.

Origenes a su vez se ve influido por una exégesis gndstica, en especial por el hecho de
que los gnosticos desarrollaron la interpretacion alegdrica del Nuevo Testamento,
interpretaciéon que los judios de su entorno no realizaban, un caso aparte es el de Filon de
Alejandria y la tradicion de interpretacion que él representa.

Los gnosticos veian en la Escritura un conjunto de simbolos de una historia celeste, lo
que reflejara Origenes en su método interpretativo, los lugares seran figuras de estados
espirituales, subir y descender son movimientos espirituales, las categorias de gente se
representan como grupos espirituales, lo que puede ser una transposicién a la vida espiritual
de los gestos visibles de Cristo en el Evangelio, es un tipo de interpretacién vertical que ve las
vicisitudes narradas en el texto sagrado como imagen o simbolo de las realidades celestes, el
mundo de las potencias superiores, angélicas y demoniacas, que en la época del alejandrino
tendra un significado muy especial. Asi la exégesis gnéstica ve en los acontecimientos
temporales del evangelio la imagen de acontecimientos que sucedieron en el mundo de los
espiritus, tal exégesis ocupa un gran lugar en la obra de Origenes, pues representa el sentido
recondito de la Escritura, y con él puede encontrar todo su sistema teolégico, dando como
resultado una exégesis totalmente diferente a la que la misma tradicién catélica habia
cultivado, ya que la interpretacién alegérica aparece como fundada en la conviccion de que la
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realidad sensible es imagen y simbolo de realidades superiores. Por ello los gnésticos se sirven
de una interpretaciéon simbolica que podemos denominar vertical, ya que apunta a hechos

ulteriores.

Podemos sefalar que en el discipulo de Clemente se encuentran yuxtapuestas tipos de
tradiciones exegéticas que hacen sumamente dificil unificar su hermenéutica, que se encuentra
presente en todo su sistema de pensamiento, tal es el caso de su concepcién con respecto a la
historia, en donde se nos plantea que entre las naciones temporales que nos describe el
Antiguo Testamento y las iglesias espirituales del nuevo universo instaurado por Cristo se da
una relacién histérica y una relacién simbélica, la primera porque hay un plan progresivo que
vemos desarrollarse y que tiene un sentido teleol6gico, la segunda relacion porque la division
en pueblos, es el simbolo de las divisiones espirituales del mundo de las almas, tales divisiones
seran para Origenes uno de los grandes misterios de la Escritura, que sélo serd conocido
plenamente por aquellos que se uniran a Cristo.

De las tradiciones hermenéuticas que han influido en Origenes, éste nos habla de la
triple explicacion de la Escritura: una historica o literal, otra mistica o espiritual y una tltima
moral o psicolégica, que son las explicaciones a las que hemos hecho ya una amplia referencia
y que ahora podemos sintetizar de manera clara, pero ademaés tales niveles de interpretacion
corresponden a los niveles que hay en el hombre que esta formado de cuerpo, alma y espiritu.
Hablamos de una explicacion histérica y literal ya que el sentido histérico de un texto, para
nuestro autor, no es otro que su sentido literal, el nivel més bajo dentro de la interpretacion,
que tiene por encima el sentido moral y espiritual, al que también se le llama anagoégico. Es
conveniente hacer notar que Origenes buscé ver en la Escritura una alegoria que fuese la
justificacion de la llegada de Cristo, pero para evitar que su hermenéutica se convirtiera en
ilimitada busco mostrar los canones de la alegoria en los tres niveles de interpretacién a los
que nos hemos referido, asi la alegoria es una explicacion orientada al pasaje por analizar, la
cuestion es que en toda la Escritura se ven alegorias, aun en los mismo hechos abiertamente
histéricos y que no tiene otro sentido, postura que continuara en las formulaciones de la teoria
del sentido multiple de la Escritura y que predominard durante todo el Medievo.

El mismo discipulo de Clemente nos habla de su divisién tripartita de la explicacién de
las Escrituras que compara con los tres niveles de compartimentos que se encuentran en el arca
de Noé, asi sefiala a partir de la explicacién que da de los compartimentos del arca, que “la



primera explicacion que se dio, la historica, es como el fundamento puesto en la base. La segunda, la
explicacion mistica, es superior y mds elevada. Tratemos de anadir, si nos es posible, una tercera, la
moral.” 196 E] sentido moral va a ser privilegiado por los escritores latinos, que en los personajes
biblicos encuentran un modelo de las diferentes virtudes, lo cual unen a su exégesis figurativa.
107 En cuanto a Origenes, de manera posterior, da una sintesis del triple fruto que debe de
producir en cada uno la aplicacién del sentido literal, mistico y moral, para lo cual de nuevo
utiliza como punto de comparacion los compartimentos del arca:

“Tt, por tanto, si haces un arca, es decir, si revines una biblioteca, hazla con los escritos de los
profetas y de los apdstoles y de cuantos les siguieron con fe rectilinea, esto es, hazla de dos
compartimentos y de tres compartimentos. Aprende de ella las narraciones historicas; reconoce por
ella el gran misterio que se cumple en Cristo y en la Iglesia; aprende también de ella a enmendar las
costumbres, a cortar los vicios, a purificar el alma y a despojarla de todo vinculo de servidumbre,
reponiendo en ella los nidos y nidos de las diversas virtudes y progresos.” 108

Nuestro doctor alejandrino en algunas de sus obras pasa de explicar el sentido mistico
de un pasaje biblico a explicar su sentido moral, asi por ejemplo cuando habla de la muerte de
los primogénitos de Egipto dice:

“Entretanto son exterminados los primogénitos de los egipcios: bien los que llamamos
principados y potestades y rectores de este mundo de tinieblas, a los que Cristo con su llegada a
expuesto al desprecio, esto es, los ha hecho cautivos y los ha derrotado en el lerio de la cruz; o bien los
autores e inventores de las falsas religiones que ha habido en este mundo, a las cuales junto con sus
autores ha extinguido y destruido la verdad de Cristo.” 109

Origenes sefiala que esto es lo que se refiere al sentido mistico del pasaje, para después

106 Origenes. Homilias sobre el Génesis. II, 6.
107 Cfr. Daniélou. Los origenes del cristianismo latino. p. 269
108 Origenes. Op. cit. 11, 6.

109 Origenes. Homilias sobre el Exodo. IV, 7.



agregar en lo que se refiere a su sentido moral, en donde los hechos expuestos en la Escritura
son interpretados a la luz de la experiencia del alma cristiana y lucha contra el pecado y en el
proceso de asimilacion de las virtudes:

“Otro profeta, como hablando de si mismo dice: No te acuerdes de los delitos de mi
juventud, ni de mi ignorancia.

Puesto que estos primeros movimientos segiin la carne precipitan al pecado, con razon, en este
sentido moral, pueden significar los primogénitos de los egipcios, los cuales son destruidos en la medida
en que la conversion dirige el curso de la enmienda del resto de la vida. Asi en el alma que la Ley divina,
una vez la ha sacado de sus errores, castiga y corrige, hay que entender que son destruidos los
primogénitos de los egipcios, a no ser que después de todo permanezca en la infidelidad y no quiera
unirse al pueblo israelita para salir del abismo y escapar sano y salvo, sino que permanezca en la
iniquidad y descienda como plomo en las aguas caudalosas.” 110

Como podemos ver por el pasaje citado, la interpretacion moral tiene por centro la
actividad del alma, asi se ha podido también denominar psicolégica, que casi siempre tiene
una orientacién de reprension o exhortaciéon. El alejandrino busca justificar sus
interpretaciones morales ya sea en base a un sentido mistico de la escritura o en base a una
lectura histérica de la Escritura, como es el caso de los filisteos que han llenado de tierra los
pozos excavados por los siervos de Abraham lo que hace que los judios tengan sed, pero no de
agua sino de la palabra de Dios, por lo que los filisteos representan a las “potencias adversas”
o malos espiritus, la tierra con que han llenado los pozos son los sentimientos carnales y
pensamientos terrenos. Pero al llegar Isaac, es decir Cristo, hemos de excavar nuestro pozo y
sacar la tierra espiritual que hay en él para encontrar el agua viva, asi “en cada una de nuestras
almas hay también un pozo de agua viva, hay latente un cierto sentido celeste junto con la imagen de
Dios.” 111 Como puede verse por este texto Origenes se remonta al mismo Jesucristo para
justificar su proceder exegético, al lado de la interpretacién cristologica, que es tipolégica en
este caso, se acompafia una interpretacién de tipo moral, ya que en cada una de nuestras almas
se encuentra un pozo de agua viva, “éste que ha sido hecho a imagen de Dios es nuestro hombre

110 Origenes. Op. cit. IV, 8.

111 Origenes. Homilias sobre el Génesis. XIII, 3.



interior, invisible, incorporeo, incorruptible e inmortal; pues en tales cualidades se ve mds justamente la
imagen de Dios.” 112 Pero debemos cuidarnos de que alguien llegue y llene nuestro pozo de
tierra, “; quiénes son estos que llenaron los pozos de tierra? Sin duda los que ponen en la ley un sentido
terreno y carnal y cierran la puerta al sentido espiritual y mistico, de modo que ni beben ellos ni dejan
beber a los demds.” 113 Ya que el hombre es sustancialmente alma “hecha” a imagen de Dios y
dotada de un principio de semejanza, el espiritu o cualidad divina en el hombre le capacita
para su deificacion, lo acerca a las Escrituras, pero tal acercamiento debe de hacerse de una
manera prudente ya que “nosotros estamos alrededor del pozo de agua viva, es decir, alrededor de las
Escrituras divinas y erramos en ellas.” 114

El alejandrino no lleva a cabo una separacion absoluta entre el sentido espiritual y el
literal ya que puede haber una correspondencia entre ambos, como nos ha mostrado de una
manera muy plastica en sus Homilias sobre el Génesis:

“Empezando a hablar del arca que fue construida por Noé segiin el mandato de Dios, veamos en
primer término lo que se dice de ella segiin la letra y, al presentar los problemas que muchos suelen
proponer, busquemos las soluciones de los mismos a partir de aquello que nos trasmitieron los antiguos,
de modo que, puestos tales fundamentos, podamos elevarnos del relato histérico al sentido mistico y
alegorico de la inteligencia espiritual y, si alli se encuentra algiin misterio, descubrirlo con la ayuda del
que nos revela la ciencia de su palabra.” 115

El pasaje citado nos muestra que nuestro autor parece emplear los términos mistico y
alegorico como equivalentes, sinénimos, ambos nos refieren al sentido oculto de un relato
histérico que se nos muestra en la bisqueda de la comprensién espiritual del relato a tratar
puesto que “la divina escritura no se ha compuesto en un estilo zafio y rudo, sino conforme a un
método apropiado a la ensefianza divina y que se aplica menos a los relatos historicos que a las realidades

112 Ibid. I, 13.

113 Ibid. XIII, 2.

114 Ibid. VI, 6.

115 Ibid. II, 1.



y sentidos misticos.” 116 El sentido espiritual, en tanto que estd mas alla de la materialidad de la
letra, es una narracién mistica por encontrarse en un plano oculto a los ojos que se conforman
s6lo con una lectura histérica, pero a su vez es alegdrico ya que supone la existencia de una
mediacion simbdlica que demanda un nivel més elevado a la lectura literal, para llegar al
significado mas profundo y mas digno de lo que se ha leido.

Si bien algunos pasajes de la Escritura muestran una correspondencia entre su sentido
espiritual y literal también puede estar ausente tal correspondencia, ya que si bien todos los
pasajes tienen un sentido espiritual para Origenes, no todos tienen un sentido literal, ya que al
leerse de manera literal resultan incompatibles o absurdos, indignos de Dios, y porqué esa
letra es indigna, nuestro exegeta responde, que es el Espiritu Santo quien ha ocultado el
sentido espiritual bajo el sentido literal, para que no teniendo acceso a él los indignos, puedan
ser objeto de estudio entusiasta y de pura oracién por parte de los dignos, los pasajes
literalmente insostenibles son para el exégeta habil y espiritualmente preparado un estimulo
en su busqueda del sentido més profundo del texto sagrado, que ha envuelto en su letra
infinitos tesoros de sabiduria que debe desenvolver el exégeta que vive empefiado en el
estudio y la santidad, pero que no agota el sentido de la Escritura, pues su fecundidad es
insondable. Asi el lenguaje de la Escritura es mas alegorico que histérico, de hecho, las mismas
narraciones histéricas tienen por finalidad la transmisién de un mensaje espiritual que se
encuentra més alld de su significacién historica, s6lo asi se pasa de lo obvio a lo ulterior, de
hecho en su obra Origenes constantemente ve la superioridad de la interpretaciéon espiritual
sobre la mera interpretaciéon literal, para ilustrar su afirmacién se apoya en ejemplos
escriturarios que muestran tal superioridad:

“Moisés [por ejemplo], arrojo al suelo e hizo pedazos las primeras tablas de la Ley segun la letra;
después recibio la segunda Ley en el espiritu, y lo segundo es mas firma que lo primero. De nuevo, él
mismo, tras haber recogido toda la ley en cuatro libros, escribe el Deuteronomio, que significa sequnda
Ley. Ismael es primero e Isaac sequndo, pero en el segundo se conserva una forma andloga de
superioridad. Esto mismo lo encontrards también esbozado en Esaui y Jacob, en Efrain y Manasés, y asi
en otros mil casos.” 117

116 Ibid. X1V, 1.

117 1Ibid. IX, 1.



Los misterios que Dios quiere revelar a los perfectos, a los capacitados y bien dispuestos
se encuentran en la inteligencia espiritual del texto, para desentrafiar el sentido mistico del
texto, asi después de citar un pasaje de la Escritura Origenes sefiala de manera constante: “las
cosas que acaban de leerse son misticas; por eso deben ser explicadas mediante los misterios de la
alegoria.” 118 E] alejandrino se sirve del procedimiento alegérico en donde frecuentemente la
interpretacion espiritual es eminentemente tipoldgica, la cual se puede servir de la etimologia
de los nombres para dar mucho juego a la exégesis alegoérica. O el significado simbdlico de los
nimeros que puede ser un buen instrumento exegético, ya que todo en la biblia de acuerdo al
alejandrino tiene un significado espiritual, asi en la misma linea de los pitagoricos las
especulaciones sobre los niimeros tienen una gran estima en Filon y de hecho toda la escuela
de Alejandria. Tenemos el caso, por ejemplo las medidas del arca de Noé esconden un
misterio, si la longitud del arca es de trescientos codos y el namero cien simboliza la criatura
racional, el trescientos simboliza la Trinidad; otro ejemplo lo tenemos en el nimero diez que
simboliza la perfeccion, ya que diez son los mandamientos, diez las virtudes frutos del
Espiritu, diez los talentos que el siervo fiel presenta a su Sefior y diez las ciudades que recibe a
cambio. 1? Podemos ver que Origenes ha llevado el sentido alegérico al extremo pues
cualquier componente de la Escritura le ofrece siempre un sentido espiritual.

1.2.3.4 LOS EXTREMOS SE ENCUENTRAN.

La influencia de Origenes no se limit6 sélo a la ciudad de Alejandria, ya que ensefio en
Atenas, Roma y Jerusalén, pero de manera muy especial en la ciudad que paso sus altimos
afios: Cesarea, mds adn su influencia sale del oriente cristiano y llega al occidente, Jean
Daniélou ofrece elementos suficientes para demostrar que Cipriano, 12 quien al igual que
Justino, no se deja influenciar por un alegorismo cualquiera llegando a desconfiar de la
interpretacion espiritual, se ve influido por la figura tipolégica del banquete en referencia a la
Pascua, pero de manera mucho mds notoria en el tema del Cantar de los Cantares que nos ofrece
la imagen de la Iglesia esposa y de la Iglesia Paraiso, en pocos autores latinos se encuentra el
tema, de hecho Tertuliano cita el Cantar una sola vez, luego es muy posible aqui encontrar un

118 Ibid. X, 1.

119 Cfr. Origenes. Homilias sobre el Génesis. XVI, 6.

120 Cfr. Daniélou. Los origenes del cristianismo latino. p.261



punto de contacto y de influencia pues las Homilias al Cantar de los cantares es una de las obras
que mas reconocimiento tenia entre las del alejandrino, tal como se ve en el prélogo a la obra
por parte de Jerénimo, quien sefiala: “Origenes, habiendo superado a todos en el resto de los libros,
en el Cantar de los cantares se supero a si mismo.” 121

Asi el trabajo del alejandrino entorno a la Sagrada Escritura y su gran preocupacién por
catequizar lo hace uno de los mas fascinantes personajes de los inicios de la era cristiana, con
una gran influencia, aun antes de que la Iglesia se pudiera establecer de manera definitiva
dentro del imperio romano con el reinado de Constantino el Grande (312-337 d. C.), quien le
dara el estatus de religion legitima y més atin preferida. En la ciudad de Cesarea la influencia
del alejandrino sobrevive de una manera persistente en la escuela teolégica fundada por
Panfilo, quien después instruye a su discipulo Eusebio acerca del gran exégeta de Alejandria,
de manera posterior discipulo y maestro llevan a cabo la redacciéon de una Defensa a Origenes,
contra aquellos que consideraban errénea la teologia alegorizadora del alejandrino, sélo
sobrevivié el primer libro de los que se componia la defensa, en una traduccién latina de
Rufino, a pesar de su posicién apologética ante el maestro de Alejandria no oculta el hecho de
su emasculacion que nos narra en su Historia de la Iglesia:

“Mientras Origenes estaba enseriando en Alejandria en aquél tiempo, hizo algo que demostro a
las claras su dnimo juvenil e inmaduro, pero también su fe y dominio propio. Tomo el dicho: <<Hay
eunucos que se hicieron asi mismo eunucos por el reino de los cielos>> [Mt. 19:12] en un sentido
demasiado literal y absurdo, y, deseoso de cumplir las palabras del Salvador y también de impedir ante
los incrédulos toda posible calumnia (porque, a pesar de su juventud, trataba de las cuestiones religiosas
con mujeres, y no solo con hombres), llevé a cabo las palabras del Salvador, intentando que ello pasara
desapercibido para la mayoria de sus estudiantes.” 122

Es muy curioso que en Origenes, el exégeta por excelencia alegorista de los primeros
siglos de la era cristiana, encontremos la interpretacién de un pasaje de la Escritura de forma
literal y ademads llevada en la préactica al extremo. En el doctor de Alejandria se ha visto de
manera reiterada y clara que el establecimiento de un texto no es méas que un paso inicial, pues

121 San Jerénimo. “Prologo” p. 43 en Origenes. Homilias sobre el Cantar de los cantares.

122 Eusebio. Historia de la Iglesia. VI, 6.



la tarea auténtica del exegeta es la explicacion, que en un primer plano es la literal, pero como
se ha sefialado, con abundantes ejemplos, en la obra de Origenes “la Escritura es espiritual y la
mision propia de la exégesis es, precisamente, penetrar, bajo la corteza de la letra, el espiritu para poder
comunicarlo. Lo esencial para Origenes es el descubrimiento del sentido espiritual.” 123 El sello
personal del discipulo de Clemente ha sido el empleo de la alegoria en busca del sentido
espiritual del texto, lo oculto que se encuentra en la Escritura y que nos da su verdadero
sentido, ya que lo escrito en la Biblia son los signos de ciertos misterios y las imagenes de
realidades divinas, mds atn, la historia cristiana es simbdlica constituye un plan en el que cada
nivel supera y prolonga al precedente lo que es inteligible y objeto de contemplacién religiosa.
Asi toda la obra origeniana es un testimonio de btusqueda de lo espiritual sobre lo literal. Pero
el pasaje evangélico leido por el maestro de Alejandria, y narrado por Eusebio, la letra se
tomo6 solo de manera literal, lo cual nos da una idea muy plastica de como los extremos
tienden a encontrarse.

A lo largo de su historia, desde Aristételes hasta los tardomodernos o posmodernos, la
hermenéutica ha presentado posturas que en si mismas son inconsistentes o insostenibles, tal
es el caso del tipo de equivocismo que podemos encontrar en Origenes. Al llevar la alegoria al
extremo y querer aplicarla incluso en pasajes que en si mismos son claramente histéricos, y
que no tiene otro sentido que el expreso, nuestro alejandrino ha caido en un relativismo, que
ha instalado su hermenéutica en la equivocidad y que encierra varios problemas. Pero a su
vez, ha llevado la lectura de un pasaje evangélico al extremo de la literalidad plantandose asi
en la univocidad, que nos da la impresiéon de no ser contradictorio, pero no es alcanzable de
manera practica para cualquier ser humano. En tal sentido, podemos ver que los extremos del
equivocismo y el univocismo tienden a encontrarse, aun en autores tan brillantes y cultos
como Origenes.

Al maestro de Alejandria le falto en su interpretacion alegorica, incluso en la tnica
interpretacion literal que hace, un acto de equidad, que le diera un punto de equilibrio entre
los extremos que se han presentado en la historia de la hermenéutica, de suerte que la
proporcion y la equidad lo llevarian a un orden en el pensamiento, lo que es un ejercicio
prudencial, que nos puede llevar a poner limites mas anal6égicos en el ejercicio interpretativo
de cualquier texto en general y de la Escritura en particular. Ya que, la interpretacién de un
texto es tarea ineludible en la filosofia, por lo que en la filosofia, la hermenéutica se ha

123 Daniélou. Origenes. p. 182



convertido en una herramienta cognoscitiva importante, de manera especial en la llamada
tardomodernidad o posmodernidad, que se ha inclinado més hacia el equivocismo, tratando
de evitar el univocismo cientificista de la modernidad, es de la misma forma erréneo
considerar cualquier interpretacion como vélida, asi como considerar que s6lo hay una
interpretacion vélida. En nuestro contexto que podemos llamar de manera acertada
tardomodernidad “la hermenéutica es la disciplina de la interpretacion. Ella se ha colocado en un
lugar de primer orden en el dmbito de los saberes. Y de manera muy merecida;, pues, ya que la
interpretacion es cierta comprension, ahora es cuando mds se necesita, ya que estamos en un momento
de la historia de la filosofin en el que hay un ciimulo de teorias que no se encuentran y hasta
ambigiiedades en ellas mismas. La hermenéutica trata de reducir la ambigiiedad, trata de aferrar algiin
sentido posible y vdlido en la constelacion de sentidos dispersos, dispares y hasta disparatados, que
tenemos en la filosofia hoy.” 124

Como reaccién a la modernidad centrada en el univocismo, ya que buscé una sola
interpretacion, la posmodernidad cay6 en un equivocismo, al tratar de dar espacio a todas las
diferencias, consideré que cualquier interpretacion es valida. La tarea de la hermenéutica no
ha sido facil ni simple a lo largo de su historia, de manera pendular los autores se han movido
de un extremo a otro en la tarea interpretativa, como ya lo vemos en nuestra época. Lo cual a
su vez ocurrio en el naciente cristianismo de los primeros siglos, ya que el principio de la
alegorfa no fue una idea compartida por todos los miembros de la Iglesia, hay una fuerte
reaccion al método adoptado por los alejandrinos, asi se presenta la disyuntiva en términos de
exclusion del método histérico gramatical, que es literal, y el método alegdrico, que es
espiritual, que ya habia enfrentado a las escuelas de Alejandria y Antioquia, “Alejandria se
dispondrd ahora a la alegoria, o mds precisamente por una integracion entre la exégesis del sensus
litteralis y la del sensus spiritualis, mientras los representantes del método historico-gramatical se
unen en torno a la escuela de Antioquia.” 125

Podemos reconocer desde los primeros siglos de la era cristiana, incluso antes de las
escuelas de Antioquia y Alejandria, varios intentos de trabajos exegéticos que buscan descubrir
el sentido profundo de la Escritura, desde los judios que se sirvieron de los métodos helénicos,
como Aristébulo y Filén, hasta el Evangelio de san Mateo, Hipélito de Roma,

124 Beuchot. “Hermenéutica y educacion”, p. 9 en Arriardn y Herndndez. Hermenéutica analégica-barroca y educacion.

125 Ferraris. Historia de la hermenéutica. p. 21



Justino, Ireneo y Papias entre otros. Pero s6lo en Alejandria y, la escuela que se levanta como
su contestacion, Antioquia vamos a encontrar tradiciones hermenéuticas que serdn de utilidad
a toda la tradicién posterior. Una vez que se ha presentado la tradiciéon de Alejandria en
nuestro siguiente apartado analizaremos la propuesta de Antioquia.



1.3 RESPUESTA A LA ESCUELA DE ALEJANDRIA:

EL APEGO A LA LETRA.

1. 3.1 UN OBISPO HETERODOXO.

Los primeros siglos del cristianismos estdn marcados por una gran labor apologética, pero el
sello de los escritos de la época a su vez nos dicen algo de su contexto “de la inquietud de las
almas y del movimiento de las ideas, y el hecho de que platonismo y estoicismo se infiltren no en su fe,
sino en las primeras formulaciones tedricas que intentan de los hechos y verdades de la fe, es buena
prueba de que la filosofia era una realidad viva.” 126 En los apologistas y sus obras podemos ver de
manera, mucho mas clara, la primera helenizacion y secularizacién del pensamiento cristiano,
ya que si bien la primera literatura cristiana llamada de manera general escritos de los Padres
Apostolicos tiene como sello particular el estar dirigida a la propia comunidad cristiana sin
voltear con mucho interés al paganismo o las corrientes imperantes de la época, ya que de
manera fundamental es una literatura de cristianos para cristianos, lo que podemos denominar
una literatura de la intimidad, que atestigua el hondo sentido comunitario propio de los
primeros cristianos, que no podra mantenerse mucho tiempo al margen del mundo
circundante, por ello del calor de una reunién de culto como se narra en la Didaché, al paso de
los siglos y ante los retos intelectuales y sociales de su época los escritores cristianos son
testigos de su fe ante un entorno violento y extrafio desde su 6ptica del mundo diferente en
algunos sentidos a las ideas filosoficas y anhelos religiosos imperantes, pero el testimonio que
dejan en sus obras escritas rebasa la esfera de la inmediatez y se convierte en un mensaje mas
duradero, a su vez producto de su labor por diferentes regiones a las que se llevé el nuevo

mensaje de salvacion.

Los Padres Apostdlicos no enfrentaron de manera directa la cuestion del canon de los
libros sagrados y de su interpretacién, pues el problema atin no se habia tematizado, “ellos
viven un ambiente de confrontacion con el judaismo. Recién cuando la separacion esté perfectamente

126 Padres Apologetas Griegos. p. 94



consumada, podra la iglesia preguntarse por la cuestion de sus libros sagrados; recién entonces, a la luz
de la distancia que provoca la reflexion tomard conciencia de la novedad de su status. Por todo ello los
Padres apostdlicos utilizan el TaNaj sin gran conciencia critica de lo que esto significa.” 127 De acuerdo
con Pablo Argarate, el caso de la Epistola de Bernabé implica un gran avance en cuanto a
exégesis pues su autor hace un gran ntimero de referencias al Antiguo Testamento, con una
lectura de tipo alegérico, lo que es un recurso extra que no se encuentra por ejemplo en
Clemente de Roma o Ignacio de Antioquia. Asi el autor de la Epistola se encuentra apelando a
un sentido no evidente, oculto, se busca adecuar el texto a sus circunstancias, es decir el
Antiguo Testamento se ha cristificado, ya que de acuerdo a la lectura del Nuevo Testamento el
acontecimiento cristolégico es el principio hermenéutico de la Iglesia.

El caso de la ciudad de Alejandria es realmente interesante por la convivencia cultural y
religiosa que podemos encontrar, a la que ya hemos hecho referencia, ya que en Alejandria “Ia
ciudad fundada por Alejandro, tres arios después de su muerte hay ya doscientos mil hebreos. Alejandria
es la mezcla de una didspora judia y una didspora helenista de principal trascendencia en la historia del
mundo: ahi iban a fundirse la metafisica griega, el creacionismo judio biblico, los simbolismos arcaicos y
modernos..., bajo el imperio de la ley romana.” 128 Los judios vieron la riqueza intelectual y
espiritual de los sabios griegos, de Platén o Aristételes, de manera posterior los Padres de la
Iglesia se acercardn a esta misma sabiduria para acercar a los paganos a la nueva fe, Agustin
Andreu de manera clara vera como Clemente de Alejandria encuentra en Panteno, fundador
de la Escuela de Alejandria, cristiano y heleno, el camino de la inteligencia, de una historia de
la salvacién mediante el conocimiento, “Andreu halla en Clemente la union de cristianismo y
filosofia griega (desde el convencionalismo que un mismo Dios y un mismo Logos presidian las mismas
sensibilidades)... El logos ocupa el centro de la teologia de Clemente.” 129

El discipulo de Clemente, el alegorista por antonomasia Origenes, no sélo realiza su
actividad teoldgico-exegética en Alejandria, va mas alld de las fronteras de Egipto, llegando
hasta el Asia Menor, Siria y Palestina, en donde amigos y enemigos le deberdn mas de lo que
ellos mismos, en varios casos, se atreven a admitir asi podemos hablar del caso peculiar de
Metodio, pero que de manera mucho mas clara podemos ver en la controversia presente entre
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Alejandria, y Cesarea que continua la obra del gran exegeta alejandrino, contra Antioquia de
Siria que es fundada como centro de didascalia con un espiritu opuesto al de la interpretacion
alegorica de la Escritura, es decir, atendiendo a la interpretaciéon sélo basada en la literalidad
tal como se presentaba ya en la tradicion judia.

En nuestros apartados anteriores se expusieron algunas de las caracteristicas de la
didascalia alejandrina: su tendencia neoplaténica en la filosofia, su caracter ascético y mistico
en la teologia, pero de manera muy especial su tendencia a la explicacién simbdlica y alegérica
de las Escrituras, que es llevada al extremo en Origenes, cuya huella se deja ver en la ciudad
que lo acogié durante su exilio y en donde finalmente morird: Cesarea, que seguira los mismos
pasos que la exégesis alejandrina. Si bien Origenes ya habia tenido opositores a su
interpretacion respecto a las Escrituras, como fue el caso de Metodio, quien fue su opositor
mas distinguido como lo deja ver en su obra Aglafon o sobre la resureccion. Un caso diferente es
el de la Escuela de Antioquia que se levanta en su trabajo exegético como opuesto a la
tradicién de Alejandria.

Antioquia es la ciudad-capital de la regién, una de las primeras ciudades en ser
evangelizada por los mismos apoéstoles, la primera sede de san Pedro y en donde los
discipulos de Jests de Nazaret recibirdn el nombre de cristianos, de acuerdo al testimonio que
encontramos en Hechos de los Apdstoles 11, 26. Pero atn antes de los cristianos, la presencia de
los judios en Antioquia es un hecho desde el momento de su fundacién en el afio 300 a. C. por
Seleuco I Nicator, cuando el helenismo estaba en plena expansién gracias a los grandes
triunfos de Alejandro Magno, asi los judios antioquenos constituyeron la politeuma (patria,
ciudadania) mas numerosa de Siria, “los ancianos representantes de las sinagogas existentes en la
ciudad y en el suburbio de Dafne constituian un consejo de gobierno de los judios antioquenos,
presidido, segtin Flavio Josefo, por un jefe, cuya funcion podria ofrecer un modelo remoto para la figura
del obispo que preside un consejo de ancianos (“presbiterio”), ya en Antioquia cristiana, en tiempos de
Ignacio.” 130 Del testimonio de Josefo sabemos que los gentiles sentian gran atraccién por los
ritos y costumbres de los judios, asi se explica el interés de éstos por el cristianismo, que en un
primer momento sélo les parecié una secta dentro del judaismo. Por ello, en los inicios del
cristianismo abundaron prosélitos en Antioquia, los apodstoles enviaron a Bernabé, quien
conduce a Pablo a la comunidad antioquena después de recogerlo en Tarso (Hch 11, 25-26) a
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donde habia llegado desde Jerusalén, a través de Cesarea, logrando desde esta ciudad un
centro de misiones sobre el Asia Menor, Grecia y Macedonia. “Una tradicion antigua seriala en
Antioquia la calle de Sangon, no lejos del Panteon o templo de todos los dioses, como el sitio en el que
Pablo solia predicar a los gentiles.” 131

En lo concerniente a la didascalia de Antioquia no se tienen muy claros sus origenes,
aunque podemos hablar de algunos elementos caracteristicos de esta didascalia, un método
dialéctico y una bisqueda sistematica del sentido literal en la Escritura, lo cual nos queda claro
si consideramos lo sefialado por Pablé Argarate, quien indica que “la interpretacion biblica
antioquena estd marcada por el talante semita. ; Qué significa esto? Ante todo una cosmovision unitaria,
en contraposicion al dualismo platonico que impregno el helenismo. No existe la tension de éste entre
cuerpo y alma, materia y espiritu, letra y alegoria. El semita se mueve en un horizonte cultural de la
integridad, no anti-dualista, sino no-dualista. Esto se palpara en su cristologia, fundamentada en la
asuncion de la totalidad de lo humano por el Verbo.” 132 En el plano de la hermenéutica nos permite
ver que el sentido no se puede separar de la letra, en donde de hecho también se buscan los
tipos, como lo hicieron los alegoristas, hay una gran labor de exégesis y critica literal ya que no
hay interpretacion sin su sentido basico, el literal. Asi Antioquia reacciona contra los excesos
de la alegoria, buscando un mayor apego a la letra, un fundamento in littera, que esta
cimentada en la concepcién antioquena historicista de linea semita. Lo que les permite
distinguir en los libros biblicos los histéricos de los proféticos o mesidnicos, se entiende lo
histérico como propio de un momento, pero lo mesianico tiene una dimensién superior a la de
su propia circunstancia, tal clasificacién se encuentra tan arraigada que Teodoro de
Mopsuestia sera condenado por tratar de excluir de los libros canénicos aquellos que carecen
de contenido profético. Tal es el espiritu comtn a Pablo y Luciano de Samosata, en especial los
discipulos de éste altimo los colucianistas, asi como de Didédoro y sus discipulos, aunque la
tendencia de los antioquenos llevada a la exageracion hizo caer en el error teolégico de admitir
en Cristo dos hipéstases o personas. De hecho la influencia de la escuela en la interpretacion
llega hasta Edesa en Mesopotamia, que fue el emporio intelectual de la actividad literaria de
Siria y lugar de residencia del clero de Persia, en donde se cultivara con esmero la
interpretacion literal de la Escritura, hacia el siglo V d. C. la escuela abrazara el nestorianismo
y el monofisitismo, linea que se continuara en los escritos posteriores de la escuela.
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Los dos representantes més significativos de la Escuela de Antioquia fueron Pablo y
Luciano de Samosata, iniciaremos hablando del primero de quien se sabe fue un obispo
mundano refiido con la ortodoxia, originario de la ciudad de Samosata en Comagena regioén de
Siria, se ha considerado que antes de ser obispo de Antioquia fue primero sofista, aunque su
pontificado coincide con el periodo en que Zenobio y Odenath logran establecer en Palmira un
principado independiente del imperio romano, lo que no fue una coincidencia pasiva, ya que
Pablo ejerci6 funciones civiles, el cargo bien remunerado de ducenarius, es decir un procurador
con un salario de 200,000 sextercios anuales, de la reina Zenobia de Palmira. Su dignidad
episcopal unida al poder politico lo convierten en un personaje importante que tendra muchos
desencuentros con la Iglesia, algunos autores tendran una opinién muy desfavorable de él:

“Luego, cuando Demetriano dejo esta vida en Antioquia, Pablo de Samosata recibio el
episcopado. Por cuanto mantenia acerca de Cristo una opinion baja, contraria a la enserianza de la
Iglesia, considerdndolo solo un hombre ordinario, Dionisio de Alejandria fue invitado a asistir al sinodo.
Excusandose debido a su ancianidad y debilidad, sin embargo demoro su asistencia y envio una carta
sobre la cuestion que se trataba. Pero otros pastores se apresuraron a ir a Antioquia desde todas partes
para hacer frente a este destructor de la grey de Cristo.” 133

En efecto, hubo una gran oposicién a Pablo de Samosata encabezada por Malquién y
Domno, hijo de Demetrio anterior obispo de Antioquia. Aunque en un primer sinodo de 264 d.
C. no se avanzé mucho en las acusaciones al obispo antioqueno, en el otofio del 268 d. C. se
vuelve a reunir el sinodo, quien lleva el peso de la acusacion es el presbitero Malquién, los
presbiteros asistentes concluyeron por igual en condenarlo y retirarlo del episcopado en su
lugar es elegido Domno, asi Eusebio nos presenta algunos fragmentos del hecho:

“Y Galieno, después de quince arios como emperador, fue sucedido por Claudio [Godo], que
confirio el gobierno a Aureliano después de su segundo ario.

Durante su reinado se celebro un sinodo final con un niimero muy grande de obispos, y el lider
de la herejia en Antioquia fue denunciado, condenado por Heterodoxia, y excomulgado de la iglesia
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catolica en todo el mundo. Quién mds hizo para desenmascararlo fue Malquion, el erudito director de
una escuela de retorica griega en Antioquia y presbitero de aquella comunidad debido a su fe absoluta en
Cristo hizo que sus debates con Pablo fueran registrados taquigrificamente, habiendo llegado asi hasta
nosotros, y solo él pudo poner en descubierto a aquel astuto engariador.” 134

Tras el sinodo y su resoluciéon la posicion de Pablo fue de una franca rebeldia y
oposicion a la autoridad eclesial, ademas de contar con el apoyo de un gran namero de fieles
antioquenos que lo siguieron a pesar de la condena que pesaba sobre él. Pero, al ingresar en el
afio 271 d. C. el emperador Aureliano a la ciudad de Antioquia recurren a él los fieles que
piden que Pablo abandone el edificio de la Iglesia, el emperador se dispone a atribuir la casa a
aquel a quien los obispos de Italia y Roma la adjudicasen, evidentemente el apoyo fue para
Domno, y Pablo se retir6 para no volverse a saber nada de él.

Los motivos de la condena de Pablo de Samosata fueron de indole doctrinal, dogmaético
y moral, ya que él era monarquiano, de los testimonios de san Hilario en su De synodis 81, 86 y
la de san Basilio en su Epist. 52, se ha sefialado que el concilio que condené a Pablo repudié
expresamente la palabra consubstantialis, ya que no era adecuada para expresar la relacion
entre el Padre y el Hijo, pero se desconoce el sentido con que la empleara el depuesto obispo
de Antioquia, de manera probable el tono era modalista, suprimiendo la diferencia de
personalidad entre el Padre y el Hijo, no se reconocen las tres personas en Dios, Jests es
tomado por superior a Moisés y los profetas, pero no era el Verbo, era un hombre igual que
nosotros, s6lo mejor en todos los aspectos, la trinidad que admite el antioqueno es meramente
nominal, asi su opinién es compartida por los monarquianos, su cristologia tiene muchos
encuentros con la forma modalista del adopcionismo. Sostenia que el Verbo o Sabiduria era
una simple propiedad del Padre, no una persona; y Jests s6lo era el mas grande de los
profetas. Tales ideas ya se encuentran presentes en Novaciano quien sostiene que el Verbo al
ser engendrado por el Padre tenia que ser inferior, asi como el Espiritu Santo tenia que serlo
del Verbo, tal subordinacionismo se identificé con el arrianismo. En Antioquia hacia el s. II d.
C. un cierto Satornil quiso convertir el catolicismo en gnosticismo, pero la influencia de tales
ideas s6lo se presentan con Pablo de Samosata, el testimonio de sus errores constan por
algunos de los fragmentos del sinodo que lo condeno y que han llegado hasta nosotros, en
donde se dice que el obispo antioqueno:
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“Ha prohibido todos los himnos a nuestro Serior Jesucristo como si fuesen composiciones
recientes, jy en cambio tiene mujeres que le cantan himnos a él en medio de la iglesia en el gran dia de la
Pascua, que uno se estremece de escuchar! Y esas son las cosas que permite incluir en sus sermones a los
aduladores obispos y prebiteros de los distritos y ciudades colindantes. No confiesa que el Hijo de Dios
descendio del cielo (lo que se documentard en breve en muchas de las notas adjuntas, especialmente
donde €l dice que Jesucristo es <<de abajo>>), pero aquellos que le cantan himnos y alabanzas pretenden
que su impio maestro es un angel que descendio del cielo. Y él no refrena esto, sino que en su arrogancia
estd incluso presente cuando se dice tales cosas.” 135

La doctrina de Pablo se puede reducir al adopcionismo de Teodoto y Artemén, aunque
les da un mayor brillo y cardcter sapiencial, por ello considera “que hay un solo Dios personal;
pero que en El se puede distinguir un Logos y una Sofia que no tienen subsistencia propia sino que son
mds bien simples atributos. El Logos es engendrado, es decir proferido desde la eternidad, pero es siempre
impersonal como el logos o palabra humana. Jestis no es sino un hombre a quien el Logos ha inspirado en
grado mayor que a los profetas; y se le ha unido de un modo exterior, por modo de habitacion en él. Jestiis,
al ser ungido por el Espiritu Santo en el bautismo alcanzo la mdxima perfeccion moral, por lo que Dios
le concedio el don de hacer milagros; y por su union indisoluble con Dios, ahi alcanzada, fue constituido
juez de vivos y muertos y revestido de una dignidad divina.” 136 Algunas lineas de la doctrina de
Pablo nos han llegado por un florilegio de finales del siglo VII d. C. o comienzos del VIII d. C.
que lleva por titulo Doctrina Patrum de incarnatione, el cual contiene extractos de los origenes de
la doctrina de los monotelistas, aunque la autenticidad de tales extractos es dudosa tal como
considera Luis M. de Cadiz. La doctrina de Pablo que explica la unién del hombre Jests con el
Logos es un preludio claro del error en que cae la doctrina de Nestorio.

En cuanto a la vida y las costumbres del obispo antioqueno éstas no eran acordes a la de
sus colegas, tal vez debido en gran parte a su trabajo para el imperio, siempre se le veia en la
calle con escolta, en la iglesia se hace levantar un trono con una plataforma, en su casa tiene un
gabinete secreto al estilo de los magistrados civiles, forma un coro de mujeres que cantan
salmos en lengua vulgar, de hecho es el primero en admitir mujeres en su compafiia. Aunque
se debe tener cuidado de considerar como totalmente ciertas tales acusaciones, ya que sélo
pueden ser el producto de la hostilidad que despert6 su doctrina centrada en interpretaciones
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literales de la Escritura, producto de su gran preparacion en el arte de la dialéctica. Del mismo
nivel que la de su gran opositor Malquién, quien tenia una escuela propia en Antioquia en
donde ensefiaba filosofia de manera preferente la peripatética, ademas es considerado como
un presbitero de amplia cultura helénica que incluso estuvo al frente de la escuela sofista
antioquena, como ya se ha sefialado en la cita de Eusebio de Cesarea en su Historia de la Iglesia
VII, 29. Es muy probable que la epistola sinodal, firmada por Domno y dirigida a todos los
obispos después de la deposiciéon de Pablo fuese redactada por Malquion.

1. 3.2 EL MAESTRO DE LA LITERALIDAD.

Pablo de Samosata, Malquién y Domno son el contexto en el que aparece el auténtico
fundador de la didascalia antioquena, que tendra una huella duradera en la historia de la
exégesis por su preferencia a la literalidad, en franca oposicion a la interpretacion alegérica de
los alejandrinos, el presbitero y martir san Luciano nacido en Samosata, patria de su
homénimo el filésofo y escritor pagano, que habla del cristianismo a manera de satira, “no
imaginemos, sin embargo, en Luciano un fandtico enemigo del cristianismo. Mds que odiarlo, lo
desprecia, y no por otra razon sino porque es una fe positiva, y ninguna fe-ni religiosa ni filoséfica-podia
hallar un poro por donde filtrarse en el alma seca del satirico. Solo en dos obras suyas habla Luciano de
los cristianos, en Alejandro o el falso profeta, incidentalmente, y en el De morte Peregrini con
alguna mds detencion, pero tampoco como objeto principal de su sditira.” 137 De alma seca este escritor
nacido hacia el 125 d. C. en la ciudad que va siempre ligada a su nombre ve al cristianismo
como una locura méds que afiadir a la gran lista de las insanias humanas, de hecho el escritor
pagano parece hallar esta locura casi inofensiva.

Asi debemos tener cuidado de no confundir al autor pagano con san Luciano de
Samosata, de quien dicen sus bidgrafos que pertenecié a una familia distinguida, estudia en
Edesa lugar en el que aprende acerca de la interpretacion de las Escrituras, luego se establece
en Antioquia, en donde es consagrado sacerdote, y en donde tal vez vive durante el
pontificado de Pablo, ya que durante los pontificados de Domno, Timeo y Cirilo estuvo
separado de la Iglesia. La escuela de Antioquia fundada por Luciano en oposicién al método
de Origenes se va a centrar cuidadosamente en la atencién del texto mismo y sus discipulos
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buscaran la interpretacion literal y el estudio histérico y gramatical de la Escritura, el objetivo
de la investigacion escrituraria fue poner al descubierto el sentido més obvio contrario a los
excesos del método alejandrino y su sentido alegérico y tipolégico, ya que tal postura destruia
el valor de la Biblia como historia del pasado y la convierte s6lo en una fdbula o mitologia al
estilo griego. La escuela de Antioquia “se apoya sobre todo en la filosofia aristotélica y sostenia que
en la Sagrada Escritura habia un sentido tnico literal, aunque no negaba que hubiera también en
diversos pasajes un sentido alegorico o tipico como se dice en el lenguaje teoldgico.” 138 Por lo tanto, los
antioquenos tenian como uno de sus principios no reconocer en el Antiguo Testamento figuras
de Cristo, s6lo de manera ocasional, se admite una prefiguraciéon del salvador s6lo donde la
semejanza era marcada y la analogia clara, los tipos son una excepcién y no la regla como lo
habia hecho Origenes quien descubre tipos no sélo en algunos cuantos pasajes de la Escritura,
sino en todos sus detalles. En cambio para los de Antioquia, por ejemplo en la Encarnacién, si
bien estaba preparada en todos los episodios de la Escritura, no siempre se encontraba
prefigurada. La oposicién de escuelas es muestra a su vez de una diferencia de mentalidad ya
presente en la filosofia griega, por un lado tenemos el idealismo alejandrino claramente
marcado por su inclinaciéon a la especulacion bajo el influjo de Platén y con tendencia al
misticismo, por otro lado se encuentra el realismo y empirismo de Antioquia bajo la
inspiracion de un aristotelismo que se incliné mas al racionalismo.

La principal preocupacién de la escuela antioquena fue la de establecer el mejor texto
posible de la Escritura ya que los libros sagrados habian sido alterados por las traducciones de
una lengua a otra y por los griegos que habian introducido en ellos elementos ajenos, aunque
en la traduccién de los LXX nosotros coincidimos con la vision de Agustin Andreu, quien
sefiala “que la traduccion de la Biblia al griego, de los LXX, no serd traduccion mera: serd
repensamiento o relectura de la Biblia hebrea desde una teologia sapiencial del Logos. En la version la
Biblia entera da un paso adelante en su fusion con la cultura griega: el pensamiento griego se hace ya ahi
mds filosdfico, mds pensamiento,” 137 tal es la idea que ya hemos reflexionado en nuestros
primeros apartados. San Luciano toma la versiéon de los LXX y sobre el texto hebreo, que el
dominaba, busco corregirla, tarea que no se limit6 sélo a la correccion del Antiguo Testamento,
se estableci6 incluso un texto mejorado del Nuevo Testamento que se impuso en
Constantinopla, que pasard a muchas de las ediciones neotestamentarias que se tenian en la
antigiiedad, pero en la actualidad no hay nada cierto del Nuevo Testamento o la traducciéon de
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los LXX empleadas por Luciano, lo que si podemos ver de manera clara es el trabajo exegético
de éste maestro con una formacién helénica.

Es un hecho que el fundador de la escuela de Antioquia era un filélogo que podia llevar
a cabo una tarea bastante rica en exégesis biblica, san Luciano cuya fama se extendi6 y asi se
reinen a su alrededor numerosos discipulos entre los cuales se encuentra Eusebio de
Nicomedia, Maris de Calcedonia, Theognis de Nicea, Leoncio de Antioquia, Menofantes,
Neomenio, Antonio de Tarso, Asterio de Capadocia, la mayoria de los cuales participara de las
ideas de Arrio. De hecho el mismo Arrio y varios de los suyos se llamaran a si mismo
“lucianistas”, como lo expresa de manera clara en una carta dirigida a Eusebio de Nicomedia.
Pero al lado de estos representantes de tendencia herética la didascalia antioquena tendra
representantes de una elevada ortodoxia como san Juan Crisostomo y Teodoreto de Ciro.

Cuél es la causa de que tantos seguidores de la escuela de Antioquia terminaran en la
herejia, acaso la teologia de Luciano de Samosata tenia un caracter herético, en realidad la
cuestion no es facil ni simple, pues la misma tradiciéon se encuentra en este punto dividida, ya
que s6lo se conoce la doctrina de Luciano via de los que asi mismo se llaman sus discipulos y
estos son arrianos, aunque Suidas tiene una opinién favorable de la doctrina de Luciano, en
cambio Alejandro, obispo de Alejandria, de acuerdo con Teodoreto y su Historia de la Iglesia I,
3, la doctrina de Arrio se une a la de Ebion, Artenén, Pablo de Samosata y Luciano de
Samosata, quien estuvo excomulgado durante los episcopados de Domno, Timeo y Cirilo; pero
Alejandro reconoce que Luciano es incorporado a la comunidad antioquena después del
pontificado de Cirilo y asi se considera que rectifico sus ensefianzas peligrosas o que demostré
que nunca las habia sostenido. Para continuar al interior de la Iglesia hasta el momento de su
muerte, ya que sufre el martirio en Nicomedia, bajo el imperio de Maximino, el 7 de Enero del
afio 312 d. C.

Durante el cautiverio de Luciano en Nicomedia su secretario fue Antonio de Tarso
quien le ayuda con la redacciéon de varias cartas dirigidas a sus discipulos que no se
encontraban en Nicomedia y a varias mujeres como Dorotea, Severa y Eustelia. La Cronica
Pascual cita un fragmento de una carta a los antioquenos y Jerénimo menciona algunos libelos
sobre la fe, Eusebio nos refiere que cuando el maestro antioqueno compadece en la presencia
del emperador Maximino presento una Apologia del cristianismo que Rufino reproduce en su



Historia de la Iglesia 9, 6 texto que su autor pronuncia delante del juez pagano, pero su
autenticidad es dudosa, lo que parece mas veridico es la narracion de su martirio:

“Luciano, presbitero de Antioquia, de un cardcter excelente y templado, y gran conocedor de la
teologia, fue llevado a Nicomedia, donde estaba el emperador. Después de defender la fe en presencia del
principe, fue enviado a la cdrcel y ejecutado. Tan ripido y brutal fue este asalto de Maximino, el
aborrecedor de todo lo bueno, que esta persecucion nos parecio mucho peor que la anterior.” 140

Acerca de su produccién escrita, Luciano no fue un escritor profundo, Jerénimo nos
habla de su “pequefno tratado sobre la fe”, sin dar gran informacién sobre su contenido.
Produce varios comentarios biblicos de gran valor e influencia indiscutible en los autores
posteriores que se veran marcados por el método exegético del antioqueno. Pero, ciertamente
la didascalia antioquena no tuvo una fundacién tan brillante como la alejandrina, con un
director al nivel de Origenes, aunque si dio grandes pasos en la tradicién exegética, que llegara
a su apogeo bajo la direcciéon de Diodoro de Tarso, cuyos discipulos presentan el extremo de
las interpretaciones, de manera especial se ha de mencionar a Teodoro de Mopsuestia, quien es
condenado por la ortodoxia, en su método cada libro estd precedido de una introduccion
acerca del medio en que se redacto, la lengua y el estilo particular del autor y acerca de los
caracteres generales del vocabulario y de la sintaxis biblica, lo que en si mismo es excelente,
pero con el inconveniente de descuidar el texto hebreo y s6lo considerar el texto de los LXX,
con un cargado acento a la literalidad. Algunos de sus discipulos mas sobresalientes fueron
Teodoreto de Ciro y Nestorio. Un caso diferente lo encontramos en san Juan Criséstomo en
quien se ve la huella de Diodoro “aiin en las homilias que el santo compuso, en su mayor parte en
forma de Comentarios a la Sagrada Escritura. Pero el buen sentido de Juan y su profunda humildad lo
preservaron de los errores que entonces por todas partes pululaban.” 11 Asi, a pesar que el
Cris6stomo esta inclinado al sentido literal de la Escritura, a su vez descubria un sentido tipico
o mesianico, ademds de importantes ensefianzas morales, pero lo que lo convierte en un autor
sin igual es el caracter practico de su elocuencia, asi “Teodoro de Mopsuesta se dirige a la ciencia, y
el Crisostomo a la vida.” 142

140 Andreu, Agustin. El logos alejandrino. p. 21
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Los padres de la Iglesia en esta época, de la misma forma que el Criséstomo, tienen la
misma materia de estudio estdn empefiados en la interpretacion de las Sagradas Escrituras,
para tener una mejor comprensiéon de los dogmas y poder frenar y refutar las herejias
imperantes en la época, de hecho no resulta extrafio “que la celebracion litiirgica es el locus por
excelencia de interpretacion en el sentido de actualizacion de esa palabra en la vida de la comunidad. Por
ello los Padres interpretan la Biblia, fundamentalmente, en sus homilias.” 143 Tal es el caso de san
Juan Cris6stomo quien expone la doctrina de la Iglesia con claridad bajo el sentido literal de la
Escritura en sus homilias como lo marca la tradicién antioquena, “de manera que de ordinario
toma el texto de la Sagrada Escritura y la va comentando y desenvolviendo y aplicando por lo que dice,
por la comparacion con otros sitios paralelos de las mismas Escrituras, por el obvio sentido de las frases
y o las palabras o por raciocinios humanos... podemos pues decir que la fuente de su hermenéutica se
encuentra en sus profundas meditaciones.” 1 Las interpretaciones escriturarias del Criséstomo
son muy acertadas y se han convertido en piezas de autoridad en la Iglesia, sin embargo en la
actualidad se han de considerar los comentarios de otros padres de la Iglesia y los datos de
modernos estudios biblicos.

Es claro que en Antioquia, mas que en Alejandria, la escuela se convirtié en un semillero
de herejias o desvios teoldgicos, el mismo fundador Luciano fue el maestro de Arrio y se le
acusa de ser el sucesor de Pablo de Samosata. Tales seran las acusaciones en una carta escrita
por el obispo Alejandro de Alejandria a los obispos de Egipto, Siria, Asia y Capadocia que fue
recogida por Teodoreto:

“Vosotros habéis sido instruidos por Dios; no ignordis, pues, que esta doctrina que se estd
levantando nuevamente contra la fe de la Iglesia, es la doctrina de Ebion y Artenas; es la perversa
teologia de Pablo de Samosata que fue expulsado de la iglesia de Antioquia por una sentencia conciliar
pronunciada por obispos de todas partes; su sucesor Luciano estuvo excomulgado largo tiempo bajo tres
obispos, las heces de la impiedad de aquellos herejes han sido absorbidas por estos hombres que se han
levantado de la nada... Arrio, Aquilas y toda la cuadrilla de sus comparieros de malicia.” 145

143 Argdrate, Pablo. “Hermenéutica y exégesis de los Padres de la Iglesia”. p. 36

144 Ramirez Torres, Rafael. “Introduccion general” p. 97 en San Juan Crisostomo. Obras Completas. Tomo I.

145 Teodoreto. Historia de la Iglesia. I, 4. En Quasten, ]. Patrologia I. Madrid: BAC, 1961.



Parece que no hay duda que san Luciano de Samosata es el maestro que instruye a los
futuros partidarios de Arrio, el mismo Arrio se jactara y llenara de orgullo por ser discipulo
del antioqueno llamé&ndose a si mismo lucianista y de llamar al sucesor de Luciano, el obispo
Eusebio de Nicomedia, colucianista. Lo que ciertamente nos muestra tal situacion es que el
arrianismo nace en Antioquia y no en Alejandria, en donde se propagara de manera intensa y
rapida. Asi el adopcionismo de Pablo de Samosata sobrevivird, con algunos cambios, en la
doctrina de Arrio, atacando el caracter absoluto de la divinidad de Cristo. “Arrio no nego Ila
Trinidad, pero defendio que existia una rigurosa jerarquizacion y que dos personas de ella eran
criaturas. El papel de la encarnacion y de la redencion estd muy disminuido en la cristologia arriana, "146
lo que es atacar los fundamentos mismos de la fe cristiana, en la cristologia arriana el Verbo ha
sido creado, como sefiala Maria Dolores Arana, “para Arrio, el logos era el tipico ser intermediario
de la teoria neoplatonica; ni verdadero Dios ni verdadero hombre, sino un ser que a través del Espiritu
engendraba un eslabon entre los dos...Arrio sigquiendo al mismo tiempo a los neoplatonicos, habia
convertido su logos en una verdad derivada que, pese a estar sometida al tiempo, solo podia llamarse
deus in fieri. Es decir, protegio la sustancia del Padre a expensas vinicamente de la del Hijo.” 147 Tal
posicion es defendida por un gran ntimero de obispos y didconos, entre ellos Eusebio de
Nicomedia, Teognis de Nicea, Mario de Calcedonia, Segundo de Ptolomaida, Teonas de
Marmarida, incluso el mismo emperador Constantino apoya la herejia por motivos politicos
que le hacian ver la necesidad de poner fin al cisma surgido. Los concilios de Bitinia y
Palestina respaldaron a Arrio y condenaron a quienes en Alejandria se declaraban en contra de
él. Tal situacién se resolverd en el concilio de Nicea de Bitinia en el verano del 325 d. C, en
donde Arrio expone su doctrina antitrinitaria siendo condenado, ya que se aprobé el credo en
el concilio, los disidentes como Arrio, Teognis de Nicea y Eusebio de Nicomedia fueron
condenados a la pena del destierro, “pero el partido arriano era demasiado fuerte y poderoso para
quedar destruido por la sola condenacion de Nicea y no trascurrio mucho tiempo sin que comenzara la
lucha con mayor denuedo.” 148 E]l movimiento arrianista logra el favor imperial y con la ayuda de
la hermana del emperador Constanza, viuda de Licinio, se logra que Arrio regrese a
Constantinopla por 6rdenes de Constantino y su rehabilitacion solemne en el seno de la
Iglesia, pero antes del hecho el heresiarca muri6.

Para entender un poco mejor el hecho de la herejia arriana no se puede dejar de
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considerar que “Longino habia combinado el estudio de Platon con la filosofia cldsica de los griegos
antiguos gracias a Ammonio de Sacas, iniciador de la escuela neoplatonica y cuyo discipulo mds que
Longino o Plotino, fue el cristiano Origenes. Porfirio escribié una extensa obra, Quaestion de
Homericarum porque los discipulos de los neoplatdnicos, en parte de origen oriental, necesitaban de
forma apremiante estudiar a Homero a fin de comprender a Platon en su ambiente propio, tal y como
sucede con los filosofos modernos. De ahi, en tiltima instancia, la cuestion fundamental suscitada por la
herejin de Arrio era dilucidar si la sustancia del paganismo debia o no sobrevivir bajo formas
cristianas.”#? Los filésofos de la Academia platénica sacaron provecho de la tendencia religiosa
que se veia en los griegos, lo que conducia a sus discipulos por el camino de la espiritualidad,
lo que es el elemento comun a todas las religiones superiores de la antigiiedad griega tardia
que siguen a Platon en el sendero ascendente hacia el mundo del alma, asi no fue extrafia la
aparicion de escuelas teolégicas como la alejandrina y la antioquena.

1. 3. 3 PERIODO AUREO

Un panorama diferente aparece hacia el siglo IV de nuestra era, en especial si
consideramos los puntos de contacto y oposicién entre paganos y cristianos, quienes se
desenvolveran en un medio comdn que no es ajeno a las influencias politicas ni a las
transformaciones operadas en las costumbres, en el gusto, en las letras y la filosofia. A pesar de
tener varios puntos divergentes, paganos y cristianos, con el pasar del tiempo a su vez
encontraron varias convergencias. Asi en su exégesis los filésofos paganos trataron de
justificar su punto de vista, sus doctrinas, empleando el método de los alejandrinos en la
interpretacion de los textos de que se sirven, especialmente de los relatos histéricos y
fabulosos, hay un renacimiento de la literatura pagana, lo que de manera concomitante hace
que se estimule la literatura cristiana unida al beneficio de la paz definitiva con el edicto de
Constantino cuando la situacién de la Iglesia cambio con el fin de las persecuciones y adquirié
una fuerte posicion dentro del Imperio.

La conversiéon de Constantino ha sido un tema muy debatido, tanto en su sinceridad
como en la fecha en que sucedi6 tal acontecimiento. Asi “la etapa que corre desde la promulgacion
del edicto de Milan hasta el ario 324 se caracteriza por la politica de tolerancia y equilibrio entre paganos
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y cristianos. Fueron arios muy importantes para el afianzamiento del cristianismo en el corazon de
Constantino.” 150 Ya en el 324 d. C. Constantino pertenecia totalmente a la nueva religién, en
especial tras su victoria sobre Licinio quien promulgo leyes hostiles al cristianismo.

A pesar de ello, la politica de Constantino fue, en varias ocasiones, ambigua; asi por un
lado, construia Iglesias en Palestina y en otras regiones pagandolas del tesoro ptublico, o
llenaba Constantinopla de iglesias y madrtires cristianos, a su vez, que permitia la ampliacién
de templos paganos en la nueva capital. “En cualquier caso, la conversion de Constantino aseguro
la cristianizacion del Imperio. Los primeros simbolos cristianos comienzan a aparecer sobre las monedas
a partir del ario 315 y las ultimas figuras paganas desaparecen en el 323. La Iglesia recibe un estatuto
juridico 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 los mds elevados cargos y se multiplican
las medidas restrictivas contra los paganos. Bajo Teodosio el Grande (379-395) el cristianismo se
convierte en religion del Estado y el paganismo es prohibido definitivamente; los perseguidos pasan a ser
perseguidores.” 151

La Iglesia, después de sufrir varias persecuciones, acepto la intervencion, el 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 Apostoles de la nueva capital del imperio. Los
cuarenta afios que siguen a la muerte del emperador se caracterizaron por disputas en el frente
de batalla y, también, en el &mbito de las doctrinas religiosas. La Iglesia tiene una serie de
luchas internas con motivo de la crisis arriana, cuya cuna como se ha visto sera Antioquia, asi
la Iglesia Catodlica deberd superar el conflicto en sus propias filas y definir la forma del
auténtico cristianismo y atraer hacia si un importante porcentaje de la poblacién pagana que se
le oponia, que trataba de defender la fe de sus antepasados como parte de su herencia politica
y social, temiendo a las nuevas formas de culto religioso que parecian nuevas formas de
supersticion y que seran atacadas por algunos autores. Los paganos veian su punto de origen
en su propia cultura, la paideia, que habia sido la ideologia cultural unificadora del imperio
romano y de la civilizaciéon que representaba.
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Los concilios, los simbolos de la fe de la doctrina de la Iglesia y las intrigas personales
marcaron estos afios de luchas religiosas, en donde los emperadores intervienen en las
disputas eclesidsticas mdas por razones politicas que por motivos religiosos. En el reinado de
Juliano la politica anticristiana se adopté por el gobernante del Estado quien volvié al
helenismo, asi se da un clasicismo cultural y politico que incluia los viejos cultos religiosos de
los dioses paganos, la religion fue objeto de restauraciéon pagana politica y educativa, por lo
que la Iglesia podia ser hostil a ella. Los cristianos con una mayor ambicién cultural y vision
politica no se guiaban por la masa, se colocaron a la altura de la situacién y en vez de rechazar
esta cultura hicieron un esfuerzo por asimilarla en la doctrina de la Iglesia, asi los escritores
cristianos actuaron con plena libertad, la ciencia teolégica tuvo un enorme desarrollo en gran
medida motivado por las herejias que florecieron en niimero y violencia pues buscaron agitar
a la Iglesia, lo que lleva a los te6logos y escritores eclesidsticos a ver con agudeza la situaciéon y
acrecentar los esfuerzos de los polemistas y contestarles de manera eficaz y eficiente, se
cumple lo sefialado por san Pablo: “Siendo, como es, forzoso que aun herejias haya, para que se
descubran entre vosotros los que son de una virtud probada.” (1Cor. 11, 19)

La exégesis biblica, la teologia dogmaética, moral, histdrica, la poesia litargica, didactica,
épica y lirica, la predicacién y la catequesis se elevaron de manera notable en este periodo, la
paz tras el edicto de Milan puso a la Iglesia en un nuevo género de ensefianza, el arte viene a
ser una teologia de imagenes, una apologética iconogréafica. Pero uno de los géneros que se ve
mas beneficiado en el siglo IV d. C. es el de la oratoria, haciéndose caracteristico de la
literatura cristiana de la época. Ya no se predica sélo la homilia exegética o moral, ya no se
limita a la ensefianza del catecismo, ahora se busca defender la pureza de la fe contra la herejia,
llevando a la céatedra la discusion de profundos problemas teolégicos, que los oyentes
escuchaban con gran interés, ya que a la profundidad y la rigidez de la dialéctica, los
predicadores afiadian el recurso de la retérica, que era una disciplina fundamental de las
escuelas de época, en donde se aprendia de manera tedrica y préctica. La ensefianza que se
trasmitia en los discursos que eran copiados por estenégrafos de oficio o de aficion, para luego
ser publicados, lo que obliga a los predicadores a estar en una constante autosuperacién. Claro
que a su vez los oradores sagrados se ven influenciados por los sofistas de su tiempo, el
llamado asianismo, que se ve en san Juan Crisostomo, Basilio y Gregorio Nacianceno, se debe
reconocer que tales exponentes fueron plenamente dignos de la tarea de predicaciéon
utilizando los recursos de su época, Gregorio Nacianceno es un artista extraordinarimente
refinado, el Criséstomo es un gran orador, rico y poderoso en su expresion, la Iglesia reconoce
el genio y talento de estos tres grandes predicadores.



La controversia arriana que ha tomado una gran fuerza vuelve necesaria la exposicion
doctrinal, la que se multiplicara a partir de san Atanasio gran opositor de la doctrina arriana
desde el Concilio de Nisea, aun asi se continua cultivando el género apologético en especial
contra los paganos y judios aunque el interés por ello ha pasado a segundo plano. Un tipo
nuevo de literatura que iluminard los primeros tres siglos de la era cristiana es inaugurado por
Eusebio de Cesarea. “;Qué sucedio después a los apostoles de Jesiis? ;Llego de verdad Simon Pedro a
Roma? ;Doénde paso Juan el resto de sus dias? ;Fue absuelto Pablo en su juicio ante Neron? ; Cudndo
fueron escritos los Evangelios? ; Quién los escribio y donde? ;Como se desarrollo el canon del Nuevo
Testamento? ;Por qué y como fueron perseguidos los cristianos primitivos? Estas y muchas otras
preguntas cubren un periodo no cubierto por el Nuevo Testamento, y dificilmente podrian tener
respuesta si no fuese por Eusebio.” 152 Asi la obra de éste escritor de Cesarea son una fuente de
datos de aquella fe que iniciaba su desarrollo, sometida a no pocas pruebas, como ya se ha
seflalado desde persecuciones hasta herejias, lo que nos muestra que en sus inicios el
cristianismo es un movimiento fragil, fragmentado y acosado, en donde tan destructivas
fueron las persecuciones como los ataques al interior llevados a cabo por religionistas
renegados que intentan convencer a otros por su heterodoxia doctrinal, creando grupos
cismaticos que se transforman en verdaderas sectas.

Si bien Eusebio nos narra todo esto, a su vez nos hablara de los defensores ante el
imperio y de los grandes doctores que sistematizan la doctrina de la Iglesia, en especial del
gran maestro que lo marcara de manera permanente: Origenes, que al lado de otros grandes
testigos de Cristo serdn los defensores de su fe, que tienen el valor de hacer frente a
emperadores y contrarrestar a herejes, escritores que saben conducir a la Iglesia y cuyas
cruciales declaraciones mantenidas en la ortodoxia se hubiesen perdido de no ser por Eusebio
quien busca citar palabras textuales de los autores sagrados. Asi, “curioso, erudito e incansable,
Eusebio nos ha trasmitido todo lo que sabemos acerca de los origenes cristianos, ademds de su cronologia,
tan en boga a partir de los apologistas. La labor historica de Eusebio tuvo imitadores tanto entre los
catolicos como entre los herejes (Socrates, Sozomeno y Teodoreto) los ortodoxos y el eunomiano
Filostorgio.” 153

El género epistolar durante este periodo gozard de gran favor, cartas de amistad o de
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asuntos especificos se ajustan a las reglas prescritas por los retéricos, lo que obliga a los
obispos a someterse a tales reglas, de manera particular cuando sus cartas se dirigen a
personas de cierto nivel cultural o cierto estrato social o politico, en ocasiones a los mismos
emperadores. Pero a su vez la literatura en torno a la teologia ascética tendra grandes
cultivadores y representantes, en especial los monjes, que nacen primero en Egipto, para luego
propagarse al Asia Menor y Egipto. De la misma forma, aqui se puede considerar la
hagiografia, tal es el caso de la vida de san Antonio abad escrita por san Atanasio, asi como las
colecciones de Timoteo de Alejandria y Paladio. Que daran a si mismo un gran impulso a la
poesia que sale de la liturgia para extenderse a otros terrenos, tanto en oriente como en
occidente.

Todo lo anterior nos da una idea suficientemente clara del alto nivel que habia
alcanzado la ciencia y la literatura eclesidstica bajo la proteccion de la paz constantiniana, que
va a marcar a un més las diferencias entre las tendencias de los alejandrinos y los antioquenos
al punto de hacer crisis en este periodo con la aparicién de algunas herejias, de forma
preponderante el arrianismo y el monofisitismo. La tendencia de Alejandria sigui6é siendo
platénica en la filosofia y alegodrica en exégesis, asi como ascética y mistica en la teologia,
resaltando la parte divina del Verbo, lo que lleva al monofisitismo. El espiritu de Origenes
seguia vivo en la escuela, en especial la idea de que la razén se debe poner al servicio de la fe,
y asi esta puede servirse de toda la cultura pagana, ya en los inicios del siglo IV d. de C,,
podemos ver que no hay diferencias profundas entre los hombres cultos del cristianismo y del
paganismo, por lo tanto no es raro encontrar en tal linea al gran Atanasio y a los capadocios,
quienes de manera muy precisa veran que no bastaba proclamar a Cristo como el nuevo
pedagogo y que el cristianismo era la verdadera paideia de la humanidad, paideia contenida en
la Escritura, principios ya presentes en Clemente de Alejandria. Asi, “los cristianos debian
demostrar el poder formador de su espiritu en obras de un nivel intelectual y artistico superior y
arrastrar con su entusiasmo al pensamiento contempordneo. Ese nuevo entusiasmo podria convertirse en
la fuerza creadora que se necesitaba, pero nunca podria alcanzar su meta sin pasar por un severisino
entrenamiento fisico y mental, tal como los griegos de la Antigiiedad habian tenido que aprender por las
malas. Necesitaban partir de lo elemental y después construir sistemdticamente al hombre. Lo que
necesitaban era una escuela que les enseriara a hacerlo. En una palabra, tenian que construir una
paideia cristiana.” 154
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1. 3.4 LA ESCUELA DE CAPADOCIA

La respuesta a la auténtica formacioén cristiana basada en la Escritura viene de los
Padres capadocios, Basilio, Gregorio Nacianceno y Gregorio de Nisa, quienes consideran que
la teologia se basa en el conocimiento superior y que es una tarea filosofica de la inteligencia,
que es parte de la civilizaciéon en la que se mueven familiarmente, lo que no era posible sin
mediar la relacién entre el cristianismo y la herencia griega. Origenes y Clemente iniciaron esta
linea de pensamiento, logrando un avance significativo gracias a su enorme talento y
creatividad, pero los capadocios formularon la idea de toda una civilizacién cristiana, en sus
obras no escondieron su estima por la herencia cultural de la antigua Grecia, revivieron de
manera positiva y productiva la relacién cristianismo y helenismo, en donde el cristianismo
aparece como heredero de todo lo que parecia digno de sobrevivir de la tradiciéon griega, asi
dan solucién a varios problemas existentes entre el helenismo y el cristianismo, tal era el caso
de la posicién ante la interpretaciéon de la Escritura.

San Basilio de Cesarea y san Gregorio Nacianceno recibieron una educacién clésica,
estudiaron artes liberales, retdrica y filosofia, basada en amplias lecturas de los antiguos,
ademads sus escritos dan fe de sus intereses en ciencias y medicina, lo que les permitié ampliar
su horizonte intelectual y elevar el nivel de su inteligencia, su enorme conocimiento se
comunicé al mundo cristiano via el arte retérico de sus homilias, por lo que la retérica y la
filosofia se pusieron al servicio del cristianismo, que de manera muy clara se verd en Agustin
de Hipona. San Basilio en “su Exhortacién a los jévenes sobre la manera de aprovecharse
mejor de los escritos de autores paganos en la que se muestra partidario de utilizar la literatura
pagana en la educacion de los adolescentes, seleccionando siempre las obras de los poetas, historiadores o
retores. En este tratado Basilio se presenta como un gran admirador de los valores permanentes del
helenismo, defendiendo la combinacion de la verdad cristiana con la cultura tradicional.” 155 En cuanto
a las cuestiones escriturarias y su tarea de exégesis, en Basilio las podemos encontrar en el
bloque de sus escritos que corresponden a discursos y homilias, “bajo el nombre de Basilio
circulan multitud de discursos y homilias, no todos auténticos. Lo son nueve homilias Sobre el
Hexameron, explicacion literal de las obras de los seis primeros dias de la creacion (falta la del sexto
dia). La edicion benedictina admite la autenticidad de 19 homilias Sobre los salmos, pero Garnier sélo
admite trece. Son de contenido dogmitico y moral, y la exégesis es mds bien antioquena (literal) que
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alejandrina (alegorica).” 156

En una linea diferentes de exégesis encontramos a Gregorio Niseno, ya que “el Niseno
sigue en la exégesis biblica el sentido literal en las obras teoldgicas; en las de edificacion prefiere la
alegoria con mds exageracion que su hermano y que el Nacianceno. Para llenar la laguna dejada por
Basilio en su Hexameron, donde ya hemos dicho falta lo relativo al sexto dia de la creacion, el Niseno
compuso después de la muerte de aquél un tratado con el titulo De hominis opificio [Sobre la creacion
del hombre].” 157 En san Gregorio Nacianceno encontramos que sus homilias estan llenas de
alusiones cléasicas: Homero, Hesiodo, Pindaro, Aristéfanes, Plutarco, Luciano (el escritor
pagano) y alude frecuentemente a Platén, pero su mente no es filosofica, a diferencia de san
Gregorio de Nisa, quien da muestras de una sensible estética, en lo referente a su exégesis se
puede ver como alegorista, en gran medida por la influencia de Origenes. Por otro lado, el de
Nisa es maestro en el arte del epigrama agudo y la elocuencia teatral, verdadero intérprete de
la psyche de su tiempo, preocupado por los problemas de la vida y el pensamiento cristiano,
fue capaz de ver todos los aspectos de la paideia griega. San Gregorio de Nisa entendi6 la
paideia como proceso formativo de la personalidad humana.

El proceso espiritual que llamamos educaciéon requiere un cuidado constante, las
virtudes son fruto de la naturaleza del hombre y de su constante ejercicio; el cristianismo
mostré una nueva visién sobre la complejidad de la vida interior del hombre, que desconocia
la psicologia de la filosofia griega clasica, la perfecciéon de la areté humana a la que aspiran los
antiguos fil6sofos parece estar mds alejada de su realizaciéon que en los tiempos clésicos. La
virtud cristiana descrita por san Gregorio de Nisa parece casi inalcanzable en la practica para
quien no cuenta con la ayuda divina, en tal punto se introduce el concepto de la gracia divina
en el esquema de la paideia clasica, cooperacion del Espiritu Santo con el esfuerzo humano. En
efecto, en sus escritos san Gregorio de Nisa sefiala “la preeminencia del don recibido, la prioridad
de la iniciativa divina en la “divinizacion” del hombre. Participar en el nombre de Cristo es una gracia
que nos viene de lo alto y a la que hemos de corresponder. Pero esta correspondencia se da en nosotros
con la ayuda de la gracia divina; es el Espiritu Santo, que inhabita en el corazon de los creyentes, el que

156 Cadiz, Luis M. Historia de la literatura patristica. p. 352

157 Cadiz, Luis M. Op. cit. p. 355



les ayuda a oir la palabra de Dios y a ponerla en prdctica.” 158

San Gregorio de Nisa piensa que toda voluntad y aspiraciéon humana tienden al bien,
que es la esencia verdadera de la naturaleza humana, por lo que todo mal es ignorancia, ya
que s6lo el engafio lleva al hombre a elegir lo que no le conviene. Asi lo afirma nuestro autor,
en su obra Sobre la vocacion cristiana: “El interés por conocer como alguien puede llegar a la perfeccion
en la vida virtuosa es coherente con la determinacion de que tu vida sea irreprochable en todo.” 159

Se considera ahora la paideia cristiana desde términos metafisicos que proyecta su
continuacién a dimensiones césmicas, llegando a su conclusién en la restauracién final del
estado perfecto de la creaciéon divina original, anterior a la caida del hombre, tal es la
ensenanza de la Escritura.

Para san Gregorio de Nisa el cristianismo es la vida perfecta basada en la contemplacién
de Dios y en la unién con El, la deificatio cuyo camino es la paideia, tal camino del alma es
descrito por nuestro autor en los siguientes términos:

“El alma que ha recibido un nuevo nacimiento y a la cual la participacion del Espiritu ha
devuelto realmente a su primera belleza al destruir la enfermedad proveniente de la desobediencia, no
debe permanecer infantil, ni inactiva, ni ociosa, sin moverse, dormitando en el mismo estado de su
nacimiento; sino que debe de alimentarse con alimentos adecuados y crecer hasta la altura que exige la
naturaleza por medio de las virtudes y los trabajos.” 160

Podemos ver en los capadocios una gran estima por la cultura griega, que no ocultaron
en sus escritos y en la manera que tuvieron de abordar los problemas referentes a cuestiones
como la exégesis biblica, con una marcada tendencia al estilo de los alejandrinos, pero no todos

158 Mateo. Introduccién p. 25 en San Gregorio de Nisa. Sobre la vocacion cristiana.

159 Gregorio de Nisa. Sobre la vocacién cristiana. p. 43

160 Gregorio de Nisa. Op. cit. p. 90



compartieron su inclinacion a lo helénico ni su aprecio a la tradicién de Alejandria, tal es el
caso de san Epifanio de Constancia, quien a pesar de haberse educado en la cultura griega
tiene una opinién de ella muy desfavorable, “porque consideraba al helenismo como fuente de todas
las herejias y a Origenes como padre del arrianismo, como patron de una alegoria que trastornaba el
sentido obvio de la Escritura.” 161 Opinién que, como se ha visto, es incorrecta pues el arrianismo
si bien se desarroll6 en Alejandria nace en Antioquia.

Los padres capadocios tendrdn una estrecha relaciéon con los padres latinos, los padres
de la Iglesia de oriente influyen y dialogan con los padres de la Iglesia de occidente, de manera
especial con Ambrosio, Jeréonimo y Agustin, con los que compartirdn varios puntos, tal es el
eslabon que une el mundo antiguo con la historia de sus transformaciones latinas medievales,
ya que gracias a este proceso sobrevivio la literatura y la cultura clésicas. Asi “el Cristianismo se
presentd, entonces, como una nueva paideia, como una nueva forma de humanismo, que consistia en
preparar hombres capaces de amar a Dios, capaces de amar a los demds hombres en Dios y de amarse a si
mismos. La fe cristiana, al tener como fin esencial aumentar en el hombre el amor, traté de hacer
inteligible esa misma fe partiendo del amor. Lo que significo, de alguna manera, el rechazo del
intelectualismo y del racionalismo del mundo greco-romano y la afirmacion del voluntarismo, que hizo
posible que gran parte de la filosofia desarrollada a lo largo de la Edad Media cristiana se concibiera
como camino de perfeccion del amor de Dios, porque amar a Dios con la mente es algo que no se
consigue sélo con la fe.” 162 Tal como lo afirmara Agustin de Hipona quien significa un nuevo
rumbo en la tradicion de los padres de la Iglesia de occidente.

Pero antes de iniciar nuestro trabajo en torno al obispo de Hipona, es pertinente hacer
algunos sefialamientos en torno a la tradiciéon antioquena durante el siglo IV d. de C. La
escuela de Antioquia seguia en su linea de reprobacion respecto a lo alegoérico y lo simbdlico,
se buscaba la literalidad, aquilatando el texto segtin su significacion histérica y gramatical, con
una direccién espiritual libre, tranquila. En el campo de la filosofia sigue el pensamiento
aristotélico, pero en lo referente a su cristologia hace resaltar la parte humana de Jests, en
algunos casos tan exagerada que llega a desembocar en el nestorianismo con un importante
numero de seguidores. “A fines del siglo IV y durante la primera mitad del siguiente, la mayoria de
los antioquenos es nestoriana. Pero frente a Apolinar de Laodicea, Diodoro de Tarso y Teodoro de

161 Ramén. Historia de la filosofia medieval. p. 16

162 Cadiz, Luis M. Historia de la literatura patristica. p. 376



Mopsuesta, atacados de nestorianismo, brillaron en esta escuela y supieron mantenerse en el campo de la
ortodoxia san Juan Crisostomo y Teodoreto de Ciro amigo personal este iiltimo de Nestorio. Pero
portavoz de la ortodoxia contra los monofisitas. La rivalidad y controversia entre las escuelas
antioquenas y neo-alejandrinas, en cuestiones teoldgicas, llego a su punto culminante con la lucha entre
san Cirilo de Alejandria y Nestorio.” 163

Hubo el intento intermedio, con pocos resultados, entre alejandrinos y antioquenos, la
llamada reaccién antiorigenista propuesta por Metodio de Olimpo y fuertemente guiada por
san Epifanio, que busco la impugnacion del pensamiento de Origenes, en aquellos puntos que
se encontraban refiidos con la ortodoxia, pero el movimiento se mezclé con cuestiones politicas
e intereses personales, en donde ni la ciencia ni la religiéon resultaron beneficiados, y asi el
movimiento tuvo muy pocas repercusiones para el futuro. En cambio, la Escuela de Edesa, que
en el siglo IV d. C. llega a su mayor apogeo con Afraates y san Efrén el Sirio, heredero de
Antioquia, imito su interpretacion literal de las Sagradas Escrituras y su sentido en la teologia,
asi cuando los antioquenos se orientaron al nestorianismo, de la misma forma hicieron los de
Edesa, siendo el altimo lugar en que se conservé en todo el imperio romano, lo que le costo el
ser suprimida por el emperador Zenén. De ella se deriva la escuela nestoriana de Nisibe,
perseguida por el emperador Justiniano, pero sobrevive gracias al monje Jacobo Baradeo,
obispo de Edesa, por lo que sus adeptos se llamaran “jacobitas” los monofisitas de Siria. La
nota caracteristica de esta escuela ha sido una tendencia a la meditacién, la mistica y la poesia,
al punto que varios tratados de esta literatura se escribieron en verso.

El favor imperial del que gozaba la Iglesia y su rapido crecimiento la llevaron a una
tarea de especulacion teoldgica que no todos estaban preparados para enfrentar en términos
teoldgicos y filosoficos, en especial, ya que algunos de los dogmas fundamentales de la Iglesia
no se encontraban bien definidos habia que confeccionar el catdlogo de dogmas que la Iglesia
tendria que seguir, lo que hacia necesario penetrar el tnico sitio donde era posible encontrar
los articulos de que se compondrian tales dogmas, es decir, la Escritura y la tradicién, por la
misma condiciéon del cristianismo en tanto religion revelada. De nuevo los doctores
encargados de tan enorme tarea se enfrentaron con el problema que nos ha ocupado a lo largo
de nuestro presente capitulo, el asunto de la disparidad de criterios en la interpretaciéon de los
textos escriturarios entre las dos escuelas que mostraban las tendencias interpretativas, la
antioquena y la alejandrina, llevado tal desencuentro a la exageracién como se ha visto llevo a

163 Cadiz, Luis M. Op. cit. p. 309



no pocos a la herejia, la Iglesia por medio de los sinodos, los concilios busco imponer su
autoridad y dirimir las cuestiones, en base a su tradicién y su exégesis biblica.

Si bien la Iglesia se tuvo que enfrentar a un gran ndmero de herejias, ello no fue
obstaculo para que podamos ver con claridad que “el siglo que sigue a la paz otorgada por
Constantino a la Iglesia es sin género de duda el mds fecundo y el mds brillante de la Antigiiedad
Cristiana, pues ningun otro vio florecer tantos genios, ni aun vio salir a la luz tantas obras maestras.
San Atanasio, seguido mds tarde por san Basilio, los dos Gregorios, de Nisa y Nazianzo, y San Juan
Crisostomo, son los grandes luminares de Oriente, mientras que el Occidente puede gloriarse de San
Hilario, san Ambrosio, san Jeronimo, y al finalizar el siglo IV y alborear el V, del mds genial de todos,
san Agustin... Los Padres de esta época estaban formados en la mejor tradicion grecolatina. De ahi su
clasicismo y elegancia en la presentacion de la doctrina de la Iglesia.” 164 En donde una de sus tareas
primordiales, de manera especial para la presentacion y defensa de sus dogmas, es la atencién
que se pone a la interpretaciéon de la Escritura, que hasta ahora se ve claro como un
movimiento pendular que se mueve entre dos puntos opuestos, del extremo alegorista de
Alejandria, a la busqueda del sentido literal de Antioquia. Un punto prudencial, de equidad lo
encontramos con mas claridad en la propuesta hermenéutica de Agustin de Hipona.

164 Ramirez Torres, Rafael. “Introduccion general” p. 46-47 en San Juan Crisostomo Obras Completas.



2. EN EL UMBRAL DE LAS INTERPRETACIONES

2.1 TIPOS DE INTERPRETACION QUE RECONOCE EL DOCTOR DE LA
GRACIA PARA LA ESCRITURA

2.1.1 FEY RAZON

El cristianismo que penetra de manera decisiva en la historia de la literatura latina durante la
época imperial a finales del s. II d. C. fue un hecho innegable que inicio con la lucha religiosa
que estaba entablada con el paganismo, ya antes de la aparicion del cristianismo, judios
helenistas y griegos convertidos luchaban en la arena de la literatura en contra de las antiguas
creencias politeistas, para lo que utilizaban las mismas formas artisticas de los paganos, ya se
abund6 de manera suficiente en el empleo de la alegoria por parte de Filén, s6lo por dar un
ejemplo. De manera similar, los cristianos romanos se dirigen a los géneros literarios en uso en
la prosa artistica latina, buscando la adaptacién y asimilacién de las ideas cristianas a través de
los recursos lingtiisticos de la retérica profana. La misma predicacion cristiana se fue formando
sobre modelos helenistas, de manera muy clara en las denominadas diatribas estoico-cinicas,
asi una homilia eclesidstica es muy cercana a los tratados morales de un Séneca. Pero se ha
visto que el cristianismo logra una gran estabilidad en el imperio romano durante el s. IV d. C,,
con ello la reflexion deja de ser predominantemente apologética y se muda al plano de la
dogmatica y en contra de las herejias, lo cual por supuesto necesitaba de una exégesis de la
Sagrada Escritura, que en el siglo IV d. C,, la edad dorada de la literatura latino cristiana, llega
a su ctuspide con la gran figura de Agustin de Hipona. En tal punto, no debemos olvidar que
“la literatura cristiana occidental, durante varias generaciones, fue completamente griega, no sélo en sus
fuentes y procedimientos sino también en su expresion. De Oriente habia venido la luz y la buena nueva
vino predicada en la lengua griega que era la culta de entonces y sobre todo la usada en la Didspora por
los judios. Paso mucho tiempo hasta que el latin pudo, en el aspecto oficial de la Iglesia, parangonarse
con el griego y todavia hubo de pasar un nuevo espacio de tiempo hasta que el latin se sobrepuso
plenamente al griego y se convirtio en lengua oficial y litiirgica. .. aun admitido el griego como la lengua
oficial y litiirgica, coexistio junto a €l la lengua latina como usada por el pueblo, de suerte que todas las
comunidades cristianas occidentales fueron mds o menos bilingties.” 1 Para Pascual Galindo el
cambio oficial de las lenguas coincide con el momento de la paz lograda por la

1 Galindo Romeo, Pascual. “Prologo” p. 12 en Gudeman. Historia de la Antigua Literatura Latino-Cristiana.



Iglesia en el interior del Imperio, lo que puede ser una explicacién de porqué no se encuentra
literatura primitiva latina, dirigida a polémicas con los gentiles o discusiones respecto a las
herejias de la época, de hecho, aun cuando cambio la lengua, las ideas continuaron siendo
griegas, solo con Agustin se subordina todo a la plena latinizacion, con una clara separacion de
la tradiciéon griega, y de la produccion literaria y el tecnicismo teolégico de la Iglesia
occidental.

De hecho en Occidente, durante los primeros siglos del cristianismo, no hay
organizacion escolar semejante a la que encontramos en Oriente, no hay centros propiamente
teologicos ni en las escuelas de Roma ni en las grandes abadias fundadas por san Victor de
Marsella y san Honorato. Los Padres de Occidente no formaron grupos semejantes a los que
formaron los Padres de Oriente, como es el caso de la didascalia alejandrina o la antioquena
incluso la misma tradicién que formaron los padres capadocios, con un pensamiento que los
definia de forma clara; a su vez, en los Padres de Occidente la influencia de la filosofia es
menos apreciable que en los Padres de Oriente, lo que se debe a la formacion recibida en las
escuelas del mundo latino, la educacion tenia un caracter disciplinar, con una orientacién a la
oratoria. En cuanto al uso de métodos griegos, s6lo algunos autores occidentales se sirvieron
de la alegoresis, tal fue el caso de san Hilario y san Ambrosio, el empleo del método fue
importante pero poco cientifico, aun desde la perspectiva teoldgica, asi algunos cristianos
como Arnobio rechazan el empleo de tal método. En cambio, san Hilario en la linea de la
escuela de Alejandria compuso cierto namero de comentarios a los Salmos, al libro de Job y al
Evangelio de san Mateo basado en un modo de explicacién alegérica del texto, con el mismo
método escribe su obra De mysteriis, el cual busca mostrar que el antiguo testamento es un
texto plagado de veladas alusiones a Cristo y a sus doctrinas, es decir estamos ante un tipo de
interpretacion tipologica. Por otro lado, la actividad literaria de san Ambrosio surge de las
necesidades practicas de su episcopado, asi la mayoria de sus obras son fruto de sus
predicaciones, en sus obras exegéticas hay elementos de alegoresis y una dependencia a
fuentes griegas, tal como se ve en su Exameron, en donde se relata la historia de la Creacién.

Un autor latino que no podemos dejar de mencionar por su gran labor en exégesis es
san Jerénimo, su actividad literaria fue extraordinaria, esfuerzo infatigable que marcé toda su
vida, entre sus obras las de mayor extensién son sus traducciones y reelaboraciones de
originales griegos, de hecho traduce al latin 64 homilias de Origenes, la importancia de este
trabajo y de sus comentarios a casi todos los libros de la Escritura es que nos conservan el
material exegético de obras en su mayoria desaparecidas, pero nuestro autor camina en la



ortodoxia y no duda en condenar al mismo Origenes, a quien en un principio tiene en gran
estima y cuyas obras divulgé en Occidente como ningtn otro. Pero para Alfred Gudeman, fue
san Jer6énimo un ciceroniano durante toda su vida, lo que no obstaculiza el ocupar “uno de los
primeros lugares en la literatura cristiana. Su estilo, formado en modelos cldsicos, es fluido y acertado,
aunque turbio e irregular. Dispone con facilidad de todos los recursos retoricos, cuyos efectos le son
familiares.” 2

El gran genio de la Antigiiedad en el grupo de Padres de Occidente fue Agustin de
Hipona, el conjunto de su obra recoge y asimila la cultura griega y romana, gracias a su
formacion como profesor de retérica; pero a su vez, recoge y asimila la cultura judia y
cristiana, gracias al largo proceso de busqueda de la verdad, que lleva a nuestro autor a
peregrinar por varias creencias religiosas, como el maniqueismo al que se adhiri6 por varios
afios y que de manera permanente marca su pensamiento, para finalmente ser bautizado por
manos de san Ambrosio. Tales experiencias permitieron al obispo de Hipona llevar una nueva
ruta en el pensamiento, en especial, al buscar explicar las relaciones entre razén y fe. “Martin
Grabmann resume asi los méritos teologicos del Doctor de Hipona: San Agustin, el mds filésofo entre los
Santos Padres y el teélogo mds avasallador e influyente de la Iglesia, es el verdadero creador de la
teologia occidental, el que dio vida a una serie de ramas o disciplinas de la ciencia sagrada, como la
homilética y la hermenéutica, en sus libros De doctrina christiana, y a la catequesis, en el tratado De
catechizandis rudibus.” 3 Es precisamente la propuesta hermenéutica del obispo de Hipona la
que nos interesa abordar, pues el de Hipona nos da herramientas para teorizar en la
interpretacion biblica, sin caer en los extremos de Alejandria y Antioquia, ello gracias a su
excelente formacion en retdrica, asi nos ofrece una hermenéutica viva y dinamica, presente en
su obra Sobre la doctrina cristiana, que es un manual tanto para conocer como para exponer el
texto Sagrado, se dan una serie de recomendaciones al exégeta para llevar a cabo de manera
6ptima su tarea, como es el hecho de servirse de cualquier redaccién de la Escritura, griega o
hebrea, ya que no basta la versién latina que nuestro autor utilizé y se conoce como Itala, asi
no fue raro que dicha obra durante la Edad Media se convirtiera en el Canon y guia de la
hermenéutica cristiana, pues su autor se apoy6 en otras disciplinas liberales como la Oratoria,
la Retorica y la Dialéctica, descubriendo en ellas un medio para los fines espirituales, su obra
De doctrina christiana, de la que no es extrafio, como lo sefiala Grondin en palabras de Ebeling,

2 Gudeman. Historia de la Antigua Literatura Latino-Cristiana. p. 77

3 Capanaga. “Introduccion general” en Obras de San Agustin Tomo I. p. 93



“que fue <<la obra histéricamente mds influyente de la hermenéutica>>." 4

Sin embargo, no podemos dejar de considerar que Sobre la doctrina cristiana no serd la
tnica obra del obispo de Hipona con un plan hermenéutico y exegético para la edificacion
espiritual, también lo seran sus Sermones y su obra Del Génesis a la letra, mas ain en las mismas
Confesiones, que si bien en sus diez primeros libros su autor se dedica a un trabajo
autobiografico, en los tres altimos libros (XI-XIII) hay una exégesis de la Biblia en donde su
autor se entregd mas a la alegoresis que a la literalidad con notables reflexiones en torno a la
memoria y la temporalidad. Pero antes de profundizar en el desarrollo de la hermenéutica de
Agustin es pertinente hacer algunos sefialamientos generales de nuestro autor.

El obispo de Hipona “no desemperio dos papeles, el de tedlogo y el de fildsofo que considera el
<<hombre natural>>. El pensaba mds bien en el hombre concreto, humanidad caida y redimida, capaz
de alcanzar la verdad, constantemente solicitado por la gracia de Dios y necesitado de esa gracia para
apropiarse de la verdad salvadora. Estaba convencido de que la razon tiene un destacado papel que
desemperiar para llevarlo hacia la fe, y una vez que el hombre ha alcanzado la fe la razon tiene asignada
la tarea de penetrar los datos de dicha fe.” 5 Agustin no defiende una fe ciega, reconoce la
intervencién de la razén anterior a la fe, por lo que no fue raro que a lo largo de su vida,
después de su conversion, el pensador cristiano buscard conseguir la certeza y seguridad
interior a partir de un acto de fe razonable, lo que reflej6 a lo largo de su gran obra escrita.

Agustin tuvo la educacién propia de su época, ingreso a la escuela de Tagaste, aqui
aprendio lectura y escritura, no sélo latina, a su vez, conocié algunos elementos de griego, por
el que no tuvo mucha estima ¢, pero atin el mismo latin de primaria no le pareci6 tan atractivo
como el que explicaban los gramaticos, al que se incliné en este periodo de sus estudios. En la

4 Grondin. Introduccion a la hermenéutica filosoéfica. p. 62

5 Saranyana. Historia de la filosofia medieval. p. 57

6 “;Cudl era la causa de que yo odiara las letras griegas, en las que siendo nifio yo era imbuido? No lo sé y ni aun ahora mismo lo tengo bien
averiguado. En cambio, gustdbanme las latinas con pasién, no las que enseiian los maestros de primaria, sino las que explican los llamados
gramdticos; porque aquellas primeras, en las que se aprende a leer, escribir y contar, no me fueron menos pesadas y enojosas que las letras
griegas. ;Mas de donde podia venir aun esto sino del pecado y la vanidad de la vida, por ser carne y viento que camina y no vuelve?” (San

Agustin. Confesiones. I, 13, 20)



siguiente etapa de la formacion, de su época, se estudiaba gramatica y retérica, que el Doctor
de la gracia, aprendi6 en las escuelas de Madaura y Cartago, se trata de una cultura
fundamentalmente literaria, destinada a la oratoria, en donde adquiere los elementos basicos
de su formacién como retor, que después le son de gran ayuda en el desarrollo de su
hermenéutica, marcada por la huella de una formacién tipicamente latina y su orientacion a la
oratoria, diferente a la tradiciéon de los Padres de Oriente, que se han sefialado en su lineas
generales en las escuelas de Alejandria y Antioquia.

El obispo de Hipona se inici6 en la busqueda de la sabiduria después de la lectura del
Hortensio de Cicerén’, un libro perdido en la actualidad, que marca de manera decisiva la
direccién del pensamiento y los intereses del Doctor de la gracia. La vida de Agustin fue una
btsqueda de la verdad entre las propuestas de la filosofia clasica, especialmente el
neoplatonismo? y el pensamiento cristiano; no cre6é una filosofia cristiana, sino que hizo del
cristianismo una filosofia, visiéon poderosa y sélida, que es al mismo tiempo compleja, lo que
hace que su pensamiento no se entienda con facilidad, tal como lo podemos constatar en sus
obras de mayor madurez como los tratados De la Trinidad.

En el Doctor de la gracia la radical actitud filoséfica consiste en el deseo de conocer la
verdad, conocimiento comun a todos, conocimiento propio de la filosofia, que es amor a la
sabiduria y la sabiduria que es contemplacién y posesion de la verdad, postura llevada por
nuestro autor a la interpretacion de la Escritura, pues “el querer entender las Escrituras no es un
proceso indiferente y puramente epistémico, que se desarrolla entre el sujeto y el objeto, sino que da
testimonio de la fundamental inquietud y manera de ser de una existencia que aspira a encontrar un

7 Asi lo narra el Doctor de la gracia en Las Confesiones: “Entre estos tales estudiaba yo entonces, en tan flaca edad, los libros de la
elocuencia, en la que desea sobresalir con el fin condenable y vano de satisfacer la vanidad humana. Mas, siguiendo el orden usado en la
enseiianza de tales estudios, llegué a un libro de un cierto Cicerén, cuyo lenguaje casi todos admiran, aunque no asi su fondo. Este libro
contiene una exhortacién suya a la filosofia, y se llama el Hortensio. Semejante libro cambié mis afectos y mudo hacia ti, Seiior, mis suplicas

e hizo que mis votos y deseos fueran otros.” (San Agustin. Op. cit. III, 4, 8)

8 Tal es el testimonio que el mismo obispo de Hipona nos relata: “Y primeramente, queriendo tii mostrarme cuanto resistes a los soberbios
y das tu gracia a los humildes y con cudnta misericordia tuya ha sido mostrada a los hombres la senda de la humildad, por haberse hecho
carne tu Verbo y haber habitado entre los hombres, me procuraste, por medio de un hombre hinchado con monstruosisima soberbia, ciertos

libros de los platénicos, traducidos del griego al latin.” (Ibid. VII, 9, 14)



sentido.” ? Asi el obispo de Hipona hace una filosofia, como una concepcién racional de las
cosas que se deben a la Revelaciéon. “No es que San Agustin admita, como dotada de valor definitivo
y completo, una sistematizacion del saber que prescinda de la Revelacion y del fin ultimo del hombre, la
vision intuitiva de Dios. Ningiin pensador cristiano puede consentir en esta concepcion de una filosofia
radicalmente auténoma, cerrada en si misma y considerada como absolutamente suficiente y San
Agustin la admite menos que ninguno. Para él no hay en el fondo mds que una sola filosofia legitima, es
a saber, la que integra las nociones que la razon puede descubrir por sus solas fuerzas, con las luces
rectoras de la Revelacion, cémo no hay mds sabiduria real que aquella que se orienta hacia la posesion de
Dios y la vision beatifica.” 19 La esencia de la verdad, en el obispo de Hipona, se une de forma
indisoluble en la existencia, la Verdad, con maytscula unida a la propia existencia, es Dios. Tal
es la verdad que tiene que alcanzar el hombre para obtener la felicidad por la filosofia y el Dios
que debe amar para cumplir con su religién, aqui 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 autor cristiano reconocera que establecieron los
tilésofos antiguos, especialmente Platon.’? Asi nos recuerda Capanaga, que “San Agustin se
nutre del pensamiento platonico, pero también de la soberana ontologia del Ego sum qui sum. Sobre
esta definicion de Dios ha posado él los ojos con moroso deleite, y le ha servido para trazar la linea
divisoria entre el ser de la criatura y del Creador.” 12

Agustin busco la verdad por la razén, sin encontrarla, sélo la fe le daba lo que la razén
no alcanzaba a descubrir, su experiencia le mostr6 que mejor era creer para saber, que saber
para creer; por lo que sélo la fe logra una vision clara, ya que es iluminada y asi nos lleva a la
sabiduria, de hecho, con Gilson podemos afirmar que, la filosofia agustiniana no ha querido
ser otra cosa que una exploracién racional del contenido de la fe, por ello no es una filosofia
auténoma, separada de la fe cristiana, pero tampoco es teologia. Si 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, Agustin abandono la secta de los maniqueos pues le

9 Grondin. Op. cit. p. 63

10 Jolivet. San Agustin y el neoplatonismo cristiano. pp. 126-127

11 “En los temas que exigen arduos razonamientos -pues tal es mi condicién que impaciente estoy deseando de conocer la verdad, no sélo por
fe, sino por comprension de la inteligencia- confio entre tanto hallar entre los platénicos la doctrina mds conforme con nuestra revelacion.”

(San Agustin. Contra los académicos. I11, 20, 43)

12 Capanaga. “Introduccién general” en Obras de San Agustin. Tomo I. p. 46



habian prometido llevarlo a la fe en las escrituras por una via racional, lo que de hecho no
ocurri6; sin embargo, el Doctor de la gracia, una vez iniciado su proceso de conversion, “se
propondrd desde ahora alcanzar, por la fe en las Escrituras, la inteligencia de lo que éstas enserian.
Cierto que el asentimiento a las verdades de fe debe ir precedido por algiin trabajo de la razon; aunque
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 que precede a la fe, pero hay una sequnda intervencion que
la sigue.”13

El método de Agustin lo podemos ver como un equilibrio o tensién entre dos polos; por
un lado, el afan incoercible de saber, y por el otro, la necesidad previa de creer, o como lo
sintetiza Pegueroles, en el obispo de Hipona “para entender es necesario creer. Pero esta fe previa
no es ciega, sino razonable: viene precedida y preparada por un momento racional, que examina los
fundamentos y las garantias de la fe.” 1 El camino seguro se inicia con la fe, que se debe tener
para que el intelecto encuentre, pero la fe no es entendimiento, la fe s6lo 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 entender lo que creemos nos hace contemplar la verdad y las verdades. Nos
permite contemplar la verdad, porque lo que creemos es Dios, y éste es la Verdad; penetrando en su
comprension, nos acercamos a E1.” 15

Razoén y fe se funden en un tnico concepto de busqueda que lleva a la Verdad, la
Sabiduria y la Felicidad, s6lo asi puede actuar el filosofo cristiano. Tal fue el espiritu que guio
los escritos del obispo de Hipona, en donde razon y fe se encuentran en un equilibrio tal que se
pueden compenetrar, de manera inseparable, sin confundirse, ya que no hay funcionamiento
auténomo de la pura razon, la posesion de la verdad es suministrada por la fe y la fe penetra,
sin anular, lo mds intimo de su razén. Fe y razén intrinsecamente combinadas y
compenetradas colaboran en las etapas de un proceso intelectual, que desembocan finalmente
en el amor, por ello no es extrafio que en la hermenéutica que se analizard del obispo de
Hipona lleguemos como fundamento de ella a la caridad, el amor o dileccién, concepto clave
que sera piedra angular de nuestros siguientes capitulos, por ahora s6lo se haran unos breves

13 Gilson. La filosofia en la Edad Media. p. 119

14 Pegueroles. El pensamiento filoséfico de San Agustin. p. 25

15 Garcia-Junceda. La cultura cristiana y San Agustin. p. 116



sefialamientos.

Para Agustin, lo que se ama debe de ser eterno, asi al amar la vida feliz ella ha de ser
eterna y lo tnico eterno 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 amamos aquellas cosas que son eternas y lo
que puede amar al mismo Eterno. 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 llama dileccion (dilectio), algo propio y exacto en el lenguaje cristiano, que es amor a las
cosas superiores, asi podemos retomar la formula biblica: Dios es amor, a quien s6lo se le puede
abrazar en el amor, que nos permite salvarnos de la hinchazén del orgullo, al llenarnos del
amor s6lo podemos estar llenos de Dios. “A San Agustin no le preocupa mds que el amor y la
superacion y perfeccionamiento de este amor. Si nos pide que amemos a Dios, la Verdad, lo Inteligible, el
alma mds que al cuerpo es, en parte, porque ha medido los limites de toda perfeccion terrestre y ha
experimentado su sabor a ceniza, descubriendo que el corazon del hombre era capaz de mucho mds.” 16
De manera contraria, si nos encontramos alejados de Dios, no podemos amar a nuestro
préjimo, hay una incapacidad en nosotros para la caridad, al no ver a Dios no se ama al
hermano, no se esta en Dios que es amor. “Y es que Agustin, desde un amor pegajoso en el que se
sumerge para saciar su sed de amor y desde las redes del maniqueismo, a las que se agarra para saciar la
exigencia racional de su mente filoséfica, pasa gradualmente a abrazar al Padre celestial, al Padre del
Verbo.” 17

Amamos al préjimo y nos amamos a nosotros mismos con un mismo amor de caridad
con que amamos a Dios, pero a Dios por Dios, y a nosotros y al préjimo por Dios. Asi en el
pensamiento de Agustin, de manera especial en su propuesta hermenéutica, el amor es una
nueva ley, una ley psicolégica que explica todos los movimientos del alma, y que de hecho es
nuestro limite en la interpretaciéon de la Escritura, es el limite que evita afirmar que cualquier
interpretacion sea valida, pues el ropaje de la alegoria nos puede llevar a tal exceso. Pero a su
vez evitamos afirmar que s6lo hay una interpretaciéon que se puede considerar como valida, la
basada s6lo en el estricto apego a la letra, sélo la interpretacion literal es valida. Por lo tanto,
para el obispo de Hipona la regla fundamental de toda interpretacion es la caridad, concepto
presente en todo su sistema de pensamiento, por lo que “la posteridad no se ha

16 Marrou. San Agustin y el agustinismo. p. 74

17 Cola. Perfiles de los padres. p. 138



equivocado al determinar los rasgos esenciales del temperamento de San Agustin, asocidndole
voluntariamente la iconografia, un doble atributo: el libro abierto, simbolo de la ciencia, y el corazén
inflamado, simbolo del Amor.” 18

El obispo de Hipona sefialo de manera clara la interaccién entre la razén y la fe, a partir
de los cuales debemos interpretar su concepto de caridad, pues via la razén y la fe se ejercen
esencialmente la filosofia y la religiéon. El maestro Zea, en su Introduccion a la filosofia, ha
sintetizado de manera muy clara tal posicion del Doctor de la gracia, al sefialar que en nuestro
autor “el punto de partida debe de ser la fe, pero es menester completar la fe con la razon. No basta
creer, es menester también comprender lo que se cree. Por un lado hay que creer en los misterios de
la fe, por el otro hay que esforzarse en comprenderlos. Dios dona la Verdad por medio de la fe, pero la
verdad es mds nuestra en la medida en que mds se la comprende. En San Agustin, la razon necesita de la
fe para alcanzar la verdad.” 19 La aspiraciéon del Doctor de la gracia no es sélo creer sino llegar a
la inteligencia de la fe, que es un principio, pero no término definitivo.

Nuestro interés principal es analizar la propuesta de hermenéutica que nos plantea el
obispo de Hipona, pero en un autor tan complejo se hace necesaria una ubicacién de su
pensamiento en los términos de razén y fe, tal como se ha hecho, para ver que el te6logo y el
filésofo se expresan por igual en sus obras. Ahora, al abordar nuestro problema fundamental
en torno a la hermenéutica del Doctor de la gracia, se vuelve necesario un contexto mas amplio
que considere toda la tradicién que tiene detrds de si; no olvidemos que al inicio de la era
cristiana, “la hermenéutica biblica del cristianismo se ha caracterizado por una tension entre la exégesis
literal y la exégesis alegorica. La escuela cristiana de Antioquia insistia en el sentido literal de la
Escritura, mientras que la de Alejandria privilegiaba el alegorico, simbélico o espiritual.” 20 Tal idea se
puede resumir como un péndulo que va de un extremo a otro, de lo alegérico a lo literal y que
ha ocupado toda nuestra reflexion del primer capitulo.

El punto prudencial de la interpretacion entre las escuelas de Antioquia y Alejandria

18 Marrou. Op. cit. p. 79

19 Zea. Introduccioén a la filosofia. p. 172

20 Beuchot. La hermenéutica en la edad media. p. 9



nos lo ofrece la propuesta de Agustin de Hipona, quien hablard acerca de la indagaciéon
hermenéutica de la Escritura como sélo referida a sus pasajes ambiguos, ya que en principio la
Escritura es clara y accesible, pero no se debe tomar al pie de la letra lo que tiene un sentido
metaférico, aunque para entender las metaforas el obispo de Hipona recomienda tener
conocimientos de retérica, que permita el dominio de tropos o giros de lenguaje que nos
pueden descubrir los misterios divinos que se van develando a nuestro entendimiento de
manera progresiva, tal como se afirma en los tratados de La Trinidad:

“Con el fin, pues, de purificar el alma humana de estas falsedades, la Sagrada Escritura,
adaptindose a nuestra parvedad, no esquivo palabra alguna humana con el intento de elevar, en
graduacion suave, nuestro entendimiento bien cultivado a las alturas sublimes de los misterios
divinos.”?1

Lo importante es que la hermenéutica del obispo de Hipona busca estar sujeta a ciertas
reglas, aun cuando se busca el sentido alegérico este no se deja abierto al infinito, pero
tampoco nos quedamos o circunscribimos a una sola interpretacién. Asi “San Agustin se escapa
de ese maniqueismos de “Todo sentido es literal” o “Todo sentido es alegorico”. Busca una mediacion.
Esa mediacion se la da el sentido espiritual con el que dota a la alegoria. La alegoria contiene un sentido
espiritual, y este envia como referencia a un hecho salvifico, a algo de la historia, por lo cual puede haber
un sentido historico, literal, ademas del alegorico. Dicho sentido historico pone limites al alegorico, lo
sujeta a reglas. De esa manera se adhiere al sentir de la cristiandad y no corre peligro de herejia. Se
inserta en una tradicion, pero de modo creativo. Decia que habia una norma que evitaba quedarse en el
sentido literal: si una expresion en sentido literal no favorece la caridad, es figurada.” 22 Pero tal
afirmacién necesita de una mayor precisién que trabajaremos en nuestras siguientes péginas,
aunque se ha dicho algo respecto a la idea de caridad en el Doctor de la gracia.

Agustin avanza, en el camino de la hermenéutica, al mostrar una semejanza de ésta con
la retérica, ya que en ambas se alcanzan grados de certeza, ademas de una semejanza de
manera isomorfica, consistente en que las mismas figuras o tropos que la retérica ensefia para
encodificar o comunicar, se utilizan en la hermenéutica para decodificar o interpretar. Tal

21 San Agustin. La Trinidad. I, 1, 2

22 Beuchot. Op. cit. p. 26



forma de exégesis es llevada por Agustin a su labor de predicador, lo que podemos ver claro
en sus homilias, nuestro autor predica en base a una linea de lecturas biblicas que se
presentaban en la liturgia o que el mismo escogia, asi “su predicacion partia de la Biblia, trataba de
la Biblia y se acomparaba de la Biblia.” 28 De hecho, de acuerdo con Van Der Meer el manual
homilético que sali6 de su mano, compuesto por todo género de discurso edificante, se agrega
como cuarto a otros tres acerca de la manera de entender la Sagrada Escritura, tal es la forma
de composicién de la obra Sobre la doctrina cristiana, compuesta entre 397 d. C y 417 d. C. Es un
manual de exégesis dirigido a los predicadores cristianos, que parte del hecho de que quien ha
de predicar debe conocer sobre todo la Escritura, la forma de los sermones agustinianos se
armoniza con una gran tradicion de predicacion biblica, que atin hoy nos cuesta entender, pero
no debemos dejar de considerar que los cristianos de este tiempo tenian muy en claro el
caracter divino de los libros sagrados, en gran medida por la exégesis alegérica, lo que
posibilito la importancia universal de la Sagrada Escritura, que es en realidad un reflejo por el
aprecio que sentian los antiguos por la palabra en general, asi no es extrafio que cristianos y
paganos buscaran el auténtico medio de la paideia en la escritura, los primeros por la lectura e
interpretaciéon de la Biblia, los otros por la lectura e interpretacion de los poetas paganos,
Homero o Virgilio.

Si bien el obispo de Hipona busca el sentido literal de la Escritura, no se queda en ese
nivel interpretativo, “San Agustin se da cuenta de que hay un principio de metaforicidad en Ia
hermenéutica, hay un algo de ambigiiedad, de equivoco, por eso se ponia a la metifora como la forma de
la analogia que mads se acerca a la equivocidad. Lo mismo sucede con la alegoria, la cual era vista como
una metdfora ampliada y mucho mads extensa.” * Asi el Doctor de la gracia no se encierra en una
sola interpretacion, al abrir otras posibles interpretaciones desde el plano figurativo, en tanto
que tales interpretaciones favorezcan la caridad; por tanto las interpretaciones desde lo
figurativo no quedan abiertas a cualquier tipo de interpretacién como valida, tenemos un
limite que amarra y da sentido a nuestra interpretacion, la caridad, el amor, la dileccién. El
alejarse de la caridad por el sentido figurado, mostraba que se habia interpretado mal el
sentido figurado, la caridad vigila la interpretaciéon y evita caer en los extremos univocos-
literalistas y equivocos-alegoristas, pero ademds da la posibilidad de la novedad desde una
tradicion, en la tradicion hay un margen de creatividad, “una creatividad interpretativa sujeta a la

23 Van der Meer. San Agustin pastor de almas. p. 520

24 Beuchot. “La hermenéutica en San Agustin y en la actualidad”. p. 141



caridad, una caridad creativa.” 25

La interpretacion alegodrica es la herramienta que nos permitiria liberar la exposicion del
puro apego a la letra, en un trabajo homilético o exegético, y nos abre a otras posibilidades de
interpretaciones, que es la tension entre el texto superficial y el texto profundo, lo dicho y lo no
dicho que se encuentra al menos de manera latente en el texto, con todas sus aplicaciones y
que nos presenta la exégesis alegorica o espiritual. El mismo Agustin sintié reverencia por la
Escritura cuando oy6 las explicaciones alegéricas de san Ambrosio, tal como nos lo narra en
sus Confesiones:

“También me alegraba de que las Antiquas Escrituras de la ley y los profetas ya no se me
propusieran en aquel aspecto de antes, en que me parecian absurdas, reprendiéndolas como si tal
hubieran sentido tus santos, cuando en realidad nunca habian sentido de ese modo; y asi oia con gusto
decir muchas veces a Ambrosio en sus sermones al pueblo recomendando con mucho encarecimiento
como una regla sequra que la letra mata y el espiritu vivifica al exponer aquellos pasajes, que,
tomados a la letra, parecian enseriar la perversidad, pero que, interpretados en un sentido espiritual, roto
el velo mistico que los envolvia, no decian nada que pudiera ofenderme, aunque todavia ignorase si las
cosas que decia eran o no verdaderas.” 26

A partir de ese momento, el santo de Hipona verd la Escritura desde una nueva
perspectiva, los narraciones que antes le parecian barbaras por atender sélo a lo carnal, al ser
llenadas de espiritu le revelan un sentido més alto, sentido que después al ser predicador
Agustin llevara a lo largo de su vida, pues podia apelar al ejemplo de los apdstoles, en especial
Pablo, quienes buscaron en los textos del Antiguo Testamento la confirmacién del Nuevo, idea
muy clara en la tradicién alejandrina, que va al sentido tipolégico, que busca el sentido mas
digno de la Escritura, el sentido a la altura de su autor, es decir, de Dios, asi podemos
considerar el sentido alegérico en la interpretacion de la Escritura como una interpretacion
adecuada. El obispo de Hipona ve en la Escritura la tnica Palabra, la Palabra a la que se
entrega y quiere descubrir y revelar al pueblo de Dios, revelar a partir del principio bésico de
la hermenéutica buscar la intencién o significado del autor, intentio auctoris o el sensus auctoris,

25 Beuchot. Op. cit. p. 142

26 San Agustin. Confesiones. VI, 4, 6



que puede tener varios sentidos, asi “es mejor aclarar cualquier pasaje oscuro con otros de la misma
Escritura, que confiar en el propio ingenio.” 27 S6lo asi se pueden leer los multiples sentidos
velados en las palabras de la Escritura, que si bien esta llena de enigmas, ahi tenemos la
intencion del pedagogo divino, la oscuridad tiene por fin ejercitar la inteligencia en las ciencias
auxiliares que han de ayudar a comprender la Palabra, que es a través de la cual todo ha sido
creado de la nada, una creacion ex nihilo, la creacién es una gran teofania hecha por la Palabra
puesta ante el hombre para que él pueda interpretarla.

27Tbid. p. 147



2. 2 EXEGESIS MANIQUEA.

2.2.1 EL ENFRENTAMIENTO CON FAUSTO DE MILEVI.

Podemos ver que la obra de Agustin de Hipona en torno a la Escritura, una vez convertido,
nos muestra a un creyente que busca el tesoro de la sabiduria y el misterio de Dios encerrado
en los libros de la Biblia, la fe en busca de la divinidad y su mensaje, pero en el pensamiento
del obispo de Hipona no basta la fe se necesita el comprender, este comprender se vuelve més
necesario cuando se tenia que hacer frente a todos los movimientos cisméaticos y de herejes que
se habian levantado en contra de la Iglesia, la Biblia es el emblema que marcard la norma del
pensamiento y la conducta, la obra de Agustin ante la Escritura nos revela la importancia de
esta en la vida de la Iglesia, pero en especial en la vida de sus fieles.

Si bien el Doctor de la gracia no es un biblista teérico y abstracto, en el sentido moderno,
ya que se vio de manera muy marcada envuelto en las cuestiones escriturarias por la fuerza de
los hechos propios de su ministerio y su labor como pastor de la Iglesia, lo cual no resta valor a
su propuesta ya que su autor logra teorizar y abstraer toda una teoria hermenéutica, aunque
partiera de los hechos méds comunes y simples para sus fieles, desde ahi logra levantar toda
una estructura de principios y es justo esa estructura la que nos interesa trabajar en el presente
capitulo, de manera especial lo expuesto en su tratado Sobre la doctrina cristiana, pero antes es
conveniente hacer algunos sefialamientos de nuestro autor respecto a su formacién escrituraria
presente en varios episodios de su vida, que de manera muy clara nos muestran su
preocupacion permanente en basqueda de la verdad, por lo que no fue raro que se acercara a
los maniqueos quienes le prometian alcanzar la verdad aun la de las Escrituras sélo por la via
de la razoén tal como lo expresa el obispo maniqueo Fausto: “me ha ofrecido seguridad la fe
maniquea, que ya de entrada me convencio de que no debia creer sin mds a todo lo que se lee escrito bajo
el nombre del Salvador.” 28 Por su impacto en la obra agustiniana nos debemos detener un poco
en la influencia de los maniqueos y la confrontacién que nuestro autor tiene con el obispo
Fausto, quien mas que te6logo es un exégeta que reclamaba para su secta el caracter original
de la titularidad y realidad cristiana apoyado en la autoridad de la Escritura negando que su
credo sea un sisma derivado del paganismo, judaismo o catolicismo:

28 San Agustin. Contra Fausto. XVIII, 3.



“Hasta ahora podias afirmar también de mi que soy un cisma del judaismo, puesto que rindo
culto al Dios todopoderoso, cosa que no sin osadia asume para si el judio. Esto en el caso de no
considerar la diversidad de culto que tributamos a Dios yo y los judios, si es que los judios tributan culto
al todopoderoso. Pero ahora tratamos de la opinion que engario tanto a los paganos respecto al culto del
sol... Pero ni siquiera seria verdad tu afirmacion -hipotética- de que soy un cisma de vuestra Iglesia,
aungque venere y rinda culto a Cristo, porque lo hago con otro rito y desde otra fe.” 29

Al realizar una apologia de su secta el maniqueo Fausto ataca de manera frontal todo
aquello que se le oponga, en especial las interpretaciones acerca de la Escritura, no sélo va a
rechazar el Antiguo Testamento en bloque ademas va a mutilar el Nuevo Testamento sin un
criterio claro de selecciéon de los pasajes o en la misma interpretacién se trabaja de manera
poco rigurosa en torno a los pasajes seleccionados, pero tales puntos los abordaremos con
mayor detalle un poco més adelante, ya que son piezas clave en la tarea hermenéutica
emprendida por el de Hipona.

El primer contacto de Agustin con la Escritura fue de una gran desilusion, pues parecia
escrita para gente “pequefia”, por su estilo vulgar e ingenuo que no se podia comparar con la
grandiosa obra de Cicerén y su estilo sublime que no dejé de admirar a lo largo de su vida
nuestro maestro en retodrica, tal como lo expresa en sus Confesiones:

“En vista de ello decidi aplicar mi dnimo a las Santas Escrituras y ver que tal eran. Mds he aqui
que veo una cosa no hecha para los soberbios ni clara para los pequerios, sino a la entrada baja y, en su
interior sublime y velada de misterios, y yo no era tal que pudiera entrar por ella o doblar la cerviz a su
paso por mi. Sin embargo, al fijar la atencion en ellas, no pensé entonces lo que ahora digo, sino
simplemente me parecieron indignas de parangonarse con la majestad de los escritos de Tulio.” 30

Un elemento decisivo en su percepcion acerca de las Escrituras en el obispo de Hipona
fue el trabajo de exégesis que ensefiaban en la secta de los maniqueos, a los cuales se unié por
mas de nueve afios, periodo de su vida en el que se ocupd intensamente de los problemas

29 San Agustin. Op. cit. XX, 4.

30 San Agustin. Confesiones. I11I, 5, 9.



biblicos y que marcan toda su obra posterior. La tradicién maniquea buscé adaptarse a los
paises en donde aparecia, asi en Africa del norte mostré un parentesco muy cercano con el
cristianismo, al grado que muchos lo consideraron una herejia cristiana, con un marcado
sentido biblico propio de los discipulos de Bardesanes y Marcién, pero que el mismo Fausto se
encarga de rechazar tal acusacion en la cita a la que se ha hecho referencia. Aunque tal
acusacion no es extrafa ya que el maniqueismo es una religién apoyada en la fe y la autoridad,
la cual es identificada con la revelaciéon divina, como ha sefialado Pio de Luis, “salta a la vista
también la particular interconexion entre dogma, moral y exégesis de la Escritura, siendo aquellas
criterio para la tiltima y no al revés.” 31

Los maniqueos tenian por revelados algunos otros libros extrabiblicos a los cuales
también recurrian, en principio prometian la verdad por la razén, sin embargo muy pronto
utilizaban el argumento de autoridad para que la Escritura fuera su defensa, con frecuencia
hablaban en contra de la Biblia catélica, pero su ataque se dirigia a la tarea hermenéutica de los
exégetas catolicos, a la interpretacion que se hacia de lo revelado y no al lugar de la Escritura
como fuente de revelacién, aunque los maniqueos consideraban que toda discusion acerca de
la autenticidad e interpretacién de un texto biblico se ha de hacer bajo el criterio y punto de
caracter dogmatico que era el suyo, el dnico argumento es la autoridad divina de la Escritura
bajo la interpretacion maniquea, se excluye el recurso del uso de la dialéctica o de raciocinios y
la utilizacion de tales armas es contrario a todo lo revelado, tal es la acusacién de Fausto a los
cristianos: “ya que os place entregaros a raciocinios y recurris a armas ajenas, queriendo hacer uso de la
dialéctica en vuestras disputas.” 32 Aunque Agustin se acerca a los maniqueos con la esperanza de
que lo lleven a la fe por la razén finalmente descubre el dogmatismo que los arropaba con la
fachada de libre pensadores, claro que su dogmatismo en un principio puede parecer extrafio
o ajeno de acuerdo al espiritu con que aparece tal religiéon, sin embargo no debemos olvidar
que los maniqueos entran en contacto con las sectas gnosticas y las comunidades cristianas a
quienes vieron como rivales de su fe y ante las que tenfan que defenderse pues sus dogmas
eran contrarios a su credo, aunque su apologética seguia encerrada en su dogmatica por lo que
el de Hipona los invitara a comprender y no sélo creer, buscar la razén verdadera que sigue a
la creencia:

31 Pio de Luis. "Introduccion” p. 11 en San Agustin. Obras Completas XXI. Escritos antimaniqueos (2°) Contra Fausto.

32 San Agustin. Contra Fausto. XXVI, 2.



“Antes [los maniqueos] tenéis que purificaros de las quimeras de vuestros pensamientos
carnales y corporales mediante la fe piadosa y la razon verdadera, por pequeria que sea, para que poddis
pensar de alguna manera, aunque sea parcialmente en las realidades espirituales.” 33

Durante los afios de permanencia en la secta el Doctor de la gracia se cansa de esperar la
evidencia racional que prometia el maniqueismo y que lejos de dar razones pedian una fe
inquebrantable que s6lo se encerraba en si misma, su mejor argumento era la autoridad basada
en su muy particular punto de vista, por ello no duda el autor de las Confesiones en comparar
su doctrina con la de algunos fil6sofos y llamar la doctrina de los maniqueos simples fabulas:

“Y como yo habia leido muchas cosas de los filosofos y las conservaba en la memoria, priseme a
comparar algunas de éstas con las largas fabulas del maniqueismo, pareciéndome mds probables las
dichas por aquellos, que llegaron a conocer las cosas del mundo, aunque no dieron con su Criador;
porque tua eres grande, Sefior y miras las cosas humildes, y conoces de lejos las elevadas, y no te
acercas sino a los contritos de corazon, ni seras hallado de los soberbios, aunque con curiosa pericia
cuenten las estrellas del cielo y arenas del mar y midan las regiones del cielo e investiguen el curso de los
astros.” 34

Tal expresion de decepcion es motivada en gran parte por la llegada y confrontaciéon en
Cartago con el obispo maniqueo Fausto, “gran lazo de demonio, en el que caian muchos por el
encanto seductor de su elocuencia,” 35 no asi el obispo de Hipona que si bien admiraba su
elocuencia no encontraba en ella la verdad que anhelaba y deseaba conocer. Fausto se presenta
como un apostol de la razén la cual es venerada por el maniqueismo, acusa a los catélicos de
imponer una fe ciega e irracional, lo que les impide hacer uso adecuado de la razén y aceptan
lo falso unido a lo verdadero, por ello dira a los cristianos “si piensas que dijo esto [Cristo] para
que creamos cualquier cosa sin motivo sin discrecion, sé tii [cristiano] mas feliz, pero sin cabeza.” 36 La
insensatez del cristiano la ve el maniqueo por no aceptar el dogma central de

33 San Agustin. Op. cit. XXV, 2.

34 San Agustin. Confesiones. III, 3, 3.

35 San Agustin. Op. cit. 111, 3, 3.

36 San Agustin. Contra Fausto. XVI, 9.



su fe consistente en el dualismo y a partir del cual se deberian interpretar las Escrituras. A su
vez, queda también eliminado el uso de la l6gica natural en las interpretaciones ya que de
hacerlo se debilitaria la fe defendida por los maniqueos, por ello Fausto asevera “creedme, no os
conviene buscar en estas cosas la logica de la naturaleza; de otra manera toda vuestra fe se debilitard.” 37
De hecho cuando el maniqueo emplea un silogismo o argumentacién mdas de cardcter
discursivo se debe a la fuerza de las circunstancias que lo ha llevado a echar mano de tales
herramientas, tal es el caso frente a la muerte de Cristo en comparacién de la de Elias en donde
ha de argumentar Fausto lo siguiente:

“Si, contraviniendo su naturaleza, Elias vive para siempre, ;por qué no concedes que Cristo haya
podido morir, contraviniendo la suya, durante tres dias? Sobre todo teniendo en cuenta que no creéis
que el inmortal y arrebatado en cuerpo al cielo fue sélo Elias, sino que arniadis a Moisés y a Enoc. Por
tanto si del arqumento de su muerte se deduce con l6gica que Cristo fue hombre, con el mismo
argumento se podia deducir que no fue hombre Elias puesto que no murio.” 38

Pero a diferencia de los maniqueos el Doctor de la gracia se inclina aun racionalismo
sapiencial en donde el argumento a la autoridad le parecia insuficiente para dar cuenta de su
fe que no puede apoyarse sélo en una interpretacion literal, ya que los términos se leen en su
inmediatez semantica y con valor absoluto, cerrando el espacio a otras interpretaciones de tipo
espiritualista tanto para el Antiguo como para el Nuevo Testamento lo que pone de manifiesto
determinadas contradicciones internas de la Escritura, por ello se burla Fausto de las
genealogias de Jests pues de ellas no hay testigos ni siquiera del hecho de su nacimiento asi
para el obispo maniqueo y para “toda persona que juzgue rectamente me parece que creer esto es tan
necio como llamar a declarar a un juicio a un testigo ciego y sordo,” 3 el testimonio de la Escritura no
es suficiente en tanto sé6lo se lea a un nivel literal lo que es la posicién tipica de los maniqueos.
Por tanto, no fue raro que la fe maniquea a la que estuvo unido el de Hipona termine en
nuestro autor en hacer crisis en la relaciéon fe y razén, para concluir que la verdad antes que
creer no es posible tal como lo hemos sefialado con anterioridad y que fue una experiencia
vital y decisiva en el obispo hiponense.

37 San Agustin. Op. cit. XXVII, 1.

38 Ibid. XXVI, 1.

39 Ibid. VII, 1.



En los problemas biblicos sobresale de manera particular para Agustin la cuestion
entorno a los criterios, asi por ejemplo en Félix el maniqueo la Escritura no necesitaba
autoridades que la explicaran, salvo el criterio de la fe maniquea, lo que pueda interpretarse en
maniqueo, quienes no contaban con una tradicién ininterrumpida y fehaciente, problema que
el obispo de Hipona debi6 ver con claridad asi no es rara su actitud de animadversion contra
todo lo maniqueo, de manera especial por su posicion de sentirse llamados a discernir lo
auténtico de lo apocrifo, de ver en Cristo s6lo a un filésofo y que en los Evangelios hay
contradicciones que s6lo los “iluminados” pueden salvar, lo cual tiene a la base la doctrina de
la inspiraciéon de los maniqueos que no tiene una formulacién precisa, lo mismo que su
doctrina en torno al Canon que rechaza el Antiguo Testamento y gran parte del Nuevo, sélo se
admiten libros fundamentales para el maniqueismo y algunos apécrifos, aunque eso no resta
valor al gran ejercicio de exégesis practicado por los maniqueos, marcado por un ir y venir de
un extremo a otro, asi de una interpretacion literal del Antiguo Testamento va a un comentario
gnostico del Nuevo, los extremos tienden a encontrarse, no es extrafio que el de Hipona
exprese de forma lapidaria “estd claro que las creaciones de vuestra imaginacion [maniqueos] se
extraviaron de sus rutas; estd claro que no son otra cosa que visiones de enajenados.” 40 La literalidad
es la que domina todo el sistema maniqueo exegético, ya sea descontextuando los pasajes o
buscando los pasajes que mejor apoyan la fe maniquea con el pretexto de que los demas no
pueden contradecir a éstos, tal es la posicion que encontramos en Fausto de Milevi y la manera
en que buscé justificar la dogmatica maniquea, que Agustin vio atacada cuando atn el
pertenecia a la secta por un tal Elpidio, aunque:

“La respuesta que aquellos [los maniqueos| dieron me parecié muy débil, y aun ésta no la daban
facilmente en piiblico sino a nosotros muy en secreto, diciendo que las Escrituras del Nuevo Testamento
habian sido falseadas por no sé quiénes, que habian querido mezclar la ley de los judios con la fe
cristiana, bien que ellos no podian presentar ninguin ejemplo incorrupto.” 41

Durante su estancia entre los maniqueos Agustin de Hipona esperaba de manera
confiada revelaciones claras de la verdad, argumentaciones bien construidas que justificaran
los textos biblicos, pero el cansancio de tal esperanza no tardé en llegar, en especial al ver que
lo Gnico que le ofrecian eran dogmas, asi que supuso que los maniqueos tenian un arcano

40 Ibid. XX, 12.

41 San Agustin. Confesiones. V, 11, 21.



esotérico que sé6lo revelaban a unos cuantos, lo cual tampoco sucedi6 y lo que le llevo
finalmente a tomar la postura académica:

“Pero cuando fui creciendo sali de aquella niebla, y me persuadi que mds vale creer a los que
enserian que a los que mandan; y cai en la secta de unos hombres que veneraban la luz fisica como la
realidad suma y divina que debe de adorarse. No les daba asentimiento, pero esperaba que tras aquellos
velos y cortinas ocultaban grandes verdades para reveldrmelas a su tiempo. Después de examinarlos, los
abandoné, y atravesando este proyecto del mar, fluctuando en medio de las olas, entregué a los
académicos el gobernalle de mi alma, inddcil a todos los vientos.” 42

En gran medida apoyado en su profesiéon de retérico Agustin de Hipona consideraba
que la Escritura puede interpretarse de una manera mas satisfactoria mas alla de la explicacion
que ofrecian los maniqueos que “al leerlas con mala intencion, al ser necios, no entienden y al ser
ciegos no ven,” ¥ su posicion es cerrada y pretendian ofrecer como pensamiento revelado sus
ideas puestas solo para ellos, asi lo expresa con cierto tono de escepticismo propio de su
decepcién maniquea el obispo africano:

“Por otra parte, no creia ya que las cosas que reprendian aquéllos [los maniqueos] en tus
Escrituras podian sostenerse. Con todo, de cuando en cuando deseaba sinceramente consultar cada uno
de dichos lugares con algiin varon doctisimo en tales libros y ver lo que realmente el sentia sobre ellos.”#4

En adelante el autor de las Confesiones busca en la Escritura una interpretacion diferente
a la maniquea, que le parecia en exceso ingenua y rigida, fruto de su “corazén extraviado y
corrupto por las fabulas vacias de contenido,” % a diferencia de las escuelas filoséficas de la época
que conoci6 de manera cercana como los estoicos, los pitagéricos y de manera especial los
neoplaténicos que recurrian con cierta regularidad a la interpretaciéon alegérica, aun los

42 San Agustin. De la vida feliz. 1, 4.

43 San Agustin. Contra Fausto. XXX, 7.

44 San Agustin. Confesiones. V, 11, 21.

45 San Agustin. Contra Fausto. XXI, 6.



mismos gnosticos practicaban el alegorismo de manera recurrente, el alegorismo es claro en
autores paganos como Séneca y Cicerén a quienes Agustin ley6 de manera constante, lo cual
sin duda fue una preparacién para su gran labor futura y que ocupara el resto de nuestra
investigacion, dotar de una hermenéutica a la Iglesia Catdlica que buscaba evitar los errores
maniqueos de rechazar en la Escritura algunas de sus partes o de ver por doquier pasajes
contrarios a la doctrina y asi fragmentar los textos biblicos de manera arbitraria o sin criterios o
reglas claras.

2.2.2 EN BUSCA DE NUEVAS INTERPRETACIONES.

Se ha mencionado que el obispo de Hipona después de la gran decepciéon que significo
en su vida la propuesta maniquea se acercé a los académicos de su época, en concordancia a
tal escepticismo, de ahora en adelante buscard en la Escritura los métodos y criterios que mejor
le permitan su interpretacién, vuelve a la Biblia con mayor cautela y respeto busca ofrecer una
interpretacion alternativa a la de los maniqueos ya que ha rechazado su proceder tedrico y
préctico, el rechazo de los maniqueos a ciertos libros de la Escritura o partes de los mismos a
causa de su mala interpretacién escrituraria lleva a nuestro autor a buscar ofrecer una
interpretacion que anule las objeciones maniqueas, que valga no soélo para el Antiguo
Testamento. La influencia de san Ambrosio serd decisiva en la tarea intelectual de Agustin,
quien se acerca con un nuevo espiritu a escuchar la Palabra. 4 La cuestion respecto al método
de acceso a la verdad se identifica con el problema de una autoridad e interpretacién auténtica,
la cuestién escrituraria se une a la cuestién entorno a la existencia y providencia de Dios:

“<<;De donde sabes ti que aquellos libros han sido dados a los hombres por el Espiritu de Dios,
unico y veracisimo?>> Porque precisamente esto era lo que mayormente debia creer, por no haber podido
persuadirme ningun ataque de las opiniones calumniosas, que ya habia leido en los escritos
contradictorios de los fildsofos, a que no creyera alguna vez que tu no existias —aunque yo ignorase lo
que eras- y que no tienes cuidado de las cosas humanas.

Por lo cual, reconociéndonos enfermos para hallar la verdad por la razon pura y
comprendiendo que por esto nos es necesaria la autoridad de las sagradas letras, comencé a entender que

46 Cfr. San Agustin. Confesiones. VI, 4, 6.



de ningun modo habrias dado tan soberana autoridad a aquellas Escrituras en todo el mundo, si no
quisieras que por ellas te creyésemos y buscdsemos.” 47

No es arbitrario que la Escritura haya jugado un papel decisivo en el proceso de
conversion de Agustin, tanto en el nivel de su voluntad como en el nivel de su moral, podemos
reconocer que nuestro obispo africano tiene ya todo un proceso de formacién escrituraria que
le permite salvar las aparentes contradicciones que los maniqueos veian en el Antiguo
Testamento, en especial aquella frase paulina constantemente repetida por san Ambrosio: “Ia
letra mata y el espiritu vivifica” le invita a buscar nuevas interpretaciones con un sentido mas
elevado, la exégesis podia abrirse a la interpretacién alegorica, si los maniqueos no podian
echar mano siempre de tal método en el caso particular de los cristianos se tenia el testimonio
del Apostol Pablo que en sus epistolas invita a interpretaciones mas elevadas, lo narrado y la
narracién misma apuntaban a otra cosa distinta, diferente a la inmediatez de la literalidad, asi
se entiende “que en las Sagradas Escrituras algunas acciones malas de los hombres prefiguran algunas
realidades futuras no malas, sino buenas.” 48 La realidad figurada era lo suficientemente clara que
los paganos la utilizaban para interpretar sus fabulas, pero el mejor ejemplo lo ofrecio:

“Filon, varon muy instruido en las artes liberales, uno de aquellos cuya elocuencia los griegos no
dudan en comparar con la de Platon. El intento interpretar algunas cosas, no en referencia a Cristo en
quien no habia creido, sino para que de su obra apareciera mejor la diferencia que hay entre referir todo a
Cristo, por quien verdaderamente se escribieron de esa manera, y perseguir fuera de él ciertas conjeturas
con alguna agudeza mental, y la fuerza que tienen las palabras del Apdstol: Cuando pases al Seifior, se
te quitard el velo.” %

El lenguaje figurado responde a una paideia divina que busca ejercitar al lector en la
Escritura y saber adecuarse a los tiempos y circunstancias de los hombres mostrando que
algunos hechos narrados son la sombra de realidades futuras, asi como sucede en la ciencia
médica en donde hoy algo es prescrito para el paciente y mafiana otra cosa de acuerdo a sus
circunstancias “de la misma manera el género humano, enfermo y cansado desde Addn hasta el fin del

47 San Agustin. Confesiones. V, 5, 7-8.

48 San Agustin. Contra Fausto. XX, 83.

49 San Agustin. Op. cit. XII, 39.



mundo, mientras el cuerpo que se corrompe agobia al alma, tampoco debe reprender la medicina de Dios,
porque en unos casos mando observar una cosa, y en otros una cosa antes y otra después.” 50

El proceso de conversion de Agustin nos muestra ciertos elementos para buscar resolver
el problema de los criterios de interpretacion de la Biblia en base al magisterio de la Iglesia,
pues si ya habia visto la imposibilidad de entender la Escritura sélo a nivel literal, tampoco la
exégesis alegorica podia resolver la cuestion escrituraria por si misma, se necesita poner un
limite tal es el sentido de dilecciéon o caridad en el seno de la comunidad cristiana, pero ello no
significa que la razén humana ha quedado suprimida o anulada, en el Doctor de la gracia
primero se debe creer pero después entender. Con los elementos que se han revisado podemos
llegar a la siguiente afirmacién, que acertadamente nos presenta el P. Lope Cilleruelo, “la clave
para comprender a San Agustin como intérprete de la Biblia hay que buscarla en su actitud polémica con
el maniqueismo,” >1 el centro de la actividad escrituraria del obispo de Hipona es la verdad de la
Biblia en todas sus expresiones, como un todo considerando el principio hermenéutico de
tomar los textos en su contexto tanto inmediato como global sin fraccionarlo, el valor de los
términos se deducira de la relacién o comparacién con otros pasajes que de considerarse
necesario se hace una exégesis de amplios pasajes o de dar razén de las divergencias en el
texto biblico como en el caso de las genealogias de Jests:

“:Qué significado tiene el niimero de generaciones que aporta Mateo, presentadas como tres
grupos de catorce, aunque sumadas falta una, mientras que el niimero aportado por Lucas, que las ofrece
en relacion con el bautismo del Serior, llega hasta setenta y siete, niimero que el mismo Serior asocia al
perdon de los pecados al decir: No solo siete, sino setenta y siete veces? Nada de esto podréis indagar
si no lo ois de boca de un catolico; no de cualquiera, sino de uno estudioso de las divinas Escrituras y, en
la medida de lo posible, instruido en ellas.” 52

Fausto extrae de la Escritura los antropomorfismos, la actividad moral de los patriarcas
y los profetas para convertirlos en armas contra las creencias que sostiene la tradicién cristiana,
claro que la salida més contundente la encontramos en la interpretacion alegdrico-tipolégica

50 Ibid. XXXITI, 14.

51 P. Lope Cilleruelo “Introducciéon general” p. 11 en San Agustin. Obras completas. Tomo XV.

52 Ibid. I11, 4.



que es calificada por el maniqueo como una actividad de la imaginacién, mero derroche de
ingenio, pero el obispo de Hipona les recuerda que “quien no haya leido antes con intencion
torcida todo lo que estd escrito en el viejo instrumento de las Sagradas Escrituras, es preciso que se
sienta forzado a no dudar a que con ello se significa algo,” 53 tal es el testimonio del apéstol Pablo,
aunque el criterio puntual como norma de la interpretaciéon no la dicta el apostol sino la
tradicion de la Iglesia que se fundamenta en la misma Escritura por ello se dird a los
maniqueos “la autoridad de nuestros libros os es adversa,” 5 en especial cuando lo tnico que ellos
buscan es s6lo una interpretaciéon centrada en lo literal. Nuestro autor en su debate con el
maniquefsmo logra ponerse como uno de los primeros grandes intérpretes de la Escritura en
tanto que aparecen por primera vez reglas y principios para interpretarla, que de manera
analdgica buscaba resolver el péndulo interpretativo ya presente en la Iglesia dentro de las
tradiciones de Alejandria y Antioquia, en Agustin del maniqueismo a ciertas tradiciones
tilosoficas.

Una vez convertido Agustin, alejado del maniqueismo y de los académicos, no sélo
acepta la autoridad divina de las Escrituras a su vez acepta la autoridad del magisterio de la
Iglesia respecto a las mismas, no sin una cierta resistencia:

“Mas como suele acontecer al que cayo en manos de un mal médico, que después recela de
entregarse en manos del bueno, asi me sucedia a mi en lo tocante a la salud de mi alma; porque no
pudiendo sanar sino creyendo, por temor de dar en una falsedad, rehusaba ser curado, resistiéndome a su
tratamiento, tii que has confeccionado la medicina de la fe y la has esparcido sobre las enfermedades del
orbe, dandole tanta autoridad y eficacia.” 5

El obispo de Hipona ve su maniqueismo como una enfermedad de la que ha sanado por
su nueva fe, pues ha concluido que “a nadie es dudoso que una doble fuerza nos impulsa al
aprendizaje: la autoridad y la razon.” 56 La fe de Agustin es la fe en Cristo y en su Iglesia a su vez

53 Ibid. XTI, 37.

54 Ibid. X111, 5.

55 San Agustin. Confesiones. V, 4, 6.

56 San Agustin. Contra los académicos. III, 20, 43.



es una fe en la autoridad de ésta sobre las Escrituras aunque para su interpretaciéon se puede
apoyar en elementos ajenos a la Iglesia, tal como se vera de manera muy clara en el caso de
Ticonio. Los catélicos tienen el magisterio de una Iglesia que garantiza la interpretacion de los
textos sagrados, que en el Doctor de la gracia es pieza clave de su pensamiento pues en su
larga busqueda de la verdad, a fuerza de dudas y meditaciones incansables unido a sus
experiencias mds significativas en el maniqueismo, con los académicos y en su labor como
profesor de retodrica, logra conceptualizar el criterio de la revelacién que nos permite salvar el
equivocismo centrado en la alegoria o el univocismo basado en la literalidad. Asi queda
evidenciado el intento de un sélo individuo que se quiere constituir en regla de verdad, la de
su verdad maniquea con una autojustificaciéon, cuando en realidad lo que propone como regla
de verdad son sus principios y juicios sectarios encerrados en si mismos, asi no es raro
encontrar aqui una falacia de peticién de principio, la de circulo vicioso, apoyar su dogmatica
en su propia autoridad escrituraria. Tal fue la experiencia de Agustin en el maniqueismo que
en principio le habian prometido llevarlo a la verdad por la sola razén y terminan ofreciéndole
una serie de dogmas lejanos a la razén o sin un sustento racional como él esperaba, la Biblia
lejos de ser sometida a un magisterio se sometia a una opinién particular, lo que sin duda
inspira en el autor de las Confesiones la btisqueda de un criterio o método universal y vélido
para la Iglesia, inspirado no sé6lo en la fe o en una opinién personal a su vez debe apoyarse en
la razén. Asi, “el Evangelio es, pues, un objeto material de la fe, pero el objeto formal de esa fe es la
revelacion; del mismo modo, el motivo tiltimo de la fe es la Iglesia catdlica, pero el motivo proximo de esa
fe es el magisterio eclesidstico. De nada sirve la Biblia si el individuo alega un <<libre examen>>, esto
es, un derecho de hacerla decir lo que él quiera.” 57

57 P. Lope Cilleruelo “Introduccion general” p. 14 en San Agustin. Obras completas. Tomo XV.



2.3 LA PROPUESTA HERMENEUTICA DEL OBISPO DE HIPONA.

2.3.1 TEXTOS Y AUTORES INSPIRADOS

En el obispo de Hipona no es la Biblia la que fundamenta a la Iglesia sino que la Iglesia
fundamenta a la Escritura de ahi la necesidad de buscar una hermenéutica con reglas y
procedimientos claros en su desarrollo que en los primeros siglos de la era cristiana no
encontraron mejor sistematizador que el de Hipona, el Evangelio sefiala quien ha caminado
por la senda adecuada y quien no, lo antiguo se cumple en lo nuevo, elemento que une nuestro
autor al pensamiento de los platonicos a quienes va a admirar y tener en gran estima pues ve
en ellos un elemento mas que lo acerca a la verdad que busca ardientemente:

“En los temas que exigian arduos razonamientos —pues tal es mi condicion que impaciente estoy
deseando de conocer la verdad, no sélo por fe, sino por comprension de la inteligencia- confio entretanto
hallar entre los platénicos la doctrina mds conforme con nuestra revelacion.” 58

Agustin supo ver en los platénicos una escuela cercana a la Iglesia, pues si solo
hubieran cambiado algunos puntos de su doctrina se igualarian a los catélicos desde la éptica
de nuestro autor, ya que ponian a Dios como fuente de luz intelectual, creador y administrador
del mundo, el problema es que siempre fueron una sociedad muy cerrada, fuera de los pocos
miembros que conformaban la Academia que le daba a la escuela un estatus de sociedad
secreta la doctrina de los platénicos era conocida por muy pocos.

Podemos ver que en Agustin se ha puesto en la autoridad de la Iglesia todo el peso de la
interpretacion de la Escritura y por consiguiente de la salvacion, la Iglesia tiene el
conocimiento de la revelacion, pues a ella le fueron confiadas las llaves del Reino, “estas Ilaves
las dio Jesucristo a su Iglesia para que lo que desate ella en la tierra fuese desatado en el cielo, y lo que

58 San Agustin. Contra los académicos. II1, 20, 43.



ligase en la tierra fuese ligado en el cielo.” 5 Cuya base es la Escritura que tiene por fin la caridad:

“La Iglesia es el cuerpo de Cristo, conforme lo enseria la doctrina apostodlica, la cual también se
llama esposa. Su cuerpo, compuesto de muchos miembros con diversos oficios, se halla atado con el nudo
de la unidad y de la caridad como si fuera la ligadura de la salud.” 60

La Iglesia es la depositaria de la autoridad de la Escritura, las profecias del Antiguo
Testamento son el predmbulo de la fe, por ello la Biblia es util para entender lo anunciado en
los profetas y que se realiza en la Iglesia, asi como los ap6stoles vieron en Cristo lo anunciado
por los profetas, por lo tanto el conocimiento revelado queda garantizado en la Iglesia, no es
raro que Agustin insista en la constante lectura de la Biblia y en el estudio de ella en base a una
tradicion que nos muestre su autenticidad.

La cuestion en torno a la inspiracién de la Escritura es un tema pertinente de introducir
ya que es elemental para entender el valor de la Biblia como obra de Dios, es decir, escrita bajo
la accion divina, el obispo de Hipona utiliza el término no en un sentido técnico y exclusivo, él

mismo considera que esta escribiendo bajo inspiracién divina:

“Por mi parte, continuaré meditando, si no dia y noche, si, empero, en los fugases momentos en
que me es posible, y para no olvidar mis soliloquios los confio a mi pluma, esperando por la misericordia
divina, poder perseverar en estas verdades que se complace en revelarme; y si estoy en el error, El me lo
dard a conocer, ya por medio de sus secretas amonestaciones e inspiraciones, ya por medio de su palabra
revelada, ya por medio de mis coloquios con mis hermanos.” 61

El sentido de inspiracién se corresponde con el sentido de iluminacién del que se sirve
el Doctor de la gracia, los términos no son ni técnicos ni exclusivos no se confunden, lo que se

59 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. I, 18, 17.

60 San Agustin. Op. cit. I, 16, 15.

61 San Agustin. La Trinidad. I, 3, 6.



explica en las resonancias de las formulas agustinianas como: “pero pertenecia a Dios, inspirador
de estos escritos.” 62 En la inspiracién encontramos dos elementos, el divino y el humano, Dios
habla por sus hagiégrafos inspirados y nos acerca a las Escrituras:

“El Espiritu Santo magnifica y saludablemente ordeno de tal modo las santas Escrituras que por
los lugares claros satisfizo nuestra hambre, y por los oscuros nos desvanecio el fastidio. En verdad, casi
nada sale a la luz de aquellos pasajes oscuros que no se halle ya dicho clarisimamente en otro lugar.” 63

La Escritura toda fue escrita por inspiracién del Espiritu Santo, Agustin realza el
elemento divino que pone de relieve la autoridad de la Biblia como documento divino que se
ha servido del factor humano por lo que en principio es entendible al que se acerca a ella, Dios
elige a los hombres para hablar por medio de ellos:

“En cambio, aquella nacion, aquel pueblo, aquella ciudad, aquel Estado, aquellos israelitas a
quienes fueron confiadas las palabras de Dios, jamds admitieron con igual tolerancia a los seudoprofetas
y a los profetas verdaderos; antes eran reconocidos y mantenidos como autores veraces de las sagradas
Letras, los que estaban concordes entre si y sin disentir en nada. Para ellos eran sus fildsofos, esto es,
amantes de la sabiduria, sus sabios, sus teologos, sus profetas, sus doctores en la honradez y en la piedad.
Cuantos vivieron y se sintieron a tono con sus enserianzas sintieron y vivieron no segun los hombres,
sino segtin Dios, que hablo por boca de ellos.” 64

El que siempre habla es el hombre, en el caso de los hagidgrafos el que sigue hablando
es el hombre pero lo hace en el nombre de Dios, nos da las palabras de Dios, pero cada
hagiégrafo tiene sus propios y personales propoésitos por lo que el factor humano se debe de
considerar en caso de que el contexto lo reclame, el sentido del autor debe estar presente en el
sentido que busca el intérprete. La Biblia entendida de esta manera se torna divina y humana
tanto en su origen como en su contenido. Asi se comprende que la misma fe que otorgamos a

62 San Agustin. La Ciudad de Dios. XV, §, 1.

63 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. I, 7, 10.

64 San Agustin. La Ciudad de Dios. XVIII, 41, 3.



ciertos hombres de los que se sirve el Espiritu para escribir y hablar sea la misma fe que
podamos darle a ciertos hombres honestos, como Virgilio. La diferencia es que la Biblia pide
una fe en principio aunque le siga un acto de comprensioén, pues seria absurdo discutir con
Dios autor de la Escritura, s6lo asi se entiende que en principio se debe anteponer la fe al

comprender.

Como en muchos de los grandes temas teolégicos o filoséficos Agustin no tiene una
teoria clara de la inspiracion, sefiala la accion de Dios y del hagioégrafo, aunque no deja en claro
la distincién entre inspiracion y revelacién, cuando habla de inspiracion ocupa el término
profecia, pero a su vez la profecia se compone de un tipo de revelacién, que precisa una
especial luz divina, tal es el sentido de la descripcion que hace el obispo de Hipona a la visién
que tiene en éxtasis Pedro cuando ve un recipiente puesto como sabana, el cual descendia del
cielo sostenido por las cuatro puntas y lleno de varias especies de animales oye una voz que le
dice “mata y come”, al reflexionar sobre tal vision el Espiritu le avisa sobre hombres enviados
por Cornelio a quienes acompafa a la casa de este y explica ante ellos su visién, de aqui
Agustin concluye que:

YA esta vision corporal se junta otra espiritual, cuando el Espiritu Santo de nuevo le dice vete
con ellos, en cuyo espiritu le habia presentado los signos y grabado las voces, y asi, ayudada su mente
por Dios, entendio lo que encerraban todos los signos aquellos. De todas estas cosas y de otras iguales,
consideradas con la mayor diligencia, suficientemente aparece que la vision corporal se encamina a la
espiritual, y la espiritual a la intelectual.” 65

Podemos ver con claridad que en estos términos la iluminacién no lleva consigo la
conciencia, en todo caso tal conciencia es objeto de una nueva revelacién, pues por parte de
Dios la inspiracion es una luz cuya influencia “se entiende”, se formulan juicios y que desde la
perspectiva de Lope Cilleruelo corresponderia a la teoria general agustiniana del conocimiento
por iluminaciéon y a la que ya hemos hecho referencia nosotros en este capitulo y que
coincidimos con la postura de Lope, en tanto se entienda como una iluminacién ideogenética.
Asi la teoria de la iluminacién se ha aplicado a un orden sobrenatural de la inspiracién, en
donde la inspiracién en el pensamiento agustiniano tiene un sentido preciso y técnico, la

65 San Agustin. Del Génesis a la letra. XII, 12, 25.



accion de Dios en el hagioégrafo es positiva lo mueve a escribir, no se trata de una influencia
moral o accién mediata, esta en el orden de lo sobrenatural, el Doctor de la gracia acentaa la
accion divina pero sin caer en el error de considerar que Dios lo hace todo y el hagiégrafo no
hace nada, ya que si Dios da la orden de escribir en tanto impulsa a escribir lo que se mantiene
durante todo el trabajo, la acciéon divina se encuentra en el entendimiento y la voluntad
humana en donde todo lo deméas queda subordinado, sélo asi se entiende que “estas tres clases
de visiones, la corporal, la espiritual y la intelectual, deben de ser reconsideradas en particular, para que
de este modo la razon vaya subiendo de las cosas inferiores a las superiores.” 6 Por consiguiente, no es
extrafio que nuestro autor haga especial hincapié en el hecho de que los hagiégrafos al ser
inspirados deben tener una santidad de vida o por lo menos una disposicién especial para la
inspiracion, y en cierto sentido ser conscientes de su inspiracién, aunque en algunas ocasiones
la inspiracion se presenta como un “carisma” que es inconsciente, tal es el caso de Caifas o de
Pilatos. De hecho en nuestro autor la consciencia no es esencial para la inspiracién, asi el
sentido de los textos esta referido a Dios y no es muy relevante lo que entienda el hagiografo,
como se verd en las cuestiones en torno a la polisemia y que analizaremos con mas detalle un
poco mas adelante.

El Doctor de la gracia ve la accion humana en la escritura de los libros sagrados, ya que
si bien es la accion divina la que los ha inspirado quien recibe la inspiraciéon es siempre un
hombre y el mantiene en la Escritura su talento, su intuicién, su memoria, su libertad, su
sustancia pero a su vez sus accidentes de tal grado, por ejemplo, que cada evangelista acttia
por propia cuenta, se deja llevar por sus iniciativas e inclinaciones lo que hace diferente a un
autor sagrado de otro, el hagiografo es consciente del sentido multiple que tiene la Escritura,
aunque Dios dota los materiales de la Escritura es el hagiégrafo quien los va seleccionando sin
que sea consciente de la accion divina, y no se contradice la accion de ambos factores
simultaneos, los hagidgrafos no pierden su libertad al escribir aunque es la accién divina la
que los dirige, la accion divina y humana se va amalgamando en el hagiégrafo, como en la
teoria agustiniana de la iluminacién. Y a pesar de que la accién divina es la misma para los
cuatro evangelistas, los Evangelios de Lucas y Juan son muy personales marcados por
diferencias muy claras en su desarrollo, no se puede atender a un solo texto o un grupo de
textos homogéneos pues en la Escritura no podemos eludir el factor humano aunque este sea
tocado por la accién divina.

66 San Agustin. Op. cit. XII, 11, 22.



Aunque los maniqueos se escandalizaban de ciertas palabras por antisonantes Agustin
hace una apologia a tales palabras ya que atn estas son inspiradas, asi “los que leen
inconsideradamente se enganian en muchos y polifacéticos pasajes obscuros y ambiguos, sintiendo una
cosa por otra, y en algunos lugares no encuentran una interpretacion aun sospechando que sea ella
incierta.” 67 En efecto, las mismas palabras oscuras que se encuentran en la Escritura son
inspiradas por el mismo Verbo quien se hizo palabra humana antes de tomar la carne, para
Agustin los hagiégrafos sélo son manos de Dios que escriben lo dictado por El con el fin de
poder acercarnos a la palabra, aunque nuestra mente por su propia limitacion tendra que
llegar de manera progresiva a los mas elevados misterios:

“Con el fin, pues, de purificar el alma humana de estas falsedades, la Sagrada Escritura,
adaptindose a nuestra parvedad, no esquivo palabra alguna humana con el intento de elevar, en
graduacion suave, nuestro entendimiento bien cultivado a las alturas sublimes de los misterios
divinos.”68

En el Doctor de la gracia encontramos toda una filosofia de los signos, que abordaremos
con mayor detalle por su importancia en el siguiente capitulo, de las palabras en cuanto
palabras, presente en el didlogo con su hijo Adeodato en la obra de EI Maestro, el interés del
Doctor de la gracia viene del hecho de que sélo por el signo se llega al pensamiento del
hagiografo y por consiguiente al pensamiento de Dios, quien se ha acomodado a nuestro
lenguaje a nuestras figuras literarias, quien inspira y mueve a los hagiégrafos. Claro que la
cuestion respecto a la auténtica inspiracién es una cuestiéon que no deja de estar presente en la
mente de nuestro autor desde sus afios como maniqueo, como en todos los Padres la cuestion
por la canonicidad es una cuestién fundamental en su pensamiento lo que nos lleva a
preguntarnos acerca de la inspiracion ya que dar a un libro por apostolico o profético es darlo
por inspirado o divino, lo que no evita que se le pregunte a nuestro autor: “<<;De donde sabes
tii que aquellos libros han sido dados a los hombres por el Espiritu de Dios, tinico y veracisimo?>> " 69
El obispo de Hipona considera que el Espiritu Santo no sélo revela a los autores sagrados sus
designios, a su vez a los que estaban encargados de mantener el canon, asi los libros sagrados
han sobrevivido hasta nosotros. El término “inspiraciéon” lleva a nuestro autor a precisarlo de

67 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. II, 6, 7.

68 San Agustin. La Trinidad. I, 1, 2.

69 San Agustin. Confesiones. VI, 5, 7.



la mejor manera posible en base a la tradicion eclesidstica en donde se nos comunica acerca de
como un hecho pertenece al orden sobrenatural, pues en la Biblia no hay ciencia sino una
doctrina de salvacién, diferente a la postura que combati6é toda su vida, una vez convertido, la
de los maniqueos que consideraban el libre examen y la inspiracién individual del Espiritu
acerca de la Escritura.

La cuestion entorno a la canonicidad de los libros que componian la Escritura fue una
gran preocupacion de nuestro autor ya desde sus dias como maniqueo pues se enfrenta a la
situaciéon de los libros apdcrifos o a los libros aceptados por la religion de Mani como
canodnicos. De nuevo el Doctor de la gracia apela a la doctrina de la Iglesia para aceptar un
libro como canénico en oposicion a los libros aceptados por el libre examen o la particular
inspiracion del Paréclito de los maniqueos. Llama la atencién que en oposicion a los libros
canénicos se presentan una serie de libros apdcrifos que se pretendieron incluir en el canon,
pero que no tenian la autoridad canénica y tradicional:

“Pasemos en silencio las fabulas de los escritos llamados apdcrifos, puesto que su origen oscuro
fue desconocido para los padres, a través de los cuales nos ha llegado a nosotros, por una sucesion bien
segura y conocida, la autoridad de las Escrituras veraces. Aunque en estos apdcrifos se encuentra alguna
parte de verdad, dadas las muchas falsedades que contienen, carecen de toda autoridad candnica.” 70

La canonicidad es una cualidad intrinseca al libro que se une a la tradicién por ello no
hay libro inspirado del canon que sélo pertenezca a unos cuantos, no es raro que el hiponense
utilice como canon el alejandrino que durante su periodo como presbitero es diferente al canon
hebreo-oriental, aunque el P. Zarb ha sefialado de manera acertada que “bajo la influencia de
Agustin, la Iglesia africana fue la primera que definié en sus concilios el Canon integro, tres veces en
cinco lustros... Agustin que por la autoridad de la Version Alejandrina se habia opuesto al Estridonense
que daba una nueva traduccion de los Libros sagrados conforme al texto hebreo, sin duda no podia
tolerar los prologos de Jeronimo.” 71 El obispo de Hipona recomienda a todos sus fieles la lectura
de la Escritura en base a los libros canénicos puesto que tiene el consentimiento de la Iglesia y
ellos pueden llevar al fiel a su salvaciéon. Es mas no se opone a los textos hebreos ya que en

70 San Agustin. La Ciudad de Dios. XV, 23, 4.

71 P. Lope Cilleruelo “Introduccién general” p. 32 en San Agustin. Obras completas. Tomo XV.



ellos se nos ha trasmitido el texto sagrado, el mismo texto griego se puede corregir por el
hebreo, pero el de Hipona siempre se mantiene fiel a la traduccién de los LXX:

“Aqui ayuda mucho mirar y examinar la variedad de traductores cotejando sus versiones; para
esto, solo se requiere que no haya error en ellos. Porque el primer cuidado de los que desean conocer las
divinas Escrituras debe ser corregir los ejemplares para que se prefieran los ya enmendados a los no
enmendados, si proceden de un mismo origen de traduccion.” 72

Claro es para nuestro autor que tanto el texto griego como el hebreo gozan de autoridad
pues “no vemos en aquellas Escrituras sino lo que ha dicho el Espiritu de Dios por medio de los
hombres,” 73 en el caso de encontrar divergencias entre los textos se ha de anteponer la obra
hebrea, ya que quiza el error se introdujo en las primeras copias del texto griego hechas en la
biblioteca de Ptolomeo Filadelfo de quien ya hemos hablado. Aunque la preferencia del Doctor
de la gracia por el texto griego se explica por las circunstancias concretas que se le presentan,
es decir los motivos pastorales y practicos de su vida eclesial. Pero hay otra razén para
acercarnos a la traduccioén de los LXX es el ejemplo de los apdstoles que utilizaron el griego y
el hebreo, con gran preferencia de la traduccion alejandrina, asi aunque el de Hipona tiene en
gran aprecio la traduccién jeroniminiana del texto latino antepone a su autoridad la de los
LXX, aunque el mismo Agustin preferia para su uso la versién que se conoce como Itala.

2. 3.2 LASSIETE REGLAS DE TICONIO.

La exégesis agustiniana marco un nuevo rumbo en la Iglesia ya que resuelve una gran
cantidad de dificultades en el campo de estudio biblico, de manera especial busco poner fin a
esos extremos de interpretacién en torno a la Escritura, el equivocismo alegorista de los
alejandrinos que daba todo el peso de la interpretaciéon al individuo, o el univocismo de
Antioquia centrado s6lo en la literalidad el cual es muy cercano a la tradicién judia. Sin
embargo, esto no hace que su hermenéutica se encuentre libre de dificultades pero que atn
hoy nos puede decir mucho del camino de la interpretaciéon gracias al gran esfuerzo de su

72 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. II, 15, 21.

73 San Agustin. La Ciudad de Dios. XVIII, 43.



autor por dotar a su hermenéutica de una serie de reglas para la interpretacién, una
interpretacion que se encontrara libre de los extremos de reducir todo significado a uno soélo, el
literal, o disparar una multiplicidad de significados, el alegérico, sin un criterio claro de limite
dentro de la interpretacion.

Si bien fue la interpretacion alegoérica la que ha contribuido a la conversién de Agustin
lo que le hizo ver que la alegoria era una clave en la exégesis, otro elemento determinante en
su andlisis fueron los elementos neoplatonicos ya presentes en otros dos autores alejandrinos y
apoyados en la alegoria ambos, Filon y Origenes, el obispo de Hipona igual que su maestro
Ambrosio de Milan considera que sdlo el Espiritu da vida, s6lo asi nos es posible abrir y
descubrir el misterio que hay en las Escrituras, que en el obispo de Hipona en varias ocasiones
es la Escritura la que se convierte en la excusa de sus grandes reflexiones filoséficas, baste
recordar que el tema del tiempo es introducido en sus Confesiones a partir de una exégesis del
primer versiculo del primer libro de la Biblia, en donde no se apega a la literalidad pues busca
abrir el sentido de lo escrito por el alegorismo; sin embargo, en las obras de mayor madurez de
nuestro autor el elemento alegorista no es tan entusiasta como en sus primeros escritos pues
Agustin llega al principio, que todos los Padres de la Iglesia reconocieron como canénico el
hecho, de que el Antiguo Testamento es figura del Nuevo Testamento en donde se realiz6 todo
lo antiguo, tal es el sentido de la tipologia que de manera clara hemos visto en Origenes.

Como buen profesor de retérica, Agustin de Hipona investiga en torno a los llamados
géneros literarios y las figuras del lenguaje oriental ya que estos le permitirian una mejor
interpretaciéon de la Biblia en base a la Biblia misma, asi no es raro ver el gran aporte del
Doctor de la gracia a una hermenéutica cristiana, una exégesis teérica que de manera clara se
presenta en su obra Sobre la doctrina cristiana, que en su momento histérico supo hacer frente a
sus circunstancias, de manera especial a las herejias que enfrento la ortodoxia cristiana asi
como una respuesta a las tradiciones religiosas contemporaneas como la maniquea, mas atin la
obra agustiniana nos ofrece todo un plan en torno a la interpretacion de la Escritura para
poder penetrar en sus pasajes oscuros:

“Si alguno de los que tienen cualidades para ello emprendiese con un caritativo esfuerzo la obra a
favor de los hermanos de recopilar en un volumen y explicar por separado los nombres ignorados de
todos los lugares de la tierra, de los animales, de las hierbas y los drboles, de las piedras y metales, de



cualquier otra clase de especies que menciona la Escritura. También pudiera hacerse esto con los
nimeros, para que constara por escrito la razon clara de los niimeros que solo menciona la Escritura. 74

Varias de los obras que nos permiten conocer mejor la Escritura ya habian sido hechas
mucho antes que el mismo obispo de Hipona presentara su tratado hermenéutico, aunque
tales obras no se realizaron por escritores cristianos sin embargo nos daban la posibilidad de
leer la Biblia de un modo prudente, es mas el mismo Agustin se apoyara en su propuesta en
Ticonio, un hereje, lo cual es comprensible por su primera labor en torno a la retérica que
recomienda en el estudio del texto sagrado:

“Que pueda hacerse esta recopilacion con el arte de disputar o dialéctica, lo ignoro; y me parece
que no, porque se halla entretejida a manera de nervios por todo el texto de las Escrituras; y, por tanto,
este arte mads bien ayuda a los lectores para resolver y explicar los pasajes dudosos, de los que hablaremos
mas tarde, que para descifrar los signos desconocidos de los que tratamos ahora.” 7>

De esta manera es comprensible que nuestro autor de manera constante encuentra una
serie de relaciones entre la hermenéutica y la retérica, de manera especial ya que en ambas no
se da la univocidad, pues la certeza no es igual, en ella se pueden admitir ciertos grados, asi en
el caso de la Escritura para ir determinando tales grados es pertinente que nos apoyemos en
las reglas de Ticonio que tienen cierta utilidad, pero que al salir de la pluma de un donatista el
de Hipona nos advierte acercarnos con cierto cuidado sin dejar de reconocer la gran ayuda que
tales reglas prestan en la comprensién de los textos sagrados, ademas de acuerdo con Grondin
al proponer una serie de reglas en la interpretacion de la Escritura el obispo de Hipona se
convierte en el padre de una hermenéutica basada en reglas. Asi es pertinente revisar cada una
de las siete reglas presentadas por Ticonio y que nuestro autor expone en la tercera parte de su
tratado Sobre la doctrina cristiana.

“La primera regla trata <<del Serior y su cuerpo>>, en la cual se nos anuncia que conociendo
que algunas veces se nos habla, como si fuese una sola persona la cabeza y el cuerpo, es decir, Cristo y la

74 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. II, 39, 59.
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Iglesia, pues no en vano se dijo a los fieles sois descendencia de Abrahan, siendo una sola la
descendencia de Abrahdn, es decir Cristo; no debe de extrariarnos cuando en algiin pasaje de la Escritura
se pasa de la cabeza al cuerpo o del cuerpo a la cabeza, sin dejar de hablar de una y la misma persona.” 76

Asi la primera regla gira en torno a Cristo y su cuerpo mistico que es la Iglesia lo que se
dice acerca de Cristo a su vez se puede aplicar a su Iglesia, aunque como figura de Cristo se
dice la cabeza y de la Iglesia que es el cuerpo a ambos se pueden aplicar las mismas figuras
pues a ambos convienen las mismas imagenes. En cambio, en la segunda regla se hace
referencia al doble cuerpo de Cristo, la cual se deberia llamar acerca del cuerpo verdadero y
del cuerpo mezclado falso o fingido del Sefior, en otros términos aqui se habla de los cristianos
buenos y de los malos cristianos, que con propiedad no estan con El, ya que a pesar de que los
hipécritas parecen pertenecer a su Iglesia en realidad no son de Cristo, asi a esta regla la
podemos denominar con Agustin de la Iglesia mezclada:

“Esta regla exige un atento lector, cuando la Escritura hablando ya a otros parece que habla a
aquellos con quienes hablaba primero o parece que habla de los sequndos, y habla de los primeros como si
unos y otros fuesen un mismo cuerpo por la mezcla temporal y la comiin participacion de los
sacramentos. A esto pertenece lo del Cantar de los Cantares: soy morena y hermosa como las tiendas
de Cedar, como los tapices de Salomén. No dice fui morena como las tiendas de Cedar, y soy
hermosa como los tapices de Salomon, sino que a la vez es lo uno y lo otro, por causa de la unidad que en
el tiempo constituyen los peces buenos y malos dentro de unas mismas redes.” 77

Se habla de buenos y malos precisamente porque se encuentran mezclados, se habla de
los dltimos como si se hablara de los primeros pero unos y otros no permaneceran siempre
mezclados, el mismo Ticonio de quien son las reglas ahora estudiadas por el de Hipona es el
siervo que sera separado por su Sefior y puesto con los hipdcritas de acuerdo con Agustin. Un
caso diferente es la tercera regla que habla de las promesas de la ley, en la que se indica que
deberia llamarse del espiritu y de la letra o de la gracia y el mandamiento, pues nos abre la
posibilidad de interpretar las cosas morales para evitar quedarnos sé6lo en la esfera de la fe.

76 Ibid. I11, 31, 44.

77 Ibid. I11, 32, 45.



“La tercera regla trata de <<las promesas y la ley>>, la que puede llamarse de otra manera,
<<del espiritu y de la letra>>... Ticonio trabajé muy bien para aclararla pero de modo incompleto,
porque tratando de la fe y de las obras nos dijo que las obras se dan por Dios debido al mérito de la fe,
pero la misma fe es de tal modo nuestra que no la recibimos de Dios. No atendio, pues, a lo que dice el
Apostol: paz a los hermanos y caridad junto con la fe de parte de Dios Padre y de nuestro Sefior
Jesucristo.” 78

A Ticonio le falta el cuidado suficiente para ver que la fe es un don que no puede
quedarse encerrado en si mismo debe ir a los hermanos en la caridad al préjimo, aunque tanto
la fe como la caridad son dones que tienen un mismo principio a saber Cristo, lo que es una de
las reflexiones preferidas del Doctor de la gracia pero que ahora no aborda en su obra
hermenéutica. En la cuarta regla se habla de la especie y el género, de la parte y su relacién con
el todo, de cuando se habla de algo en general con relacién a algo particular:

“La cuarta regla de Ticonio trata de <<la especie y el género>>. La llama asi queriendo que se
entienda por especie la parte y por género el todo, del cual es parte la que denomina especie, asi como
cada ciudad es ciertamente parte del universo. EI llama especie a la ciudad, y a todas las gentes, género.
Pero no se ha de aplicar aqui aquella sutil distincion que se enseria por los dialécticos, los cuales
ingeniosisimamente disputan sobre la diferencia que existe entre la parte y la especie.” 7

La relacién entre el género y la especie ha de aplicarse de igual modo a todos aquellos
puntos que lo permita la Escritura, las palabras divinas, ya que esto es un conocimiento
manejado de manera comdn por el pueblo, asi por ejemplo se sabe de un precepto imperial
cuando se aplica de manera general y cuando se aplica de manera especial. En la Escritura se
debe tener especial cuidado cuando de la especie se pasa al género como si se continuara
hablando de la especie, el lector debe ver aquello que le da mayor claridad en la interpretacion
para que no busque en la especie lo que con mayor certeza puede encontrar en el género, asi
en la Escritura se puede atender y diferenciar las afirmaciones que sélo se dirigen al pueblo de
Israel de manera particular o especial, la especie, con respecto a aquellas afirmaciones
dirigidas a Israel pero que en realidad nos hablan de la Iglesia o de lo profetizado en el

78 Ibid. I11, 33, 46.
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Antiguo Testamento en referencia al Nuevo, el género. El Doctor de la gracia distingue, para
ilustrar atin mas la presente regla, entre el pueblo de Israel carnal y el pueblo Israel espiritual,
el primero en tanto carnal estd formado por una sola naciéon en cambio el segundo en tanto
espiritual no es una nacién sino “las naciones que fueron prometidas a sus padres en aquel que habia
de descender de ellos, que es Cristo.” 80 Después introduce Agustin la quinta regla que es la de los
tiempos, con el fin de hacer una interpretacion correcta de la medida o cantidad de tiempo que
se desea indicar.

“A la quinta regla que establece Ticonio la llama <<de los tiempos>>; con ella podrd muchas
veces hallarse, o a lo menos conjeturarse, la cantidad del tiempo que se halla oculta en los Libros santos.
De dos modos, dice, se aplica esta regla: o con la figura sinécdoque o con niimeros legitimos. Por el tropo
sinécdoque se toma el todo por la parte o la parte por el todo.” 81

Ademas de la sinécdoque a su vez nos podemos servir de los asi llamados ntimeros
legitimos que son los recomendados dentro de la Escritura de un modo sefialado, como es el
caso del siete, el diez, el doce y otros que se reconocen facilmente por los estudiosos al leer los
textos revelados y que nos pueden significar un tiempo indefinido o valen lo mismo al
multiplicarse por diez o por si mismos, como doce por doce que resulta ciento cuarenta y
cuatro que en el Apocalipsis significa la universalidad de los santos, asi los nameros no sélo
resuelven la cuestiéon en torno a si mismos, a su vez sus significaciones tienen mas amplitud y
se ramifican en varios sentidos, como en el ntiimero apocaliptico citado que hablo no de tiempo
sino de hombres. La sexta regla es tomada por el de Hipona como bastante ingeniosa, su autor
la denomina de recapitulaciéon de acuerdo a ella se debe interpretar el orden de los sucesos
como si no hubiera una secuencia exacta, sino con simultaneidad e incluso con anterioridad de
algunos que se ponen como posteriores.

“A la sexta regla hallada con bastante ingenio en la oscuridad de las Escrituras la llama Ticonio
<<recapitulacion>>. Algunas cosas se exponen de tal suerte como si siguieran en el orden del tiempo (a
las anteriores), o se narran como continuacion de hechos, cuando sin duda la narracion ocultamente se
refiere a sucesos anteriores que fueron silenciados. Si por esta regla no se repara en ello, se cae en algiin

80 Ibid. I11, 34, 48.
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error.” 82

Tenemos el caso claro del Génesis que nos narra de tal forma que parece que Dios
coloca al hombre en el paraiso y s6lo después todos los arboles que dan fruto, aunque en una
recapitulacién posterior que aparece en el mismo texto el hombre es formado por Dios y
colocado en el paraiso después de haber sido hechas todas las cosas, el cual es por supuesto el
orden mas adecuado, ello se ve claramente gracias a la recapitulaciéon que el hagiégrafo lleva a
cabo en el texto asi se vuelven a las cosas en la segunda narraciéon que en la primer narracion
se habian omitido. Algo semejante pasa en la narraciéon del nacimiento de las lenguas a partir
de la descripcién sobre la dispersion de los hijos de Noé, que se resuelve en una recapitulacion
que nos indica como sucedi6 que de una lengua comun se formaron diversas naciones con
diferentes lenguas, por ello después aparece en el texto la narracién de la torre de Babel. El
grado de oscuridad de la recopilacién puede ser cada vez mayor, pero “como se dijo en aquella
hora pudiera pensarse, si la atencion del lector no estd vigilante para entender la recapitulacion
ayuddndole otro pasaje de la Escritura,” 8 en este sentido se comprende que de manera constante
el Doctor de la gracia recomienda iluminar los pasaje oscuros de la Escritura con otros claros,
parece superficial tal instruccion de iluminar los pasajes oscuros con otros més claros pero en
realidad es un principio adecuado al sentido con que nuestro autor ha visualizado su
hermenéutica, ya que en principio la Escritura es accesible. Llegamos asi a la séptima regla.

“La séptima y ultima regla de Ticonio es la que llama <<del diablo y su cuerpo>>. Porque él es la
cabeza de los impios, que han de ir con él al suplicio del fuego eterno, los cuales son en cierto modo su
cuerpo, como Cristo es la cabeza de la Iglesia, la que es cuerpo suyo que ha de ir con El a su reino y
gloria eterna.” 84

Se interpreta la regla como lo que se atribuye al diablo pero no se le puede aplicar a él
sino a su cuerpo que se refiere a todos aquellos que evidentemente estan fuera de la Iglesia o
incluso que estando dentro de la Iglesia actian como parte del cuerpo del diablo, asi el grano y
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la paja estan mezclados y sélo al final de los tiempos seran separados, se entiende que hay
pasajes referidos al diablo pero que no se aplican a €l sino a su cuerpo que son los malos. A
manera de conclusién con referencia a las reglas el obispo de Hipona ha sefialado:

“Todas estas reglas, menos una, la llamada <<de la ley y las promesas>>, sirven para que se
entienda de una cosa otra distinta, lo cual es propio de la expresion tropica, la que, a mi ver, se extiende
mds de lo que puede encerrarse en una regla general. Porque en cualquiera parte donde se diga algo para
que se entienda otra cosa distinta de lo dicho, hay locucion tropica, aunque no aparezca el nombre de este
tropo en el arte de hablar o la retorica.” 85

Por consiguiente, no son las palabras propias sino las trépicas o figuras, de manera
especial se destacan las metafdricas en las cuales con una cosa se hace entender otra, a las que
se tiene que aplicar las siete reglas de Ticonio, pero hay que sefialar que tales reglas no agotan
todos los enigmas u oscuridades de la Escritura sin embargo aclaran algunos, de hecho lo que
se busca es iluminar los pasajes oscuros con los claros.

2. 3.3 DIALOGO CON EL TEXTO.

En su busqueda de reglas claras de interpretacién podemos ver la posicion analégica
del Doctor de la gracia ya que por un lado habla de las palabras propias en donde se han de
entender las cosas como se decian y por otro lado habla de las expresiones metafdricas,
expresiones alegoricas, en donde una cosa se entiende por otra, se superan asi los extremos de
interpretar s6lo de manera alegérica, como lo hace Origenes, o interpretar s6lo de manera
literal, al estilo de Fausto el maniqueo, ya no es Antioquia o Alejandria sino la proporcién en
base al contexto que se fundamenta en reglas, a tal punto que los signos se nos aclaran en
referencia a las palabras con que se nos expresan para ello nos servimos de la propuesta de
Ticonio. Asi en la busqueda de la mejor interpretacion de los textos sagrados en su
hermenéutica nuestro autor se apoyara en la retdrica, en especial porque en ambas no
encontramos univocidad, la certeza no es la misma ya que admite grados, que no se disparan
al infinito y que abrieran la posibilidad de un equivocismo ilimitado. Si bien el obispo de
Hipona habia tenido un periodo de vida intelectual al lado del escepticismo que lo llevé a

85 Ibid. I11, 37, 56.



unirse a los académicos quienes “estaban persuadidos de la imposibilidad de percibir lo verdadero,” 8
gracias a su formacion en retérica y en su critica a la escuela va a sostener la existencia de
algunas certezas, aun cuando éstas tienen diferentes grados pues lo que ahora se busca ya no
es la verdad sino lo verosimil:

“Creo que nuestra ocupacion, no leve y superflua, sino necesaria y suprema, es buscar con todo
emperio la verdad; sobre este punto convivimos Alipio y yo. Pues los demds filosofos dijeron que su sabio
la habia conseguido; segiin los académicos, el sabio debe desplegar todo su conato en buscarla, y su
accion debe de ordenarse a semejante fin; mds como la verdad se halla oculta o cubierta, o es confusa e
indiscernible, para ordenar su vida, el sabio debe de atenerse a lo que le parezca probable o verosimil.” 87

Asi en la busqueda de lo verosimil se abre el espacio para el debate retérico pues no hay
una verdad en términos univocos, hay grados y variaciones probables que nos dan la
posibilidad de hacer mas fuertes nuestros puntos de vista en base al didlogo, cuya forma es de
pregunta y respuesta, que en el campo de la filosofia el fendmeno de la conversacién, en
especial el dialogo, ha revestido una gran importancia a lo largo de su historia, se encuentra en
sus origenes en Grecia, ya en Platén, de acuerdo con Gadamer, encontramos que un principio
de verdad es la palabra que encuentra su confirmacién en la recepcién y aprobacion por el otro
y que la conclusion que no va acompafiada del pensamiento del otro pierde vigor
argumentativo. La conversaciéon con el otro es una especie de ampliaciéon de nuestra
individualidad, abrirse al otro y viceversa, y quiza un acuerdo al que la razén nos invita. “La
unidad del género humano es una unidad en la comprension precisamente porque es una unidad de
copertenencia mutua. En la base del didlogo social, de los procesos de comunicacion, “del oirse unos a
otros” se encuentra una apertura articulada no desde el sujeto que comprende sino desde su capacidad
para dejarse decir algo por el otro. La comprension no es, de esta forma, un fruto laborioso exclusivo de
la subjetividad sino que, al pensarse desde la apertura es articulada necesariamente desde la
intersubjetividad.” 88

Lo que hace que algo sea una conversacion es encontrar en el otro algo que no habiamos
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encontrado ain en nuestra experiencia en el mundo. La conversaciéon tiene una fuerza
transformadora, ademas de llevarnos a encontrar amigos y crear un género de comunidad. En
Gadamer el comprender es conversar, es dialogar, el lenguaje es intrinsecamente dial6gico, el
hablar esta abierto a que se comprenda lo dicho en él y a que se pueda corresponder, tal es el
sentido de la estructura légica de la apertura que caracteriza a la conciencia hermenéutica, en
donde la actividad del preguntar estd a la base de toda experiencia, Agustin practica de
manera constante el didlogo con amigos y discipulos la mejor prueba nos la ofrecen sus
dialogos filoséficos como el que sostiene con su hijo en EI Maestro. El conocer que algo es asiy
no como uno crefa implica el paso por la pregunta de si es asi o no es asi. Es en el saber que no
se sabe lo que nos descubre la verdadera superioridad de la pregunta.

Esencial a la pregunta es el que tenga cierto sentido, que es la direcciéon que puede
adoptar la respuesta si quiere ser adecuada. Bajo tal perspectiva, “uno de los mds importantes
descubrimientos que aporta la presentacion de Socrates por Platon es que, contrariamente a la opinion
dominante, prequntar es mds dificil que contestar.” 87 Para preguntar se debe querer saber,
reconocer que no se sabe, en el intercambio de saber y no-saber que muestra Platén se
reconoce que para todo conocimiento y discurso que busca conocer el contenido de las cosas,
lo primero es la pregunta. La conversaciéon que busca el conocimiento de una cosa, en
principio la quebranta via la pregunta, asi el didlogo se realiza en preguntas y respuestas, el
saber pasa por la pregunta, preguntar es abrir, se deja al descubierto la cuestionabilidad de lo
que se pregunta, la verdadera pregunta es abierta, aunque debe estar delimitada por el
horizonte de la pregunta misma, ya que sin tal horizonte es una pregunta en vacio, la pregunta
tiene que ser planteada, lo que es su apertura y limitacién. De otra manera, se plantean
preguntas sin sentido, sin una verdadera orientacién de sentido, lo que no hace posible una
respuesta, el sentido responde a la orientacion iniciada por una pregunta, que en nuestro caso
el de Hipona lleva a la Escritura.

La decisiéon en la pregunta es el camino al saber, que se toma al predominar los
argumentos a favor de una posibilidad y en contra de la otra, lo cual tampoco es conocimiento
completo pues la cosa misma sélo se sabe cuando se resuelven las instancias contrarias y se
penetra en la falsedad de los contraargumentos, s6lo llega a saber el que tiene preguntas, que
implican la oposicién del si y el no. Aqui preguntar y querer saber presupone un saber que no
se sabe, en tal forma que es un determinado no saber que conduce a una determinada
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pregunta, que ya no se puede eludir ni permanecer en la opinién acostumbrada. La dialéctica
en cuanto arte del preguntar se manifiesta cuando aquél que sabe preguntar puede mantener
en pie sus preguntas, su orientacion abierta, aunque al que se le pregunte sea a la Escritura que
finalmente es un texto al que podemos plantear preguntas que justamente por esta posibilidad
nos lleva a alcanzar grados de certeza. La dialéctica es el arte de llevar una auténtica
conversacion, un didlogo, que para realizarse, en principio sus interlocutores no deben
argumentar en paralelo, por ello su estructura es de pregunta y respuesta, dar y tomar, leer el
texto y preguntar para que nos responda y de nuevo preguntarle en un espiral que debe ser
continuo y constante, tal es el sentido del circulo hermenéutico.

El fenémeno hermenéutico encierra el cardcter original de la conversacion, la estructura
pregunta-respuesta propia del didlogo, por tanto la hermenéutica nos lanza a la recuperacion
del dialogo via la pregunta, del didlogo con otros pero a su vez con los textos. Como lo afirma
Andrés Ortiz-Osés, “el arte de preguntar es el arte de pensar dia-logicamente. La <<pregunta>>, que
yace en la base de todo pensar en comunicacion, y, por tanto, de toda interpretacion publica, constituye,
desde Platon hasta Gadamer, la esencia de la dialéctica. La dialéctica es el arte de lograr un
entendimiento comunitario sobre la base del <<didlogo>> -did-logo en el que el logos trasciende en su
verdad des-velada (a-letheia) toda opinién subjetiva en direccién de un acuerdo (Ubereinkommen)
radical. La dialéctica de prequnta-y-respuesta estd asi en la base de toda interpretacion: entender
verdaderamente es, en efecto, <<reconstruir la pregunta a la que responde>> -y nunca la mera captacion
de la pura opinion personal que el autor puede defender.” %0

La Escritura que es un texto que nos invita a interpretar el Doctor de la gracia es en
principio una pregunta con la que abrimos un didlogo, asi la interpretacion tendrd como
constante referencia la pregunta que se le ha planteado en base a la literalidad o al alegorismo
que buscamos superar con la propuesta hermenéutica del hiponense, el texto se comprende en
tanto se comprende la pregunta que hay de fondo, cuando se gana el horizonte hermenéutico,
que Gadamer ha denominado horizonte de preguntar, en el que se detiene la orientacién de
sentido del texto y el sentido de una pregunta, que no es sino “dejar al descubierto” la
cuestionabilidad de lo que se pregunta. En la comprension del texto lo primero que se ha de
ganar es la pregunta, si se le quiere comprender como respuesta, tal es la ensefianza de la
hermenéutica que guarda semejanza con la retérica, ya que “son como las dos caras de la misma

90 Ortiz- Osés. Mundo, hombre y lenguaje critico. p. 33



moneda, dos aspectos de una misma actividad de conocimiento,” 91 que en Agustin de Hipona han
quedado de manifiesto en su interconexién de manera clara.

2.3.4 EL EXEGETA Y EL MAGISTERIO.

Bajo la influencia del neoplatonismo y de Ambrosio de Milan el concepto de Biblia e
inspiraciéon en nuestro autor lo lleva de manera natural al empleo del alegorismo, aunque
parece que de manera posterior de nuevo el de Hipona regresa a la interpretacion literal
practicada por sus viejos correligionarios los maniqueos lo cierto es que no deja de apoyar su
hermenéutica en la regla del cristianismo, el credo Catdlico, ya que la Biblia es s6lo un medio

de salvacién que nos mueve a buscar su mejor interpretacion en base a la tradicion:

“En todos los libros santos conviene inquirir qué cosas eternas se insintan alli, qué hechos se
narren, qué cosas futuras se anuncien y qué preceptos se manda o amonesta deban cumplirse. En la
narracion de las cosas hechas nos prequntamos si todas se han de tomar tinicamente en sentido figurado
0 han de aceptarse y defenderse también conforme al histdrico literal. Ningiin cristiano se atreverd a
decir que no deben de ser entendidas en sentido figurado, si atiende al Apdstol que dice: todas estas
cosas les sucedian a ellos en figuras...” 92

La intencién de tal tipo de interpretacion es pastoral y busca cerrar el paso a las herejias,
no es raro que nuestro autor identifica de manera continua el sentido alegérico con el
espiritual, tal es la base desde donde levanta el obispo de Hipona todo su sistema
hermenéutico, que en principio pide al mismo biblista una formacién integral:

“El hombre que teme a Dios indaga con diligencia su voluntad en las santas Escrituras. Pero
antes hdgase por la piedad manso en el trato para no amar las contiendas; fortifiqguese de antemano con el
conocimiento de las lenguas a fin de no vacilar en las palabras y expresiones desconocidas; prevéngase
por la instruccion de ciertas cosas necesarias para no ignorar la virtud y naturaleza de aquellas cosas
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que se aducen por via de semejanza; Y, finalmente, ayuddndole la veracidad de los codices, a los que
procurard depurar con una cuidadosa diligencia, acérquese ya pertrechado de este modo a discutir y
solucionar los pasajes ambiguos de las santas Escrituras.” 93

Asi el exégeta debe tener ya un cuerpo de conocimiento tal que puede ver con claridad
las ambigtiedades presentes en la Escritura e interpretar de la mejor manera el sentido de los
pasajes complejos, procurando entender el texto en su conjunto, de manera especial lo
referente al sentido alegérico o espiritual, lo figurado, ya que de lo contrario si nos apegamos
sOlo a lo literal a lo carnal nos quedamos sélo en el nivel mas basico de la interpretaciéon lo que
“es una miserable servidumbre del alma tomar los signos por las mismas cosas, y no poder elevar por
encima de las criaturas corpdreas el ojo de la mente para percibir la luz eterna.” % Aqui debemos
introducir un principio fundamental de la hermenéutica de Agustin de Hipona, que estara
presente en todo su sistema de pensamiento, “la regla general es que todo cuanto en la divina
palabra no pueda referirse en un sentido propio a la bondad de las costumbres ni a las verdades de la fe,
hay que tomarlo en sentido figurado.” % En donde, la bondad de las costumbres y las verdades de
la fe s6lo se pueden referir a la caridad o dileccién, asi la expresion que en sentido propio no
favorezca la caridad es figurada. Agustin ha resuelto aqui nuestro péndulo interpretativo que
iba de los excesos del alegorismo alejandrino a la literalidad de los antioquenos, da espacio a la
literalidad y a lo figurativo, superando su viejo maniqueismo, en base a un limite analégico: el
amor, la caridad o dileccién, un concepto propio y exacto en el pensamiento del Doctor de la
gracia, que a lo largo de nuestras siguientes péaginas se hara cada vez mas presente ya que no
es un concepto simple o sencillo, que pide una reflexion més elaborada a la que hemos
presentado. Asi por ejemplo puede suceder que consideremos que un texto no se apega a
nuestro sentido de caridad en base a nuestras costumbres, o lo que sucede con los textos que
tiene expresiones en exceso realistas o crueles y que nos alejan de la caridad, se deben tomar
con la reserva de que “todo lo que en las santas Escrituras se lee de dspero y cruel en hechos y dichos
atribuyéndolo a Dios o a los santos, sirve para destruir el imperio de la concupiscencia o codicia.” % De
este modo, el de Hipona nos ha mostrado una serie de normas concretas sobre el sentido
propio y figurado, a su vez que presenta las diversas figuras que ha podido encontrar en la
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Biblia.

Otro principio importante en la exégesis agustiniana es mirar con ojo critico el texto
mismo, pues el biblista se debe apoyar en “la veracidad de los codices”, ya que es inexacto

empezar con el analisis de un cédice que tiene uno o varios errores, por ello:

“Si surgiesen problemas sobre la fidelidad de los ejemplares, como acontece con algunos;
problemas de variantes textuales, pocas y muy conocidas por los estudiosos de las Sagradas Escrituras,
nuestra duda se solventaria con el recurso a los codices de otras regiones de donde llego dicha doctrina. Y
si también alli hubiese variantes en los codices, se recurria al criterio de niimero o de la antigiiedad. Y si
atin quedase la incertidumbre respecto a las variantes, se consultaria la lengua original de la que fueron
traducidos. Este es el proceso de investigacion de quienes desean encontrar solucion a algo que les crea
dificultad en las Sagradas Escrituras.” 97

Pero si el error no se encuentra en el cédice mismo, sino en algo mucho més amplio, lo
que sigue es atender al contexto, pues si en los sentidos en que se ha leido la Escritura “resultan
ambiguos sin salirnos de la fe, nos resta consultar el contexto de lo que antecede y sigue al pasaje en
donde estd la ambigiiedad, a fin de que veamos a que sentido de los muchos que se ofrecen favorezca y
con cudl armoniza mejor.” 98 El sacar el texto de su contexto sélo para justificar nuestra posiciéon
fue la actitud tipica de los maniqueos que s6lo buscaban en la Escritura la justificaciéon de su fe
de manera arbitraria, por ello el de Hipona rehuy6 de tal posicién ademds de ir esta misma
posicién en contra de los mismos hagiégrafos.

En base al desarrollo de su conocimiento biblico Agustin pone en su justo nivel cada
tipo de interpretacion, sin dar todo el peso al alegorismo deja espacio a la literalidad que debe
apegarse a la regla de fe, pues este sentido también es fundamental en la hermenéutica
propuesta por nuestro autor, de manera muy significativa después de tener que confrontar a
los grandes enemigos de la fe a los que tuvo que hacer frente, los donatistas y los pelagianos,
mucho mads habiles y sutiles que los maniqueos y que en base a lecturas alegoricas
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interpretaban los textos de manera muy libre, no es rara su posicién ya como autor maduro de
buscar el sentido literal del texto, tratar de entender lo mejor posible la letra, lo que en realidad
depende en gran medida de la preparacion que tenga el exégeta y del progreso personal que
logre en las Escrituras, tal es el caso de Agustin que fue buscando en los multiples sentidos de
los textos el que mejor se podia acomodar para su progreso personal y para la salvacién de sus
hermanos via la herramienta dictada por Dios a sus hagiografos, la Escritura canénica
reconocida por la Iglesia. Pero si la alegoria ya presenta multiplicidad de sentidos, lo mismo
ocurre con el sentido literal, que no es absoluta sino relativa, si bien los Padres en general
admitieron la multiplicidad de sentidos literales en la Escritura, la aportacién del obispo de
Hipona fue admitir tal multiplicidad a su vez en el hagiégrafo, tal afirmacién aclara muchos
puntos de nuestro autor en lo referente a las frases que hermenéuticamente son dudosas,
frases condicionadas en donde hay duda o ambigiiedad la cual se busca que desaparezca en
base a la caridad que nos permita superar la mera postura vanidosa y obstinada de los
exegetas, asi en base a una lectura literal podemos apoyar la multiplicidad de sentidos en el
texto siempre que lo que se busque sea la caridad. Podemos ver que nuestro autor ha
incorporado “un elemento historico critico en su hermenéutica: El cristiano critico siempre buscard un
sentido conforme a Dios y no tomard al pie de la letra las fabulas supersticiosas de las Escrituras.” 92 En
donde no se puede dejar de considerar el contexto historico o el contexto mismo del pasaje tal
como se ha visto en las reglas de Ticonio en especial las reglas “de los tiempos” y de
“recapitulacion”.

No fue raro encontrar en la hermenéutica agustiniana la bisqueda de una respuesta en
torno al problema de la armonia de los libros sagrados, tal es el caso de los Evangelios, el
principio que busco nuestro autor para solucionar la dificultad fue el de las semejanzas, el
conflicto no esta en las Escrituras, sino en los hagiégrafos, por ello es indispensable que en el
texto se atienda al contexto y a principios verdaderos para no caer en contradiccion, sélo asi es
posible llegar a la concordia entre el Antiguo y el Nuevo Testamento, lo que es un problema
continuo en estos primeros siglos del cristianismo, pero que puede resolverse de manera
adecuada si se apoya la exégesis en Pablo:

“Ninguno de nosotros duda de que el Antiquo Testamento contiene promesas de realidades
temporales —de ahi que se denomine Antiguo Testamento- y de que la promesa de la vida sin fin y del
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reino de los cielos pertenece al Nuevo. Pero no es sospecha mia, sino interpretacion del Apdstol que en
aquellas realidades temporales se ocultaban figuras de las realidades del futuro que se iban a cumplir en
nosotros,... No hemos aceptado, pues, el Antiguo Testamento con el fin de conseguir aquellas promesas,
sino para entender en ellas el anuncio del Nuevo.” 100

Solo entendiendo las figuras que se ocultan en el Antiguo Testamento se pueden
entender los tesoros ocultos en el Nuevo. El de Hipona busco de manera especial hacer que
concordaran los pasajes evangélicos que le parecian particularmente dificiles ahi encuentra
ademads del valor estrictamente biblico, el valor filoséfico, el valor teolégico y el valor vital, lo
que no es raro pues los destinatarios de su obra exegética no son especialistas, son las
reflexiones de un convertido que llega a ser presbitero y pastor de la Iglesia de la que estuvo
alejado por mucho tiempo y cuyos libros sagrados llego a considerar despreciables, s6lo una
vez convertida su voluntad vera en ellos una autoridad divina y una ciencia en donde se
ventila el conocimiento de Dios y del hombre, que como él siempre ha estado en btisqueda de
la verdad asi se dedica al estudio de las Escrituras, ya que las ciencias humanas encierran
alguna verdad la cual sin duda pertenece a Dios:

“Tampoco debemos dejar de aprender a leer porque, segun dicen, haya sido Mercurio el que
invento las letras. Asimismo no debemos de huir ni de la justicia ni de la virtud porque los gentiles les
edificaron templos y prefirieron adorarlas en piedras que llevarlas en el corazon. Antes bien, el cristiano
bueno y verdadero ha de entender que en cualquiera parte donde hallare la verdad, es cosa propia de su
Serior; cuya verdad una vez conocida y confesada le hard repudiar las ficciones supersticiosas que hallare
aun en los libros sagrados.” 101

En todas las obras del hiponense, cualquiera que sea la reflexién de su autor, aparecen
unidos testimonios de la Escritura lo que hace que sus escritos se unan a quien ha reconocido
en el magisterio acerca de la Escritura la maxima autoridad, pero da un paso mas al exponer y
analizar la Biblia de manera brillante en su obra Sobre la doctrina cristiana que nos ha ofrecido
una serie de reglas que buscan ayudar a entender el texto Sagrado, es una obra de
introducciéon a los libros inspirados y de un método de predicacion cristiana centrado en el

100 San Agustin. Contra Fausto. IV, 2.

101 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. II, 18, 28.



amor, pues como ha sefialado Fr. Balbino Martin “todo el tratado de rebiis lo compendia Agustin en
que la plenitud y fin de la ley y de todas las Escrituras es el amor de la <<Cosa>>, de quien hemos de
gozar, y de la otra <<cosa>> que puede gozar de ella con nosotros. Para Agustin la clave del anhelo y del
reposo del corazon humano es el reino del amor,” 192 al que podemos acceder via la Palabra presente
en la Escritura asi el orador sagrado debe de buscar exponer con claridad, para ensefiar, mover
y deleitar se debe de servir de los diferentes estilos y acomodarlos a la materia y a lo que se
busca con la Escritura, aunque sabe que no es el quien en realidad ensefia pues el verdadero
Maestro se halla en el interior del alma, lo que es claro en el didlogo EI Maestro en donde
Agustin distingue dos tipos de conocimiento; uno adquirido y pentltimo, propio del maestro
exterior, y otro recibido de Dios y dltimo, propio del Maestro Interior. Cuando maestro y
discipulo comparten la misma lengua y, lo que Gadamer llama, el mismo horizonte historico;
maestro y discipulo, podran comunicarse, el discipulo entendera lo que su maestro trata de

trasmitirle o decirle.

“Pero mira como voy cediendo y admito que, haya recibido en el oido las palabras aquel que las
conoce, pueda también saber que el que habla ha pensado en las cosas significadas. ; Aprende por esto si
ha dicho la verdad, que es lo que ahora buscamos?” 103

Pero saber si es verdad lo que dice el maestro exterior o los predicadores de la palabra o
el hermeneuta del texto sagrado, no lo aprende el discipulo o el creyente por el maestro
exterior, é] mismo no puede autofundamentarse, s6lo 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 incitacion de tus palabras, que las 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 través del lenguaje. Por otra parte, si hay algo de verdadero, solo puede enseriarlo aquel que,
cuando exteriormente hablaba, nos advirtio que él habita dentro de nosotros.” 104

102 Fr. Balbino Martin Pérez “Introducciéon” a Sobre la doctrina cristiana p. 50 en San Agustin. Obras completas. Tomo XV.
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El magisterio externo es s6lo una ayuda, lo exterior es el campo de la accién humana, lo
intimo es el dominio de la verdad, la verdad sélo la ensefia quien internamente nos instruye,
de una manera tan intima y delicada que generalmente no se percibe y se le da mucho maés
mérito a los maestros externos en lugar del tnico Maestro, quien se pone en contacto con el
espiritu del hombre, como Verdad que ilumina la razén en la amplia esfera del conocer
humano cuando formula verdades de una certeza completa. Tal es la idea sostenida en los
Soliloquios del hiponense:

“Luego tampoco lo que se enseria en las ciencias y que sin ninguna hesitacion retenemos como
verdades certisimas, se ha de creer que podemos entenderlo sin la radiacion de un sol especial. Asi, pues,
como en el sol visible podemos notar tres cosas: que existe, que esplende, que ilumina, de un modo
andlogo, en el secretisimo sol divino a cuyo conocimiento aspiras, tres cosas se han de considerar: que
existe, que se clarea y resplandece en el conocimiento, que hace inteligibles las demds cosas.” 105

Tal es la esfera de las razones eternas que nos presenta Agustin, de las verdades
objetivas 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 tnico
fundamento es Dios. Ya que, como ha sefialado acertadamente Capanaga, “aqui se personaliza a
la Verdad en la persona de Cristo, a quien compete la doble funcion de Maestro interior y exterior, pero
se trata de la comprension de las cosas inteligibles, o que se perciben con la razon y la inteligencia y se
ven en la luz de la verdad.” 106

En el origen de la comprension de las palabras se encuentra la comprension del oyente,
que reconoce su significado; sin embargo, el Doctor de la gracia ve la incapacidad de las
palabras en la auténtica ensefianza, ya que la ensefianza completa se realiza en la escuela
intima de la mente, que acepta o niega, somete a juicio lo que se oye, solo asi se comprende
que “el querer entender las Escrituras no es un proceso indiferente y puramente epistémico, que se
desarrolla entre el sujeto y el objeto, sino que da testimonio de la fundamental inquietud y manera de ser
de una existencia que aspira a encontrar un sentido.” 197 Luego entonces, el predicador sagrado, al
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igual que cualquier maestro humano, no es el que en verdad instruye o ayuda a encontrar un
sentido, pero eso no significa que su labor no tenga relevancia en el proceso de alcanzar el
conocimiento en torno a la Escritura por ello el de Hipona dard una serie de recomendaciones
précticas en torno a los estilos para mantener la atencion del auditorio en el momento de
predicar la Palabra, lo que viene al final de su tratado Sobre la doctrina cristiana. Aunque de
manera constante Agustin reconoce que en principio la Escritura es clara y accesible a los nifios
pero a su vez en ella se ha de progresar en su conocimiento, ya que “con similes tomados de la
creacion suele la Escritura divina formar como pasatiempos infantiles con la intencion de excitar por sus
pasos en los débiles un amor encendido hacia las realidades superiores, abandonando las rastreras.” 108
Asi nuestro autor nos abre la posibilidad de buscar interpretar la Biblia s6lo donde los pasajes
se muestran de manera ambigua ya que en principio la Escritura es accesible a todos, aunque
de manera posterior se demanden reglas para la interpretacion, es la comprension que sigue a
la fe, de los pasajes oscuros y dificiles en donde las ciencias como la dialéctica nos pueden ser
de gran ayuda.

2. 3.5 HERRAMIENTAS UTILES EN LA INTERPRETACION.

Podemos ver que el acto interpretativo no es inmediato necesitamos algo del texto, aun
quizas algo fuera de él, en el caso de la Escritura el sentido inmediato en varios de sus pasajes
es insuficiente se hace necesario pasar a un segundo sentido, asi del sentido inmediato vamos
a su sentido mas digno adecuado al de su Autor, que podemos ver cuando se ha tomado la
suficiente distancia con respecto al texto que nos deja ver los dos sentidos, lo que nos permite
unir y separar los sentidos en una compenetracion entre la Escritura y la hermenéutica por la
que deseamos llegar a su mejor interpretaciéon, que no es hacia toda la Escritura sino sélo a los
pasajes oscuros en donde de manera permanente nos encontramos con expresiones figuradas,
pero cémo saber cudndo una expresion rebasa su sentido propio y nos mueve a buscar su
interpretacion en otro sentido, el Doctor de la gracia lo aclara de manera pertinente:

“A la observacion que hicimos de no tomar la expresion figurada, es decir, la trasladada como
propia, se ha de aniadir también la de no tomar la propia como figurada. Luego lo primero que se ha de
explicar es el modo de conocer cudindo una expresion es propia o figurada. La regla general es que todo
cuanto en la divina palabra no puede referirse en un sentido propio a la bondad de las costumbres ni a
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las verdades de la fe, hay que tomarlo en sentido figurado.” 109

El principio asi formulado se presenta de manera muy general es necesario agregar mas
contenido, se ha hecho un importante avance con las reglas de Ticonio, pero ahora vamos a
presentar una serie de casos particulares en donde el principio se adaptd a circunstancias
concretas ya que el texto mismo pedia un tipo de interpretacion diferente al sentido inmediato
tal es el caso de las locuciones que exhalan crueldad y sin embargo se atribuyen a Dios y a sus
santos, por el sentido figurado entendemos la destruccion del imperio de la concupiscencia o
codicia. Ademas tenemos todos aquellos pasajes que de manera inmediata van en contra del
sentido de la tradicion de la Iglesia que son figurados y asi se deben de interpretar, se
presentan en el tratado Sobre la doctrina cristiana de la siguiente manera:

“Las cosas que a los ignorantes les parecen delitos, ya se trate de palabras o hechos que la
Escritura aplica a Dios o a los hombres, cuya santidad nos recomienda ella misma, se han de tener todas
ellas por locuciones figuradas que encierran secretos, los cuales deben esclarecerse para sustento de la
caridad. Todo el que usa de las cosas transitorias que aquella que exigen las costumbres de los que viven
con €l, o es un penitente o un supersticioso; pero el que usa de ellas de modo que traspasa los limites de la
costumbre de los hombres buenos entre quienes convive, o manifiesta algo simbélico o es un vicioso. ” 110

Se presenta a continuacién como ejemplo el pasaje de la mujer que unge a Jests con
ungtiento que lo hace al estilo de los hombres malvados y lujuriosos en sus banquetes lascivos,
por tanto el sentido no puede ser este inmediato, en efecto hay un segundo sentido més propio
y es el que hace referencia al buen olor como a la buena fama, asi seguir las huellas de Cristo es
por las obras de su buena vida que en cierto modo es ungir los pies de Cristo, pues “lo que en
otras personas es no pocas veces un vicio, en una persona divina o profética es signo de una cosa
grande.” 111 Tal es el sentido de la unién de Oseas con una prostituta, por tanto es conveniente
ver el sentido que convenga a cada lugar, tiempo y persona de los pasajes oscuros de la
Escritura o que en sentido literal no llevan a la caridad.
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Pero no sélo es causa suficiente que un pasaje sea ofensivo a la religién cristiana basta
que el pasaje vaya en contra del sentido comtn o contradiga situaciones obvias de los
conocimientos comunes, cuando un pensamiento es absurdo expresado e interpretado en
sentido propio e inmediato como aparece en la Escritura hay que preguntarse si no se
comprende mejor bajo un determinado tropo, de nuevo la regla fundamental de la caridad
debe guiar nuestra interpretacion:

“Ast, después de haber sido ya destruida la tirania de la concupiscencia, reina la caridad con las
justisimas leyes de amor de Dios por Dios, y de si mismo y del préjimo por Dios. Para ello se ha de
observar en las locuciones figuradas la regla siguiente, que ha de examinarse con diligente consideracion
lo que se lee, durante el tiempo que sea necesario para llegar a una interpretacion que nos conduzca al

reino de la caridad. Mds si la expresion ya tiene este propio sentido no se juzgue que alli hay locucion
figurada.” 112

Cuando en un pasaje la locuciéon parece mandar la maldad o la iniquidad prohibiendo
el bien su sentido s6lo puede ser figurado, tal es el significado a participar de la comunién en
donde el mismo Cristo invita a comer su cuerpo lo que parece en su primer sentido una
iniquidad pero al abordar el pasaje en su sentido figurado nos habla de una invitacién a
participar en la pasion del Sefior a través de su banquete, de hecho “en los misterios de las
Escrituras divinas, lo que anuncian, porque también ellas fueron figura para nosotros y todos ellos
simbolizaron de miiltiples y variados modos el tinico sacrificio, cuya memoria celebramos ahora. Por esta
razon, una vez manifestado éste y ofreciendo en su momento, se han suprimido aquellos en cuanto a su
celebracion, pero permanecieron por su autoridad significativa.” 113 Sin embargo hay preceptos que
no son figurados tal es el caso de las locuciones preceptivas, ya que “si la locucion es preceptiva y
prohibe la maldad o vicio, o la iniquidad o crimen, o manda la utilidad o la beneficencia, entonces la
locucion no es figurada,” 114 asi los mandamientos que nos llevan a la caridad no son figurados:
“si tu enemigo esta hambriento dale de comer, si tiene sed dale de beber”, aqui se manda la caridad.
Agustin insiste en que todo pasaje que permite varias interpretaciones en nuestro ejercicio
hermenéutico nos debe llevar a inclinarnos a la interpretacion que nos acerque a la caridad, ya
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sea que se interprete en su sentido propio o en su sentido figurado.

Aunque no es necesario que el texto biblico vaya en contra de Dios o de sus fieles o que
ofenda la razén basta que los pasajes no tengan una utilidad dentro de la hermenéutica
cristiana, tal es el sentido de la ausencia de algo positivo en el pasaje, mas que la presencia de
algo edificante o positivo, se debe tomar como figurado lo que sea inttil:

“Y lo que aparece posible y no tiene asomos de discrepancia, sino que es como superfluo y puede
representarse a muchos como vano y de poca importancia; haré ver disputando que no tuvo lugar segiin
el orden natural o habitual de las cosas, para que prefiera por muchos corazones la autoridad que no
engana de la divina Escritura, creamos ya que no puede contener nada carente de sentido, que encierra
uno mistico, aunque la exposicion del pasaje o su biisqueda ya en otra ocasion la hayamos tratado, o la
retardemos para estudiarlas en otro tiempo mds a propdsito.” 115

Asi se presenta la figura de superfluidad que se caracteriza cuando en el pasaje se
presenta algo vano y de poca importancia, aqui no se descubre la existencia de un segundo
sentido que pueda hacer del pasaje un mensaje profundo, por lo tanto no hay necesidad de
interpretar. Lo interesante es que el obispo de Hipona toma el camino que tomoé la patristica en
general, los indicios en la interpretacion no son formales para decidir que texto es
interpretable, la obligacion de interpretar esta dado de antemano, todo lo antiguo nos es
revelado en lo nuevo a la manera de la tipologia alejandrina. Los pasajes que de manera
frecuente son interpretados, a diferencia de otros a los que se les da poco espacio
interpretativo, se deben a que cuanto mas pobre es el sentido lingtiistico y asi su comprensiéon
es limitada de manera mas accesible se da la evocacién simbdlica lo que hace que su
interpretacion se vea enriquecida. Hay palabras con un sentido particularmente limitado son
las que se prefieren como materia en la interpretacion, en este grupo encontramos los nombres
propios ante los cuales nuestro autor sostiene la posicion de la tradicion:

“Igqualmente sucede con otros muchos nombres de la lengua hebrea que no fueron interpretados
por los autores de los mismos libros, pues no debe dudarse que si alguno pudiera interpretarlos tendrian
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gran valor y servirian de no pequeria ayuda para resolver los enigmas de las Escrituras. Muchos varones
instruidos en la lengua hebrea prestaron un gran beneficio a los venideros, entresacando de las sagradas
Escrituras todos los nombres de esta clase e interpretindolos... Los cuales, aclarados e interpretados nos
dan a conocer muchas locuciones figuradas de las Escrituras.” 116

De manera preferente se trata de nombres propios ya sea de personajes importantes
como Adan, Eva, Abrahan, Moisés o de lugares muy significativos como Jerusalén, Sién,
Jerico, Sinai, Libano, Jordan; un caso particular es el de nombres propios que ademds son
extranjeros lo que los hace atin menos comprensible, pero finalmente reconoce el Doctor de la
gracia que los nombres propios son meramente arbitrarios, baste recordar el ejemplo de Cristo
que le da a Simén un nuevo nombre: Pedro. Pero la exigencia exegética no sélo se aplica a los
nombres propios por lo pobre de su sentido a su vez los niimeros son ejemplos de segmentos
lingtiisticos que de manera frecuente se interpretan.

“La ignorancia de los niimeros también impide el conocimiento de muchas cosas estampadas en
las Escrituras con sentido trasladado o mistico. Asi, pues, el ingenio, y, por decirlo asi, ingénito no
puede menos de investigar qué quiere significar el que Moisés, Elias y el mismo Serior ayunaron por
espacio de cuarenta dias. El nudo figurado de esta accion no llega a desatarse, si no es por el
conocimiento y la consideracion del mismo niimero. ” 117

Asi tenemos el caso de la interpretaciéon que hace el de Hipona con referencia al nimero
cuarenta el cual sefala que incluye diez cuatro veces, el cuatro ejecuta la carrera de los dias y
de los afios, en el dia es la hora matutina, meridiana, vespertina y nocturna, pero en el afio son
las estaciones, en tanto seres temporales debemos evitar los deleites temporales para buscar los
bienes eternos en los que deseamos vivir. El nimero diez significa conocimiento del Creador,
ya que tres es al Creador y siete a la criatura. El denario cuando se nos presenta multiplicado
por cuatro nos invita a vivir en castidad y continencia de los deleites temporales, lo que se ve
en la ley representada por Moisés y los profetas representados por Elias y el mismo Cristo que
tuvo por testigos a la ley y los profetas. Es claro que las operaciones aritmolégicas alcanzan
una gran complejidad, ya que los niimeros grandes se deben reducir a los pequefios pues son
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éstos los que tienen un sentido determinado, asi el namero 153, nimero de peces obtenido de
la pesca milagrosa, 153=1+2+...+17 es un namero triangular, 17=10+7 es la ley y el Espiritu
Santo, también 153=(50x3)+3, y 3 es la trinidad, y también 50=(7x7)+(1x1). En el mismo
sentido en que los nameros encierran en la Escritura una determinada interpretacién, en la
musica se ocultan y velan varias sentencias, tal es el caso del salterio que se compone de diez
cuerdas de la misma manera que el decdlogo referido al Creador y a la criatura, o el mismo
nimero cuarenta y seis que dur¢ la edificacion del templo y que conmemora el evangelio tiene
un sentido musical, asi Agustin afirma que “la muisica y los niimeros los hallamos colocados con
honor en muchos lugares de las santas Escrituras.” 118

Un caso en el que encontramos sentido muy limitado es el de los nombres técnicos
ajenos al léxico comun y que designan una clase de seres, cuando en un texto se habla de
carbunculo, del berilio o del olivo no es una cuestibn azarosa sino con un sentido de

interpretacion simbdlica a la cual queda sometida la especie y por ende la palabra.

“Asi como el conocimiento de la naturaleza de la serpiente aclara muchas semejanzas que de este
animal suele traer la Escritura, igualmente la ignorancia de la naturaleza de no pocos animales, de que
también hace mencion, con no menor frecuencia, impide no poco entenderla. Lo mismo se ha de decir
respecto de las piedras, de las hierbas y de cualquiera cosa que se sostiene por raices. El conocimiento de
carbiinculo que brilla en las tinieblas aclara muchos pasajes oscuros de las Escrituras dondequiera que se
pone como semejanza. El desconocimiento del berilo o del diamante cierra muchas veces las puertas a
toda inteligencia. ” 119

El caso de la serpiente es muy interesante por las interpretaciones que el obispo de
Hipona presenta ya que hace referencia al mandato de “ser prudentes como serpientes”, que se
interpreta como el ofrecimiento del creyente de su cuerpo y no de la cabeza que es Cristo, ya
que la serpiente expone su cuerpo a los que la atacan pero no su cabeza, otra interpretacion
con respecto a la serpiente es cuando esta muda de piel de la misma manera el creyente deja su
antiguo yo y se reviste de un hombre nuevo. Otro caso mencionado por nuestro autor es la
manera en que se ha simbolizado la paz perpetua en la rama del olivo que lleva la paloma

118 Ibid.. II, 16, 26.

119 Ibid. 11, 16, 24.



cuando regresa al arca, la razén de tal simbolizacién es el hecho del suave contacto del aceite
que no se corrompe facilmente por otro liquido extrafio y por el arbol mismo de olivo que de
manera permanente es frondoso. Cada una de estas interpretaciones hubiese sido mucho mas
amplia si se aplica a frases constituidas por palabras mas comunes, pero lo que se muestra es
una tendencia de la lengua misma y no una tendencia impuesta por Agustin.

Con los ejemplos expuestos con anterioridad nos son claros los dos sentidos con que
hemos de abordar la interpretaciéon de la Escritura y que Agustin ha trabajado en una misma
direccioén con base a la tradicion de exégesis patristica, en donde se ha de reconocer el sentido
directo, las palabras de la Biblia, y el sentido indirecto, que es la interpretacién de la Iglesia, o
como Todorov la llama la de la doctrina cristiana y que para €l es equivalente, pues “los medios
para establecer una equivalencia semantica no son innumerables: ello se hace siguiendo las vias del
simbolismo lexical (y anulando, por tanto, el sentido de la asercion inicial en la cual se integra el
segmento por interpretar) o las del simbolismo proposicional (esto es agregando a la primera una
segunda asercion).” 120 Los ejemplos que nos ilustran la intencién de tal equivalencia son el
perfume que representa la buena reputacion y siendo que la acciéon no se realiz6 se trata de un
caso de simbolismo lexical, pero en lo referente a la estancia de Jestis durante cuarenta dias en
el desierto la asercion inicial se mantiene pero la duracion de la estadia simboliza otra cosa,

éste es el caso de un ejemplo de simbolismo proposicional.

Todorov a su vez sefiala que seria posible clasificar las asociaciones al indicar que van
de lo general a lo particular, de lo particular a lo general, de lo particular a lo particular, lo que
hace que formen figuras como la metéfora o la sinécdoque, que se han visto en las reglas de
Ticonio. A lo que podemos agregar una motivacién semantica en el significante la paronimia
que puede tener varias formas como la contaminacién (palabra simple tratada como palabra-
valija) o la notarikon (cada letra de la palabra se interpreta como inicial de otra) tales técnicas
presentes en Agustin y en la tradicion patristica parecen tener su origen en la tradicién judaica.
Pero en la mayoria de las historias de exégesis se descuidan ciertos detalles como la diferencia
entre indicios sintagmaticos y paradigmaticos, naturaleza de segmentos interpretables, etc. Si
se considerard el estudio de tales alternativas se contribuiria a aclarar aspectos histéricos.
Todorov nos pone como ejemplo a Tedgenes a quien se le atribuye la creaciéon del método
alegérico y quien quiza es en realidad él mismo un invento en tiempo de los estoicos de
quienes se sabe se sirvieron ampliamente de la alegoria, y aunque sus précticas interpretativas

120 Todorov. Simbolismo e interpretacion. p. 115



dan la impresiéon de ser parecidas difieren en cuanto detalles, asi mientras que para los
estoicos el rodeo paronimico es casi obligatorio en Te4dgenes no se presenta, con Filén sucede
que el da mayor peso al andlisis de nombres comunes pero los estoicos analizan nombres
propios casi de manera exclusiva, en Filéon se da de manera simultdnea el analisis del
simbolismo lexical y el simbolismo proposicional, pero los estoicos se limitan a la palabra, son
muchos los ejemplos que podrian ilustrar el punto de los beneficios mutuos que obtendria la
teoria y la historia si establecieran entre si mayores contactos.

2.3.6 UNIDAD EN LA INTERPRETACION: LA CARIDAD.

El obispo de Hipona no deja de tener en cuenta en su exégesis la unidad de sentido en
una palabra, por ello al establecer una equivalencia semantica que consiste en que una palabra
o frase se le atribuye un sentido que habitualmente no es el suyo se deben encontrar pruebas
que justifiquen el parentesco entre ambos sentidos para establecer que ambos sentidos en
realidad constituyen uno solo, asi se deben buscar otros segmentos del texto donde la palabra
a la que se le atribuye un sentido nuevo posea ya este sentido, a la base tenemos el principio de
que una palabra tiene en el fondo un solo sentido, hay que establecer acuerdos en la aparente
diversidad, el principio es postulado por el Doctor de la gracia:

“También existen otras cosas que consideradas, no en compariia de otras, sino cada una de por si,
significan no sélo dos cosas diversas, sino muchas mds algunas veces, segtin el lugar de la sentencia en
que se hallen colocadas.” 121

Agustin reconoce que una palabra puede significar otra de modo contrario o diverso,
contrario cuando la misma cosa se pone por semejanza unas de bien y otras de mal tal es el
caso de la palabra serpiente, pues en un pasaje se recomienda “sed astutos como serpientes” y en
otro pasaje se lee “la serpiente con su astucia engario a Eva”, en estos pasajes el sentido es cierto
ya que se ve con claridad cuando la semejanza nos habla de bien o de mal, pero hay otros
pasajes en donde el sentido es incierto como en “el ciliz de vino puro en la mano del Sefior esti
lleno de mixtura”, no es claro si se hace referencia a la ira de Dios o a la gracia de las Escrituras
que pasa de los judios a los gentiles. Un caso mas lo ofrece el término “escudo” que

121 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. III, 25, 37.



se presenta en un salmo determinado para delimitar su sentido se debe analizar su significado
en base a otros salmos, asi cuando se lee “toma el escudo y las armas y ven en mi ayuda” se
complementa mejor con aquel otro pasaje “Serior nos coronaste con el escudo de tu buena voluntad”
pero el sentido de “escudo” como defensa cambia en el pasaje que dice: “tomad el escudo de la fe
para que poddis apagar todas las saetas de fuego del enemigo,” en donde el sentido de escudo como
defensa ha mudado por el sentido de escudo como buena voluntad, aunque no debemos
atribuir de manera exclusiva a tales armas espirituales representadas en el escudo el
significado de la fe, ya que en otro pasaje se habla de la coraza de la fe, “vestios, dice el Apdstol,
de la coraza de la fe y la caridad,” asi Agustin nos da varios ejemplos de su exégesis que busca
ubicar cada término de acuerdo al pasaje en que se encuentra. 122

La regla de interpretar los términos de la Escritura de acuerdo a los diversos pasajes que
contiene el término no debe aplicarse de una manera ciega, pues la palabra puede tener mas de
un sentido y un sentido puede ser evocado o figurado por més de una palabra, no se apela a la
equivocidad del término sino sélo a su delimitacién buscando sujetar su sentido en base a la

hermenéutica que estamos analizando:

“Cuando de las mismas palabras de la Escritura se deducen no uno, sino dos o mds sentidos,
aunque no se descubra cual fue el del escritor, no hay peligro en adoptar cualesquiera de ellos, si puede
mostrarse por otros lugares de las santas Escrituras que todos conviene con la verdad. Sin embargo, el
que investiga la palabra divina ponga todo su emperio en llegar a lo que quiso decir el autor... ya lo
consiga, o ya obtenga otro sentido de aquellas palabras que no se oponga a la pureza de la fe, teniendo un
testimonio de cualquier otro lugar de la divina Escritura.” 123

El autor de Sobre la doctrina cristiana no afirma la univocidad absoluta de sentido, pero
tampoco se busca caer en un equivocismo que dispare los significados al infinito, solo se busca
delimitar la pluralidad de significados presente no sélo en una palabra a su vez se puede
presentar en un conjunto de palabras, es decir, una misma frase puede tener varios
significados, puede ser una anfibologia, por lo que se debe buscar el sentido en que se ha dicho
la frase completa en su contexto para evitar liberar su significado a una polisemia arbitraria,

122 Cfr. San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. III, 26.

123 San Agustin. Op. cit. 111, 27, 38.



una frase siempre debe tener un mismo sentido dentro de un texto asi se apela al contexto para
hacer clara tal significacion, ya que las diferentes frases del texto tienen todas ellas un tnico e
igual sentido. Agustin nos ha mostrado un punto primordial en su propuesta de
interpretacion, la multiplicidad de los significantes es tan irreal como los significados, asi la
Biblia tiene la misma afirmacién respecto a la interpretacion de los términos oscuros que si no
se han de comprender en un determinado pasaje basta que se busque en otro su significado
maés adecuado, claro estd que tal postura no es sélo propia del obispo de Hipona ya que se
encuentra presente en la tradicion patristica de manera especial en Origenes aunque el de
Hipona es quien mejor sistematiza e insiste en su tratado hermenéutico al afirmar que “casi
nada sale a la luz de aquellos pasajes oscuros que no se halle ya dicho clarisimamente en otro lugar.” 124
Por ello, podemos equilibrar el sentido literal y el alegdrico en base a la forma en que los
distintos pasajes pueden aclararse unos a otros, ya sea que un pasaje en sentido literal nos
aclare un pasaje en sentido alegdrico o bien que un pasaje en sentido alegérico nos aclare un
pasaje en sentido literal, es pertinente recordar que en nuestro autor el empefio ha de ser
puesto por el exégeta quien debe buscar la proporcion de lo escrito, lo cual es la propuesta de
la hermenéutica analdgica, pues en la analogia se da la semejanza, en la que se da parte
identidad y parte diferencia, con un predominio de ésta dltima, en la analogia se responde a
las inquietudes tanto univocas como equivocas, identidad parcial y diferencia parcial, con

carga predominante a ésta altima.

“Predominio de lo diferente, pero con el limite que lo amarra, que evita que la diferencia, que
tiende a dispersarse, se nos dispare al infinito. La cerca y la limita, la contiene y la para; la frena en su
pujanza, y la constririe a detenerse en algiin punto, que es, sobre todo, determinada por la comunidad
interpretativa, en el didlogo. Punto, pues, no arbitrario, ya que toma en cuenta a los demds. No
puramente subjetivo, sino buscando en la intersubjetividad. Su objetividad no implica que sea
completamente dado y natural, sino en parte dado y en parte construido, acordado. Porque no se
entiende el didlogo como donado de objetividad, sino como descubridor de la misma.” 125 No podemos
tener una serie de interpretaciones infinitas, que no llegan a nada pues no acaba, si bien
debemos tener una interpretacion abierta esta debe de ser con limites para poder buscar la
verdad del texto, que puede implicar o bien un sentido literal o bien un sentido alegoérico, que
no se deben confundir. El sentido literal pretende encontrar la intencionalidad del autor, lo
que el autor quiso decir en su texto, pero el texto escapa a su autor y cobra vida propia, tiene

124 1bid. I, 6, 8.

125 Beuchot. Hermenéutica analégica y del umbral. p. 19



una iniciativa propia de significado, que cambia con el otro extremo de su coloquiante, el
intérprete o lector. Pero se debe tener cuidado, de no perder de vista, el considerar la
intencionalidad del autor, al menos de manera parcial. Debemos tender a lo alegérico, pero sin
dejar de considerar el sentido literal de un texto, al menos dentro de ciertos limites, ya que la
pura alegoria seria indiferente, pero no aceptar la alegoria es empobrecer las virtualidades del
texto que siempre nos invita a interpretar algo mas.

En el intento por buscar la unidad de sentido y del texto aparece el reto de establecer
relaciones intratextuales, o de concordancia asi la busqueda de equivalencias puede volverse
un objetivo en si mismo, tal es el caso de las simetrias que se pueden establecer entre Cristo y
Juan Bautista, el primero nace en el solsticio de invierno cuando los dias se alargan, el segundo
en el solsticio de verano, cuando los dias decrecen, el primero nace de una mujer joven y
virgen, mientras que el segundo de una mujer anciana y estéril, el primero fue engrandecido
por su muerte al ser elevado en la cruz, pero el segundo esta disminuido pues se le decapita, y
asi sucesivamente. Podemos ver que nuestro autor ha enfatizado las diferencias, mas que las
identidades, no se busca el establecimiento de un sentido tnico de manera inmediata via la
determinacién de una relacion intratextual, por ello el anélisis parece liberarse de la tutela de
la bisqueda de sentido, lo que rebasa la tarea patristica hasta ahora emprendida, aunque se
permanece en la estrategia basica de los Padres de la Iglesia: en busca del sentido de la
Escritura lo que se afirma es su unidad lo que marco de manera innegable el control sobre la
polisemia comun de la época.

El punto fuerte de la estrategia patristica en el desarrollo de su exégesis es que tiene
claro su punto final, la Biblia anuncia la doctrina cristiana, la interpretacién asi esta orientada
por el sentido del Nuevo Testamento “la misma Escritura, que entonces exigia las obras simbélicas,
ahora es testigo de las realidades simbolizadas, y lo que entonces se observaba para anunciarlas, ahora se
lee para confirmarlas,” 126 elemento que ya se analiz6 en Origenes, en nuestro primer capitulo, en
donde se afirma que para llevar a cabo una adecuada interpretaciéon de la Biblia se necesita
conocer el mensaje divino sé6lo asi se comprende que “tanto la circuncision, como el sibado, la
distincion entre los alimentos o la ofrenda de sacrificios fueron en su totalidad, realidades figurativas y

126 San Agustin. Contra Fausto. VI, 9.



profecias,” 127 ya que de otro modo la Escritura permanece oscura e inaccesible:

“Tanto mds o menos sabiamente habla un hombre cuanto mds o menos hubiere aprovechado en
las santas Escrituras. No digo en tenerlas muy leidas y en saberlas de memoria, sino en calar bien su
esencia y en indagar con ahinco sus sentidos. Porque hay algunos que las leen y las descuidan; las leen
para retenerlas de memoria, y descuidan entenderlas. A los cuales sin duda deben de preferirse los que no
tienen tan en la memoria sus palabras, pero ven el corazon de ellas con los ojos de su espiritu.” 128

Solo quien ve la unidad de sentido en la Escritura en la concordancia entre el Antiguo y
el Nuevo Testamento ha visto con los ojos del espiritu, ha reconocido de antemano el punto de
llegada ahora debe buscar el mejor camino para llegar a €él, ya que el lector “si se engaria en su
parecer, pero no obstante en aquella sentencia edifica la caridad, la cual es el fin del mandato, se engarnia
como el caminante que abandono por equivocacion el camino y marcha a campo traviesa viniendo a
parar a donde también le conducia el camino,” 129 el punto central lo pone de nuevo nuestro autor
en la caridad que edifica, la interpretacion que se ha basado en la caridad no puede ser
errénea, y si bien otro camino nos puede conducir a ella se debe en la medida de lo posible
acostumbrar a todo aquél que se acerque a la Escritura lo tatil de no abandonar el camino de la
exégesis de la doctrina cristiana ya que puede suceder que por la costumbre de desviarse se
vea obligado a seguir otro rumbo que sea o bien alejado o bien opuesto a la verdad y a la
caridad, que es la piedra angular de la exégesis de Agustin de Hipona, en consecuencia a su
visién de ver todo saber humano fundado en las tres virtudes teologales:

“Todo el que se aparta de la fe se aleja de la caridad; porque no puede amar lo que no cree que
existe. Pero si cree y ama obrando bien y sometiéndose a los preceptos de las buenas costumbres llega a
tener esperanza de conseguir lo que ama. Tres cosas, la fe, la esperanza y la caridad, son las que encierra
toda ciencia y profecia.” 130

127 San Agustin. Op. cit. XVIII, 6.

128 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. IV, 5, 7.

129 San Agustin. Op. cit. I, 38, 41.

130 Ibidem.



Todo aquello que al interpretarse en la Escritura no puede llevarnos al amor, abrazar la
caridad por lo eterno opuesto a lo terrenal que en su fugacidad tiene su inmediato valor, se
debe considerar de manera figurada de suerte que se intente comprender y nos devuelva a la
caridad, que es el saber que se tiene de antemano en referencia a los libros sagrados, asi el
amor proporciona el indicio de proposiciones cargadas de un sentido simbdélico y alegérico
como la naturaleza misma de dicho sentido, la cuestion en la hermenéutica agustiniana no es
el contenido de la interpretacion, el cual es la Escritura, sino la manera como se construye, lo
que importa es el sentido final al que se sujeta el sentido original que est4 oculto en la Biblia y
que al no verse claro necesita de una hermenéutica, por ello el sentido dado se une al sentido
nuevo, la busqueda de la intencion del hagiégrafo pasa a segundo plano ya que lo primero es
la edificacién de la caridad que es la regla de piedad:

“Pero si atendiendo a los inconvenientes de la Escritura no puede tratarse ni discutirse, nos
quedamos tan solo con lo que prescribe la fe sana y pura. Pues una cosa es no apartarse por error de la
regla de la piedad. Si una y otra cosa evita el que lee, obtendrd fruto cumplido; mas si no puede evitar
ambas cosas, aunque la voluntad del escritor nos sea incierta, no es inutil haber elaborado una
conveniente sentencia ajustada a la fe.” 131

Nuestro autor de nuevo apela a la interpretacion en base al magisterio que no se
encuentra so6lo, se debe apoyar en el estudio constante y minucioso de la Escritura, lo
interesante es que ahora se cuenta con un conjunto de reglas que resuelven de manera
adecuada las dificultades que hasta el momento habian hecho muy dificil la marcha de los
estudios biblicos, en especial ahora vemos clara la solucion puesta en nuestro enfrentamiento
entre los alejandrinos y los antioquenos, el equivocismo y el univocismo, la proporcioén viene
de la caridad, ya que “el reino de Dios no consiste en la palabra, sino en la virtud.” 132 El Doctor de
la gracia ve la realizacién del Antiguo Testamento en el Nuevo a través de la caridad, el amor,
la preocupacion patristica de la concordancia de los Testamentos clara y constante en las
diferentes tradiciones de los primeros siglos de la era cristiana la ha resuelto Agustin de una
manera prudente al afirmar:

131 San Agustin. Del Génesis a la letra. I, 21, 41.

132 San Agustin. Contra Fausto. V, 2.



“El que ama al préjimo, cumple la ley. Cristo al venir publicamente otorgo el amor, el tinico
medio para cumplir la justicia de la ley, por el Espiritu que prometio enviar. Por eso dijo: No he venido
a abolir la ley, sino a darle cumplimiento. Este es el Nuevo Testamento, en el que se promete a este
amor la herencia del reino de los cielos, que, segtin convenia a los tiempos estaba oculto en las figuras del
Antiguo testamento. De ahi que dijera también: Os doy un mandamiento nuevo, que os améis los
unos a los otros.” 133

El concepto de amor tiene un sentido muy particular en el obispo de Hipona ya que
cuando se ama se debe amar lo eterno, la caridad es el amor de las cosas dignas de ser amadas,
el amor por el cual amamos aquellas cosas que son eternas y lo que puede amar al mismo
Eterno, 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 llama dileccion
(dilectio), que es amor a las cosas superiores, el horizonte del ser absoluto e incondicionado,
cuyo fundamento primero y tltimo es El mismo, sélo asi Dios es mas conocido que la persona
que amamos ya que al amar al hermano se ama el amor, en tanto 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 mas presente, nos es algo mds intimo, tal es el sentido del verdadero amor ordenado a
nuestra vocacién ultima, la eternidad, “en verdad que el amor es una especie de apetito; y vemos
ademds que en las otras partes del alma esta dentro el apetito, el cual, si esta de acuerdo con la mente y la
razon, en esa paz y tranquilidad se vacard a contemplar con la mente lo que es eterno.” 13* Si nos
encontramos alejados de Dios, entre Creador y creatura se levanta un abismo, no podemos
amar a nuestro préjimo hay una incapacidad en nosotros para la caridad al no ver a Dios no se
ama al hermano, no se estd en Dios que es amor. Amamos al préjimo y nos amamos a nosotros
mismos con un mismo amor de caridad con que amamos a Dios, pero a Dios por Dios, y a
nosotros y al préjimo por Dios. Asi en el pensamiento de Agustin y de hecho a lo largo de su
propia vida el amor es una nueva ley, una ley psicolégica que explica todos los movimientos
del alma, nuestro autor es en su existencia un corazén enamorado del amor, por ello no es raro
que tal concepto sea el fundamento, el limite prudencial, que dota de sentido su propuesta
hermenéutica.

133 San Agustin. Op. cit. XIX, 27.

134 San Agustin. Ochenta y tres cuestiones diversas. 35, 2.



3. LENGUAJE Y TEORIA DE LOS SIGNOS

3.1 EL DIALOGO CON EL HIJO

Agustin de Hipona deja claro al inicio de su tratado Sobre la doctrina cristiana que no va a
realizar una exposicion de retérica:

“Lo primero que prevengo en este prologo a mis lectores, los que quizd piensen que he de darles
los preceptos retoricos que aprendi y ensenié en las escuelas del siglo, es que no esperen de mi tal cosa, no
porque no tenga alguna utilidad, sino porque si la tienen deben aprenderse aparte. Si por casualidad a
algun buen hombre le sobra tiempo para aprenderlas, no debe requerirmelas, ni en esta ni en otra obra
mia.” 1

Sin embargo, nuestro autor reconoce que el orador al exponer la Escritura debe buscar
utilizar la retdrica puesto que es la parte que complementa de manera adecuada a la
hermenéutica, ya que, como nos sefiala Monserrat Aviles, “la retorica no es otra cosa que <<el arte
de hablar bellamente>>; y no puede olvidarse que no es sino un arte auxiliar. Las ideas son el alma del
discurso: si la retdrica se sale de su papel, que es embellecer estas ideas para tomar ambiciosamente su
lugar o por lo menos dejarlas en segundo plano, pierde su poder, sus efectos y su razon de existir.” 2 Al
servirse de los elementos que aporta la retdrica el orador no sélo se sirve de la elocuencia a la
vez utiliza la sabiduria, elementos que siempre se deben de acompafiar para poder exponer
con la suficiente claridad y riqueza la Escritura, s6lo asi nuestro lenguaje se encuentra en la
disposicion de comunicar pensamientos que den la posibilidad en el auditorio de aprender,
mover y deleitar, por ello el Doctor de la gracia recomienda la utilidad de los tres géneros de
estilos: sencillo, moderado y sublime.

En el didlogo con su hijo, que ha llegado a nosotros a través de su obra EI Maestro,
Agustin no busca probar una tesis propuesta desde el inicio a la manera de un tratado
dogmatico, la argumentacion gira en torno al hablar, tratando de definir el ensefiar como

1 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. VI, I, 1

2 Aviles. “Prontuario agustiniano de ideas retéricas.” p. 105



mostrar, en donde no se abandonan los procedimientos retéricos, en base a una buena
dialéctica se busca llevar de manera rigurosa la discusiéon, tanto en el progreso del
razonamiento como en la disposicion de los detalles, elementos que ayudan al orador en su
exposicion de la Escritura, pero de acuerdo a la materia y a la intencién que busca el orador en
su auditorio, ya que el primero que debe de ser consciente de su tarea y misioén es el retor que
trata de exponer el texto, aunque el tnico que realmente nos mueve es el Maestro que
internamente nos instruye, pues:

“En las cosas captadas con la mente, intitilmente oye las palabras del que las ve aquel que no
puede verlas; a no ser porque es 1til creer —mientras se ignoran- tales cosas. Mas todo el que puede ver,
interiormente es discipulo de la verdad; fuera, juez del que habla, o mds bien de su lenguaje.” 3

El retor que busca mover con la Escritura a su auditorio debe buscar con la retdrica
interesar y acercar a su auditorio asi debe variar su estilo de acuerdo a la diversidad de
asuntos que exponga. Pero en el de Hipona el conocimiento es un proceso en ascenso, que se
debe acomodar a nuestro propio ritmo, una dialéctica de grados que exige una purificacién de
la mente. En Agustin el proceso del conocimiento, es un proceso de interioridad y
trascendencia; que de manera similar a su conversiéon es un proceso que pide dos tipos de
purificacion, la intelectual y la moral. Sélo 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 mismo tiempo su grandeza, es su creacion a imagen de Dios; al explorar
la nocion de imagen muestra que es propia del hombre interior, es decir, de la mente no del cuerpo, y que
consiste en la capacidad que tiene el hombre de elevarse hasta la posesion inmediata de Dios.” 4 Por ello
no es raro que encontremos en el didlogo EI Maestro pasajes que nos remitan a la interioridad:

“Ag.- A mi parecer ignoras que se nos ha 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 efecto, el que habla muestra exteriormente el
signo de su voluntad por la articulacion del sonido; y a Dios se le ha de buscar y suplicar en lo intimo
del alma racional, que es lo que se llama <<hombre interior>> pues ha querido que éste fuese su

3 San Agustin. Del Maestro. XIII, 41

4 Introduccion de Sobrino y Beuchot a San Agustin. Tratados. p. 26 México: SEP, 1988.



templo.”5

Notemos como en el pasaje, nuestro autor, apela a la doctrina del hombre interior, un
concepto nuevo del hombre y del espiritu propio de la nueva paideia, que se ha introducido via
el cristianismo y su concepcién de obra redentora, expuesta de forma epistolar por Pablo para
quien el homo interior es una nueva criatura, consagrada a Dios, abierta a una nueva relacion
con Dios. En el didlogo El Maestro la pedagogia de la interioridad es ejercitada por el discipulo
en 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 educacién clasica, que
fue parte de la formacion intelectual de Agustin, se ensefiaba a dar los primeros pasos por el
estudio de la gramatica para dotar al hombre del conocimiento de su propia lengua y el modo
de usarla correctamente; tal fue el esquema que sigui6 el Doctor de la gracia para educar a su
hijo, la misma obra de Agustin nos da muestras suficientes de un profesional de la gramatica y
la retdrica, que en lo referente al lenguaje deja ver en claro la influencia de fuentes platénicas,
aristotélicas, estoicas, neoplatonicas y biblicas. Sin embargo, el obispo de Hipona va maés all4
de la gramatica imperante en su contexto, construye toda una filosofia de los signos, a partir
de su estudio de los signos y la significaciéon en su didlogo EI Maestro que se complementard en
otros didlogos y tratados, en donde queda de relieve la impotencia de las palabras y el
magisterio externo, para ensefiarnos la verdad por si solos, ya que s6lo afectan a los oidos si
somos incapaces de captar su significacién, no tienen poder en lo intimo del hombre, pero es
necesario precisar un poco mas el sentido de tales afirmaciones.

En el didlogo EI Maestro se presenta la doctrina de la iluminacién, que nos habla de la
escuela de la verdad abierta en el interior del hombre, en donde han de converger el maestro
exterior, el Maestro interior y el discipulo, aqui la cuestiéon que se plantea es ;qué se debe a
cada uno en la edificacién 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
filosofia 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 ensefian, pero son necesarios para la ensefianza. Tal como lo afirma Agustin:

5 San Agustin. Op. cit. I, 2



"Y principalmente me 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 enseiia el valor de la palabra, es decir, el
significado que entratia el sonido.” ¢

Vemos que las palabras, en tanto sonidos vibrantes, no tienen por si mismas algin
efecto de comunicacién, a menos que una persona las perciba, asi cuando se entabla un
dialogo son necesarios dos extremos para realizar una comunicacién, el que habla y el que
escucha, alguien que hable y alguien que escuche, los cuales no se pueden sustituir, ademas el
canal necesario para entablar una comunicacién, aqui de manera semejante a un péndulo, los
mensajes deben ir y venir entre los participantes del hecho comunicativo que en las cosas van
confirmando lo expresado en las palabras. Pero, al ofr 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 oyente que
conoce su significado. Por lo que el Doctor de la gracia afirma:

“Por lo tanto, es por conocimiento de las cosas por donde se perfecciona el conocimiento de las
palabras. Oyendo palabras, ni palabras se aprenden. Porque no aprendemos las palabras que conocemos,
a no ser percibiendo su significado, que nos viene no por el hecho de oir las voces pronunciadas, sino por
el conocimiento de las cosas que significan.” 7

La base de la comprensiéon de las palabras, no son las palabras mismas, sino la
comprensién del oyente que conoce su significado, por lo que el Doctor de la gracia a podido
afirmar que es “por el conocimiento de las cosas por donde se perfecciona el conocimiento de las
palabras.” Asi la ensefianza solo es completa en la escuela intima de la mente, s6lo aqui se da la
afirmacién o negacién respecto a lo que se oye desde afuera. Se da una especie de luz interior
que ilumina las palabras y las toma en cuanto portadoras de signos de realidades, que se van
almacenando en la memoria, lo que hace superior al ser humano en comparacién con otros
seres vivos, ya que el alma vegetativa s6lo vivifica el cuerpo y el alma sensitiva sélo sensifica el
cuerpo, pero en el alma humana es donde propiamente se encuentra la memoria que Agustin

6 Ibid. X, 34

7 Ibid. XI, 36



descubre como lo realmente superior del ser humano, asi busca describir la memoria a través
de una serie de comparaciones:

“Mds heme ante los campos y anchos senos de la memoria, donde estin los tesoros de
innumerables imdgenes de toda clase de cosas acarreadas por los sentidos. Alli se halla escondido cuanto
pensamos, ya aumentando, ya disminuyendo, ya variando de cualquier modo las cosas adquiridas por los
sentidos y todo cuanto se le ha encomendado y se halla alli depositado y no ha sido aiin absorbido y
sepultado por el olvido.” 8

Es una facultad extraordinaria la memoria, un aula inmensa, en donde se nos ofrece todo
aquello que vamos percibiendo por los sentidos y que vamos conociendo por la razén, nos
permite totalizar nuestra experiencia y nuestra conciencia en base al recuerdo, que a su vez
necesita del olvido para conocer y proyectar nuestras acciones hacia el futuro, proyectar
acontecimientos y esperanzas, pero desde nuestro presente, nuestro ahora en el cual nos
situamos, nos movemos y somos, asi la memoria es indispensable en el proceso del
conocimiento, pero no su tnico elemento.

En el didlogo entablado entre Adeodato y su padre, no se realza del todo el valor de las
palabras dentro de la ensefianza o como vehiculos que posibilitan la aprehensién de un
determinado contenido, es decir, las palabras en tanto expresiones externas de los conceptos;
tampoco como elementos de la comunicaciéon humana, ya que en un primer momento sélo se
han tomado las palabras en su sentido material, en tanto sonidos articulados que hieren el
oido, pero no como mensajeras poseedoras de un contenido epistémico que abren el interior
humano, en donde habita la verdad. Asi leemos:

“Ag.- Adviertes, seguin creo, que todo lo que significa algo y brota mediante la articulacion de la
voz, hiere el oido, para poder despertar la sensacion y se trasmite a la memoria para poder dar origen al
conocimiento.” ?

8 San Agustin. Confesiones. X, VIII, 12

9 San Agustin. E1 Maestro. V, 12



Por tanto, las palabras no ensefian...

“quien me enseria algo el que presente a los 0jos o a otro sentido corporal o a la mente misma lo
que deseo conocer.” 10

Las palabras tan s6lo son portadoras de las cosas, en tanto signos de las mismas, en las
personas se encarnan las palabras que son reflejo de lo exterior que el 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 recuerdo via la memoria, por lo que una funcién propia
de las palabras es hacer venir las cosas a la mente, con las que pensamos o hablamos
interiormente, tal como lo sefiala el obispo de Hipona a su hijo:

“Ag.- Lo has entendido perfectamente; creo también que has advertido al mismo 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 la locucion lo que hacemos es recordar
cuando la memoria, en la que estin grabadas las palabras, trae, dindoles vueltas, al espiritu las cosas
mismas de las cuales son signos las palabras.” 11

Las palabras y las cosas se han unido de manera indisoluble en la teoria agustiniana,
relacion que le dio a su autor la analogia para explicar un gran misterio de la fe: la Encarnacién
del Verbo, hay que sefialar que el Doctor de la gracia siempre admiré el misterio del lenguaje
humano ya que el espiritu en cierto modo se hace sonido encarndndose en las palabras o
tomando forma en las palabras, tal idea de encarnacién de la palabra humana le ayuda a
explicar a sus fieles el misterio de la Encarnacién del Verbo divino. Asi Agustin transporta a
sus fieles de las maravillas de su palabra a otras mayores y mds inexplicables maravillas, en
donde se han impreso los sellos de la omnipotencia, 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
comprende mejor a la luz de los misterios de Dios, que en cualquier estudio gramatical, por
maés erudito y elaborado que fuera. Como retérico cristiano, Agustin conoce la importancia y

10 San Agustin. Op. cit. XI, 36

11 Ibid. I, 2



preciosidad de la palabra, en donde encuentra repartida la verdad divina, que él mismo
experimento durante su estancia en Milan, cuando escucha a san Ambrosio y nota en si mismo
el efecto de las palabras del obispo de Mildn, que aun sin desearlo van mudando sus deseos
hacia Dios, tal es el objetivo final del orador sagrado que ha unido de manera adecuada la
hermenéutica y la retérica para acercar la Palabra.

En su didlogo con Adeodato, el de Hipona sefiala otro aspecto de la palabra en tanto
signo ya que “cuando estamos hablando, hacemos signos de donde viene la palabra significar” 12, el
signo nos habla de dos términos, que también son inseparables, la persona que habla y la
realidad de lo que habla; lo primero, se manifiesta en sus ideas, sentimientos e intenciones, ya
que la palabra externa saca la palabra de la mente, del interior. La obra EI Maestro es un
didlogo en donde se pone en acciéon el lenguaje y la comunicacién desenvuelta por palabras y
signos, asi el padre sefala al hijo que “estamos, pues, ambos conformes en que las palabras son
signos.” 13 Agustin nos presenta aqui su teoria de los signos y su funcién significativa que es al
mismo tiempo la de presentar las cosas al espiritu y establecer una presencia de ellas en él, lo
cual es la funcion propia de los signos, que se retoma en su tratado Sobre la doctrina cristiana.

12 Ibid. VII, 4

13 Ibid. I11, 2



3.2 ALCANCE Y PERDIDA DEL DIALOGO

3. 2.1 LA INFLUENCIA DE CICERON

En cuanto al didlogo la teoria agustiana deja en claro que permitird ser transparente frente al
otro que pone en juego todo un proceso lingtiistico hay una clara huella del dialogo
ciceroniano como medio de expresién, de hecho en los didlogos de Casiciaco el nombre de
Cicerén aparece de manera constante lo cual no es raro pues la orientacion a la filosofia se

inicia en nuestro autor con la lectura del Hortensius:

“Desde que en el ario decimonono de mi edad lei en la escuela de retdrica el libro de Cicerdn
llamado Hortensio, inflamdse mi alma con tanto ardor y deseo de la filosofia, que inmediatamente pensé
en dedicarme a ella. Pero no faltaron nieblas que entorpecieron mi navegacion, y durante largo tiempo vi
hundirse en el océano los astros que me extraviaron.” 14

Cicerén sera uno de los autores que con mas frecuencia nombre el obispo de Hipona en
sus primeras obras y lo va a utilizar de manera frecuente en su grupo de Casiciaco para que
sus discipulos se acerquen a la filosofia:

“Muy pocos dias, después de comenzar nuestra vida de campo, cuando, al exhortarlos y
animarlos a los estudios, los vi tan dispuestos y sumamente ansiosos, mds de lo que yo habia deseado,
quise probar sus fuerzas, teniendo en cuenta su edad; me animo sobre todo el ver que el Hortensio de
Ciceron, los habia ganado en gran parte para la filosofia.” 15

No podemos negar la influencia que Cicerén tiene sobre el obispo de Hipona y sus
compafieros de didlogo, en especial en lo referente al estilo del didlogo que consiste
precisamente en poner en comun todas las opiniones probables, en un intercambio positivo en

14 San Agustin. De la vida feliz. I, 4

15 San Agustin. Contra los académicos. I, 1, 4



donde cada uno aporta algo al didlogo, con la intencién de construir algo real bajo la forma de
una buisqueda, en el didlogo se critica la opinién para poder levantar el conocimiento, asi el
dialogo es critico se discuten las opiniones para descubrir lo verdadero, aunque quizas el
didlogo quede inconcluso o no se alcance la Verdad, ésta se puede quedar s6lo como un ideal
regulativo, que nos mueve a buscar lo verosimil en determinados grados a partir de un
analogado principal.

Podemos ver que el didlogo como lo entendieron Cicerén y Agustin es un proceso de
conversacion critico que se construye en base a la duda de afirmaciones que sistematicamente
nos descubren nuevos horizontes de sentido, situacién que ve de manera muy clara Gadamer
ya que en el didlogo son dos existencias las que se comunican por medio de la palabra que da
lugar a una auténtica ensefianza fruto del encuentro humano, de nuestra apertura a los demas
y viceversa, s6lo asi se comprende “el verdadero carisma del didlogo, presente sélo en la
espontaneidad viva de la prequnta y la respuesta, del decir y dejarse decir.” 1 De esta manera
podemos entender el didlogo como el fundamento de la sociabilidad humana, pues como lo ha
seflalado Capanaga, “en la palabra y su contenido se vinculan los hombres en el didlogo. Se realiza
una especie de fusion de las almas, que en la palabra encuentran su lecho de vinculacion.” 17

3. 2.2 EL DIALOGO PERDIDO

Gadamer con gran claridad y certeza ve el enorme riesgo en que se encuentra el didlogo,
ya que da la impresion de ir desapareciendo en nuestra vida social contemporanea provocado
quizéds por la creciente monologizacién de la conducta humana, por el modo de pensar
cientifico-técnico, las experiencias de autoenajenacién y soledad o el falso consenso reinante en
la vida ptiblica en donde el ser humano como ser dotado de lenguaje anula el lugar propio de
la conversacién de la cual se da la vitalidad del lenguaje, su envejecimiento y su renovacién, ya
que “el lenguaje solo existe en la conversacion,” 18 méas aun “el lenguaje solo se realiza plenamente en

16 Gadamer. Verdad y Método 1L p. 204

17 Capandga. “Introduccién a EI Maestro”. p. 586 en Obras de San Agustin Tomo IIL

18 Gadamer. Op. cit. p. 203



la conversacion” 19 la cual en su sentido mas propio es la apertura de cada ser humano hacia
otro semejante.

Gadamer nos muestra dos sintomas que ponen de manifiesto nuestra falta de capacidad
para dialogar, en primer lugar el caso de la conversaciéon telefénica que es s6lo una
proximidad artificial creada y que rompe la esfera de tanteo y escucha que posibilita el
acercamiento entre las personas, en segundo lugar en la desaparicion de la carta y la
correspondencia que se ha convertido en un medio de comunicacién desfasado, ya que en
nuestra era técnica se da la simultaneidad de la pregunta y la respuesta en base a textos
extremadamente breves y simples, por diferentes medios electrénicos a préacticamente
cualquier punto del planeta, sea e-mail, chat, teléfono celular, radio comunicador, etc. En tales
condiciones no se posibilita la conversacion, el didlogo con el otro, que a pesar de su amplitud
y quizés inconclusién, tiene su propia unidad y armonia, ya que “la unidad del género humano es
una unidad en la comprension precisamente porque es una unidad de copertenencia mutua. En la base
del dialogo social, de los proceso de comunicacion, “del oirse unos a otros” se encuentra una apertura
articulada no desde el sujeto que comprende sino desde su capacidad para dejarse decir algo por el
otro.”20

En la conversacion podemos encontrar con el otro y en el otro algo que no habiamos
encontrado atin en nuestra experiencia en el mundo, asi la conversacién tiene una fuerza
transformadora y nos puede llevar a encontrar amigos y crear un género de comunidad, tal es
el mensaje de esperanza que podemos encontrar en la hermenéutica “la posibilidad de llegar al
otro”, asi “el mensaje consolador de la hermenéutica plantea que es posible llegar al Otro, conversar con
él, si nos esforzamos en escuchar y <<dejar valer algo que vaya en contra nuestra>>.” 21 Ya que el
fenémeno hermenéutico encierra el caracter original de la conversacién, la estructura
pregunta-respuesta propia del didlogo, en donde “comprender una pregunta quiere decir
preguntarla. Comprender una opinion quiere decir entenderla como respuesta a una pregunta.” 22

19 Gadamer. La educacién es educarse. p. 39

20 Domingo. El arte de poder no tener razén. p. 169

21 Pagés. Alfilo del pasado. p. 156

22 Gadamer. Verdad y Método L p. 454



Las preguntas que realmente nos significan algo no son las que nosotros mismos
formulamos son las preguntas pensadas desde el otro, las preguntas de los otros, ya que al
salir de nosotros y abrir la posibilidad de descubrir al otro nos da la posibilidad de encontrar
cosas verdaderamente importantes, sélo asi la pregunta toma todo el valor de su riqueza,
aunque nuestro vinculo con el otro puede ser incomprensible, tal vinculo es sefial de
interpretacion, que debe buscar ser completado con las indagaciones de cada palabra, de cada
frase que el otro nos ofrece, no sélo es dejar hablar al otro es buscar la posibilidad del didlogo,
conversar con €I, sin dejar de tener presente que hablamos cada uno desde nuestro horizonte a
partir del cual comprendemos, que se entiende con Gadamer como el juego en el que
preguntando y esperando respuesta, siendo preguntados y volviendo a responder y de nuevo
a preguntar va madurando la comprensién y la comprensién de uno mismo y que como todo
juego se compone de reglas que le dan sentido. Asi no es extrafio que Gadamer se ponga como
“un gran defensor del fomento de todas las asociaciones ciudadanas porque en ellas se ejercita la
convivencia humana.” 23

La misma dindmica de la pregunta se encuentra en un vinculo estrecho con la
experiencia del asombro, la cual aparece en el inicio de la filosofia, la pregunta del fil6sofo
nace del admirarse ante lo que le parece asombroso, descomunal e incomprensible ya que no
se descubren sus causas, asi hay un preguntar por qué hay algo que preguntar, pero como
rasgo propio el ser humano no sélo pregunta a su entorno se interroga a si mismo, su deseo de
conocer y de conocerse a si mismo engendra una diversidad de preguntas que son las que
posibilitan el didlogo, no s6lo con los otros mas atin con uno mismo, tal es la experiencia que
nos comunica Agustin:

“Pues siendo el mejor método de investigacion de la verdad el de las preguntas y respuestas,
apenas se halla uno que no se ruborice al ser vencido en una discusion y casi siempre sucede que
conclusiones ya llevadas casi al término, por el apasionado griterio de la terquedad se arrojan, aun con
lesion de la fraternidad humana, ora disimula, ora descubierta; y por eso, con plena calma y
tranquilidad, pliigome a investigar la verdad con la ayuda de Dios, prequntando y respondiéndome a mi
mismo.” 24

23 Gadamer. La educacion es educarse. p. 42

24 San Agustin. Soliloquios. I1 7, 14



Sin embargo, vemos con claridad que hay circunstancias sociales que pueden
incapacitarnos o incluso imposibilitar cualquier género de didlogo, pero tampoco podemos
dejar de ignorar como contribuyen los medios actuales de comunicacién a “formar mundos”,
como afecta la sociedad del espectaculo y la seleccion de mensajes a las maneras en que cada
individuo interpreta la realidad y asi actta o interacttia en su sociedad, debemos buscar el
dialogo para interpretar la forma en que las “industrias de la realidad” forman sus visiones y
versiones del mundo, asi como estimulan la aceptacién de ciertas formas de vida y de las
ideologias que favorecen aquello que Gadamer ha llamado la “monologizacién de la conducta
humana” ese “falso consenso reinante”, pues sélo “el didlogo con los demds nos puede ayudar a
encontrar lo que nos es suficiente para vivir y ejercer ese existenciario de seres interpretantes que
tenemos.” 2>

Es via el lenguaje que se realiza el acuerdo de los interlocutores, se llega al consenso
acerca de una cosa, la esencia del lenguaje se encuentra en la exposicién-representacién que
ocurre en la conversacion, el mutuo entendimiento, pues como sefiala Evodio en su dialogo
con Agustin “ventilando entre nosotros la verdad por medio de la razon y haciéndolo a base de
preguntas y respuestas,” 26 nos deja en claro la tarea del didlogo con el que busca el obispo de
Hipona tener la exigencia filoséfica que le permita superar la frontera del saber y la ignorancia
tal como lo ha sefalado Platon al hablarnos de Eros:

“Ast son las cosas: ninguno de los dioses filosofa ni desea ser sabio, porque ya lo es; y por lo
demds, si alguien es sabio, no filosofa. Pero tampoco los ignorantes filosofan ni desean hacerse sabios,
porque esto es lo penoso de la ignorancia: el que alguien que no es noble ni bueno ni sabio, crea tener
todo eso en modo suficiente; porque de ninguna manera desea algo de lo que carece quien cree no carecer
de ello.

Entonces, Diotima -dije yo- ; quiénes filosofan si no lo hacen los sabios ni los ignorantes?

25 Beuchot. En el camino de la hermenéutica analdgica. p. 33

26 San Agustin. La dimension del alma. XXVI, 51



Eso esti claro -dijo- incluso para un nifo; filosofan los que estin en una situacion intermedia
entre ambos.” 27

El que busca saber se encuentra en la situacion intermedia entre saber e ignorar, al
reconocer nuestro ignorar reconocemos a su vez nuestra posibilidad de saber, asi el preguntar
es el acto primero en busca del saber, pero el saber tiene a la base la pregunta, el acto de
interrogar es un acto en busca del saber, Agustin en principio lleva a sus discipulos a afirmar
cosas que después de ser interrogadas y analizadas en una reflexion mdas profunda son
rechazadas o reafirmadas, incluso hay momentos de silencio en donde los participantes del
dialogo dan espacios para una reflexiéon y poder mejor expresar su opinién, Agustin invita a
sus discipulos a expresar sus ideas:

“No busques, le conteste yo, sobre todo en esta casa de campo, lo que es dificil de hallar en todas
partes; mds bien explica tii el porqué de tu opinion, que sin duda has proferido después de reflexionar, y
los fundamentos en que descansa, pues aun los pequerios se engrandecen en la discusion de los grandes
problemas.” 28

3. 2.3 ALGUNOS ELEMENTOS DE LA DIALECTICA AGUSTINIANA

Agustin formado en la tradicion clasica y al ejercer la profesion de maestro de retdrica
es un gran conocedor de la dialéctica, aspecto que no se puede subestimar, ya que él mismo
obispo de Hipona dira de la dialéctica “sé de ella muchas mds cosas que de las otras partes de la
filosofia.” 22 De las funciones que se le atribuyen a la dialéctica y de las concisas técnicas de
demostracion que nos presenta en sus primeros didlogos hacen pensar que Agustin tenia un
cierto conocimiento de la dialéctica aristotélica y de sus leyes, aunque fuera a través de las
revisiones elaboradas por los estoicos y los textos 16gicos de Porfirio, ya que Agustin pone el
acento en la l6gica de proposiciones que tiene a la base la idea estoica de la dialéctica como la

27 Platon. Banquete. 204a-b

28 San Agustin. Contra los académicos. I, 2, 6

29 San Agustin. Op. cit. 111, 13, 29



ciencia de dirigir correctamente una discusioén, es gracias a la dialéctica que se descubre la
verdad de las conclusiones aun en la misma Escritura, pues “la dialéctica es de muchisimo valor
para penetrar y resolver todo género de dificultades que se presentan en los Libros santos.” 30 Més atin
dejar al descubierto los sofismas y malos razonamientos que se presentan, es decir falacias de
atinencia o ambigtiedad, que ya sea por exceso o que por defecto inducen al error, no debemos
dejar de considerar los paralogismos, y que incluso en las discusiones colocadas de manera
estratégica y conveniente llegan a darle cierto encanto al engafio:

“Pues ;quién no teme y detesta las conclusiones engatiosas o que se deslizan furtivamente con
paulatinas adiciones y sustracciones para introducir el error? ; Quién no las aborrece? Con todo, en las
disputas, debidamente colocadas en sus lugares, tanto pueden que no sé como por ellas hasta el mismo
engario nos resulta agradable.” 31

Luego entonces, todo buen dialéctico debe preguntarse aquello acerca de lo cual habla,
cual es su naturaleza y cudles son sus propiedades, buscando precisar el sentido de las
palabras para buscar que los interlocutores las entienden de la misma manera:

“Y aqui tiene lugar otro caso, muy comiin por cierto y origen de muchas disputas y disensiones:
cuando el que habla expresa lo que piensa, es cierto, pero, con frecuencia, solamente para él y para
algunos otros; pero no para su interlocutor y para algunos otros.” 32

El remedio que se propone para salvar semejante error es la definicion ya que la
finalidad de todo didlogo es la comunicacion de un mensaje se hace necesario que los
interlocutores comprendan el sentido de las palabras que ellos mismos emplean asi el de
Hipona de manera reiterada se preocupa por la definicién de las palabras, las etimologias y las
consideraciones gramaticales y morfolégicas en especial la significacién. Luego entonces se
hace indispensable cultivar la ciencia del definir, tal como el de Hipona lo hace con sus

30 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. II, 31, 48

31 San Agustin. Del orden. I, 4, 13

32 San Agustin. El1 Maestro. XIII, 43



discipulos y atin entre ellos mismos aparece tal labor:

“-¢ Me concedes, dijo Trigecio, que la sabiduria es el camino recto de la vida?

-Concedido, dijo Licencio; con todo, quiero que me definas qué es la sabiduria, para ver si tii la
concibes lo mismo que yo.

- Y no te parece que estd bien definida en la prequnta que te acabo de hacer? Ademds, me has

concedido ya lo que queria, pues, si no me engarno, con verdad se llama la sabiduria, el camino recto de la
vida.” 33

Para que Licencio pueda ofrecer una definicién completa tiene que recoger en si todos
los elementos que el didlogo le va ofreciendo y afinar la agudeza de su ingenio, no se considera
un experto en el arte de definir y tal labor le fastidia y asi prefiere que el doctor de la gracia de
las definiciones, ya que le resulta més facil ver lo que él no acepta en la definicién que ofrecer
él otra definicion y explicar algin punto con ayuda de una buena definicién, pero una vez
realizada esta se tiene que hacer un analisis cuidadoso de todas las palabras que la componen,
precisar las palabras de la definicién, s6lo asi se analizaran de manera correcta las definiciones
que el de Hipona o sus discipulos nos han presentado para no dejar pasar ningtn vicio en

ellas, a la manera de un juicio:

“Ag.- ; Hay, por ventura, aqui algun juez del cual haya que temer algo por mi o por la causa? Yo
haciendo privadamente como de jurisconsulto, quise refutarla para instruirme, a fin de que cuando
llequemos estés preparado para ello.

Ev.- Luego, ;tienes algo que decir en favor de esta definicion, que a mi, incapacitadisimo,

33 San Agustin. Contra los académicos. I, 5,13



temerariamente confias para que la defienda y proteja?” 34

S6lo asi las definiciones serdn admitidas, defendidas o rechazadas, en donde no
podemos dejar de tener cierto interés por la etimologia en la medida en que ayuda a precisar el
sentido de las palabras y puede preparar el terreno sobre el cual se levanta la dialéctica y se
construye el didlogo que se busca sea mas claro y comprensible para los que en él intervienen,
aqui es evidente que no es posible sustituir el lenguaje. Tales elementos no dejan duda que
Agustin maneja muy bien el arte de la definicién, que considera fundamental en el correcto
desarrollo de un didlogo y que el mismo aplica en sus primeros didlogos, es claro que la
dialéctica pasa por el lenguaje, s6lo asi la moderaciéon puede pasar en la exposicién de los
puntos de vista y se pueden aclarar los aspectos oscuros:

“Se trata del destino de la vida, de las costumbres, de nuestra alma, la cual confia vencer la
dificultad de todos los sofismas, y después de abrazar la verdad, volviendo, por decirlo asi, al pais de su
origen, ha de triunfar de todas las liviandades y, desposindose con la templanza, como esposa, reinar,
segqura de volver al cielo.” 35

No es extrafio que de manera constante el obispo de Hipona les recuerde a sus
discipulos que s6lo mediante una buena préctica de la dialéctica estardn bien capacitados para
afrontar los debates y las discusiones ello en base al lenguaje, pero acercarnos al estudio del
lenguaje en los didlogos de Agustin es descubrir y analizar todo el proceso lingtiistico y los
mecanismos que él pone en juego en el didlogo mismo, de no hacerlo pasamos por alto la
especificidad del didlogo, cuya certeza no es el mero resultado de un esfuerzo racional por
construir un ideal, producto de opiniones discutidas y evaluadas, en el caso de Agustin es ante
todo la presencia interior al hombre mismo que dirige su basqueda y su respuesta que tienen
de fondo una interpretacion, la actitud del obispo africano al dirigir el didlogo es firme, busca
despertar el espiritu de sus interlocutores en base al lenguaje para que puedan tender a la
verdad que ya habita en el interior del hombre, asi los didlogos del hiponense en un primer
plano ponen en juego el lenguaje como actividad fisica, es decir, el resultado de sonidos
significativos dentro de un grupo de personas que hablan la lengua latina para la

34 San Agustin. La dimension del alma. XXIX, 57-58

35 San Agustin. Contra los académicos. II, 9, 22



comunicacién del pensamiento, a tal actividad se une la puesta por escrito de las palabras y los
gestos, que sirven para expresar no sélo objetos a su vez pensamientos y sentimientos, por lo
tanto la escritura pone a los jovenes en la posibilidad de leer las conversaciones y analizar su
contenido, aprender a reflexionar sobre los temas discutidos y ejercitarse en la dialéctica de la
pregunta y la respuesta, como lo hace Agustin con Alipio:

“Fdcil me serd contestar a tu pregunta, sobre todo porque no me coge de sorpresa, pues todo esto
lo tengo yo tratado conmigo mismo y con mucha atencion por largo tiempo lo he examinado.” 36

Se entiende que no es arbitrario ver los intercambios conversacionales construidos por
el obispo de Hipona que nos hacen notar las etapas de una conversacion, asi como el papel de
los personajes y los efectos retéricos y poéticos del didlogo, de no ver tal desarrollo se
fragmentaria una obra que en su conjunto es extremadamente rica en su ensefianza, un didlogo
filos6fico que no es opuesto a un didlogo literario la correcta expresiéon se ha armonizado con
la adecuada presentacion del pensamiento filoséfico, escribir bien y que la idea nazca del
encanto de las palabras es una tarea extraordinario que s6lo mentes tan excepcionales como la
de Platén y Agustin pueden lograr al ejercer una retérica llena de elementos elocuentes e
iluminada, en el caso del obispo de Hipona, por la dialéctica fruto de su formacién clasica.

36 San Agustin. Op. cit. IL, 9, 22



3.3 EL VALOR DE LA PALABRA Y EL LENGUAJE

Agustin en el didlogo EI Maestro lleva a su hijo Adeodato por una reflexién en torno a las
palabras y la impresiéon que pueden provocar en nosotros, lo cual nos permite sefialar que el
obispo de Hipona, desde el sentido comtn, ha mostrado que sélo podemos aprender a través
de signos que en su didlogo equipara con palabras:

“Por lo cual no hemos hallado nada que pueda mostrarse por si mismo fuera del lenguaje, que,
ademds de significar otras cosas, se significa asi mismo y como el lenguaje es un signo, no hay nada que
pueda enserniarse sin signos.” 37

El Doctor de la gracia parece concluir el didlogo con su hijo diciendo, con cierto tono de
ironia, que los signos no nos ensefian nada, 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
se aprende lo que significa el signo cuando se conoce la cosa significada, tal es el sentido entre
el signo y la significacioén, entre el signo y la realidad, que no tiene otro fondo que el de la
ensefianza de la verdad a través del lenguaje. 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 s6lo tienen una
funcién dentro del espectro de la memoria:

“Razon es muy verdadera y con mucha verdad se dice, que nosotros, cuando se articulan las
palabras, sabemos qué significan o no lo sabemos: si lo primero, mds que aprender, recordamos; y si no lo
sabemos, ni siquiera recordamos, se nos incita a buscar su significado.” 38

Podemos ver con claridad que Agustin reconoce que las palabras por si mismas no son
las que nos instruyen su sentido se limita a la esfera de la interioridad humana, centro del
auténtico conocimiento humano y posicién a la que llega nuestro autor quien supo unir varias

37 San Agustin. El Maestro. X, 30

38 San Agustin. Op. cit. XI, 36



tradiciones culturales del mundo antiguo, que encontraron en nuestro autor las relaciones y
tensiones que se dan entre la fe, el saber y la cultura. Pero serfa un gran error considerar que el
dialogo de EI Maestro encierra toda la teoria del obispo de Hipona respecto a las palabras y el
lenguaje, su teoria del lenguaje se presenta de manera constante en sus obras, nuestro autor si
se quiere lo podemos definir como el hombre de la palabra reflejo de su formacién como
gramatico, educado en las artes liberales que tienen por centro el lenguaje y a pesar de que su
conversion lo aleja de su interés s6lo formal por las palabras y el discurso, nunca pierde de
vista la importancia de la palabra humana, hablada o escrita, asi no es raro que el de Hipona
sea un prolifico escritor y predicador.

La palabra como lenguaje humano y la Palabra como verbum de Dios guiara siempre su
reflexion en torno al lenguaje, que si bien no lo hacen un lingtiista en el sentido moderno,
aborda problemas que no dejan de interesar a los lingtiistas y a los fil6sofos: la naturaleza del
signo, el lenguaje como medio de comunicacién, el lenguaje como vehiculo del pensamiento, la
relacion significado-significante, la adquisicion del lenguaje por el nifio que en las Confesiones
tiene una de sus mejores expresiones pues “los infantes no aprenden a hablar a no ser oyendo a los
que hablan.” 3% Pero no podemos dejar de reconocer la dificultad de las palabras ante la
ambigiiedad y la oscuridad, la metafora, toda la complejidad del lenguaje natural en relacién
al problema semantico, por ello no es raro que Agustin aborde varios aspectos de la
hermenéutica del texto tal como lo hemos expuesto en nuestro capitulo anterior.

3.3.1 PALABRA-SIGNO

Y si bien, el interés por el lenguaje se presenta en varias obras del obispo de Hipona hay
escritos que de manera profunda abordan el problema, ya se han hecho amplias referencias al
dialogo EI Maestro, pero a su vez en las Confesiones y en los tratados de La Trinidad de manera
permanente aborda el tema del lenguaje, asi en su obra autobiografica hablara acerca de los
signos y acerca de la adquisiciéon del lenguaje por el nifio, pues en el obispo de Hipona “Ia
profundizacion de la tradicion biblica y la importancia de la palabra en ella como la fe en el Verbo
encarnado, le permitieron redescubrir el valor del lenguaje, pero desde una nueva perspectiva; Cristo,
Palabra, se convierte en “la clave de la epistemologia lingiiistica” de Agustin. Para él la Palabra redime

39 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. VI, 111, 5



a la palabra.” 40

Palabra que a su vez necesita del silencio, un silencio que abra el espacio para que se
decante y tome toda su forma y consistencia la palabra, el lenguaje oral y el silencio, la lectura
y sus pausas, lo escrito y los gestos con su reflexiéon nos ponen en el amplio dominio del signo
y la significacién, ya que “nunca se puede entender como es posible la comunicacion si se comienza
por encerrar cada mensaje, el del otro y el mio, en nuestras subjetividades respectivas.” 41 Aqui se
vuelve imposible el paso del sentido silencioso a la palabra sensata, pues al ingresar en el
orden del lenguaje que también es pensamiento accedemos a su vez a la sociabilidad ya que
entramos en posesion de un sistema de signos fonéticos, el lenguaje de nuestra cultura, que al
interactuar con los otros nos pone en una red de signos a la que pertenecemos tanto el otro
como yo, mas aun con Lyotard, podemos hablar de “el cardcter parlante del concierto universal: si
el mundo es un lenguaje es porque cada cosa en él se opone a las demds y las llama para adquirir
sentido.” 42 Tales son los dos lados de la palabra, el lado del signo y el lado de la significacion
que buscamos unir en la interpretacion.

La palabra “signum” frecuentemente empleada por el de Hipona entra en la categoria
general del signo y se utiliza para expresar signos naturales, aquellos que sin la intencion ni
deseo de significar hacen conocer por si mismos algo diferente de ellos:

“Los signos unos son naturales, y otros instituidos por los hombres. Los naturales son aquellos
que, sin eleccion ni deseo alguno, hacen que se conozca mediante ellos otra cosa fuera de lo que en si son.
El humo es serial de fuego, sin que él quiera significarlo; nosotros con la observacion y la experiencia de
las cosas comprobadas reconocemos que en tal lugar hay fuego, aunque alli inicamente aparezca el
humo.” 43

40 Rincon. Signo y lenguaje en San Agustin. p. 43

41 Lyotard. ;Por qué filosofar? p. 129

42 Lyotard. Op. cit. p. 134

43 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. II, I, 1



Asi Agustin nos hablara del rostro que se convierte en un instrumento para manifestar
un sentimiento de aprobacion:

“Habiéndose reunido todos por invitacion mia en un lugar donde me parecio oportuno, les dije:

-¢ Acaso duddis de que nos conviene conocer la verdad?

-De ninguin modo, dijo Trigesio.

Los demds dieron seriales de aprobacion.” 44

Y de las palabras escogidas por los académicos como signos que pueden mostrar sus
pensamientos y opiniones a los méas despiertos y ocultarlos a los mas lentos a las que Agustin
no duda en someter a un severo juicio como se lo ha sefialado a Licencio:

Y si te agrada la sentencia de los académicos, como creo, prepara tus mejores fuerzas para su
defensa, porque pienso citarlos como reos al tribunal.” 45

En el caso del rostro podemos hablar de un signo convencional pues la aprobacién es un
movimiento del hombre interior que se manifiesta y traduce en el rostro de manera
intencional, lo que es diferente al caso de un hombre irritado y triste que traduce el sentir de su
interior sin tener la intencién de expresar su irritaciéon o tristeza, en el mismo sentido las

palabras son signos convencionales intencionales:

44 San Agustin. Contra los académicos. II, 2, 5

45 San Agustin. Op. cit. I, 9, 25



“Los signos convencionales son los que mutuamente se dan todos los vivientes para manifestar,
en cuanto les es posible, los movimientos del alma como son las sensaciones y los pensamientos. No
tenemos otra razon para serialar, es decir, para dar un signo, sino el sacar y trasladar el dnimo de otro lo

1 ' Gal.” 46
que tenia en el suyo aquel que dio tal sefial.

Lo mismo sucede con las palabras que son la innumerable multitud de signos a través
de los cuales expresamos nuestros pensamientos, en Agustin es claro que en base a ejemplos
concretos se puede ofrecer una nocién del signo en general como una cosa que permite el
conocimiento de otra. Lo propio del signo se encuentra en su aptitud, una vez conocido o
percibido, de hacer o reconocer una cosa distinta de él mismo, asi tenemos el caso del signo
lingtiistico, en donde los nombres son impuestos a las cosas por voluntad humana, el acento se
pone ahora en el hecho de que los nombres son dados intencionalmente:

“Ag.- Creo que también asentirds a esto: que cuando decimos <<nombre>>, significamos algo.

Ad.- Es verdad.
Ag.- ;Qué?

Ad.- Aquello que designa este mismo nombre, como Romulo, Roma, virtud, rio y otras mil cosas
mds.

Ag.- Estos cuatro nombres ;no significan alguna cosa?

Ad.- Si, varias.

Ag.- ;Hay alguna diferencia entre estos nombres y las cosas que significan?
Ad.- Mucha.

Ag.- Quisiera que me dijeras cudl.

Ad.- En primer lugar que éstos son signos, y aquellas no lo son.” 47

46 San Agustin. De la doctrina cristiana. II, I11, 4

47 San Agustin. E1 Maestro. VIII, 4



Para que el hombre pueda poner nombre a las cosas él debe poseer un cierto saber, pues
aunque los nombres son signos convencionales no por ello son totalmente arbitrarios, el
verdadero sabio no es un inventor de palabras sino un investigador de las cosas, el que
impone un nombre debe conocer tanto las cosas como la lengua, ya que “el sabio debe ser
averiguador de la verdad, no artifice de las palabras.” 48 Tal es el caso de Cicerén quien al conocer
muy bien la lengua latina supo dar a las cosas que conocia los nombres maés justos:

“-¢Qué pensdis?, os repito. ; Creéis que Cicerdn, artifice de estas palabras fue tan indigente en la
lengua latina que ponia nombres poco adecuados a las cosas que tenia en su dnimo?” 49

En general el sentir en la antigiiedad con respecto a la palabra consiste en no otorgarle
una existencia independiente de las cosas, en los tratados de retérica y gramatica a los que
Agustin tuvo acceso y gran familiaridad se encuentra a menudo la relacién palabra-cosa, aqui
el hablar es unir un contenido o mensaje con una expresion, sin el contenido la expresiéon mas
brillante no es sino un ruido o un disparate, en nuestro autor el lenguaje es un medio de
comunicacién del pensamiento, para que suceda la comunicacién de un sentido se deben de
considerar: el hablante, el oyente, un sistema de signos y el mensaje trasmitido por esos signos,
el obispo de Hipona pone el acento en la intencién de los hablantes y las condiciones de los
oyentes quienes captaran o no el sentido del mensaje que se ha emitido, de hecho el abordaje
del lenguaje se realiza desde la capacidad que tiene como medio de conocimiento, la definicién
de las palabras y el conocimiento que se puede tener de las cosas, lo que ocupa un puesto
primordial en la reflexion del obispo de Hipona, ademas la importancia de escribir las
palabras, la escritura como lenguaje que nos da la posibilidad de conservar el recuerdo de las
palabras:

“Por lo cual he querido escribirte y ofrecerte las primicias de mis disertaciones, por parecerme
mds religiosas y dignas de tu nombre, a fin de que conozcas mis ocupaciones y como recojo en este puerto
a todos mis amigos, y por aqui veas el estado de mi dnimo, pues no hallo otro medio para ddrtelo a

48 San Agustin. Contra los académicos. II, 11, 26

49 San Agustin. Op. cit. II, 11, 26



conocer.” 50

En los didlogos de Agustin es comtn que su hijo o algin otro discipulo escribieran en
tablillas las palabras que se acaban de pronunciar para poder ser recordadas y analizadas.
Aunque las palabras una vez oidas se adhieren a la memoria en forma de sonidos y cuando se
les escucha de nuevo se les reconoce con facilidad, proceso que se inicia desde la infancia:

“Recuerdo esto; mas como aprendi a hablar, advertirlo después. Ciertamente no me ensariaron
esto los mayores, presentindome las palabras con cierto orden de método, como luego después me
ensefiaron las letras; sino yo mismo con el entendimiento que tii me diste, Dios mio al querer manifestar
mis sentimientos con gemidos y voces varias y diversos movimientos de los miembros, a fin de que
satisficiesen mis deseos, y ver que no podia todo lo que yo queria ni a todos los que yo queria. Asi, pues,
cuando estos nombraban alguna cosa, fijdbala yo en la memoria, y si al pronunciar de nuevo tal palabra
movian el cuerpo hacia tal objeto, entendia y colegia que aquel objeto era el denominado con la palabra
que pronunciaban, cuando lo querian mostrar.” 51

Tal postura de Agustin estd en armonia con la posicion de Gadamer para quien la
educacion basica de todo ser humano es el saber hablar, ya que nos iniciamos en el lenguaje
repitiendo lo que no entendemos hasta que decimos bien la cosa o las cosas.

50 San Agustin. De la vida feliz. I, 5

51 San Agustin. Confesiones. I, VIII, 13



3.4 INTERPRETAR LOS SIGNOS

En su tratado Sobre la doctrina cristiana el doctor de la gracia nos expone de manera brillante su
teoria general del signo para hablar del lenguaje y descubrir el valor y los limites de éste en el
conocimiento y en la comunicacion de la verdad, lo que supone un conocimiento y un anélisis
del lenguaje y la verdad en general, asi como se ha visto ya su teoria hermenéutica ademas de
algunos elementos de su retérica y un primer acercamiento al signo entendido como palabra
en el didlogo entre el de Hipona y Adeodato, debemos ahora considerar que tal sentido de
signo se amplia atin més con los elementos que nos ofrece en su obra De la vida feliz, asi al
inicio de este didlogo nuestro autor reconoce tres clases de navegantes, tres clases de hombres
que se pueden acoger a la filosofia y a la vida feliz, tenemos en un primer nivel aquellos que
una vez llegados al uso de la razén zarpan sin esfuerzo y con un ligero golpe de remos y sin
hacerse a la mar buscan refugio en un lugar tranquilo en donde levantan un primer signo con

el fin de invitar a sus conciudadanos a que se les unan:

“Pues paréceme que se distinguen en tres clases los hombres, como navegantes, pueden acogerse
a la filosofia. La primera es de los que llegando a la edad de la lucidez racional, con un pequerio esfuerzo
y leve ayuda de los remos, cambian ruta de cerca y se refugian en aquel apacible puerto, donde para los
demds ciudadanos que puedan, levantan la espléndida bandera de alguna obra suya, para que, advertidos
por ella, busquen el mismo refugio.” 52

En este primer caso de hombres, el signo es una obra que se convierte en una especie de
faro cuya funcién es la de advertir a los conciudadanos y mostrarles un refugio apacible. Pero
hay una segunda categoria de hombres, opuesto a los anteriores y agrupa a todos aquellos que
engafiados por la aparente bonanza se hacen a la mar y engafiados por la serenidad de los
deleites y honores se alejan de su patria y la olvidan, a menos que vientos favorables los
devuelvan a los goces sélidos y seguros. Sin embargo, hay una tercera clase de hombres
compuesta por aquellos que se entregan a la aventura desde su juventud y se alejan de la tierra
sin dejar de considerar algunos signos que les hacen recordar su patria a la que regresaran de
nuevo y que si llegaran a extraviarse por la neblina es posible que una calamidad o borrasca

52 San Agustin. De la vida feliz. I, 2



los devuelva a la patria anhelada:

“Todavia hay una clase intermedia entre los dos, y es la de los que en el umbral de la adolescencia
0 después de haber rodado mucho por el mar, sin embargo, ven unas seriales, y en medio del oleaje mismo
recuerdan su dulcisima patria; y sin desviarse ni detenerse, o emprenden derechamente el retorno, o
también, segiin acaece otras veces, errando entre las tinieblas, o viendo las estrellas que se hunden en el
mar, o retenidos por algunos halagos, dejan pasar la oportunidad de la buena navegacion y siguen
perdidos largo tiempo, con peligro de su vida. Frecuentemente a éstos los devuelve a la suspiradisima y
tranquila patria alguna calamidad o borrasca, que desbarata sus planes.” 53

No es dificil ubicar al obispo de Hipona en esta clase de hombres, aquellos que se han
entregado a la aventura desde la juventud, pero que perdieron el rumbo al que regresan sélo
después de sufrir una calamidad o borrasca, en tal caso el signo es una cosa sensible que se ha
percibido por los ojos y que permite que uno recuerde algo o piense en otra cosa lo que
corresponde a una definicién mas completa de signo que nos ofrece Agustin:

“Ahora al tratar de los signos advierto que nadie atienda a lo que en si son, sino tinicamente a
que son signos, es decir, a lo que simbolizan. El signo es toda cosa que, ademds de la fisonomia que en si
tiene y presenta a nuestros sentidos, hace que nos venga al pensamiento otra cosa distinta.” 5

Con tal idea de signo podemos percatarnos que tiene la funcién de advertir algo a los
demés, o hacer que se recuerde algo distinto al signo mismo, asi por ejemplo Agustin le dice a
Manlio Teodoro que ha decidido escribir el resultado de sus discusiones a fin de ponerlo al
tanto de su conducta y de mostrar como ha congregado a sus amigos en el puerto de la
filosofia:

“Siendo, pues, esto asi, recibe amigo Teodoro, pues para lo que deseo, a ti sélo miro y te considero
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aptisimo para estas cosas; recibe, digo este documento, para ver qué grupo de los tres hombres me
devolvio a ti, y el lugar seguro donde me hallo, y la esperanza de socorro que en ti tengo puesta.” 5

Asi Teodoro podra descubrir el alma de Agustin, lo que nos muestra que Teodoro
conocera la nueva actividad de Agustin, la cual es el mejor signo en el que nuestro obispo
africano puede manifestar su modo de ser y su espiritu, con ello podemos ver con claridad que
tanto el texto como la conducta son signos que llevan al conocimiento de otra cosa, tal es el
sentido de lo expresado en el didlogo De la vida feliz al hablar de la aptitud del sabio frente a los
bienes materiales, que el sabio evita la muerte y el dolor cuanto pueda y convenga y de no
evitarlos no sera feliz, pero no porque le suceden tales cosas sino porque pudiendo evitarlas no
quiso hacerlo, lo que es signo evidente de necedad, un comportamiento humano el no evitar la
muerte y el dolor es signo de necedad, vemos de manera clara como el signo es lo que
conocido nos lleva al conocimiento de otra cosa distinta:

“No teme, pues, el sabio ni la muerte corporal ni los dolores para cuyo remedio, supresion o
aplazamiento son menester todas aquellas cosas cuya falta le puede afectar. Sin embargo, no deja de usar
bien de ellas si las tiene, porque es muy verdadera aquella sentencia: “Cuando se puede evitar un mal es
necedad admitirlo”. Evitard, pues, la muerte y el dolor cuanto puede y conviene, y si no los evita, no serd
infeliz porque le sucedan esas cosas, sino porque pudiéndolas evitar no quiso; lo cual es serial evidente de
necedad.” 5

De hecho Agustin en su didlogo Del orden ve en su discipulo Cenobio un sabio del que
elogia su inteligencia y su &nimo, enamorado de la hermosura bajo todas sus formas y limpio
de toda contaminacién y sordidez, todo lo cual es signo de la futura sabiduria de Cenobio, tal
signo exige de él no abandonar su noble vocaciéon emprendida con el de Hipona, ya que los
falsos placeres pueden ser muy atractivos.

“Pero tii, querido Cenobio, comprenderds, sin duda [...] porque conozco tu ingenio y tu dnimo,
enamorado de la hermosura ideal y limpio de toda contaminacion y pasion baja. Esta serial de la
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sabiduria a que estds llamado te previene contra los nocivos placeres por divino derecho para que no
abandones tu vocacion, atraido por engaiiosa molicie, pues no hay prevaricacion mds torpe y daiiosa que
ésta.” 57

El obispo africano ve la relacién entre el signo y la cosa significada como una relaciéon
de causa a efecto, pero la cosa significada no es necesariamente un objeto material, puede ser
incluso una nocién abstracta, la propiedad de un objeto, una cualidad, un sentimiento, una
proposicién, en el didlogo Del orden se habla de manera reiterada de una cualidad: la sabiduria.

La autoridad divina no es la que sobrepasa la facultad humana en la produccién de
signos sensibles es también la que al dirigir al hombre le muestra hasta qué punto se ha
abajado por él, para ordenarle no atenerse a los sentidos sino elevarse hasta la inteligencia, ir
del hombre exterior al hombre interior, pasar de los sentidos a la inteligencia, los signos
sensibles producidos por la autoridad divina son instrumentos que nos llevan a un plano
superior al de la inmediatez:

“Aquella es la verdadera autoridad divina que no solo trasciende con signos sensibles toda
humana potestad, sino que, actuando sobre el hombre, la manifiesta como se abatio por él y le manda
librarse de la tirania de los sentidos y aun de los mismos milagros sensibles elevarse a su interpretacion
espiritual, demostrindole a la par cudnto puede €l obrar aqui y por qué puede todo esto y lo poco que lo
estima.” 58

En los signos sensibles instrumentales podemos identificar dos funciones, la de atraer la
funciéon sobre si mismo en tanto cosa y la de remitir a otra cosa distinta de él mismo. Los
signos sensibles pueden hacer que el observador olvide el caracter de instrumento que tienen y
los convierta en un fin, por ello Agustin insiste que se debe pasar del significante a la cosa
significada, pues “es una miserable servidumbre del alma tomar los signos por las mismas cosas, y 10

57 San Agustin. Del orden. I, 2, 4

58 San Agustin. Op. cit. II, 9, 26



poder elevar por encima de las criaturas corpdreas el ojo de la mente para percibir la luz eterna.”

La razén es el movimiento de la mente capaz de distinguir y unir las cosas que se
aprenden, una actividad espiritual capaz de establecer divisiones, separar lo que parece uno
sin serlo o que no es tan uno como parece, ademads se puede unificar una cosa en cuanto es
posible, no es raro tal problema en los planteamientos agustinianos, pues el problema de la
unidad y la multiplicidad es un punto importante en la reflexion de nuestro autor respecto a la
teoria pitagdrica y neoplatonica del nimero. La admiraciéon de Agustin por Pitagoras es
evidente, asi lo tenemos claro en el didlogo Del orden por boca de Alipio que le habla a su
maestro a quien le dice:

“Verdaderamente has hecho revivir ante nuestros ojos la memoria de los grandes y doctos
varones, que algunas veces nos parecia increible por su elevacion y grandeza: pero aqui por la
observacion de todos los dias y por la admiracion que sentimos hacia ti, no sélo no nos parece dudosa
aquella imagen, sino que estamos dispuestos a jurar por ella. ;Pues qué? ;no nos ha introducido, acaso,
en la venerable disciplina de Pitagoras justamente estimada como casi divina?” 60

El problema de la unidad y la multiplicidad, desde la teoria pitagérica y neoplaténica
del namero, el obispo de Hipona lo desarrolla de manera mas completa y clara en su tratado
De Musica. En el fondo, dentro del problema de la divisién y la unién lo que le interesa al de
Hipona es la unién, ya que es raro que los hombres se sirvan de la razén como guia para
elevarse conocer a Dios y al alma que estd en nosotros o a la que est4 en todas partes a causa
de la perturbacién de los sentidos que impide que uno entre en si mismo, debemos examinar
la naturaleza y las propiedades de la razén, pues la razén es lo mas propio del hombre. Pero el
obispo africano lleva a cabo una distincién; racional es el que usa o puede usar la razoén y el
producto de tal actividad en el orden de las obras humanas y del lenguaje es un producto de
racionalidad, la razén emana del alma racional y se manifiesta en las acciones humanas y en
las palabras, el poder y la fuerza de la razén pueden ser accesibles a los sentidos, en las obras
humanas que vemos y en las palabras que escuchamos:
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“Dos cosas, pues, veo donde la fuerza y la potencia de la razon puede ofrecerse a los mismos
sentidos: las obras humanas, que se ven, y las palabras, que se oyen. En ambas usa la mente de un doble
mensajero, indispensable para la vida corporal: el de los ojos y el de los oidos.” 61

De hecho, es justo el movimiento de lo bello lo que agrada a los sentidos, el movimiento
es el signo, pero sélo la significacién bella agrada al espiritu por medio de los sentidos.
Cuando escuchamos el verso de un poeta se alaba por un lado la racionalidad del sonido, el
orden, la armonia y ademds, por otra parte, la racionalidad de la significacion, lo que se
enuncia no por si mismo sino para significar otra cosa que siempre debe tener por guia a la
razén como actividad del alma, la cual tiene una de sus mas elevadas manifestaciones en el
lenguaje algo propio del hombre ya sea que se manifieste de forma oral o a través de gestos,
aqui reconocemos, como en cualquier signo, que se da el signo y la significacién; asi en la
palabra se da el sonido y la significacion, el sonido habla de la relacién que entabla con el oido,
la significacién habla de la relaciéon que entabla con la mente, gracias a ello el lenguaje se
convierte en un elemento de asociacién humana y un instrumento por el que expresamos
nuestro pensamiento, pero que a su vez la diversidad de la lengua puede ser causa de
distanciamiento, tal es el caso que el obispo de Hipona nos presenta en La Ciudad de Dios:

“Imaginemos, por ejemplo, a dos hombres, ignorantes cada uno de la lengua del otro, que se
encuentran y no pasan de largo, sino que deben permanecer juntos por alguna razon: con mds facilidad
convivirian dos animales, mudos como son, de especies diferentes, que estos dos hombres. Al no poderse
comunicar sus sentimientos debido a la sola diversidad del idioma, de nada les sirve a estos hombres ser
tan semejantes por naturaleza.” 62

Asi en el planteamiento de Agustin podemos reconocer varias actividades que
corresponden a niveles de complejidad, un nivel fisico, la produccién del sonido, fenémeno
natural, que a su vez produce por la acciébn de érganos corporales una actividad de
organizacion de los elementos en unidades més complejas, las gramaticales que constituyen
silabas y palabras, y un nivel a un mas complejo que es la actividad semdntica que tiene que
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ver con la constitucion del sentido, tal es el planteamiento del sonido y la voz propuesto por el
obispo de Hipona y en donde no es dificil encontrar huellas aristotélicas y estoicas.

La voz humana tiene una primacia en las reflexiones agustinianas no sélo como sonido,
el quedarnos en este nivel es fragmentar la teoria del obispo de Hipona, la voz humana es ante
todo palabra, ademads de sonido es significante, tal es el caso en el didlogo El Maestro, ahi el de
Hipona plantea como ejemplo el oir por primera vez la palabra “cabeza” y que a su vez se
ignora si esta voz es s6lo sonido o que significa algo, asi no se busca conocer la cosa significada
sino su signo:

“Ahora bien, si a nuestra prequnta se responde sefialando la cosa con el dedo, una vez vista
aprendemos el signo que habiamos oido solamente, pero que no habiamos conocido. Ahora bien, como en
este signo hay dos cosas, el sonido y la significacion, no percibimos el sonido por medio del signo, sino
por el oido herido por él; y percibimos la significacion después de ver la cosa significada.” 63

Si a la voz humana se le quita su significacion tinicamente nos encontramos ante un
ruido, cuando la voz se percibe por un oyente que no la comprende, por la ignorancia de la
lengua o por ignorancia de la relacién entre sonido y significacion nos quedamos sélo en el
nivel del ruido, el oyente escuchara las palabras pero sin entenderlas, puede que incluso el
oyente repita las palabras aun sin comprenderlas igual que un loro. Pero cuando el oyente
entiende lo que se le dice es porque ha captado el significado de la palabra, en este sentido las
palabras escritas son signos de los signos que expresamos por la voz:

“Ag.- ; Qué decir cuando nos encontramos con palabras escritas?; ;acaso no son palabras o, para
hablar mads exactamente, signos de las palabras, de tal modo que la palabra sea lo que se profiere
mediante la articulacion de la voz y significando algo? Mas la voz no puede ser percibida por otro
sentido que por el oido; asi sucede que, al escribir una palabra, se hace un signo para los ojos mediante el
cual se entre en la mente lo que a los oidos pertenece.” 64
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Los fonemas son signos y los grafemas son signos de esos signos, la escritura permite
una amplitud de nuestra conversacién pues se puede llevar a cabo la conversacién aun con los
ausentes o cuando nosotros estamos ausentes, es via lo que escribimos y lo que leemos que nos
dejamos escuchar y que podemos escuchar a otros, tal es el sentido de lo que planteamos como
el conversar con el texto ya que comprender un texto es conversar con él, mantener un didlogo,
con la estructura de la pregunta y la respuesta, respuesta que se dirige de nuevo a nosotros en
la forma de pregunta. “El movimiento del lenguaje permite que el contenido de la tradicion entre en
juego desplegindose en posibilidades de sentido siempre ampliadas por cada nuevo espacio de experiencia
que representa cada receptor. El acontecer al que asistimos en el movimiento de la interpretacion es
similar al de un auténtico didlogo vivo, en €él surge algo que ninguno de los interlocutores abarcaria por
si mismo. No se trata de una mera reproduccion del sentido ya elaborado, o un mero referir al texto
transmitido, sino que es como una nueva creacion del comprender.” 65 La comprension se entiende
como un juego en que preguntando y esperando respuesta, siendo preguntados y volviendo a
responder y de nuevo a preguntar, va madurando la comprensién y la comprensién de uno
mismo, asi acontece el didlogo hermenéutico, que es una operacion del lenguaje, gracias al cual
el hombre tiene mundo, que significa comportarse respecto al mundo.
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3.5 SIGNO Y SIGNIFICACION

Gadamer nos recuerda que el lenguaje tiene su ser en la conversacién, en el ejercicio del
entendimiento, es en el didlogo donde se manifiesta el mundo, pero no como presente. De la
misma manera que el juego es representacién del mundo en un escenario finito, a su vez el
lenguaje es representacion del mundo en el recinto limitado de sus estructuras finitas, asi la
mediacion de lo finito y lo infinito, propia del signo que con Agustin se ha reflexionado,
conviene a la esencia de la palabra, ya que cada palabra resuena en el conjunto de la lengua a
la que pertenece, y aunque el hablar es finito, en él yace la infinitud de un sentido por
desplegar e interpretar. Que de manera muy particular se refleja en la traduccién, ya que toda
traduccién es una interpretacion, en donde se ha madurado una palabra que se ofrece desde el
contexto de otro interlocutor.

El lenguaje es el medio por el que se realiza el acuerdo de los interlocutores, mas atn, se
llega al consenso acerca de una cosa, comprender lo que alguien dice es ponerse de acuerdo en
la cosa, tal como lo muestra el didlogo, por lo que la esencia del lenguaje se encuentra en la
exposicion-representacion que ocurre en la conversacion, el mutuo entendimiento, como el
acaecer tensional del logos, el movimiento de la cosa misma experimentable por el
pensamiento. “La conversacion es un proceso por el que se busca llegar a un acuerdo. Forma parte de
toda verdadera conversacion el atender realmente al otro, dejar valer sus puntos de vista y ponerse en su
lugar, no en el sentido de que se le quiera entender como la individualidad que es, pero si en el de que se
intenta entender lo que dice. Lo que se trata de recoger es el derecho objetivo de su opinion a través del
cual podremos ambos llegar a ponernos de acuerdo en la cosa. Por lo tanto no referirnos su opinion a su
persona sino al propio opinar y entender.” 66

El auténtico sentido de la dialéctica que ha cultivado el obispo de Hipona es el de un
arte de saber llevar una conversacion, por ello no es raro que en sus primeras obras predomine
el estilo del didlogo, en donde el comprender al otro es un modo de ser, un acontecer, es un
rendimiento de la propia palabra de la tradicion, el ser que accede al lenguaje del intérprete, la
propia tradicién despliega nuevas posibilidades de sentido que aparecen en cada nueva
interpretaciéon que a su vez se ampliara de manera constante en cada conversaciéon. En tal
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sentido “interpretar es precisamente tomar parte en ese proceso y totalidad lingiiistica en que autor y
lector preyacen y en el que asi mismo juicios y pre-juicios han de ser cointegrados criticamente. La
interpretacion no es por ello algo extrario y externo a la comprension misma, sino la estructura de esta
misma.” 67 Por lo tanto, el interés por el texto escrito, no es un interés a una obra individual,
sino que el texto nos da acceso a una determinada relacién con el mundo, los textos tienen un
papel fundamental en la hermenéutica, pues en ellos habla una totalidad de sentido, ya que el
acontecer, desde el texto, esta siendo lingtiistica y simbélicamente mediado.

El fenémeno hermenéutico tiene la estructura de la conversaciéon, el didlogo
hermenéutico es una representacion-exposicién, en el que a través del juego de preguntas y
respuestas se da la transformacién hacia lo comtn que une al intérprete con su texto, a su vez,
se expone el sentido de la tradicién. Como lo ha sefialado José Francisco Zafiga, “en el didlogo
hermenéutico se transparenta esta estructura ontoldgica: la interpretacion es la representacion finita de
una infinitud de sentido (el sentido de la tradicion).” 68 El dialogo se torna en un camino necesario
por recorrer, ya que en €l se pueden alcanzar grados de certeza, pues el saber sélo se da en la
medida en que hablamos realmente con los otros, la dialéctica s6lo se da en el didlogo real
entre los individuos, en la comunicacion lingtiistica aun en la comunicacion entre el lector y el
autor que se han encontrado en el texto, asi “la red que teje y desteje —codifica y descodifica- la
interpretacion es el lenguaje.” 69

Cada lenguaje ofrece una visiéon del mundo diferente de la que ofrecen los demas
lenguajes, asi cada individuo tiene una visién del mundo distinta de la de cualquier otro
individuo. Por lo tanto, la dificultad y necesidad de entenderse en el didlogo sera encontrar la
regla que sigue el hablante cuando emplea las palabras, ya que es un acto de la imaginacién
que plantea hipétesis que se deben acreditar de manera intersubjetiva, aunque no hay garantia
total de que todos los dialogantes sigan la misma regla. Ademas, “segin la [6gica de la pregunta
y la respuesta un texto, al igqual que una opinion, debe entenderse como respuesta a una pregunta.
Quien quiera comprender un texto, un acontecimiento, o una opinion se halla remitido a un horizonte de
preguntas desde el que es capaz de cuestionar la verdad. Este cuestionamiento nos sitiia en un horizonte
de sentido del texto, acontecimiento u opinion que, vinculado estrechamente a nuestro propio cuestionar,
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nos permite ver las posibilidades que habian quedado en suspenso.” 70

De hecho, “desde la posicion de Schleiermacher se muestra, a nuestro entender, la necesidad y
la inevitabilidad del didlogo, pues, en verdad, sélo hay didlogo alli donde las prequntas y las respuestas
no estin ni pueden ser predeterminadas. Solo quien es libre para preguntar y responder, puede y
necesita ponerse de acuerdo con otros.” 71 Aunque ese otro sea un texto con el que se busca
entablar un didlogo, tal es el sentido reiterado por Gadamer, en tanto que comprender es
conversar, nos vamos poniendo de acuerdo hasta llegar a un acuerdo. Que en relacién con el texto
podemos decir que “un texto aparece asi definido como el lugar dialogico-dialéctico, lugar de
interferencia, interseccion y refraccion de muchos textos; un texto es una textura de textos, una
escritura de escritos traidos a lenguaje articulado, redefinido y reinterpretado. Con ello alcanza el
cardcter de texto categoria hermenéutica estructural y cultural a la vez.” 72

En el texto articulamos un contexto, hablamos desde nuestros prejuicios y tradicién, a la
vez que en el texto convergen otros textos, hay un orden de relaciones, en tal sentido el texto es
intertexto, que pide para su comprensiéon una tarea hermenéutica, nos invita a entablar un
dialogo con él, a interpretarlo en la realidad en que se ha articulado, desde la que nos habla;
pero no debemos olvidar que a la vez, nosotros dialogamos con el texto desde nuestro
horizonte, desde nuestra tradicion y nuestros prejuicios. “"Cuando interpretamos en épocas
distintas el mismo texto, éste se reconoce siempre en su contenido, pero desde horizontes y localizaciones
distintas. Es la accion del texto mismo la que estd en juego en las distintas interpretaciones implicando
en esta actividad la dimension subjetiva del intérprete. Ni el texto ni el intérprete se sustraen a la logica
del acontecer.” 73

El valor que da Agustin al didlogo con el texto radica precisamente en que “para
comunicarnos con los ausentes se invento la escritura; pero las letras signo son de las voces, mientras las
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palabras son, en nuestro lenguaje, signos del pensamiento.” 7* El lector con su intencionalidad se
acerca al texto para buscar extraer la intencionalidad del autor, entre ambas intencionalidades
no puede haber una que se imponga de manera total a la otra ya que dejar la carga sélo al
autor nos lleva a una sola lectura y abrir las interpretaciones a cualquier lector nos lleva a una
infinidad de sentidos, entre la intencionalidad del lector y del autor debe haber una
proporcion que le dé al lector la posibilidad de autoestructurar o reconstruir su conocimiento y
ponerlo en relaciéon dialogal con el autor, con el texto, pues como sefiala el obispo de Hipona
con respecto a los lectores de la Escritura: “los que leen inconsideradamente se engarian en muchos y
polifacéticos pasajes obscuros y ambiguos, sintiendo una cosa por otra y en algunos lugares no
encuentran una interpretacion aun sospechando que sea ella incierta.” 7> Al dialogar con los textos se
debe saber plantear preguntas al texto que se transforman en respuestas que nos llevan a
nuevas preguntas, asi nos encontramos con la imagen de un péndulo que va ensanchando
nuestra comprension desde el lenguaje que es el cruce y el encuentro de nuestra fusién de
horizontes, y a pesar de que nuestra relacién con el mundo es una relacién finita a su vez es
una relacién abierta a la aceptaciéon del otro, a reconocer lo que el otro posee y yo no tengo,
aunque ese otro sea un texto.
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3.6 LAS LETRAS COMO SIGNOS

Agustin establece una relacién clara entre las letras y los signos de las voces como los signos
de las cosas que pensamos, es decir, una relaciéon entre el lenguaje escrito o hablado y el
pensamiento y la realidad, ya que las letras nos indican las cosas y tan grande es su capacidad
de significar sin necesidad de la voz que nos comunican lo que han dicho personas ausentes
presentes ante nosotros en sus textos, la necesidad del escribir humano se encuentra en intima
relaciéon con el fenémeno de la fugacidad de los sonidos:

“Como las palabras pasan herido el aire y no duran mds tiempo del que estin sonando, se
inventaron letras que son signos de las palabras. De este modo las voces se manifiestan a los ojos, no por
si mismas, sino por estos sus signos propios.” 76

La escritura y la palabra se encuentran dentro de la temporalidad, espacio y tiempo son
la condicién de posibilidad de nuestras percepciones sensibles como lo sehala Kant, asi todo
aquello que percibimos por la vista, como las letras, es dividido por el espacio, lo percibido por
el oido, los sonidos, son divididos por el tiempo:

“El tiempo y el espacio estin llenos, mejor, llenan todo lo que percibimos; lo que sentimos por los
ojos es dividido por el espacio, y lo que sentimos por los oidos es divido por el tiempo. Y como aquel
gusanillo ocupaba todo él mds extension que una parte del mismo, asi, al pronunciar Lucifer, se requiere
mayor duracion de tiempo que si se pronuncia solamente Luci.” 77

Cuando escribimos nuestros ojos van recorriendo la linea para comprender lo escrito y
ese movimiento marca un tiempo, en la escritura la palabra impone el tiempo a la vision, pero
a diferencia de la palabra hablada que se encuentra marcada por la fugacidad, la palabra
escrita, la escritura permanece. Por ello de manera constante Agustin reflexiona en torno a las
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disciplinas que se ocupan de la palabra, ya que es via la palabra que se comunican los seres
humanos de ahi la necesidad de cultivar la dialéctica en tanto disciplina que suministra el arte
de discutir y razonar que permite la confrontacién de los pensamientos y su examen y “en ella
se ha de evitar el prurito de disputa y cierta pueril ostentacion de enganiar al adversario.” 78 La
dialéctica sirve para ordenar las ideas, construir buenos argumentos y en especial evitar que
nuestros razonamientos se dejen llevar por el torrente de las emociones, no olvidemos que
falacias como apelacién a la misericordia o por lo que todo el pueblo dice tienen su fuerza y
poder disuasivo en el hecho de apelar a determinados sentimientos y emociones. Pero ademds
la dialéctica debe de fortalecerse con la retérica por la cual la razon asciende a la percepcion de
la belleza a través del oido que puede captar el ritmo en donde reinan los nameros, y
comprende que el namero es eterno y divino, ya que el nimero y la capacidad de numerar
estdn en el origen de la invencion, tanto del lenguaje como de la escritura, asi la razén en
Agustin tiene una afinidad ontolégica con los nimeros inteligibles:

“Pero vio que no podian oirse las palabras de los ausentes, y entonces invento las letras, notando
y distinguiendo todos los sonidos formados por el movimiento de la boca y de la lengua. Mas no se podia
hablar ni escribir aiin, en medio de la multitud inmensa de las cosas que se extienden a lo infinito, sin
ponerles un limite fijo. Advirtio, pues, la grande necesidad del cdlculo y de la numeracion. De ambas
invenciones nacio la profesion de los caligrafos y calculadores. Era como una infancia de la gramdtica;
segtin dice Varrdn, comprendia los elementos de la lectura, escritura y del calculo.” 7

Agustin sefiala en su obra Del orden que la razén al pasar al ambito de la vista y recorrer
el cielo y la tierra considera que solo le agradaba la belleza, en la belleza las figuras, en las
figuras las dimensiones y en las dimensiones los ntimeros; con todo eso se realiz6 la ciencia
llamada “geometria”, pero a su vez como el nimero también rige los astros de ahi vino la
astronomia. Al final, el alma interesada por el ntimero se pregunta si no es ella misma el
numero que todo lo mide o al menos si podia llegar a serlo, pues la inteleccion de los nameros
simples e inteligibles permite el conocimiento de las cosas, del cuerpo, del alma y de Dios,
pero sélo se tiene una comprension del ntimero si nos sometemos a las artes liberales.
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El obispo de Hipona revisa las disciplinas que se ocupan de la palabra ya que la palabra
permite la comunicacién entre los espiritus, la confrontaciéon del pensamiento y su examen,
por la palabra la humanidad trasmite a las generaciones siguientes sus instituciones y
creencias, concepciones morales y religiosas, ficciones, suefios, historia, saber y técnica, la
cultura. El lenguaje producto de la razén y el orden es el instrumento de comunicacién por
excelencia:

“Las palabras han logrado ser entre los hombres los signos mds principales para dar a conocer
todos los pensamientos del alma, siempre que cada uno quiera manifestarlos... Pero la innumerable
multitud de signos con que los hombres declaran sus pensamientos se funda en las palabras, pues toda
esa clase de signos que por encima he serialado los pude dar a conocer con palabras, pero de ningiin modo
podria dar a entender las palabras con aquellos signos.” 80

El obispo africano al presentarnos el lenguaje como signo insiste en el punto de la
significacion, ya que estudiar el lenguaje s6lo en su materialidad nos lleva a un punto repetido
en el didlogo EI Maestro, que ya hemos mencionado, el sonido que se emite para pronunciar la
palabra que s6lo hiere el oido sin llegar a la significacién, s6lo al penetrar en el universo de
sentido se nos descubre como las palabras al ser impuestas a las cosas permiten significar lo
que al espiritu se le ha concedido sobre ellas:

“Ag.- Quiero, pues, que entiendas ya que las cosas significadas han de estimarse mds que los
signos. Porque todo lo que existe por otra cosa, preciso es que sea de mds bajo precio que aquello para lo
quees...

Es falso, en efecto, que las cosas deban de ser tenidas en mds que sus signos.” 81

Mas atn el uso de las palabras debe ser antepuesto a las palabras mismas, ya que las
palabras son para que nosotros las usemos y las usamos para ensefiar, aqui el aprendizaje del
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lenguaje y de los gestos para la comunicacion es competencia del arte. Una persona muda
gracias a la imitacién puede aprender de sus padres a hacer gestos, pero debemos tener
cuidado de considerar que cualquier imitacion es un arte, asi Agustin ve la imitacién como un
arte en tanto competencia de la razén, pero hay animales como las urracas, los loros y los
cuervos que repiten numerosos sonidos a la manera en que el hombre lo hace por pura
imitacion, pero en el caso de los animales imitan sin poseer la razén, luego entonces hay que
precisar que toda imitaciéon no es un arte, pero en algunas ocasiones el arte une la imitacion
con la razén por ello entre las artes hay que distinguir las que aprendemos cuando observamos
el hacer de los demés y las que nos son inculcadas por los maestros.

Un nifio aprende su lengua materna en primer lugar gracias a su actividad intelectual y
observando a los demas y luego a la ensefianza de los maestros, tal es la experiencia que
recuerda nuestro obispo africano de su nifiez en donde nos describe las etapas del proceso de
la adquisicién del lenguaje:

“Que esta fuese su intencion deducialo yo de los movimientos del cuerpo, que son como las
palabras naturales de todas las gentes, y que se hacen con el rostro y el guirio de los ojos y cierta actitud
de los miembros y tono de la voz, que indican los afectos del alma para pedir, retener, rechazar o huir
alguna cosa. De este modo, de las palabras, puestas en varias frases y en sus lugares y oidas repetidas
veces, iba coligiendo yo poco a poco los objetos que significaban y, vencida la dificultad de mi lengua,
comencé a dar a entender mis quereres por medio de ellas.

Ast fue como empecé a usar los signos comunicativos de mis deseos con aquellos entre quienes
vivia y entré en el fondo del proceloso mar de la sociedad, pendiente de la autoridad de mis padres y de
las indicaciones de mis mayores.” 82

El texto nos ofrece una idea bastante clara de la concepcién agustiniana respecto al
lenguaje, hay una descripciéon de la conducta del nifio a partir de observaciones cuidadosas
idea que a su vez sostiene Gadamer en La educacion es educarse, notamos que es por cierta
semejanza con el crecimiento cuantitativo de las cosas materiales, como se puede decir que hay
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un crecimiento cualitativo de las realidades intelectuales, se da un gran interés del obispo de
Hipona por el valor metaférico del lenguaje como se observa de manera constante en su obra
Sobre la doctrina cristiana, su gran tratado hermenéutico, en donde llega a afirmar que aun los
sonidos producidos por los instrumentos son significativos cuando son portadores de una
significacion impuesta por la convencién social:

“Los signos que pertenecen al oido, como dije antes, son mayor en niimero y principalmente lo
constituyen las palabras; la trompeta, la flauta y la citara dan muchas veces no solamente un sonido
suave, sino también significativo, pero toda esta clase de signos en comparacion con las palabras son
poquisimos.” 83

La primacia en los signos lo tiene la palabra, lo cual no es extrafio pues para el de
Hipona el lenguaje es el proceso de comunicacién, en donde el hablante al querer enunciar un
nombre lleva a cabo un movimiento de la voluntad que busca emitir un sonido significativo,
tal nombre es conservado en el pensamiento, la imagen actstica y el concepto, después el
hablante lo profiere, asi el nombre conservado muda en un sonido proferido, y el oyente
escucha el sonido al que dota de significado, s6lo asi hablante y oyente piensan en la misma
cosa, en el momento mismo de la emision y de la audicién del sonido.
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3.7 LA PALABRA INTERIOR

3. 7.1 LA INTERIORIDAD: CORAZON DEL DIALOGO

En el pensamiento encontramos la inteleccion de la cosa, que es inmaterial e incorporal y que
es lo que el hablante y el oyente piensan cuando se comunican, la inteleccién de la cosa es la
palabra interior que no pertenece a lengua alguna, ya que “la palabra que fuera resuena, signo de
la palabra que dentro esplende, a la que conviene mejor el nombre de verbo.” 8% La palabra interior no
se expresa por sonido o palabra alguna, no se piensa como sonido lo que es comun a todas las
lenguas, en cambio la palabra interior es un saber inmanente al alma, es un saber que se
expresa interiormente, de ahi que precede al sonido significativo, por ello es temporal, 16gica y
ontolégicamente anterior al sonido exterior:

“Es, pues, necesario, cuando decimos verdad, esto es, cuando decimos lo que sabemos, que
nuestro verbo nazca de la ciencia atesorada en nuestra memoria y sea en absoluto idéntico a la
naturaleza de la ciencia de la cual nace. Informado el pensamiento por la realidad conocida, es palabra lo
que decimos en nuestro corazon, palabra que no es griega, ni latina, ni pertenece a idioma alguno; pero
siendo preciso hacerla llegar a conocimiento de aquellos con quienes hablamos, se emplea un signo que lo
exprese.” 85

En Agustin los sonidos pertenecen a una lengua particular, lo mismo que la imagen del
sonido en la memoria, pero el pensamiento que se expresa a través de los sonidos no pertenece
a ninguna lengua particular es una unidad de conocimiento percibida por la mente, asi el
nombre se constituye por dos elementos: el sonido y la significacién, la significaciéon que se
esconde bajo el sonido se dirige a la mente, luego entonces “los bellos pensamientos, aunque
expresado por medio de voces que impresionan al oido, solo ellos entran en la mente.” 86 Por ello, nos
queda claro el caracter binario del signo lingtiistico; la cosa, el conocimiento de la cosa, el
signo, el sonido significante. El conocimiento del signo se desdobla en cuanto conocimiento del
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sonido dentro de una lengua determinada y en cuanto conocimiento de la relacién
convencional entre el sonido y la cosa significada.

Aqui los problemas que nos presenta la gramatica, la poesia y el lenguaje humano, van
a ser de un particular interés para el de Hipona més por la necesidad del proceso que por el
mero gusto que puede encontrar en hacerlo, asi en el didlogo entre Adeodato y su padre éste
se detiene en el estudio del signo y del lenguaje y si bien los temas en si mismo son de gran
interés, a su vez tales temas ayudan en su estudio al conocimiento de la verdad, ya que nuestro
autor sabe por experiencia propia, que la actividad intelectual y el estudio de las disciplinas
deben conducir necesariamente a la conversion, lo cual es el reflejo mas claro del itinerario
intelectual y espiritual del obispo africano quien durante toda su vida aprende y ensefia, busca
el didlogo, escuchar, hablar y reflexionar, pasar del hombre interior para llegar al hombre
exterior y viceversa, son las partes esenciales de su vida, lo cual es muy claro desde sus
primeros dialogos como se ha visto y se refleja en El Maestro cuando hace un recuento de él en
sus Retractaciones:

“Por el mismo tiempo escribi un libro titulado El Maestro. En él se disputa e investiga y se
concluye que no hay otro Maestro que enserie la ciencia a los hombres sino Dios, segtin estd escrito en el
Evangelio: Uno es vuestro Maestro, Cristo.” 87

El decir desde la interioridad se halla en el corazén mismo del didlogo y constituye la
clave que cobra gran sentido en la actividad del magisterio humano que pasa en una primera
etapa por la actividad de discipulo, justo como Agustin que en un primer momento es
discipulo: de sus profesores en la escuela de gramatica y retérica, de Cicerén, de Manes, los
académicos, los estoicos, Aristoteles, Platén, Plotino, Virgilio, etc. Pero s6lo en el Maestro
encuentra la tranquilidad que tanto anhela en su incansable busqueda de la Verdad, su
actividad de discipulo y de maestro encuentra la tranquilidad anhelada después de su
tempestad en la filosofia en la que reconoce ciertos riesgos:

“Ya ves, pues, en que filosofia navego como en un puerto. Pero es de tan vasta extension y
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magnitud, aunque menos peligrosa, que no excluye absolutamente todo riesgo de error. Todavia no sé en
qué parte de la tierra, que, sin duda, es la tinica dichosa, internarme y hollar con mis pies. No piso aiin
terreno firme, pues fluctiio y vacilo en la cuestion del alma.” 88

La btusqueda de la verdad entablada por el de Hipona lo impulsa a familiarizarse con
los maestros del pensamiento y de las letras, pero en el trayecto de tal labor se plantea el
problema de la ensefianza verdadera de modo que el discipulo, ardiente de conocer la verdad,
llega a la afirmacion de que el auténtico Maestro de la verdad estéd en el interior, conclusién
propuesta por nuestro autor tras analizar el lenguaje en cuanto vehiculo e instrumento de la
enseflanza, claro tras nuestras exposiciones anteriores vemos con claridad que el lenguaje es el
instrumento por excelencia de la ensefianza ya que “el lenguaje pertenece al mundo del signo
lingiiistico, es verdad, pero también al de la significacion y del sentido. La dignidad del hombre, es su
palabra sostenida por la lengua. La grandeza del hombre es escoger significaciones y emitirlas. Esta es la
razon por la que hablamos.” 89

La pedagogia de Agustin es una pedagogia de la interioridad que se apoya en la
doctrina de la iluminacién como respuesta al conocimiento de lo verdadero en el nivel de las
realidades inteligibles. Por ello, en el didlogo EI Maestro nos ponemos en relaciéon con el
método agustiniano que lleva hasta el final la capacidad del maestro humano externo
desplegando todas las fuerzas de la razén, de la dialéctica y la retérica, a través del didlogo,
para mostrar los limites de tales herramientas y mostrar la necesidad de un Maestro interior, el
tnico que puede ensefiar la verdad en el corazén del hombre.

3. 7.2 PEDAGOGIA DE LA INTERIORIDAD

El didlogo de Agustin con su hijo sigue la misma linea de los didlogos de Casiciaco, se
sirve de las cosas corporales como recurso para llegar a las cosas incorporales y conducir a los
demas hacia ellas, su reflexiéon en torno a los signos y a las palabras corporales es un ascenso
hacia el mundo de la verdad intemporal, hacia el reconocimiento del Maestro interior, que nos

88 San Agustin. De la vida feliz. I, 5

89 Brasa. “El lenguaje en el “De ordine” de san Agustin.” p. 126



ilumina desde lo mas intimo del alma humana. Sélo asi se entiende que los signos sensibles
llevan al hombre al mundo inteligible, mas atin los signos verbales llevan al Verbo eterno, que
ilumina todas las mentes, tal es la intencién del didlogo agustiniano de EI Maestro; la necesidad
de una iluminacién 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 absolutas, necesarias y eternas, cuyo fundamento es una Verdad
universal, necesaria y eterna, identificada con las ideas divinas, las ideas de Dios. Hay un
orden de verdades que superan la capacidad humana de comprensién, son de un orden
sobrenatural, que para ser conocidas se requiere de una iluminacién de orden sobrenatural,
que s6lo puede venir de la fe. Cristo, como Verbo encarnado, cumple tales funciones, siendo
asi el iinico y verdadero maestro del hombre, es el Maestro interior, el que ensefa.

El obispo de Hipona sefala que no se puede percibir la verdad inmutable de las cosas a
menos que la mente reciba esa luz divina que la ilumina y que procede de Dios, que es en
realidad quien permite que se hagan todas aquellas cosas que son luminosas para el intelecto.
Asi como la luz del sol hace visible a la luz de los ojos las cosas materiales, la luz divina hace
visible a la mente las verdades eternas, no es la iluminacién misma la que ve la mente, pero
tampoco al Sol Inteligible o Dios, sino solo las caracteristicas de eternidad y necesidad en las
verdades eternas y necesarias que son hechas visibles a la mente por Dios. “Dado que las ideas y
las verdades eternas son en si mismas desproporcionadas para nuestra inteligencia, Dios tiene que
adecuarlas y adaptarlas a nuestra capacidad, efectuando una iluminacion de nuestro intelecto para la
cual resplandezcan en nuestro interior.” % La verdad al no ser inferior ni igual a nuestras mentes,
sino lo mds superior, nos obliga a necesitar de la iluminacion divina que trasciende nuestra
mente.

El obispo de Hipona sefiala 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. S6lo la luz de Dios, la iluminacién divina, pone al
hombre en posibilidad de discernir los elementos de necesidad, inmutabilidad y eternidad en
la relacién entre conceptos expresada en el juicio necesario. Tal es el tipo de iluminacién que
nos presenta el padre de occidente y al que se refiere en sus Confesiones:
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“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 mi ciencia y mi impericia, las
primicias de tu iluminacion y las reliquias de mis tinieblas>>, hasta que la flaqueza sea devorada por la
fortaleza.” 91

Asi las primicias de la iluminacién divina deben vencer las reliquias de las tinieblas de
la antigua ciencia que se tenfa, ya que s6lo en Dios se encuentra el tinico conocimiento,
“nuestra ciencia, comparada con tu ciencia es una ignorancia,” %> nos dice el autor de las Confesiones
de manera clara y precisa.

En Agustin, Dios al ser el ser supremo tiene la existencia por si mismo, mientras que el
mundo tiene una existencia por participar del ser divino. Dios no s6lo ha creado todo, es a su
vez, quien conserva todo en virtud de las Ideas divinas. Dios tiene las Ideas de todas las cosas,
universales, individuales, presentes, futuras y posibles, cada cosa se ha hecho conforme a una
Idea ejemplar divina, por ello coincido con Mauricio Beuchot, quien denomina la teoria
agustiniana de las Ideas: realismo platonico. % Lo que en Platén eran las formas arquetipicas
de las cosas, las Ideas, en el Doctor de la gracia son Ideas divinas ejemplares que se encuentran
en la mente de Dios y desde ahi presiden toda la creacion, le da forma y la conserva.

Las Ideas divinas anteceden a las cosas y son mas reales que ellas, pero las Ideas son
inferiores a Dios y no existen separadas de El; las cosas participan en las Ideas para ser, su
esencia y su existencia, participacién que puede ser una mayor perfeccion de su mismo ser.
Las Ideas no tienen existencia por si mismas, s6lo en la mente de Dios, como su Inteligencia o
su Verbo (a saber, Cristo) a través del cual produce por creacioén todas las cosas. “Las Ideas
ejemplares van plasmandose en las cosas por creacion libre y voluntaria de Dios. Es una creacion libre
porque seria absurdo suponer que alguien superior a Dios le hubiera impuesto el crear o que algiuin tipo
de necesidad que no procediera de EI mismo le hubiera compelido a efectuar ese acto creador. Es libre
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porque su voluntad decidid crear las cosas movido uinicamente por un desdén de darles su amor.” 94 El
acto de conservar lo creado es continuo, la materia, informe y moldeable, recibe de manera
pasiva las Ideas ejemplares, que son el reflejo de su Creador, que se ve sobretodo en el hombre,
en especial en su alma con sus potencias o facultades. De hecho, desde su antropologia para el
obispo de Hipona el alma se relaciona con el cuerpo, en donde el conocimiento sensorial s6lo
tiene un papel secundario con respecto al conocimiento intelectivo, que es el iluminado por el
Maestro.

Nuestro conocimiento es propiamente tal en el nivel intelectivo o racional, en donde
tenemos la intuicién intelectiva de la conciencia, la razén 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 el conocimiento de las Ideas y axiomas inmutables para que
conozcamos plenamente las cosas. Teoria que el Doctor de la gracia aplicé a su filosofia del
lenguaje presente en el didlogo EI Maestro. Ya se analiz6 la critica de nuestro autor a las
palabras exteriores, los signos que por si mismos son incapaces de proporcionar algin
conocimiento si no van acompafiados de la significacién correspondiente, en cambio los
conceptos, que nos 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 Ideas eternas, asi la palabra interior 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 contemplacién interior, la luz de la verdad presente en el llamado hombre
interior, asi el verdadero saber no es una ensefianza que se origina en lo externo, tal como lo ha
planteado el padre de Adeodato:

“Cuando se trata de lo que captamos con la mente, es decir, con el entendimiento y la razon,
hablamos lo que vemos presente en la luz interior de la verdad, con que estd iluminado y de que goza el
llamado hombre interior; pero entonces también el que nos oye, si él mismo ve con una mirada simple y
secreta esas cosas, conoce lo que yo digo en virtud de su contemplacion, no por mis palabras. Luego ni a
éste, que ve cosas verdaderas, le enserie yo algo diciéndole la verdad, pues aprende, no por mis palabras,
sino por las mismas cosas que Dios le muestra interiormente; por lo tanto, si se le prequntase sobre estas
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cosas, también él podria responder. ;Y hay nada mds absurdo que pensar que le enserio con mi locucion,
cuando podia, prequntando, exponer las mismas cosas antes de que yo hablase?” %

El discipulo no es del todo ignorante acerca de lo que se le ensefia, si bien podemos
ensefiar o informar acerca de algo totalmente desconocido para el pupilo, a su vez él puede, en
base a sus experiencias, sus vivencias, recordar algo ya conocido y hacer una relacién con lo
desconocido. El que aprende, no por las palabras del maestro o el magisterio exterior, en
realidad sélo es instruido interiormente por Dios, tal es el privilegio de que goza el 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. Sélo se es discipulo de la verdad interiormente.

Las palabras dan a conocer al discipulo el pensamiento del maestro, el discipulo se
encuentra en posibilidades de aprender las ideas del maestro, pero esto no es el auténtico
sentido de la ensefianza, el maestro no estd para ensefiar sus ideas, sino para ensefar la
verdad. Seria absurdo que alguien enviara a sus hijos a la escuela para conocer y aprender lo
que piensa el maestro que da las lecciones. Lo que se pretende es que el discipulo aprenda la
verdad. Pero, desde la concepcién agustiniana, el maestro exterior no puede ensenar la verdad,
ni el discipulo puede aprender sélo del exterior la verdad, ya que la verdad no es exterior, se
conoce en el interior. Lo que se lee en el didlogo entre padre e hijo:

" i Acaso pretenden los maestros que se conozcan y retengan sus pensamientos y no las materias
que piensan enseriar cuando hablan? Porque ;quién hay tan neciamente curioso que envie a su hijo a la
escuela para que aprenda qué piensa el maestro? Una vez que los maestros han explicado las disciplinas
que profesan enseriar, las leyes de la virtud y la sabiduria, entonces los discipulos juzgan en si mismos si
han dicho cosas verdaderas, examinando segtin sus fuerzas aquella verdad interior.” %

Podemos sefalar que en el didlogo ElI Maestro Agustin distingue dos tipos de
conocimiento; uno adquirido y pentltimo, propio del maestro exterior, y otro recibido de Dios
y ultimo, propio del Maestro interior. Cuando maestro y discipulo comparten la misma lengua
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y, lo que Gadamer llama, el mismo horizonte histérico; maestro y discipulo, podran
comunicarse, el discipulo entenderé lo que su maestro trata de trasmitirle o decirle:

“Pero mira como voy cediendo y admito que, haya recibido en el oido las palabras aquel que las
conoce, pueda también saber que el que habla ha pensado en las cosas significadas. ; Aprende por esto si
ha dicho la verdad, que es lo que ahora buscamos?” 97

Pero saber si es verdad lo que dice el maestro, no lo aprende el discipulo por el maestro
exterior, él mismo no puede darse su propio fundamento, no puede autofundamentarse, sélo
del Maestro interior se puede aprender la verdad. Tal es la conclusién a la que llega Adeodato
en el didlogo con su padre, en donde se nos ha planteado la doctrina del Maestro interior, que
no soélo es una doctrina filosoéfica, en relacidon con su doctrina de la iluminacion, a su vez, es
una verdad evangélica, ensefiada por el mismo Cristo: “Vosotros no os dejéis llamar maestros,
porque uno solo es vuestro maestro, Cristo” (Mt. 23, 10).

El magisterio externo es s6lo una ayuda, lo exterior es el campo de la accién humana, lo
intimo es el dominio de la verdad, la verdad soélo la ensefia quien internamente nos instruye,
de una manera tan intima y delicada que generalmente no se percibe y se le da mucho mas
mérito a los maestros externos en lugar del tnico Maestro, quien se pone en contacto con el
espiritu del hombre, como Verdad que ilumina la razén en la amplia esfera del conocer
humano cuando formula verdades de una certeza completa. Tal es la idea sostenida en los
Soliloquios del hiponense:

“Luego tampoco lo que se enseria en las ciencias y que sin ninguna hesitacion retenemos cormo
verdades certisimas, se ha de creer que podemos entenderlo sin la radiacion de un sol especial. Asi, pues,
como en el sol visible podemos notar tres cosas: que existe, que esplende, que ilumina, de un modo
andlogo, en el secretisimo sol divino a cuyo conocimiento aspiras, tres cosas se han de considerar: que
existe, que se clarea y resplandece en el conocimiento, que hace inteligibles las demds cosas.” 98

97 Ibid. X1V, 45

98 San Agustin. Soliloquios. I, 8, 15



Tal es la esfera de las razones eternas que nos presenta Agustin, de las verdades
objetivas 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 tnico
fundamento es Dios. Ya que, como ha sefialado acertadamente Capanaga, “aqui se personaliza a
la Verdad en la persona de Cristo, a quien compete la doble funcion de Maestro interior y exterior, pero
se trata de la comprension de las cosas inteligibles, o que se perciben con la razon y la inteligencia y se
ven en la luz de la verdad.” % En el origen de la comprension de las palabras se encuentra la
comprensién del oyente, que reconoce su significado, y de lo que hemos hablado ampliamente
a lo largo de nuestras reflexiones anteriores: el didlogo. Sin embargo, el Doctor de la gracia ve
la incapacidad de las palabras en si mismas para la auténtica ensefianza, ya que la ensefianza
completa se realiza en la escuela intima de la mente, que acepta o niega, somete a juicio lo que
se oye, es decir, la instruccion sélo es completa en la esfera de la palabra interior que capta la
significacion de la palabra y la dota de sentido.

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

“Oiga yo y entienda como hiciste en el principio el cielo y la tierra. Moisés escribid esto, lo
escribio y se ausento; salio de aqui por ti, para ti, y ahora no le tengo delante de mi. Porque si estuviese le
asiria, y rogaria, y conjuraria por ti, para que me declarase estas cosas, y yo prestaria los oidos de mi
corazon a las palabras que brotasen de su boca. Claro es que si me hablase en hebreo, en vano pulsaria a
mis oidos ni mi mente percibiria nada de ellas; mas si lo dijera en latin, sabria lo que decia.

Pero ;de donde sabria si decia verdad? Y dado caso que lo supiese, ;lo sabria tal vez por él? No;
la verdad —que ni es hebrea, ni griega, ni latina, ni bdrbara- seria la que me diria interiormente en el
domicilio interior del pensamiento, sin los 6rganos de la boca ni de la lengua, sin estrépito de las silabas:
<<Dice verdad>>, y yo, certificado, diria al instante confindamente a aquel hombre: <<Dices la
verdad>>." 100

99 Capdnaga. Introduccién a El Maestro. p. 589 en Obras de San Agustin Tomo III.

100 San Agustin. Confesiones. XI, 3, 5



Lo que me interesa sefialar del pasaje antes citado, es un problema en relacién con la
reflexiéon que se ha seguido a lo largo de la segunda parte del didlogo EI Maestro, a saber, el
problema acerca de la verdad. Agustin ha sefialado que la verdad no es ensefiada por Moisés,
asi como no es patrimonio exclusivo de una lengua; del hebreo, el griego, el latin o el barbaro,
ya que la verdad, como se ha indicado con anterioridad en el didlogo entre el obispo de
Hipona y su hijo, tiene su sede en el interior del hombre, en donde habita el tinico Maestro, el
que propiamente nos ensefia, en tanto que nos ilumina para llegar a la Verdad, el sol que nos
bafia con su luz, tal como lo describe el hiponense en sus Soliloquios, una obra breve, que de
manera muy sintetizada es un ejercicio de meditaciéon para buscar la verdad en el hombre
interior, escuchando la voz del Maestro interior que ha colocado su escuela en la conciencia de
cada uno, aqui nos ofrece sus lecciones:

“R.- Es razonable tu interés. Pues te promete la razon, que habla contigo, mostrarte a Dios como
se muestra el sol a los ojos. Porque las potencias del alma son como los ojos de la mente; y los axiomas de
las ciencias aseméjense a los objetos, ilustrados por el sol para que puedan ser vistos, como la tierra y
todo lo terreno. Y Dios es el sol que los baria con su luz. Y yo, la razon soy para la mente como el rayo de
la mirada para los ojos. No es lo mismo tener ojos que mirar, ni mirar que ver. Luego el alma necesita
tres cosas: tener ojos, mirar, ver.” 101

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, ya que “toda la teoria
agustiniana del conocimiento no es mads que una extensa prueba de la existencia de Dios, prueba fundada
no por el juego de conceptos abstractos sino sobre la intuicion, en el alma que piensa y afirma la verdad,
de la presencia de Dios bajo las especies de la luz que ilumina. Los fildésofos, especialmente los platonicos,
han sabido reconocer esto.” 192 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 Dios. En las palabras y las cosas vamos conociendo, pasar
por lo exterior es condiciéon para el conocimiento, pero no la causa del verdadero
conocimiento, ya que esta se encuentra en el interior del hombre, en donde habita el Maestro
que en verdad nos instruye, en el didlogo con Adeodato su padre lo busca conducir al Maestro
que es la Verdad misma, que habita en lo intimo del alma, ya que “si hay algo de

101 San Agustin. Soliloquios. 1, 6, 12

102 Jolivet. San Agustin y el neoplatonismo cristiano. p. 137



verdadero, solo puede enserniarlo aquél que, cuando exteriormente hablaba, nos advirtio que él habita
dentro de nosotros” 193 En el didlogo entre padre e hijo podemos notar preguntas y respuestas
que muestran la ascension y la interioridad propia de nuestro autor y su interlocutor.

103 San Agustin. El Maestro. XIV, 46



3. 8 EL SIGNO LINGUISTICO

Agustin es maestro para su hijo lo introduce en la lectura de los evangelios y de Pablo, lo
invita a orar, mas atn lo inicia en el conocimiento de las artes liberales lo que le permite leer,
escribir y calcular e incluso inicia la lectura de los clasicos como Virgilio, ademas conoce las
leyes fundamentales de la gramatica, la morfologia y la sintaxis, tenia el patrimonio cultural de
todo nifio educado de su época, asi no es raro su gran aprecio por el lenguaje y su expresion, el
habla que tiene por finalidad ensefiar, aprender y advertir, cuando se pregunta se quiere
aprender, el hablar es emitir palabras que son signos, formados por letras que se pueden
dividir en silabas. Toda palabra en cuando signo debe significar algo, el lenguaje es necesario
para mostrar las cosas de las cuales son signos las palabras, aunque sin palabras con el dedo se
pueden mostrar las cosas pero s6lo aquellas que son visibles y que los sentidos perciben en los
cuerpos.

“Ag.- ;Por qué, pues, podemos aqui demostrarlo con el dedo?; ;jacaso ariades a los cuerpos sus
cualidades, de modo que, estando presentes, pueden ser mostrados sin palabras?

Ad.-Yo, al decir cuerpos, queria que se entendiese todo lo corporal, esto es, todo lo que se percibe
en los cuerpos.

Ag.- Considera, sin embargo, si no hay también aqui alguna excepcion.

Ad.- Bien me lo haces notar, pues no debi decir todo lo corporal, sino todo lo visible. Porque
confieso que el sonido, el olor, el sabor, la gravedad, el calor y otras cosas pertinentes a los sentidos no
pueden mostrarse con el dedo, si bien no pueden sentirse sino en los cuerpos y, por lo tanto, son
corporales.” 104

104 San Agustin. Op. cit. I1I, 5



Pero tenemos que hacer notar que, el acto de tender el dedo ya es un signo, asi
Adeodato considera que no se puede mostrar nada a menos que sea por un signo, sin embargo
orientado por su padre termina por aceptar que muchas cosas pueden mostrarse por si
mismas, no por signos:

“Ad.- Confieso que no podemos sin un signo mostrar nada cuando lo estamos haciendo y se nos
pregunta sobre ello; porque, si no ariadimos nada, el que prequnta creerd que no se lo queremos mostrar
y que, desprecidndole, sequimos en lo que haciamos. Si, al contrario, pregunta sobre algo que podemos
hacer, y no pregunta cuando lo estamos haciendo, podemos mostrarle lo que pregunta haciéndolo, desde
luego mas con la misma cosa que con un signo.” 105

Se reconoce que podemos mostrar una cosa sin signos cuando presentamos lo que otro
nos pregunta via la realidad misma y no por un signo, excepto cuando se pregunta qué es
hablar cuando estoy hablando, ya que al responder se necesita hablar, es decir se necesita de
los mismos signos.

Adeodato conoce la doctrina de los cinco sentidos y sabe que los signos que son
palabras se dirigen al oido y los que son gestos se dirigen a la vista, como ya se ha sefialado asi
como el hecho de que las palabras escritas son signos de las palabras emitidas por la voz, por
lo tanto notamos la diferencia entre los nombres y las cosas que significa o entre un signo y las
cosas significadas, que a su vez son signos, la palabra es lo que se profiere como sonido
articulado con significacién, asi hay diferencia entre el signo de la palabra que es la palabra y
el nombre mismo del que es signo. De hecho, “signo” no sélo significa todos los demas signos
sino que se significa a si misma por ello entre el signo y la significacién hay una diferencia que
no se debe de olvidar.

“Ad.-Bueno, las admito todas, pero solamente en cuanto a su significado; pues convengo contigo
en que no podemos hablar de manera alguna si no fijamos la atencion, al oir las palabras, en aquello que

105 Ibid. II1, 6



significan.” 106

Las palabras para Adeodato pueden tomarse desde la perspectiva de los signos mismos
o las cosas significadas, aunque al hablar la mente se orienta hacia los objetos significados por
las palabras y no a las palabras en cuanto signos, por lo que al estudiar el signo lingtiistico se
ha de considerar el nombre, la cosa, el conocimiento del nombre y el conocimiento de la cosa:

“Ad.-... Si, en efecto el nombre <<cieno>> es mejor que lo significado, ;por qué el conocimiento
de este nombre no ha de anteponerse al conocimiento de la cosa, aunque el nombre mismo sea inferior a
aquel conocimiento? Cuatro cosas hay aqui: el nombre y la cosa; el conocimiento del nombre y el
conocimiento de la cosa. De igual modo que la primera es superior a la segunda, ;por qué la tercera no lo
serd a la cuarta? Y si no es superior, ;serd necesario que le este subordinada?” 107

Nada se puede mostrar sin la ayuda de un signo a excepcién del lenguaje y de la acciéon
misma del mostrar. El didlogo entre padre e hijo nos deja ver con suficiente claridad el
conocimiento tan amplio que tienen los participantes en el didlogo respecto al problema del
signo, de hecho varios de los puntos que se abordan en EI Maestro con el fin de aclarar el signo
y el lenguaje esta presente en otros didlogos como se ha hecho notar con anterioridad, pero lo
interesante en el didlogo con su hijo es el camino que recorre Agustin, en un primer momento
ve el lenguaje con la finalidad de ensefiar, después el lenguaje como signo y el analisis del
signo, de manera posterior el signo y la cosa significada y los limites de las palabras para llegar
a conocer las cosas, para finalmente concluir que la verdad interior es la que nos ensefia, asi las
palabras s6lo son estimulos externos, pero no podemos minimizar el papel del lenguaje ya que
“a los ojos de Agustin el lenguaje es una forma de comercio de cambio entre los humanos. Lo que hace
esencialmente un acto humano que funda la comunidad de los hombres. Es el que por su mediacion une
las conciencias.” 108

106 1Ibid. VIII, 22
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En el recorrido que se ha realizado al lado de Adeodato y su padre los participantes del
didlogo nos han dado muestras suficientes de su amplio conocimiento en gramaética, retérica y
dialéctica, pero que en su conversacién nos han ensefiado que el lenguaje no sélo es el
instrumento del didlogo sino el objeto del mismo, asi por el lenguaje se reflexiona sobre la
actividad misma del hablar, por lo tanto queda sometido a un riguroso andlisis el instrumento
de la ensefanza, ya que el ensefiar y el aprender se encuentran en una estrecha relaciéon como
el decir y el ofr. Aqui el maestro Agustin “ensefa” y el discipulo Adeodato “aprende”, el
lenguaje es el instrumento de la ensefianza y el aprendizaje.

Para el hijo de Agustin la pregunta es una modalidad de hablar y se habla con el
objetivo de ser ensefiado, asi “interrogando se descubren los secretos de las cosas. El preguntar es
prerrogativa esencial del hombre.” 199 El padre busca mostrar, informar, hacer que conozca el
discipulo; sélo asi se entiende que preguntar es hablar, en el sentido de que se quiere mostrar
por el lenguaje a quien se le pregunta lo que uno quiere aprender. La pregunta muestra la
ignorancia, de hecho la elaboracién de preguntas pertinentes y adecuadas no es una tarea facil,
tal como nos recuerda Gadamer: “preguntar es mds dificil que contestar.” 110 Luego entonces se
comprende que Agustin reconoce en el hablar la bisqueda del conocer:

“Agustin.- ; Qué te parece que pretendemos al hablar?

Adeodato.- Por lo que ahora se me alcanza, o enseriar o aprender.

Ag.- Asi lo veo yo: una de estas dos cosas, y estoy de acuerdo; pues es evidente que pretendemos
enseriar cuando hablamos; mds ;como aprender?

Ad.- ; Como piensas ti?; ;no serd preguntando?

109 Capdnaga. “Los tres verbos del universo agustiniano.” p. 8

110 Gadamer. Verdad y Método 1. p. 440



Ag.- Entiendo que aun entonces no queremos otra cosa que enseriar. Porque dime: ;preguntas
por otra causa sino por enseriar qué es lo que quieres a aquel a quien te diriges?” 111

Agustin a lo largo del didlogo con Adeodato va a exponer de manera clara el caracter
instrumental del lenguaje tomédndolo como un medio para la comunicacién del pensamiento
“con lo cual la naturaleza nos ha elevado por encima del mundo animal, justamente por medio del
lenguaje como capacidad de comunicacion.” 112 Pero al lado de la actividad lingtiistica se menciona
de manera reiterada la memoria, ya que al hablar con alguien se emiten palabras si el oyente
conoce esas palabras, es decir el sonido unido a la significacién, se debe a que se encuentran en
su memoria y hard venir a la mente las cosas de las cuales las palabras son signos, si el oyente
no conoce la significacion de la palabra en vano se emite el sonido que no tiene sentido en
aquél que lo recibe, ya que “mas cuando se nos pregunta, no de lo que sentimos presente, sino de
aquello que alguna vez hemos sentido, expresamos no ya las cosas mismas, sino las imagenes impresas
por ellas y grabadas en la memoria.” 113 En nuestro autor el tema de la memoria tiene matices muy
importantes en los que no vamos a detenernos por lo amplio y complejo de la tematica, baste
que reconozcamos aqui que hablamos de un nivel de memoria basico en la terminologia
agustiniana, una memoria que bien podemos llamar “psicolégica” que es coherente con el
sentido del hablar como ofrecer al exterior un signo de la voluntad mediante un sonido
articulado que cobra sentido en quien lo escucha pues él es capaz de traer a la mente la imagen
de lo que significa la palabra, asi “el que habla muestra exteriormente el signo de su voluntad por la
articulacion del sonido.” 114

Las palabras se han relacionado con las cosas en cuanto que éstas son signo de las cosas,
una vez escuchadas y comprendidas las palabras se adhieren a la memoria, por tanto al hablar
la memoria evocando las palabras hace llegar a la mente las cosas de las cuales las palabras son
signos, lo que supone que los participantes en el didlogo conocen una lengua en particular y
las palabras de la misma, sonido y significaciéon, de la cual ellos participan al establecer una
relacion entre el sonido escuchado y la palabra conservada en la memoria, ya que las palabras

111 San Agustin. El Maestro. 1, 1
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habladas o escritas las aprendemos a fuerza de oirlas o leerlas, tal como Gadamer también lo
entiende en tanto que educacioén es educarse:

“Ast pues, nos prequntamos: ;Quién educa aqui? ;O es esto un educarse? Es un educarse como
el que percibo en particular en la satisfaccion que uno tiene de nirio y como alguien que va creciendo
cuando empieza a repetir lo que no entiende. Por fin lo ha dicho bien, y entonces estd orgulloso y
radiante. Asi, debemos participar quizd de estos inicios para no olvidar jamds que nos educamos a
nosotros mismos, que uno se educa y que el llamado educador participa solo, por ejemplo como maestro o
como madre, con una modesta contribucion.” 115

A fuerza de oir o escribir las palabras las aprendemos cuando desconocemos el sentido
de una palabra en la memoria depositamos su sonido o sus caracteres para conocer su sentido
nos dirigimos a una persona con mayor cultura que nosotros y le preguntamos, o bien
podemos descubrir el sentido de la palabra por el contexto, en fin conservamos en la memoria
la significacion de las palabras junto con sus sonidos:

“Si ignoramos las palabras y los giros de nuestra propia lengua, vendremos a conocerlos con la
costumbre de oir y de leer. Ninguna otra cosa ciertamente hemos de encomendar con mds cuidado a la
memoria de esta clase de palabras y expresiones que ignoramos, a fin de que cuando encontremos alguno
que esté mds instruido a quien le podamos preguntar, o nos hallamos con tal expresion en la lectura que
por lo que procede o lo que sigue o en fin por el contexto se manifiesta el significado y valor de la palabra
que ignoramos, podemos facilmente mediante la memoria advertirlo y aprenderlo.” 116

Nos es clara la idea de Agustin quien afirma que una de las finalidades del lenguaje es
recordar en tanto que las palabras nos llevan al recuerdo en la medida en que conozcamos o
reconozcamos su significado, ya que la palabra es un signo y todos los signos pueden ser
enunciados con palabras. S6lo aprendemos palabras en la medida en que se ha podido captar
su significacién, en virtud del conocimiento que tenemos de las cosas significadas, ya que al
pronunciarse una palabra o bien conocemos su significado o bien lo desconocemos, si lo

115 Gadamer. La educacién es educarse. p. 15
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conocemos, no es que lo aprendamos en ese momento es més bien que lo recordamos, asi
Bubacz afirma acertadamente que “las palabras de una lengua natural (o nacional) significan
solamente mediante su asociacion con pensamientos o conceptos, debe mantenerse, al mismo tiempo, la
teoria de la existencia de un lenguaje interior. Esa teoria de la significacion hace de la comunicacion
traduccion pura y simple: el hablante traduce de la lengua mental a la lengua puiblica, mientras que en el
oyente u oyentes se produce el proceso inverso.” 117

Aunque la palabra que resuena en los oidos a veces se pronuncia con los labios y otras
se piensan en silencio, lo que es nuestro lenguaje interior y silencio, propio del hombre
interior, aqui nos encontramos ante las palabras que nos dirigimos a nosotros mismos, la
conversacion es muda pero tiene un efecto lingtiistico en el pensamiento, el monélogo que
necesitamos para abrir el didlogo. De hecho en su reflexion filosofica el de Hipona vive en
constante didlogo interno, “y asi lo mismo el preguntar que el oir interiormente son actos esenciales
del espiritu y sin su ejercicio no hay verdadero filésofo.” 118

Lo que expresamos con los labios es s6lo una parte del lenguaje, es mas la palabra
exterior no llega a expresar de manera completa el pensamiento de quien habla, pues como
seflala Adeodato: “sea cualquiera el pensamiento de quien habla, muy poco puede aparecer a través del
lenguaje,” 119 pero tampoco se puede minimizar el papel del hablar y del lenguaje, pues Agustin
a considerado el hablar desde la perspectiva del ensenar, al hablar se abre el didlogo, se tiene
una conversacion, y como acertadamente sefiala Gadamer “sélo se puede aprender a través de la
conversacion,” 120 que supone el intercambiar informaciones, ensefar y aprender verdades o
cuestionar supuestas verdades, ejecutar actos que buscan transformar la situaciéon de los
oyentes y modificar sus sistemas de creencias, valores o actitudes, asi “lo mds importante seria
ser capaz de contestar cuando se nos pregunta y ser, a su vez, capaz de hacer preguntas y recibir
respuestas.” 121

117 Bubacz. “La teoria del lenguaje interior en San Agustin y Guillermo de Occam.” p. 383
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Podemos notar que la estructura dialégica que se ha analizado en las primeras obras
filoséficas del hiponense dan muestras de que el intercambio verbal se estructura de manera
semejante a un péndulo en el que se va més alld de lo meramente informativo se llega a lo
formativo de la tarea hermenéutica, retérica y dialéctica, “los didlogos de Agustin no son
conferencias doctrinales en forma de didlogo. Constituyen una novedad dentro de la literatura cristiana.
La filosofia, despreciada por los antiguos occidentales y todavia por Jeronimo, fluye ahora a raudales en
la Iglesia y en el cristianismo. Hasta ahora habia sido considerada en Occidente como una ciencia casi
exclusivamente griega. Y es en los didlogos latinos de Agustin donde ella obtiene un reconocimiento y
aceptacion visibles.” 122 En su exposicién dialdgica el obispo de Hipona nos presenta de manera
clara que el decir es hacer y que el lenguaje esta orientado a tal finalidad, las palabras se
pronuncian y son escuchadas por un oyente a través del oido, tienen un sonido y una
significacion, los cuales en tanto signos sensibles por un lado afectan el oido y por otro afectan

a la mente.

Las palabras en tanto signos, dotados de sonido y significaciéon se adhieren a la
memoria y permanecen en ella, por lo tanto quedan impresas en la memoria, tal es el sentido

de lo expresado en los tratados de La Trinidad:

“Asi cuando me place hablar de Cartago, busco dentro de mi lo que expresar intento, y en mi
descubro la imagen de Cartago, imagen que recibi por medicacion del cuerpo; esto es, de los sentidos del
cuerpo, pues estuve personalmente en ella y vi la ciudad, senti su vida y conservo su recuerdo; y asi,
cuando quiero hablar puedo encontrar dentro de mi la palabra. La imagen impresa en mi memoria es su
palabra; no este sonido trisilabo, perceptible cuando se dice Cartago o cuando en el secreto del alma se
piensa en ella durante un cierto intervalo de tiempo; sino el verbo que intuyo en mi mente cuando
pronuncio este nombre trisilabo, y aun antes de pronunciarlo.” 123

Las iméagenes de los sonidos pertenecen a una lengua particular, ya sea latina, griega o
barbara, cuando la memoria revive las palabras, pensamos en ellas y la memoria presenta a la
mente las mismas cosas de las que las palabras son signos o cuando pensamos la palabra, sin
producir sonido exterior alguno, hablamos silenciosamente, desde el hombre interior. “La

122 Von Campenhausen. Los Padres de la Iglesia IL. p. 264
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razon impone los nombres a las cosas, es decir, ciertos sonidos provistos de significacion. Esto confiere a
las cosas un status especial: entrando en el mundo de la significacion encuentran en el lenguaje el
sustituto mediante el cual el espiritu se posesiona de ellas, les da nueva vida, las modifica en si
diciéndolas, nombrindolas. En este sentido, el lenguaje es fundamentalmente metdfora porque es
trascripcion de la vivencia de las cosas.” 124 El lenguaje exterior sirve para recordar, tal fue la
intencién del dialogo entre el obispo africano y su hijo, la palabra exterior despierta y estimula
un recuerdo y asi nos remite a las cosas, que nos habla del signo y la capacidad que tiene el
lenguaje para significar y ensefiar la verdad en donde a la base tenemos nuestra tarea de
intérpretes, pues en nuestro obispo africano “el fin que persigue durante toda su vida tiene un doble
aspecto que en realidad, se unifica: amor y verdad.” 125 De manera suficiente con Agustin en el
dialogo con su hijo se analiz6 el camino a la verdad, nos falta por hablar del camino al amor, la
caridad o dileccion desde la propuesta agustiniana.

124 Brasa. “El lenguaje en el “De ordine” de San Agustin.” p.11

125 Avwiles. “Algunos problemas fundamentales del De doctrina christiana.” p. 84



3.9 HERMENEUTICA, RETORICA Y SEMIOTICA.

3.9.1 ILUMINAR LAS PALABRAS

El obispo de Hipona se ubica en una tendencia que centra el problema semiético en una linea
dentro del marco de una teoria psicolégica de la comunicacién, lo que es consecuencia del uso
teologico y exegético que quiere hacer de la teoria del signo, de manera especial de la escritura,
ya que “para comunicarnos con los ausentes se invento la escritura; pero las letras signo son de las
voces, mientras las palabras son, en nuestro lenguaje, signos del pensamiento.” 126 Las palabras
pueden ser utilizadas como signos de las cosas o como nombres de las palabras distincién que
aparece de manera reiterada en el didlogo de EI Maestro, aqui se nos pone en guardia contra las
confusiones que pueden resultar de esos dos usos muy diferentes que se le da al lenguaje,

observacion que se generaliza en el tratado hermenéutico agustiniano:

“Pero la innumerable multitud de signos con los que los hombres declaran sus pensamientos se
funda en las palabras, pues toda esta clase de signos que por encima he serialado los pude dar a conocer
con palabras, pero de ningtin modo podria dar a entender las palabras con aquellos signos.” 127

Asi se presenta la especificidad de las palabras en la categoria de los signos, sin
embargo nuestro autor no realiza una teorizacién completa de tal planteamiento, aunque si
logra de manera suficientemente articulada una construccién completa de lo que podemos
denominar una propuesta semiodtica, tal articulaciéon seguramente sélo fue posible via los
elementos que se armonizaron gracias a su profesiéon de retérico, se ha visto que el saber de
nuestro autor se ha inclinado a la interpretaciéon de textos particulares, la Escritura, su
hermenéutica ha quedado dentro de la esfera de la retérica, pero es via su retérica que Agustin
nos expone su teoria del signo, con sus diferentes clasificaciones y sentidos que se han
trabajado en los apartados anteriores, de manera particular la diferencia entre signos
intencionales y signos naturales lo que nos presenta su teoria general del signo fundada en la

126 San Agustin. La Trinidad. XV, 11, 19

127 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. II, 3, 4



tradicion retérica en la que se formo y que dara la posibilidad de que las tradiciones antiguas
pasen a la Edad Media.

La semidtica agustiniana va a desplazar lo que se dice de las palabras en el marco de
una retdrica o una semantica al plano de los signos y aqui las palabras se sittan en el interior
de dos clasificaciones, o bien las palabras estdn en el plano de lo auditivo o bien las palabras se
encuentran en el plano de lo intencional, el punto de encuentro de ambas categorias da como
resultado los signos lingtiisticos, pero el obispo de Hipona no ofrece nada que pueda
distinguir las palabras de otros “signos auditivos intencionales” con excepcién de su empleo,
tal como lo sefiala en su tratado hermenéutico:

“De los signos con que los hombres comunican entre si sus pensamientos, unos pertenecen al
sentido de la vista, otros al del oido, muy pocos a los demds sentidos. Efectivamente, al hacer una serial
con la cabeza solamente damos signo a los ojos de la persona a quien queremos comunicar nuestra
voluntad. También algunos dan a conocer no pocas cosas con el movimiento de las manos... Las
banderas e insignias militares declaran a los ojos la voluntad del jefe, de modo que estos signos son como
ciertas palabras visibles. Los signos que pertenecen al oido, como dije antes, son mayor en niimero, y
principalmente los constituyen las palabras; la trompeta, la flauta y la citara dan muchas veces no
solamente un sonido suave, sino también significativo...” 128

Con claridad el obispo de Hipona muestra como en la captaciéon de signos los sentidos
de la vista y el oido tienen un lugar privilegiado lo que se ilustra con ejemplos muy adecuados,
como es el caso de hacer una sefial con la cabeza que normalmente significa afirmacion o
aceptacion de lo que se propone, pero vamos a detenernos justo en los casos finales que se han
mencionado, la trompeta, la flauta y la citara. La trompeta puede anunciar un ataque como es
de notar en tal situacién la intencionalidad es indudable, como en el caso de las palabras, pero
entre la trompeta y las palabras su diferencia fundamental solo radica en que las segundas se
presentan de manera mas frecuente, tal parece que eso es todo lo que nos ofrece la semidtica
agustiniana, Todorov sefiala al respecto que ello se debe al prejuicio fonético que no deja
visualizar el problema de la naturaleza del lenguaje, ya que “la necesidad de relacionar las
palabras con un “sentido” oculta su especificidad (una concepcion puramente “visual” del lenguaje que

128 San Agustin. Op. cit. II, 3, 4



lo identificara con la escritura seria pasible del mismo reproche.)” 129 La capacidad de sintesis de
Agustin va a suprimir las diferencias, situacién que no se encuentra ni en Aristoteles ni en los
estoicos quienes rehtisan dar el mismo nombre al signo “natural”, asimilado por ellos en la
inferencia. El obispo de Hipona va a destacar ciertas propiedades del lenguaje que no pueden
explicarse por su indole intencional auditiva y su capacidad de ser el fundamento de los
signos, de hecho no se encuentra en nuestro autor una exposicion clara de la diferencia entre
las palabras y todos los demds signos, aunque si nos habla de modos de significacién, camino
que nos prepara la retdrica y la hermenéutica y que en Clemente de Alejandria, de acuerdo con
Todorov, desde su tradicion hermenéutica hay un intento encaminado hacia la semiética, pues
“Clemente anuncia muy explicitamente la unidad del dmbito simbdlico -caracterizada por lo demds, por
el empleo sistemdtico de la palabra “simbolo”.” 130 E]l maestro alejandrino es un antecedente crucial
en las propuestas agustinianas en dos aspectos, la primera en la variedad material del
simbolismo y la segunda en tanto los conceptos retéricos pueden aplicarse a signos no
verbales. De manera especial aparecen unidas la hermenéutica, la retérica y la semiética que
en Agustin quedan entrelazadas de manera permanente. El centro de gravedad de tal unién es
precisamente el habla, la palabra, que en la retérica no se aborda desde la cuestion de su
estructura pero si de sus funciones, ya que nos ensefia a practicar el tipo de discurso que
conviene a cada caso en particular, aqui lo conveniente, lo apropiado es el fundamento de la
eficacia y por extension de la elocuencia, el habla se circunscribe en su funcionalidad, asi se
comprende que ser funcional es ser conveniente, de hecho el obispo de Hipona pediré a los

predicadores cristianos al menos una elocuencia tan eficaz como la de sus adversarios:

“Como por el arte de la retorica se persuade la verdad y la mentira, ;quién se atreverd a decir que
la verdad debe hallarse inerme en sus defensores contra la mentira, y que, por tanto, los que intentan
persuadir falsedades deben saber en el exordio de la oracion hacer al oyente benévolo atento y docil; y los
que exponen la verdad han de ignorarlo? ;Quién dird que los que inculcan la mentira han de saber
exponerla con brevedad, claridad, verosimilitud, y los otros que cuentan las verdades de tal modo lo han
de hacer que produzcan hastio el escucharlas, trabajo el entenderlas y por fin repugnancia el
adoptarlas?... Ocupando un puesto medio el arte del discurso y sirviendo en gran manera para persuadir
las cosas buenas y las malas ;por qué los buenos no se dedican a conseguirle para que sirva a la virtud,
cuando los malos le emplean en uso de la iniquidad y del error para defender vanas y perversas

129 Todorov. Teorias del simbolo. p. 69

130 Todorov. Op. cit. p. 36



causas? 131

Pero tal afirmacién de la retérica agustiniana la podemos extender a la hermenéutica del
hiponense, pues en sus textos la retérica de manera clara se une a la hermenéutica, el ejemplo
mas contundente lo encontramos en el tratado Sobre la doctrina cristiana que asi como contiene
las reglas hermenéuticas de interpretaciéon da elementos suficientes para que el predicador
lleve de manera eficiente su tarea en base a una retérica que codifique lo que la hermenéutica
decodifica. Por consiguiente la hermenéutica y la retdrica tienen un sentido particularmente
revelador, iluminan las palabras, los signos por excelencia en la semiética agustiniana, lo cual
es un principio consciente, tal como se afirma en el tratado hermenéutico:

“Pero sen qué consiste que lo perciba con mas placer de este modo que si no se propusiera bajo
una tal semejanza sacada de los divinos libros, siendo asi que el asunto es el mismo y el conocimiento
igual? Dificil es de explicar y distinta cuestion de lo que tratamos ahora. Basta, pues, con decir que nadie
duda que se conoce cualquier cosa con mds gusto por semejanzas; y que las cosas que se buscan con
trabajo se encuentran con mucho mds agrado. Los que de ningiin modo encuentran lo que buscan
sienten hambre y los que no buscan porque lo tienen a la mano muchas veces por el hastio desfallecen.
En uno y otro caso se ha de evitar la inaccion.” 132

Asi no es extrafio que el de Hipona afirme que en cuanto mas veladas aparecen las cosas
por expresiones metaféricas se vuelven mas atractivas una vez que se les ha quitado su velo,
por ello se evita que las verdades manifiestas se vuelvan tediosas, el sentido material del texto
se debe superar en favor del sentido espiritual, lo externo se debe superar para descubrir lo
interno, pasar de la letra al espiritu, aunque tal ejercicio signifique la revisién de varias
versiones de la Escritura tal como lo hacia Agustin:

“Pero no hare la cita conforme a la version de los Setenta, pues como ellos tradujeron con espiritu
divino, parece que por esto dijeron algunas cosas de distinta manera, a fin de que la atencion del lector se
previniese para ir mds bien en busca del sentido espiritual, lo cual hace que algunos pasajes de ellos sean

131 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. IV, 2, 3

132 San Agustin. Op. cit. II, 6, 8



mds obscuros, porque son mds tropicos y figurados; hare, pues, la cita de la version latina hecha del
hebreo por el presbitero Jeronimo, instruido en una y otra lengua.” 133

La teoria hermenéutica de Agustin se muestra mds madura al buscar abrir las
interpretaciones desde diferentes tradiciones de traducciéon para dar un mayor sentido y
autoridad a la predicacién, lo que ya encontramos en Origenes, s6lo asi se entiende que la
palabra de la Escritura meditada y hecha vida en el de Hipona puede fluir de una retérica
fruto maduro de su larga experiencia como predicador.

3.9.2 UNA RETORICA CRISTIANA

Practica y teoria se complementan de manera clara en el hermeneuta y rétor que busca
las claves de interpretacion en el texto, en el caso de Agustin se ven huellas ciceronianas muy
fuertes que invitan al predicador a ensefiar de una manera muy especifica, ya que “el doctor y
expositor de las Escrituras divinas, como defensor que es de la fe y debelador del error, debe ensetiar lo
bueno y desenseriar lo malo, y asimismo mediante el discurso apaciguar a los contrarios, alentar a los
tibios y enunciar a los ignorantes de qué se trata, y qué deben esperar.” 134 En tal sentido se debe
buscar hablar con elocuencia pero anteponiendo la sabiduria:

“En los pasajes en que los doctos la descubren [la elocuencia] se dicen tales cosas que las
palabras con que se dicen no parecen empleadas por el que las dice, sino como naturalmente unidas a las
cosas, como si se nos quisiera dar a entender que la sabiduria sale de su misma casa, es decir, del corazon
del sabio y que la elocuencia como criada inseparable la sigue aun sin ser llamada.” 135

Asi en el predicador se recalca la sabiduria aun por encima de la elocuencia, lo cual sélo

133 1Ibid. 11, 6, 8

134 Ibid. 1V, 6, 10

135 Ibidem.



es posible en la medida en que el orador cristiano tiene una cultura humanistica y religiosa que
le permita acercarse a una interpretaciéon prudente de las Escrituras fruto de una lectura y una
meditacién continua, sélo asi la sabiduria se transmite mediante una expresién bella y digna,
pues “en este caso el que enseria no debe de preocuparse de la elocuencia de exponerlo, sino de la
claridad de explicarlo.” 136 El predicador cristiano consciente de su misién y en posesion de la
sabiduria con la ayuda de la retérica puede exponer los textos de manera elocuente:

“Conviene, pues, que el orador sagrado cuando aconseja alguna cosa que debe de ejecutarse, no
solo enseria para instruir y deleite para retener la atencion del auditorio, sino también mueva para
vencer. Porque a quien ni la verdad demostrada hasta llegar a confesarla, ni la amenidad del lenguaje le
movid, no queda otro remedio para reducirle al asentimiento que la majestad de la elocuencia.” 137

En Agustin la sabiduria y la elocuencia se armonizan de tal manera que se vuelven
inseparables, los autores sagrados como Pablo o los profetas son el ejemplo mas adecuado ya
que son poseedores de una elocuencia especial pues “el deseo diligente de dar claridad al discurso
descuida a veces las palabras mds cultas, y no se preocupan de cudn bien suenan, sino de cudn bien
declaren y expliquen lo que se intenta manifestar.” 138 No interesa resaltar solo el fondo de las ideas
a su vez se resalta la forma de exponerlas asi se comprende mejor la unién de la sabiduria con
la elocuencia a pesar de que el oyente no acepte lo que se le expone:

“El que hablando intenta persuadir lo que es bueno, sin despreciar ninguna de estas tres
cualidades, a saber, que enserie, que deleite y que mueva: ore y trabaje, como hemos dicho arriba, para
que le oigan, inteligente, agradable y obedientemente. Si hace esto de modo apto y conveniente, puede ser
llamado con derecho elocuente, aun cuando no consiga el asentimiento del oyente.” 139

Se presenta asi la armonia entre fondo y forma, sabiduria y elocuencia, pero que en el

136 Ibid. IV, 9, 23

137 1bid. 1V, 13, 29

138 Ibid. 1V, 10, 24

139 1bid. 1V, 17, 34



caso de la sabiduria cristiana la elocuencia tiene un fin sobrenatural, por ello se debe defender
en la interpretacion de los textos sagrados la ortodoxia y enfrentar los errores doctrinales, asi
se ve la necesidad de una retérica cristiana que se base en la claridad, presente en la retérica
clasica, y la necesidad de hablar un latin que sea comprendido por todos, pues al obispo se le
presenta la dificultad de predicar via el latin culto ya que es en extremo complicado para
exponer el dogma cristiano. Se da la lucha en Agustin entre su misién pastoral y su renuncia
de hombre culto si desea ser comprendido por las masas deseosas de saber del dogma, el
maestro de retérica cede ante las exigencias del obispo para dar lugar a la claridad en la
expresion, lo cual deberia ser la exigencia de todo discurso que debe tener a la base claridad en
las ideas, uso de palabras apropiadas de aquello que se desea dar a conocer y emplear un
orden pertinente en las palabras.

En tanto signos articulados que manifiestan ideas las palabras seran mas claras en
cuanto son propias de la idea que buscan significar, la palabra se coloca dentro de un discurso
de manera correcta si es relevante dentro del orden de ideas que se busca presentar, hay
coherencia interna dentro de mi discurso, las palabras seran mas claras en la medida en que
son propias de la idea que se intenta significar, de hecho la claridad es manifiesta en tanto se
exponen las verdades de forma que el oyente pueda captarla y pueda ser persuadido, sélo asi
puede triunfar la inteligencia de la verdad via la elocuencia:

“Como el oficio general de la elocuencia es, en cualquiera de estos tres géneros, hablar aptamente
para persuadir, y el fin es persuadir con la palabra lo que se intenta; en cualquiera de estos tres géneros
habla sin duda el elocuente como conviene para persuadir, pero a no ser que persuada, no consigue el fin
de la elocuencia. Persuade el orador en el estilo sencillo, que es verdad lo que dice; persuade en el sublime
para que se hagan las cosas que se conocen deben ser hechas y no se ponen en prdctica; persuade en el
moderado, que habla bella y elegantemente.” 140

En Agustin la claridad del discurso no implica la renuncia a la elegancia del mismo no
es el caso de una disyuncién exclusiva, lo mas sencillo y atin lo més vulgar dicho con elegancia
atrae la atenciéon del auditorio, por ello es pertinente mezclar los estilos sencillo, sublime o
moderado de la persuasion, “nadie piense que el mezclar esta clase de estilos sea opuesto a las reglas
de la retorica; es mds, siempre que pueda convenientemente ejecutarse se ha de variar la diccion con las

140 Ibid. 1V, 25, 55



tres clases de estilos.” 141 Claridad y elegancia en el predicador no son enemigas, incluso cuando
en un extenso discurso se mantiene un solo estilo el auditorio va perdiendo atencién a lo
expuesto, pero si se varian los estilos de acuerdo a las condiciones mismas de la audiencia y de
lo expuesto, a pesar de que el discurso puede ser muy prolongado serd mas fécil tolerarlo si se
varia el estilo, asi el impetu de la diccion se va alternando como el flujo y reflujo del mar. La
lengua se valora como medio de comunicacién y expresion, el libro IV del tratado Sobre Ia
doctrina cristiana no es so6lo un tratado de retdérica como se ha hecho notar, a su vez aborda
cuestiones de semiética y lingtiistica que son decisivos en la construccién del discurso y en la
misma elocuencia, tal es la experiencia préctica del doctor de Hipona dentro de la predicacion
en la que reconoce la utilidad de los procedimientos clasicos, de manera especial de Cicerén,
que son determinantes en su retérica y su hermenéutica, que le permiten interpretar y exponer

los textos de la tradicién biblica con claridad y elocuencia.

El obispo de Hipona afirma que se puede emplear una gran elocuencia con el fin de
mover los &nimos de los oyentes no para ensefiarles lo que deben de hacer sino para que hagan
lo que ya saben que deben de hacer, lo cual debe decirse sabiamente:

“:Qué es, pues, hablar no solo con elocuencia, sino también con sabiduria, sino emplear palabras
adecuadas en el estilo llano, brillantes en el moderado y vehementes en el sublime, pero aplicadas siempre
a cosas verdaderas que convengan a ser oidas? El que no pueda las dos cosas diga con sabiduria lo que no
pueda decir con elocuencia, antes que decir con elocuencia lo que no dice sabiamente.” 142

Tiene una importancia primordial el exponer bien lo que se quiere ensefar de ahi la
necesidad de ensefiar con claridad poniendo el acento en la sabiduria de lo que se dice aun por
encima de la elocuencia, pues si el rétor ha expuesto debidamente con gran elocuencia lo que
quiere ensefiar si no logra que su auditorio cambie o se mueva en realidad ha fracasado, pero
no se deja de advertir que el testimonio mas importante en la exposiciéon de las ideas es la
propia vida, ya que:

141 1Ibid. 1V, 22, 51

142 Ibid. 1V, 28, 61



“Si un hombre elocuente y malo compone un sermon en el que se anuncia la verdad, el cual ha de
ser predicado por otro premioso pero bueno, se verifica entonces que el uno da lo que era ajeno de él, y el
otro recibe del ajeno lo suyo. Mas cuando los buenos fieles prestan este trabajo a otros buenos fieles
ambos dicen cosas propias de ellos.” 143

La retérica debe evitar el vicio de hablar por hablar de abusar de la elocuencia, la
belleza de la forma no puede justificarse por si misma en ninguna retdrica, de hecho la misma
materia que se aborda en la retérica no es siempre del mismo grado de importancia, por ello
no es extraiio que Agustin reconozca los tres estilos que puede adoptar el predicador: el
sencillo, el moderado y el sublime, que ya se han mencionado:

“Aunque el autor cristiano debe decir cosas grandes, no siempre ha de decirlas en estilo elevado;
sino que para instruir usard el estilo llano; para alabar o vituperar, el moderado; al tratar de algo que
debe hacerse, si hablamos con los que deben de hacerlo y se niegan a ello, entonces las cosas grandes se
deben decir con estilo sublime y conveniente para doblegar los animos.” 144

Asi vemos que el estilo simple expresa con llaneza y claridad aquello que quiere
inculcar en los demas, el moderado admite adornos que consideran el ritmo de la frase, el
sublime “no tanto en que se engalana con adornos de voces, sino en cuanto es vehemente por los efectos
del alma. Ciertamente que admite casi todos aquellos adornos, pero si no los tiene tampoco los busca.” 145
El obispo de Hipona encuentra ejemplos de cada uno de esos estilos en Pablo, Cipriano y
Ambrosio, la tradicion clasica y la tradicién patrolégica en la retérica han demostrado un gran
desarrollo, pero hay un rasgo primordial en el predicador cristiano, el tnico motor de su
elocuencia y claridad es el anhelo al infinito, a la eternidad, lo cual entra en relacién con el
concepto de caridad que utiliza Agustin y que abordaremos en nuestro siguiente capitulo.

Cada predicador cristiano tiene un estilo muy personal que puede considerarse en la

143 Ibid. IV, 29, 62
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divisiéon que nos presenta Agustin, pero el denominador comun es la tarea que se hace en
torno al texto que se toma por inspirado, pero de hecho en tal labor se pueden mezclar los tres
géneros de estilo, cada predicador deberd tener matices propios capaces de mantener sin
cansancio la atencién de sus oyentes, aunque de alguna manera siempre va a predominar un
estilo con respecto a los demaés ello en base al caracter del discurso, aunque la combinacion de
los estilos se debe de someter a lograr el fin propuesto “porque cuanto mds debe ser excitada la
emocion de los dnimos para que preste asentimiento el oyente, tanto menos tiempo se le puede tener en
esta tension una vez que fue excitada lo conveniente.” 16 En cada género de estilo a veces se
presentan cuestiones que exigen deshacer algtn tipo de cuestion que se ha planteado. Aunque
el de Hipona nos presenta como los dos estilos capaces de cambiar a los demas el estilo
sencillo y el sublime, el primero ensefia las verdades que la mayoria ignora llevando de
manera suave a la fe. Pero el estilo propio capaz de vencer las mayores resistencias es el estilo
sublime que unido al sencillo se vuelven necesarios al que quiere hablar con sabiduria y
elocuencia. El auxiliar de estos dos estilos es el moderado que es apoyo en la tarea de los otros
estilos para que se expresen con elegancia y distincion, sélo ast:

“Aquellas tres cualidades que propusimos arriba diciendo que el orador que habla con sabiduria
si quiere también hablar con elocuencia debe procurar que se le oiga inteligente, agradable y
obedientemente, no se han de tomar como si cada una se distribuya entre aquellos tres géneros de
elocuencia, de suerte que pertenezca al estilo sencillo la inteligencia, al moderado el agrado, y al elevado
la obediencia; sino que mds bien el orador siempre ha de intentar estas tres cosas y, cuando le fuere
posible llevarlas a cabo en cada uno de aquellos tres diferentes estilos en que hable.” 147

Pero saber diferenciar los tres tipos de estilos no es tarea sencilla, es més el estilo del
rétor de Hipona no es del todo claro si consideramos el conjunto de la obra agustiniana se
muestra la marca de un pensador estilisticamente polifacético, marcada por las dos etapas de
la vida de nuestro autor, por un lado tenemos al maestro de retérica enamorado de la tradiciéon
en que fue educado y por otro al sacerdote y obispo, que sin despreciar a los autores paganos
que han influido en su pensamiento, sabe aceptar la nueva propuesta del cristianismo que le
abre otras posibilidades de interpretacion de los textos. Ya que su conversion le abre
horizontes vastisimos cambiando su nocién del mundo y de la vida, descubriendo en la

146 Ibid. IV, 20, 42
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Escritura nociones que habia despreciado como indignas de un hombre dado al estudio de la
sabiduria clasica.

Como rétor cristiano en el de Hipona va a ser tan compleja la gama de valores
intelectuales de los que van a formar su auditorio habitual que le obligan a variar sus formas
de expresion a fin de que tanto cultos como ignorantes pueden captar el mensaje del que es
portavoz Agustin, que nos deja ver las huellas de su formacion clasica que se ha hecho
moldeable a los tonos capaces de dotar de sabiduria su elocuencia, por ello su estilo es
mdultiple lo que podemos constatar a lo largo de su extensa obra escrita, que nos van
mostrando la madurez del pensamiento filoséfico y el progreso del maestro de retérica ya
convertido y que busca la comprensién de la fe que ha aceptado. El de Hipona valoriza y gusta
de las bellezas literarias que encuentra en la Escritura, el contenido y la forma, la sabiduria y la

elocuencia, con el predominio de la primera.

Un elemento que marca toda la obra literaria de Agustin es la antitesis que se muestra
como un adorno obligado no sélo del griego y del latin a su vez de toda la literatura, como
adorno gusta al espiritu como desdoblamiento que enriquece la idea y al oido por los juegos
de sonidos que produce en abundancia, pero a su vez como procedimiento de invencién es
adecuada para el dialéctico en tanto puede distinguir las nociones y establecer puntos de
contacto entre ideas que se encuentran en aparente contradiccion. Pero también ayudan en la
interpretacion del texto para atraer la atenciéon sobre las palabras més importantes o por su
contenido en la frase, en general cualquier tipo de ornato estd dedicado a la exposiciéon de la
verdad como se muestra de manera reiterada en Sobre la doctrina cristiana. Agustin se da cuenta
del contenido exacto que cada palabra contiene, si la escribe busca abrir el espiritu del lector al
uso natural e inteligente de cada palabra, la sabiduria y la elocuencia son indispensables en la
teoria y la préctica.

Agustin polemiza con los hombres cultos de su tiempo que desconocen los textos
biblicos y sin embargo los desprecian ya que ignoran los tropos y las diferentes figuras
literarias que se encuentran con bastante frecuencia en la Escritura y que merecen un
cuidadoso analisis para una mayor profundizacién en la comprension del texto:



“Sepan los hombres de letras que nuestros autores usaron de todos los modos de hablar a los que
los gramiticos llaman con el nombre griego de tropos; y los emplearon en mayor niimero y con mds
frecuencia que pueden pensar y creer los que no saludaron a nuestros autores y los aprendieron en otros
escritos. Los que conocen los tropos los descubren en las santas Escrituras, y el conocimiento de ellos les
ayuda no poco para entenderlas.” 148

La ambigiiedad que puede presentar el texto de la Escritura puede surgir si uno no se
sitda en las circunstancias en que fue pronunciado el discurso para buscar comprender la
intenciéon de los autores o si no se lleva a cabo un buen trabajo como intérpretes, por la
dificultad de la lengua original en que fue escrita. Pero como acertadamente observa
Monserrat Aviles, “los biblitas han observado mads las pequerias unidades de los susodichos géneros
literarios que los esquemas como elementos indispensables de la explicacion de los contenidos.
Cualquiera que sea el dngulo visual, los esquemas constituyen la fusion misma de la estructura biblica.
El lenguaje tropologico pasa al alegorico y éste al tipologico... Los esquemas estan en relacion con un
discurso que en todo momento pasa de lo sensible a lo espiritual; pero a su vez las cosas espirituales
permanecen sobreentendidas y es preciso extraerlas de las cosas sensibles expresadas.” 14° La Escritura
presenta varios ejemplos de tropos, alegoria, enigma, parabola, los cuales son usados por
doctos e incultos.

Los planteamientos hermenéuticos y retdricos son llevados al plano practico por el
doctor de Hipona en su estilo peculiar de sermones que constituyen un momento muy
interesante de su desarrollo intelectual ya que dejan al descubierto, no sélo al pastor de almas
que guia a su grey de manera especial al polemista incansable que busca mas alla de la simple
fe la comprension mas completa y terminada de aquello en lo que se cree.

3.9.3 TRES MODELOS EN EL ARTE DE PREDICAR

Formado en las mejores escuelas de retérica que marcaran al predicador y obispo

148 1bid. I11, 29, 40

149 Avilés. “Prontuario agustiniano de ideas retoricas.” p. 129



cristiano, Agustin quedé fascinado de la obra de Ciceréon “cuyo lenguaje casi todos admiran,
aungque no asi su fondo,” 150 en especial la teoria retérica de Cicerén plasmada en sus discursos
obras maestras de la oratoria de occidente, el latin intachable y a la vez sugestivo del orador
romano nos dejan ver lo elevado del lenguaje ciceroniano con sus cadencias y su armonia nos
hablan del ritmo oratorio, parecido al ritmo musical, asi todo lo que sin ser verso contribuye a
dar belleza a la forma y cadencia del oido, hace que la palabra sea armoniosa a partir de la
combinacion de silabas largas y breves. La eleccion de las palabras en orden de las mismas en
la frase, simetria de expresion, longitud y corte de las frases, todo lo que contribuye al ritmo
del discurso. Asi no es extrafia la influencia del gran orador romano en la vida y obra de
Agustin de manera concreta en el tratado Sobre la doctrina cristiana en su libro IV y que se ha
trabajado de manera suficiente en nuestros apartados anteriores. En éste mismo apartado, se
presentan tres modelos dignos de imitaciéon en el arte oratorio: Pablo, Cipriano y Ambrosio,
que nos presentan una especie de gradacion. En primer lugar, “un ejemplo de estilo sencillo, por
citar algo llano del apdstol San Pablo, lo tenemos donde dice: Decidme los que desedis estar bajo la
ley...” 151 Pablo es el primero en usar una oratoria cristiana es el primero que realiza el ideal del
orador cristiano pues crea la elocuencia cristiana que somete a la causa de Cristo una vez que
se ha convertido, por ello Agustin:

“No wvacilo en confesar llanamente su ciencia, sin la cual no hubiera podido ser el Doctor de las
Gentes. Ciertamente que si presentamos algo de €l, para ejemplo de elocuencia, lo tomamos de las cartas
que sus mismos detractores, despreciando su palabra cuando les hablaba, confesaron que eran eficaces y
graves.” 152

La fuerza de persuasion de Pablo es de tal grado elevada que en Listra lo toman por el
dios Hermes (Hchs 14, 12), Agustin conoce al ap6stol de los gentiles a través de sus epistolas
haciendo el estudio estilistico de algunas de ellas, las citas paulinas serdn constantes en las
obras agustinianas, de hecho como ha sefialado Hannah Arendt, “cuanto mds hondamente
cristiano se fue haciendo San Agustin en el curso de su larga vida, tanto mds y mds paulino se hizo”. 153

150 San Agustin. Confesiones. II, 4, 7

151 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. IV, 20, 39

152 San Agustin. Op.cit. 1V, 7,15

153 Arendt. El concepto de amor en San Agustin. p. 30



La siguiente influencia viene de Cipriano a quien se menciona en el tratado
hermenéutico ya que critica la forma pomposa y excesivamente majestuosa de una de sus
epistolas:

“Algo de esto se encuentra en una carta del beatisimo Cipriano, lo cual me parece que, o sucedio
casualmente, o se hizo de intento, para demostrar a la posteridad qué lengua aparto de esta redundancia
la pureza de la doctrina cristiana, reduciéndola a una elocuencia mds grave y modesta, cual es la que en
sus cartas posteriores con seguridad se ama, con veneracion se apetece, pero con mucha dificultad se
alcanza.” 154

Cipriano es un rétor salido del paganismo, fue platénico y estoico, después obispo de
Cartago que a lo largo de su obra se expresa como pastor responsable, cabeza de la comunidad
quien deja una honda huella en el obispo de Hipona lo cual es particularmente claro en las
obras antidonatistas agustinianas. Pero el influjo en la oratoria mas directo que tendra Agustin
es sin duda Ambrosio ya que escuchara de viva voz la retérica del obispo de Milan. “Llegué a
Mildn y visité al obispo, Ambrosio, famoso entre los mejores de la tierra, piadoso siervo tuyo, cuyos
discursos suministraban celosamente a tu pueblo <<la flor de tu trigo>>, <<la alegria del 6leo>> y <<la
sobria embriaguez de tu vino>>.” 15 Las palabras de Ambrosio estardn llenas de expresiones
clasicas, delicadas o populares, de acuerdo al auditorio al que se dirigia, ademas es un habil
artista que con pocas pinceladas describe un hecho, un ambiente, una persona, su palabra es
noble. No olvidemos que los sermones del obispo de Milan tienen un papel decisivo en la
conversion de Agustin quien hace un gran elogio de Ambrosio y lo compara con el maniqueo
Fausto, asi lo recuerda en sus Confesiones:

“[A Ambrosio] Oiale con todo cuidado cuando predicaba al pueblo, no con la intencion que
debia, sino queriendo explorar su fecundia y ver si correspondia a su fama o si era mayor o menor que la
que se pregonaba, quediandome colgado de sus palabras, pero sin cuidar de lo que decia, que mds bien
despreciaba. Deleitibame con la suavidad de sus sermones, los cuales, aunque mds eruditos que los de
Fausto, eran, sin embargo, menos festivos y dulces que los de éste en cuanto al modo de decir; porque, en

154 1bid. 1V, 14, 31

155 San Agustin. Confesiones. V, 13, 23



cuanto al fondo de los mismos, no habia comparacion, pues mientras Fausto erraba por entre las fabulas
maniqueas, éste enseriaba saludablemente la salud eterna.” 156

No es una exageracién afirmar que Ambrosio es uno de los grandes retores cristianos
del siglo IV d. C. toma la lengua como se le presenta y se sirve de ella modeldndola como
instrumento de su pensamiento para comunicar su mensaje a sus contemporaneos, creyentes o
no, sus sermones dejaran ver la impronta de su educacién clasica marcada por Virgilio,
Cicerén y Tito Livio, se mezclan tres géneros de lenguaje en las exposiciones del obispo de
Milan, el clésico, el popular y el eclesidstico, las figuras retéricas mas usadas son la antitesis y
la metéfora, se sirve de tales medios para que sus oyentes le entiendan, busca quitar la
oscuridad en su predicaciéon para deleitar y luego mover la voluntad al fin sobrenatural que
quiere exponer y convencer, solo asi se doblegan las voluntades sin destrozar la libertad tal es
la victoria del rétor una vez que hace comprensiva la materia que expone. Tales ideas del
maestro pasan al discipulo Agustin, por ello afirmaré:

“Un orador que posee tales cualidades, para que se le oiga con obediencia, habla con toda razon
no solo en estilo sencillo y moderado, sino también en el sublime por no vivir despreciablemente... En su
mismo sermon a de querer agradar mds con la doctrina que con las palabras, y ha de juzgar que solo
habla mejor cuando dice la verdad, sin consentir que el orador sea un mero lacayo de las palabras, sino
que las palabras sirvan al orador.” 157

El rétor no puede quedarse en su exposicion sélo al nivel del deleitar debe mover y
enseflar, de hecho la delicadeza que se debe buscar en el discurso debe ser proporcional al
argumento que se busca presentar, por ello el de Hipona arremete contra aquellos que sé6lo
buscan el deleite del discurso:

“Tanto emperio han puesto los hombres en esta suavidad o amenidad, que tantas y tan malas y
torpes acciones, que han sido aconsejadas con elocuencia extremada a los malos y torpes, las cuales no

156 San Agustin. Op.cit. V, 13,23

157 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. IV, 28, 61



solo no deben hacerse, sino que deben huirse y detestarse, se leen y releen no con el fin de imitarlas, sino
unicamente para deleitarse con el estilo de ellas.” 158

Cuando el fin en el discurso sélo es el deleitar y falta el mover y el ensefiar no hay
sabiduria en lo que se dice, en cambio en el obispo de Hipona a lo largo de su obra hay una
clara orientacion hacia la ensefianza que se armoniza con lo que escribe y lo que predica lo que
nos muestra ya que nuestro autor es un rétor cristiano, que se sirve de los diferentes estilos de
la oratoria de acuerdo a la exigencia de la situaciéon, pues por un lado estdn las grandes
festividades que se prestan a los vuelos oratorios, por otro lado las simples exhortaciones o
narraciones de alguna escena evanggélica con el fin de dar pie al didlogo. Pero como senala
Montserrat Aviles, en la obra de Agustin los ejemplos de estilo sencillo, “sencillisimo, son tal vez
los que mejor nos ponen en contacto con las masas que rodeaban constantemente al santo obispo. En
ellos no tenemos delante el rétor, sino al pedagogo, que se sirve de todos los medios que tiene a su alcance
para hacerse entender. Escuela improvisada, pero eficaz.” 159 Sin embargo, por mds sencillo que sea
el estilo que utiliza el de Hipona para presentar su mensaje no se pierde la elegancia de la
expresion acompafiada de una claridad abierta al hilo argumentativo que se expresa y que no
se busca imponer a los oyentes, por ello la exposicién de la materia debe de ser tranquila
combinando los estilos de la retérica agustiniana, y aunque es el orador quien lleva el mensaje
pueden abrirse varias formas de didlogo lo que le permiti6 al obispo de Hipona doblegar con
intensidad oratoria la voluntad de sus oyentes, tal como el mismo habia experimentado tras
escuchar al obispo de Milan a quien en primer lugar se acerca por un interés meramente
formal, pero después no puede negar la verdad de lo que expone el rétor cristiano:

“Y aun cuando no me cuidaba de aprender lo que decia, sino tinicamente de oir como lo decia -
era este vano cuidado lo vinico que habia quedado en mi, desesperado ya de que hubiese para el hombre
algun camino que le condujera a ti- venianse a mi mente, juntamente con las palabras que me
agradaban, las cosas que despreciaba, por no poder separar unas de otras, y asi, al abrir mi corazon para
recibir lo que decia elocuentemente, entraba en él al mismo tiempo lo que decia de verdadero; mds esto
por grados.” 160

158 San Agustin. Op. cit. IV, 14, 30

159 Avilés. “Predicacion de San Agustin”. p. 394

160 San Agustin. Confesiones. V, 14, 24



Desde el inicio de su contacto con Ambrosio al obispo de Hipona le fascina la retérica
de que hace gala el obispo de Milén, es innegable su fuerza disuasiva, las figuras retéricas son
empleadas de manera adecuada linea que sigue Agustin en su propia retérica y que hemos
expuesto de manera suficiente en nuestro presente apartado.



4. CARIDAD, DILECCION, AMOR.

4.1 LA CARIDAD EN LA TAREA DE LA INTERPRETACION.

Con toda justicia podemos decir que Agustin de Hipona es el primero en proponer una
hermenéutica basada en reglas pero que ademas va mas alld de s6lo querer entender las
Escrituras como un proceso meramente epistémico, fruto de la relaciéon dual entre el sujeto y el
objeto, ademas es reflejo de la gran inquietud de su autor que aspira a encontrar un sentido al
texto mas alld de su inmediatez. El de Hipona supera las tradiciones de Alejandria y
Antioquia, ya no se queda en la pura alegoria o la pura literalidad, de hecho se inicia con una
indagacion de los textos s6lo en aquellos pasajes que son oscuros o ambiguos, a diferencia de
Origenes quien considera que toda la Escritura podia ser leida desde la alegoria, tal como lo
vimos en nuestro primer capitulo, en cambio el obispo de Hipona apela a un anlisis
expresamente hermenéutico sélo ahi donde encontramos ambigiiedad, en el tratado Sobre Ia
doctrina cristiana como se ha sefialado en el capitulo segundo se dan las instrucciones generales
para superar dicho problema, de hecho el autor del tratado no deja de reconocer que son de
utilidad las reglas propuestas por el donatista Ticonio por lo que no duda en presentarlas. Con
lo expuesto en el tercer capitulo queda claro que la hermenéutica agustiniana guarda una
estrecha relacion con su teoria del simbolo y su retérica con lo que se busca superar el
problema de la interpretaciéon, pero a su vez encontrar los elementos més idéneos en la
exposicion del texto y la presentacién de su mensaje, Agustin no sélo ofrece los recursos para
decodificar la Escritura a su vez nos da pistas de la manera en que fue codificada.

La hermenéutica como cualquier campo de saber, como cualquier ciencia, en el
pensamiento del doctor de Hipona va a tener tres fundamentos; la fe, la esperanza y el amor,
con un gran predominio de éste Gltimo ya que esta es la esencia y fin de la Escritura:

“El compendio de todo lo expuesto desde que comenzamos a tratar de los objetos o cosas, es
entender que la esencia y fin de toda la divina Escritura es el amor de la Cosa que hemos de gozar y de la
cosa que con nosotros puede gozar de Ella, pues para que cada uno se ame a si mismo no hubo necesidad
de precepto. Para que conociésemos esto y lo ejecutdsemos se hizo por la divina Providencia para nuestra
salud eterna toda la dispensacion temporal de la cual debemos usar no con cierto gozo y amor



permanente y final en ella, sino mds bien pasajero, es decir que la amemos como amamos la via, el
vehiculo u otra clase de medios, que puede expresarse con palabras mds propias; de modo que amemos las
cosas que nos llevan al ultimo fin a donde nos llevan.” 1

Asi se comprende que por mucho que se sigan las reglas, el limite prudencial-analégico
que se necesita para toda interpretacion, en especial para penetrar los pasajes oscuros y
ambiguos, debe encontrarse en el amor, la caridad, por lo tanto la interpretacion va a depender
de la disposicion espiritual del intérprete, de la caridad, s6lo de esta forma se puede acercar
uno con prudencia al texto, asi se debe iniciar la lectura de los textos canénicos para iniciar con

los pasajes claros y terminar con los oscuros:

“En estos pasajes que con claridad ofrece la Escritura se encuentran todos aquellos preceptos
pertenecientes a la fe y a las costumbres, a la esperanza y a la caridad, de las cuales hemos tratado en el
libro anterior. Después, habiendo adquirido ya cierta familiaridad con la lengua de las divinas
Escrituras, se ha de pasar a declarar y explicar los preceptos que en ellas hay obscuros, tomando ejemplos
de las locuciones claras con el fin de ilustrar las expresiones obscuras, y asi los testimonios de las
sentencias evidentes hardn desaparecer la duda de las inciertas.” 2

En este camino se entra en la familiaridad del lenguaje del texto, que en principio es
comprensible, pero de acuerdo al progreso que se vaya logrando se estard en condiciones de
iluminar los pasajes oscuros con los claros, de hecho hay pasajes paralelos que en su
exposiciéon unos son mas luminosos que otros, la misma interpretacion puede obtener un gran
beneficio de las diversas traducciones que nos pueden llevar a diversas interpretaciones que
aclaren los pasajes oscuros, pues “la variedad de versiones ayudd, mds que impidio el conocimiento
del texto original, siempre que los lectores no fueron negligentes. Porque el cotejo de los diferentes
codices ha aclarado muchos pasajes obscuros.” 3

1 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. IV, 14, 30

2 San Agustin. Op.cit. 11, 9, 14

31Ibid. II, 12,17



Como se ha mencionado el autor del tratado Sobre la doctrina cristiana incorpora un
elemento histérico-critico en su hermenéutica, el intérprete buscaré el mejor sentido conforme
a la caridad y no tomaré en sentido literal aquellas fabulas que nos alejan del amor, por ello se
ha de considerar el contexto histérico en los diversos pasajes que nos ofrece la Escritura, de
manera especial el Antiguo Testamento, ya que:

“También se ha de evitar el que alguno piense que pueda tal vez ponerse en uso en los tiempos de
la vida presente lo que en el Antiguo Testamento, dada la condicion de los tiempos, no era maldad ni
iniquidad, aunque se entendia en sentido propio, no figurado. Lo cual nadie lo intentard, a no ser el que
dominado por la concupiscencia busca el apoyo de las Escrituras, con las que precisamente debiera ser
combatida.” 4

Nuestro autor para ilustrar su afirmacién nos recuerda el caso de Abraham quien puede
vivir de manera casta a pesar de tener varias mujeres, que desde Pablo es motivo de
interpretaciones alegoricas, ya que en la actualidad no se podria vivir de tal manera pues un
hombre puede llevar una vida pecaminosa aunque sea mondégamo, pero “si conforme a aquel
tiempo pudo uno usar castamente de muchas mujeres, ahora puede otro usar libidinosamente de una.”
De nuevo Agustin en busca de la mejor interpretaciéon apela al precepto de la caridad, que
como se ha visto con anterioridad es el limite de cualquier interpretacion literal o alegorica, lo
cual no evita que se estudien los diferentes elementos que iluminan una lectura metaférica por
lo que se ha insistido en el conocimiento de la retérica ya que permite dominar los diversos
tropos o giros del lenguaje, asi el de Hipona afirma que “los que conocen los tropos los descubren
en las santas Escrituras, y el conocimiento de ellos les ayuda no poco para entenderlas.” ¢ Pero una
explicacién exhaustiva de los giros del lenguaje no es tan necesaria cuando se tiene el limite
claro en la caridad, la cuestion es como entiende Agustin la caridad, que en algunos pasajes de
sus obras llama dileccién y en otros amor.

A lo largo de nuestra investigacion se ha constatado que no estamos ante un autor que

4 1Ibid. I11, 18, 26

5 Ibid. I11, 18, 27

6 Ibid. III, 29, 40



sea sencillo de entender, sus lineas de trabajo se multiplican conforme se avanza en un texto o
varios, lo que se debe en gran medida a que en el curso de sus ideas en el pensamiento del
hiponense se yuxtaponen diferentes tematicas de acuerdo al vinculo con el dogma que no deja
de crecer en nuestro autor que muestra una evolucién biogréfica acreditable que entrafia un
cambio muy marcado en el horizonte de su pensamiento, en donde el hermeneuta y el rétor
buscan explicar la fe que los ha marcado desde los textos que tiene por inspirados, de manera
especial la dificultad ante nuestro autor lo encontramos en el concepto de la caridad que nos
habla de su conviccién en la fe cristiana y de la creciente profundidad con que se aplica al
examen de problemas especificos de la Iglesia Catdlica, sin embargo vemos claro que Agustin
no pierde el impulso del cuestionamiento filoséfico, nunca logra erradicar del todo su
pensamiento neoplaténico, lo que le abre la posibilidad de distintos enfoques ante las diversas
problematicas cristianas, como lo es tratar de interpretar el concepto de caridad que es el limite
que nos propone en su tarea de interpretacion.



4.2 CARIDAD Y FELICIDAD.

Para analizar el concepto de caridad iniciemos con el planteamiento de que amar no es otra
cosa que anhelar, es un tipo de anhelo ligado a un objeto determinado lo que se determina por
el movimiento del deseo que se mueve a un bien que no se desearia si no fuese un bien como
la basqueda de la eternidad, tal como leemos en la obra Ochenta y tres cuestiones diversas:

“En verdad que el amor es una especie de apetito; y vemos ademds que en las otras partes del
alma esta dentro el apetito, el cual, si esta de acuerdo con la mente y la razon, en esa paz y tranquilidad
se vacard a contemplar con la mente lo que es eterno.” 7

A reserva de una mayor precision del anhelo a la eternidad fundamental en el
planteamiento agustiniano, es importante notar que lo distintivo del bien que deseamos es que
no lo tenemos, al poseer el objeto que se desea, el deseo cesa, a menos que se este amenazado
por su pérdida, el deseo de tener se torna temor de perder. En Agustin el deseo “apunta a” y
es un “remitir retrospectivo”, del ser humano que conoce el bien y el mal del mundo y busca
vivir feliz idea que nuestro autor ha retomado en varios libros de los tratados de La Trinidad, a
saber, que nuestro deseo de la felicidad no parte de una ignorancia total, hay un deseo natural
y universal de la felicidad, ya que el deseo de la bienaventuranza existe en todos, asi se
presenta el deseo universal de la felicidad:

“ ¢ Pero acaso no es la vida bienaventurada la que todos apetecen, sin que haya ninguno que no la
desee? Pues ;donde la conocieron para asi quererla? ;Donde la vieron para amarla? Ciertamente que
tenemos su imagen no sé de que modo. Mds es diverso el modo de serlo el que es feliz por poseer
realmente aquélla y los que son felices en esperanza... Yo no sé como lo han conocido vy,
consiguientemente, ignoro en qué nocion la poseen, sobre la cual deseo ardientemente saber si reside en
la memoria.” 8

7 San Agustin. Ochenta y tres cuestiones diversas. 35, 2

8 San Agustin. Confesiones. X, 20, 29



El deseo universal de la felicidad se presenta en el Doctor de la gracia de manera
evidente, ya que parece que en algin tiempo se ha sido feliz. El apetito que se tiene por la
felicidad, no es por el simple sonido de la palabra, ya en los capitulos anteriores de manera
amplia se ha comentado que en el dialogo EI Maestro, se afirma que las palabras por si mismas
no son las que nos ensefian, asi el término felicidad por si mismo no produce en nosotros
algtin deleite, ya que si lo oye en latin un griego, no le produce deleite alguno, puesto que
ignora su significado, o de manera inversa si un latino escuchara el término en griego tampoco
le produciria deleite alguno. La felicidad no es ni griega ni latina, sin embargo, la desean
poseer tanto griegos como latinos y los hombres de todas las lenguas, luego entonces es
conocida por todos la felicidad, en tanto deseo universal, lo cual s6lo es posible ya que el deseo
estd contenido en la memoria, concepto que necesita mayores precisiones que abordaremos
mas adelante, pues la felicidad no la hemos experimentado de otro, su conocimiento no es la
trasmision de un saber de alguien por alguno de los sentidos. Con la felicidad a pesar de
tenerla en conocimiento y por ello amarla ademds la deseamos alcanzar. Como cuando se
recuerda el gozo, pues estando triste se recuerda un gozo pasado, siendo miserable una vida
bienaventurada, lo que no se ha captado por sentido alguno del cuerpo, ya que no se ve, se
oye, se olfatea, se gusta o se toca el gozo, sino que se experimenta en el alma cuando se estuvo
alegre y se queda tal 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 gozado, pues en otro
tiempo pudo producirnos gozo cosas torpes ahora detestadas o cosas honestas y buenas ahora
deseadas, ambas ahora ausentes, pero por ello se recuerda estando triste el pasado gozo; asi se
presenta la cuestion del origen de haber experimentado la vida bienaventurada, en qué
momento ocurrié 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, si fuesen preguntados
de ello, en querer gozar, gozo al cual llaman vida bienaventurada. Y asi, aunque uno la alcance por un
camino y otro por otro, uno es, sin embargo, el término a donde todos se empenian por llegar: gozar. Lo
cual, por ser cosa que ninguno puede decir que no ha experimentado, cuando oye el nombre de <<vida
bienaventurada>> hallandola en la memoria, la reconoce.” 2

Se presenta la necesidad de un conocimiento previo como condicién de su posibilidad;
ya que se conocié la felicidad se desea ser feliz y ya que no hay nada cierto de que nuestra

9 San Agustin. Op. cit. X, 21, 31



nocién de felicidad nos guia a determinar los bienes que a ella corresponden y que son el
objeto de nuestros deseos, “porque nosotros deseamos conocer y entender lo que creemos.” 10 El
anhelo o amor es la posibilidad del ser humano de poseer aquello que le hard mas feliz,
aunque el amor se puede transformar en temor, asi el anhelo en tanto voluntad de tener y
conservar da paso a un temor de perder, el temor amenaza a la felicidad que consiste en la
posesion del bien, en tanto se desea solo a nivel de lo temporal se encuentra el hombre bajo tal
amenaza, de ello se sigue que nuestro deseo de perder se encuentra en una correspondencia
con nuestro deseo de tener, los bienes temporales se relacionan con el hombre via el deseo,
unidos al anhelo y al temor de un futuro incierto, privados de la serenidad en realidad no
somos capaces de disfrutar de manera duradera del objeto de nuestro deseo sélo en el plano de
lo material y temporal, el plano de lo efimero y pasajero. La verdadera felicidad consiste en la
posesion y conservacion de un bien que no se encuentra bajo la amenaza permanente de la
pérdida, tal es el sentido de la beatitud, el problema de movernos sélo en el nivel de la
felicidad humana estriba en que constantemente se ve asediada por el temor, asi la felicidad no
depende tanto de la posesion del objeto de la felicidad sino de la seguridad que se tiene de ese
objeto que se posee.

La importancia en torno a la seguridad se debe a la condicién del hombre y no a la de
los objetos que desea cada hombre, que significa de diferente manera los objetos con los que
busca ser feliz, asi cada uno busca algo distinto, aunque todos concuerdan en querer vivir de
manera feliz y por ello la vida feliz es de hecho la vida misma, por tanto una vida en constante
peligro de muerte no es verdaderamente una vida ya que se vive de manera continua bajo la
amenaza de la pérdida, de ello se sigue que la verdadera vida es aquella que a la vez es eterna
y también es feliz:

“Si todos los hombres desean ser felices y es su deseo sincero, han de querer, sin duda, ser
inmortales; de otra suerte no podrian ser dichosos. Finalmente, si les interrogamos sobre la inmortalidad,
como se les pregunto sobre la bienaventuranza, todos responderan que la quieren. Pero se busca en esta
vida una dicha mds bien nominal que tangible, y hasta se la llega a fingir, mientras se desespera de la
inmortalidad, sin la cual no puede existir verdadera ventura.” 11

10 San Agustin. El libre albedrio. II, 16

11 San Agustin. La Trinidad. XIII, 8, 11



En los capitulos XXII y XXIII, del libro X de las Confesiones, su autor hace una
identificacion de la felicidad con el gozar de Dios, aunque reconoce otros tipos de gozos, es
indudable que para el Doctor de la gracia el verdadero gozo es gozar de Dios, en El y para El.
Bajo esta perspectiva, no todos quieren ser felices, ya que no todos buscan a Dios, quien es el
tnico que nos lleva a la vida feliz, quien realmente nos hace felices, el conocimiento de la vida
feliz s6lo nos puede venir del mismo conocimiento de donde nos viene la Verdad, tanto la vida
feliz como la Verdad se aman por que se tiene en la memoria noticias de ellas, pero sélo es
bienaventurado quien se ha liberado de todo para tnicamente alegrarse en la Verdad, que
hace verdaderas todas las cosas. Podemos decir que el bien anhelado por el amor es la vida y
el mal del que el temor huye es la muerte, por eso la vida feliz tiene que ser una vida que no se
encuentre en el constante temor de perderla. La vida en nuestra condicién en el mundo es una
vida bajo el constante temor de la muerte, pero este temor constante nos impide vivir
plenamente, a menos que se considere como vida a este constante temer. Al poner fin a la vida
la muerte es causa de la constante preocupacién que la vida trae consigo misma, causa de esa
insatisfecha felicidad pasajera que es la preocupacién permanente a lo largo de la vida, pero si
la muerte acaba con un solo golpe con todas nuestras preocupaciones y esperanzas, acaso
podemos tener algtin consuelo, el obispo de Hipona apela a la autoridad de la fe cristiana con
su pretension de vida inmortal:

“Piérdase todo y dejemos todas estas cosas vanas y wvacias y démonos por entero a la sola
investigacion de la verdad. La vida es miserable, y la muerte, incierta. Si ésta nos sorprende de repente,
cen qué estado saldriamos de aqui? ;Y donde aprenderiamos lo que aqui descuidamos aprender? ; Acaso
mds bien no habriamos de ser castigados por esta nuestra negligencia? Pero ;qué si la muerte misma
cortase y terminase con todo cuidado y sentimiento? También esto convendria averiguarlo. Mds jlejos
que esto sea asi! No iniitilmente, no en vano se difunde por todo el orbe el gran prestigio de la autoridad
de la fe cristiana.” 12

Es un anhelo comtn a los hombres el querer vivir y s6lo donde no hay muerte pueden
los hombres vivir sin la angustia de la preocupacién por la vida, pero de manera concomitante
vivir sin tal angustia implicaria vivir sin futuro, s6lo asi se viviria sin la angustia del temer a la
muerte que va unida a la vida, pues cuando nacemos cuando empezamos a vivir a su vez
sabemos que también de manera inevitable enfrentaremos la muerte de la cual se busca huir:

12 San Agustin. Confesiones. VI, 11,19



“Pero ya no es igualmente clara la cuestion de si se percibe a si misma esta vida interior, que
siente su misma sensacion de las cosas temporales, si no es por el hecho de que, examindndose cada cual
a fondo interiormente descubre que todo viviente huye de la muerte, la cual, siendo como es, contraria a
la vida, es de todo punto necesario que se perciba también asi misma la vida que huye de su contrario,
que es la muerte.” 13

La vida huye de su contrario la muerte, la manera en que la vida se conoce y se percibe
a si misma es la preocupacion, el cuidado que buscamos de la vida, el objeto del temor es el
temor mismo, pues si se asume que la muerte no es un mal y no se le debe temer, tenemos el

hecho de que cualquier viviente rehtiye la muerte:

“Pero si esto es asi, ;donde esta el mal y de donde y por qué parte se ha colocado en el mundo?
¢Cudl es su raiz y cudl es su semilla? ;Es que no existe en modo alguno? Pues entonces, ;por qué
tememos y nos guardamos de lo que no existe? Y si tememos vanamente, el mismo temor es ya
ciertamente un mal que atormenta y despedaza sin motivo nuestro corazon, y tanto mds grave cuanto
que, no habiendo de que temer, tememos. Por tanto, o es un mal lo que tememos o el que temamos es ya
un mal.” 14

La seguridad de una posesion libre de temor sélo sera posible en donde no hay nada
que perder, la ausencia de tal temor es justo lo que en el pensamiento de Agustin busca el
amor. El amor como anhelo se encuentra determinado por su fin y el fin debe ser la liberaciéon
del temor, pero la vida conforme se acerca a la muerte se encuentra en pérdida y disminucién
de si, la experiencia de la pérdida ha de guiar la determinacién del objeto adecuado de amor,
lo amado, asi el bien del amor es aquello que no se pueda perder en contra de la voluntad que
es ir en principio maés alld del simple vivir, ya “que no todo viviente sabe que vive, aunque todo el
que sabe que vive, necesariamente vive.” 15

13 San Agustin. Op.cit. VI, 11,19

14 Ibid. VII, 5, 7

15 San Agustin. El libre albedrio. I, 60



En el obispo de Hipona el bien que da felicidad es el objeto del anhelo, algo que el
hombre espera poseer, pero ademas tal bien se define en funcién del temor a la muerte, la
aniquilacién de la vida que no depende del hombre, ni la vida ni la muerte son parte de las
decisiones que puede tomar el hombre:

“Ahora bien ;qué hombre puede vivir como quiere si el mismo vivir no esti en su poder? En
"Ahora bien ;qué homb d l t der? E
verdad quiere vivir, pero se ve forzado a morir. ; Como, pues, puede vivir como quiere quien 1o vive
hasta cuando quiere? Y si quiere morir, ;cOmo puede vivir seQun guiere quien no guiere vivir? Aungue
¢
quisiera morir, no por no querer vivir, sino por una vida mejor después de la muerte, claro estd que no
vive aiin como quiere, sino cuando llegue por la muerte a lo que quiere.” 16

En la interpretacion de la muerte podemos realizar dos observaciones, una como una
marca de la falta de dominio que la vida tiene sobre si, otra el peor mal a que la vida se
enfrenta por ser esta su contradictoria, su negacién, su pura y simple enemiga, que alcanza a
los vivientes que buscan huir de ella, pero vida y muerte se pertenecen mutuamente, sin
embargo si la vida es intrinsecamente mortal se contradice con el amor como anhelo, pues en
tanto anhela el amor se empefia en vista de ser susceptible de conseguir algo, aunque se
fracase en la busqueda de lo anhelado, pero sélo cuando se considera la muerte como méaximo
mal podemos seguir entendiendo el amor como anhelo, asi como sefiala Hannah Arendt “la
vida caracterizada por la muerte anhela algo que por principio no puede obtener, y lo persigue como si
estuviera a su alcance.” 17 El bien y el mal estan ante nosotros podemos aceptarlos o rechazarlos
todo ello en base a la determinacién de nuestra voluntad, lo tnico que de manera segura se
encuentra al final de la vida es la muerte. En la vida vamos construyendo y determinando
nuestro entorno y nuestro ser en base a lo que aceptamos y rechazamos, marcado por un
temor que recorre nuestras vidas, el temor somete el “tener” y el deseo el “no tener”, nuestro
futuro es siempre una expectativa, que domina aspiraciones y temores desde el presente en el
que estamos. El futuro es un “aun no” que puede amenazar o dar plenitud al presente, aunque
esta puede ser siempre aparente pues se levanta a todo momento la amenaza de la muerte.
Sélo el presente que no se encuentra sujeto al futuro se encuentra libre de tal amenaza, ya que
en tal presente habita la quietud de la posesion de la vida misma, pues los bienes existen para
proteger la vida de su pérdida, de la muerte. Este presente sin futuro es la eternidad, que

16 San Agustin. La Ciudad de Dios. X1V, 25

17 Arendt. El concepto de amor en San Agustin. p. 29



supera la multitud de los bienes particulares para ser un bien absoluto en si mismo, pues se ha
superado nuestra condiciéon temporal idea que en Agustin es una de sus mas brillantes
reflexiones en las Confesiones, asi en el libro XI encontramos una pregunta capital “; Qué es pues
el tiempo?” 18 el obispo de Hipona enuncia las dudas y los problemas que la cuestion de la
temporalidad le plantean, como hablar de la existencia del pasado y el futuro, cuando “ya no”
son o “atin no” son, como interrogarnos por el ser del presente que continuamente deja de ser,
asi el pasado es un “fue” que ya no es, un “ya no”, el presente es un “ahora” que no es porque
no se puede detener, y el futuro es un “serd”, un “aun no” que todavia no es, parece que lo
caracteristico del ser del tiempo es su peculiar no ser.

18 San Agustin. Confesiones. X1, 14, 17



4.3 NUESTRAS VIVENCIAS TEMPORALES.

En las Confesiones se reorienta la preocupacion por el tiempo, en vez de empefarnos en hacer
del tiempo algo “externo” a nosotros, algo que se encuentra fuera de nosotros, como las cosas
del mundo que nos rodean, se pregunta por el tiempo desde una perspectiva vivencial y
personal, desde el alma. Ya que el alma, y no el cuerpo, es el medio via el cual captamos el
tiempo, o cobra sentido lo que temporalmente nos sucede, asi en las Confesiones se sefiala que
si el pasado y el futuro estdn en algtun lugar tienen que ser ahi presentes, pues de otra manera
si fuera solo pasado ya no seria o si fuera sélo futuro atin no seria, el tnico ser del tiempo lo
encontramos en el presente, que es nuestro estar; la presencia del pasado y el futuro se
resuelve al sefialar la presencia del pasado en nosotros a través de la memoria, asi como la
presencia del futuro en nuestra conciencia bajo la forma de previsiéon o expectacién, por ello
Agustin afirma, “lo que si sé ciertamente es que nosotros premeditamos muchas veces nuestras futuras
acciones, y que esta premeditacion es presente, no obstante que la accion que premeditamos aun no
exista, porque es futura.” 19

El futuro se encuentra presente en nuestra conciencia bajo la forma de previsién, pero a
su vez, pensamos las cosas pasadas y asi las revivimos en nosotros, las hacemos presente, lo
que es claro a lo largo del libro de las Confesiones, ya que la memoria no es s6lo una cuestiéon
tedrica, sino de manera fundamental, una cuestion practica, que da pleno sentido a todos los
libros de la obra autobiografica. En Agustin no hay pasado, 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 s6lo como vivencia es posible aprenderlo; la primera presencia, la del
pasado, viene de la memoria; la segunda presencia, la del presente, viene de la visién; la
tercera presencia, la del futuro, viene de la expectacion 29, 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 es una cierta distencion del alma, una suerte de relacién viva y
dindmica que nos remite al recuerdo y a la presencia y por ambos a la expectacion, asi vivimos
todos los tiempos, que a su vez en cada uno de nosotros, entran en una interrelacién viva, con
propiedad no deberiamos hablar de tres tiempos, pasado, presente y futuro, sino s6lo de un

19 San Agustin. Op. cit. X1, 18, 23

20 Cfr. San Agustin. Las Confesiones. XI, 20, 26



presente; presente lleno de memoria del pasado, un presente alimentado de vision del presente
y un presente que es espera del futuro, con Ramén Xirau podemos afirmar que, “Agustin fue el
descubridor de nuestras vivencias temporales.” 21

La medicién del tiempo es sélo posible por los procesos de nuestra alma, que llamamos:
memoria, vision y expectacion, por tanto el alma es la garantia de la realidad del tiempo, que
es la mediacién entre la realidad y el devenir, hecho de continuos “ahoras”, el alma posibilita
que el tiempo sea una continuidad real y no una serie incomprensible de saltos, de un instante
a otro. Asi, en tanto seres creados, vivimos el tiempo de nuestras almas creadas, cuyo hondén
mismo es la memoria. El tiempo en términos de vivencia, es decir, desde el hombre mismo, el
hombre interior agustiniano, adquiere una consistencia, el pasado no se anula en el presente,
es conservado y vivificado por el hombre via la memoria, por ello, “el hombre, pues, posee y es
poseido por su propio pasado, y ello es asi aunque no lo recuerde (porque el pretérito no se reduce a la
suma de memorias o representaciones que sobre él tenemos, sino que las posibilita).” 22

El tiempo adquiere en el hombre una auténtica 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 accién, pero a su vez, el futuro se deja de percibir como
lo que todavia no es, para descubrirse como ya anunciado, o presentido en la previsiéon o
expectacion, al momento actual del que es parte como proyecto; proyecto propiamente
humano, tipico del hombre que es “de “carne y hueso”, que vive -carne, hueso, alma- los ritmos
memoriosos-atentivo-previsivos del tiempo vivido.” 23 E]l hombre estructura el tiempo como tarea y
camino propio de realizacién, ya que no es el alma, es decir el hombre, el que se encuentra en
el tiempo sino que es el tiempo el que encuentra su lugar en el alma, el tiempo desde la
perspectiva del hiponense no es una propiedad objetiva de las cosas, los acontecimientos que
percibimos suponen en principio la perspectiva en que como sujetos nos situamos, no hay
acontecimiento alguno sin alguien para quien advenga, el tiempo necesita de una subjetividad,
que por su acto de presencia lo despliegue intencionalmente al extenderse hacia sus
dimensiones de pasado y de advenir. El tiempo emerge desde la conciencia humana que se

21 Xirau. El tiempo vivido. p. 14

22 Illescas. “La temporalidad como irrenunciable dimensién de lo humano”. p. 247

23 Xirau. Op. cit. p. 72



abre al mundo en un movimiento de la conciencia del hombre que es temporacion.

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 mafiana, por imprevisible e inesperado que nos sea el mafiana, el futuro nos es
ahora, cuando lo prevemos, lo proyectamos, aunque este futuro sélo sea proyeccién, no
conocemos en realidad el futuro, sé6lo una vez que se ha tornado hoy. Asi “pasado, presente,
futuro (pasado-presente-futuro, memoria-atencion-prevision) no son posibles en si; lo son cuando se nos
dan, se nos ofrecen en el estar que es la presencia constante de nuestra vida de nacimiento a muerte.” 24
En el tiempo estamos siempre en presencia, en el campo de la presencia se origina nuestra
experiencia temporal, que tiene por centro el presente, que s6lo es posible por un horizonte de
pasado y un horizonte de porvenir que se encuentra aqui.

No hay presencia humana sin un presente, un ahora desde el cual tiene sentido la
existencia, el tiempo se constituye desde el punto de vista de alguien que es tiempo, que se
descubre asi mismo como temporal y temporante, la existencia es un movimiento de
temporacion, cada instante puede pensarse en funcién 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, verd que aquello que esperaba pasa por aquello que atiende a
aquello que recuerda. En la atencién presente pasa lo que era futuro para hacerse pretérito,
entre més corto es lo que se espera mas larga es la memoria, hasta consumirse toda
expectacion, terminando todo en la memoria, pues “mientras la atencion presente traslada el
futuro en pretérito, disminuyendo al futuro y creciendo el pretérito hasta que, consumido el futuro, sea
todo pretérito.” 25 En Agustin todo futuro se consumira en el pretérito y quedara atrapado en la
esfera de lo que fue, del “ya no”, asi es claro que todo tiende a ser atrapado a su vez en la
memoria, pues en la memoria el pasado se encuentra permanentemente en nosotros, el pasado
nos es ahora via la memoria, que de esta manera se puede entender a la memoria como una
imagen de la eternidad presente en el hombre interior. 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

24 Tbid. p. 72

25 San Agustin. Confesiones. XI, 27, 36



del mundo que nos rodean, serian s6lo saltos compuestos de infinitos “ahoras”, que no dicen
nada a nuestra percepcion y construccion del mundo.

Un ser carente de memoria a su vez careceria de conciencia, sin embargo, también se
careceria de memoria si recordaramos conscientemente todo lo vivido y se viviera de manera
memoriosa, es decir, recordando todos y cada uno de los acontecimientos de nuestra vida
detalle a detalle, se hace necesario que la memoria también retenga el olvido, o mejor dicho,
puedo hacer un recuerdo del olvido, el olvido del que me acuerdo, ya que en la memoria también
se presenta el olvido:

“¢Y qué cuando nombro el olvido y al mismo tiempo conozco lo que nombro? ;De donde podria
¢ ¢
conocerlo yo si no lo recordase? No hablo del sonido de esta palabra, sino de la cosa que significa, la cual,
si la hubiese olvidado, no podria saber el valor de tal sonido. Cuando, pues, me acuerdo de la memoria, la
misma memoria es la que se me presenta y asi por si misma; mds cuando recuerdo el olvido,
) . o . . 26
presentinseme la memoria y el olvido: la memoria con que me acuerdo y el olvido de que me acuerdo.

En la memoria retenemos también el olvido, si un ser carece de conciencia por carecer
de memoria, también se careceria de memoria si se recordara conscientemente todo lo vivido y
se sigue viviendo memoriosamente, necesitamos en la memoria del olvido. El olvido forma
parte de la memoria sé6lo en la constitucién de ambos se forma la conciencia, por paradéjico
que parezca, es parte de nuestra memoria el olvido, pues tenemos siempre la posibilidad de
acordarnos del mismo olvido, que va sepultando aquello de lo que tenemos recuerdo, pero
que no es necesario para construir nuestro conocimiento y nuestro ahora. Como lo ha sefialado
acertadamente Anna Pages, “el olvido es el recuerdo del limite de la memoria.” 27

La memoria nos permite pensar y sentir, pero si nuestra memoria se constituyera de
manera absoluta se careceria de conciencia, si no tenemos olvido tampoco se tiene memoria, lo
que recordamos forma parte de lo que hemos olvidado, debemos situar nuestros contenidos de

26 San Agustin. Confesiones. X, 16, 24

27 Pages. Alfilo del pasado. p. 65



recuerdo en el mapa de la memoria, para dejar hablar al olvido en el recuerdo, pues en la
memoria retenemos también el olvido. En su breve historia, Funes el memorioso, Borges nos
describe a un personaje que tiene una mente caética, no importa que tan sistemdtica y pulcra
parece ser la mente de un ser dotado de una memoria tan prodigiosa que puede recordar de
manera admirable cada detalle de cada momento de su vida, el personaje principal, del relato
de Borges, Ireneo Funes tiene una existencia imposible de ser vivida, ya que recuerda todo. 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.
Sin embargo, la mayor desgracia de una mente capaz de recordar todo es la incapacidad de
formarse ideas generales, formar conceptos a través de la abstraccion, y ello es asi, ya que si se
tiene memoria de todo, se tendria 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, sélo en el olvido de
las pequeiias 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 el abarrotado mundo de Funes no habia sino detalles, casi inmediatos.” 28 S6lo
asi se comprende que recordar todo es tan terrible como no recordar nada se tiene una mente
igual de cadtica en ambos extremos. Asi, “Borges lanza en su relato una idea extraordinaria: la
posibilidad de olvidar como condicién para poder pensar.” 2% Por lo tanto, para poder construir un
conocimiento, a través de la asociacion de los recuerdos, se hace necesaria la presencia del
olvido. Pero se debe tener cuidado de no llevar, a su vez, el 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, carentes de pasado alguno, ya que como ha
sefialado Mauricio Beuchot, nuestra época es una “época desmemoriada que requiere urgentemente
la plenitud de la experiencia hermenéutica, para desarrollar un ser humano situado en la historia y en si
mismo,” 30 es decir, un ser humano con memoria, una memoria en proporcion. Con Agustin
podemos llegar a la siguiente conclusion:

Pero ;qué es el olvido sino privacion de la memoria? Pues ;como estd presente en la memoria

28 Borges. Ficciones. p. 129

29 Pages. Op. cit. p. 65

30 Beuchot. La hermenéutica analégica de la pedagogia de lo cotidiano. p. 142



para acordarme de él, siendo asi que estando presente no puedo recordarle? Mas si, es cierto que lo que
recordamos lo retenemos en la memoria, y que, si no recorddsemos el olvido, de ningiin modo podriamos,
al oir su nombre, saber lo que por él se significa, siguese que la memoria retiene el olvido.” 31

Via la memoria el 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 hiponense, en tanto que Ia
memoria retiene el olvido, lo que es nuestra condiciéon para conocer. Sin la memoria no tiene
sentido nuestro ahora, nuestro estar en el mundo, nuestro aqui, pero tampoco se podria prever
lo que el futuro nos depara, sin la memoria lo que denominamos pasado, pasado humano, no
hay sentido de nuestra presencia, pero la memoria necesita del olvido como su posibilidad
para reconocerme y conocerme en el mundo. Nuestra existencia es un movimiento de
temporacion cada instante es una sintesis de dimensiones inagotables para la mirada humana,
el presente al mudarse a su pasado inmediato se presenta como un advenir que ha sido y al
extenderse hacia lo que advendrd, se anuncia como un pasado por venir, el pasado es el
horizonte del instante presente y recordarlo es reabrirlo en una proyeccién al futuro. Nuestra
existencia toda tiende al pasado, el hombre que espera, atiende y recuerda, verd como aquello
que esperaba pasa por aquello que atiende a aquello que recuerda, asi la memoria se convierte
en nuestra imagen movil de la eternidad, el presente que no conoce el temor de la pérdida en
el futuro y que es nuestra vocacién tltima:

“Mas ahora mis afios se pasan en gemidos. Y tii consuelo mio, Serior y Padre mio, eres eterno;
en tanto que yo me he disipado en los tiempos, cuyo orden ignoro, y mis pensamientos —las entrarias
intimas de mi alma- son despedazadas por las tumultuosas variedades, hasta que, purificado y derretido
en el fuego de tu amor, sea fundido en ti.” 32

Asi Agustin nos descubre nuestra auténtica vocacion pasar de lo temporal a lo eterno,
aunque terrenos a los hombres se nos descubre una vocacién superior que se encuentra en el
retorno a nuestro auténtico origen solo aqui se puede encontrar la auténtica felicidad, asi
tendemos a lo eterno en tanto tendemos al Principio que nos ha dado origen, el actuar de

31 San Agustin. Confesiones. X, 16, 24

32 San Agustin. Op. cit. X, 16, 24



manera contraria puede proporcionarnos cierto tipo de gozos, que por su misma condicién
temporal rapidamente se agotaran o siempre existird en ellos la amenaza de la pérdida, ya que
en ellos no se ha buscado lo superior, se ha cambiado a la creatura en lugar del Creador, nos
quedamos en la ciudad terrena equivocando asi el camino a la ciudad celeste; si bien el hombre
es en el mundo, puede no habitarlo, en tanto que su verdadero amor se encuentra mas alla de
este mundo, por tanto aunque temporal el hombre se puede descubrir llamado a la eternidad,
cuya imagen es la memoria desde la concepcion agustiniana.



4 4 NUESTRA AUTENTICA MORADA.

4.4.1 TIEMPO Y ETERNIDAD.

El amor que busca la seguridad de los bienes en la tierra estd condenado a la frustracién ya
que todo estd condenado a perecer, asi lo Gnico auténticamente deseable es liberarse de tal
temor, de nuestra temporalidad, que se da en la quietud de los sucesos que el futuro ya no
alcanza a mover, el bien se proyecta asi a un presente absoluto que inicia después de la
muerte, que es término del anhelo para dar paso a una nueva vida, de hecho la muerte y el
temor a la muerte serd una experiencia decisiva en la vida de Agustin, tal como recuerda de
una manera desgarradora la muerte de un amigo:

“Pues pocos dias después, estando yo ausente, le repitieron las calenturas y murio.

jCon qué dolor se estremecio mi corazon! Cuanto miraba era muerte para mi. La patria me era un
suplicio, y la casa paterna un tormento insufrible, y cuanto habia comunicado con él se me volvia sin él
cruelisimo suplicio. Buscibanle por todas partes mis ojos y no parecia. Y lleque a odiar todas las cosas,
porque no le tenian ni podian decirme ya como antes, cuando venia después de mi ausencia: <<He aqui
que ya viene>>. Me habia hecho a mi mismo un gran lio y prequntaba a mi alma por que estaba triste y
me conturbaba tanto y no sabia qué responderme.” 33

Tan grande es la perdida de la muerte del amigo que Agustin se hace a si mismo un
gran conflicto de emociones y sentimientos, “me habia hecho a mi mismo un gran lio”, tras la
pérdida de la vida del amigo que muere viene la muerte del amigo que est4 viviendo que ya
no encuentra su lugar en las cosas del mundo que antes le parecian familiares y que comparti6
con aquél que ya no estd; el temor a la muerte marca a tal grado la existencia del autor de las
Confesiones que no puede negar su impacto decisivo en el proceso de conversion que padecio:

“Yo me hacia cada vez mds miserable y tu te acercabas cada vez mds a mi. Ya presente tu diestra

331bid. 1V, 4, 8-9



para arrancarme del cieno de mis vicios y lavarme, y yo no lo sabia. Mds nada habia que me apartase del
profundo abismo de los deleites carnales como el miedo de la muerte y tu juicio futuro que jamds se
aparto de mi pecho a través de las varias opiniones que segui.” 3#

El temor a la muerte fue decisivo en la experiencia agustiniana de la conversion al
punto que logra apartarlo de los placeres carnales, no es raro que de nuevo aparece la
poderosa influencia de la figura de Pablo a la que ya se ha hecho referencia y constantemente
se menciona en las Confesiones:

“Asi, pues, cogi avidisimamente las venerables Escrituras de tu Espiritu, y con preferencia a
todos, el apostol Pablo. Y perecieron todas aquellas cuestiones en las cuales me parecio en alguin tiempo
que se contradecia a si mismo y que el texto de sus discursos no concordaba con los testimonios de la Ley
y los Profetas, y aparecié uno a mis ojos el rostro de los castos ordculos y aprendi a alegrarme con
temblor.” 35

En especial cuando el apodstol de los gentiles concede al hecho de la muerte una
importancia decisiva a lo largo de toda su obra, claro que es para resaltar la vocacién humana
a la eternidad, es decir, la posesion a la ausencia de todo temor por la ausencia de todo tiempo,
que justo en Agustin es privar todas las cosas de su valor absoluto y reconocer su relatividad,
ya que son bienes mudables y perecederos que en su condicién no se puede contar con ellos de
manera permanente, diferente a lo que es siempre lo no caduco ni cambiante pues es de
manera permanente verdadero; en cambio nuestra vida temporal en que se va esfumando la
existencia a través de los afios, entre lo que “ya no” el pasado y el “aun no” el futuro,
existentes solo en el presente via la memoria y la expectacién, que ya se ha trabajado un poco
antes desde el libro XI de las Confesiones. En donde se nos recuerda que el tinico espacio
posible desde el cual medir el tiempo es en la memoria que nos da la posibilidad de evocar el
pasado y el futuro en el presente, el presente que somos, nuestro estar, nuestro ahora, en
nuestra alma:

34 Ibid. VI, 16, 26

35 1Ibid. VII, 21, 27



“En ti, alma mia, mido los tiempos. No quieras perturbarme, que asi es; ni quieras perturbarme a
ti con las turbas de tus afecciones. En ti —repito- mido los tiempos. La afeccion que en ti producen las
cosas que pasan -y que, aun cuando hayan pasado, permanece- es la que yo mido de presente, no las
cosas que pasaron para producirla: ésta es la que mido cuando mido los tiempos.” 36

En el ahora se nos da la posibilidad de medir el tiempo de manera retrospectiva y
prospectiva, “el ayer siempre tiene un hoy; y si llegas a maniana, tendrd también un hoy; y si llegaras a
diez afios mds, tendrds un hoy,” 37 pasado y futuro quedan albergados en la memoria y en la
prevision desde el presente el hoy, por eso el ahora queda como modelo agustiniano de la
eternidad, que es el anhelo mas intimo del hombre interior:

“:Quién podrd detenerle y fijarle, para que se detenga un poco y capte por un momento el
resplandor de la eternidad, que siempre permanece, y la compare con los tiempos, que nunca
permanecen, y vea que es incomparable, y que el tiempo largo no se hace largo sino por muchos
movimientos que pasan y que no pueden coexistir a la vez, y que en la eternidad, al contrario, no pasa
nada, sino que todo es presente, al revés del tiempo, que no puede existir todo él presente; y vea,
finalmente, que todo pretérito es empujado por el futuro, y que todo futuro esta precedido de un
pretérito, y todo pretérito y futuro es creado y transcurre por lo que es siempre presente.” 38

El continuo fluir del tiempo da muestras del tipo de existencia que vivimos el tiempo
nunca permanece diferente a la eternidad que es vivir en el presente atemporal que nos
permite ir mas alla de la concatenacién de deseos que tenemos en la vida, aunque de hecho el
deseo ultimo es la vida misma, que al buscarse més alla del tiempo se descubre como la
verdadera vida, ya que dura siempre, luego entonces dicho bien no puede buscarse en la tierra
pues se proyecta a la eternidad que es el futuro en donde se consumird todo pasado, pues
“mientras la atencion presente traslada el futuro en pretérito, disminuyendo al futuro y creciendo el
pretérito hasta que, consumido el futuro, sea todo pretérito.” 3? La vida misma es un objeto que

36 Ibid. X1, 27, 36

37 San Agustin. Sermones. XVI A, 11

38 San Agustin. Confesiones. XI, 11, 13

39 San Agustin. Op. cit. XI, 27, 36



desaparecera del mundo, igual que cualquier objeto de nuestro deseo no durara sera
consumido en el futuro, pero justo por la mutabilidad de la vida esta busca sujetarse a algo
inmutable que le garantice la permanencia que s6lo puede encontrarse en la eternidad.

Si el deseo se determina por el objeto que lo suscita de la misma forma Agustin reconoce
que la vida se determina por lo que anhela, pero cuando lo que se desea son cosas las cuales
permanecen se les contrapone la vida la cual es fugaz y pasajera, pues nunca es siempre
presente, de hecho oscila entre lo que “aun no” y lo “ya no”, por ello Agustin exclama: “mis
arios se pasan en gemidos.” 40 No hay bien terreno que pueda superar tal inestabilidad de la vida
que se va desvaneciendo en su apremio a la muerte, el futuro quedara asi consumido en un
pasado que desposeera en la muerte todo aquello que haya acumulado para si, claro que por
su misma definicién los bienes s6lo son mundanos y en tanto tales s6lo se quedan en esta
esfera de bienes a los que la vida trata de aferrarse a un mundo terrenal, no sélo como
construccion de un Creador también como el lugar de los hombres que aman el mundo, es
decir, de lo que ellos aman en el mundo, el anhelo de permanencia que se aferra a las cosas
que han de perecer con la muerte, tal anhelo tiene un objeto de deseo equivocado ya que de
continuo se ve su pérdida o la amenaza de su pérdida en la muerte, aunque el hombre puesto
en el mundo se aferre a este mundo a su vez sabe de su desaparicion del mundo en la muerte,
tal es nuestra condicion de terrenales y mortales.

4.4.2 AMOR JUSTO Y AMOR EQUIVOCADO

El amor equivocado que se aferra al mundo es llamado por el de Hipona como
concupiscencia a diferencia del amor justo que busca el presente permanente de la eternidad y
es llamada caridad, la cual es un amor total opuesto al amor por las cosas. Sin embargo, tanto
el amor justo como el equivocado tienen algo en comtn son un deseo que anhela, una forma
de apetito que expresa una forma de emocion, el deseo media entre el sujeto y el objeto para
descubrirnos que el amante nunca se encuentra separado de lo amado, lo que ocurre tanto en
la dileccién o caridad como en los amores carnales:

40 Ibid. XI, 29, 39



“:Qué es la dileccion o caridad, tan ensalzada en las Escrituras divinas, sino el amor del bien?
Mis el amor supone un amante y un objeto que se ama con amor. He aqui, pues, tres realidades: el que
ama, lo que se ama y el amor. ;Qué es el amor, sino vida que enlaza o ansia enlazar otras dos vidas, a
saber, al amante y al amado? Esto es verdad, incluso en los amores externos y carnales; pero bebamos en
una fuente mds pura y cristalina y, hollando la carne, elevémonos a las regiones del alma.” 41

Tanto en la caridad como en la concupiscencia cuando se decide por una u otra forma
de amor lo que se decide es el lugar que se desea habitar pues decidimos entre el deseo de
permanecer en este mundo, sujetos a los avatares del tiempo, o superar la temporalidad en la
habitaciéon de la eternidad. Nuestra facultad que nos capacita a decidir entre el mundo
temporal y la eternidad es siempre la misma que nos lleva a buscar el objeto de nuestro deseo,
el objeto de nuestro amor. El ansia de mundanidad es lo propio del objeto de deseo de la
concupiscencia pero el ansia de eternidad es lo propio de la caridad en ambos casos lo que
quiere romper el hombre es su aislamiento, buscar un lugar al cual pertenecer o habitar ya sea
en el tiempo o fuera de él, s6lo a través del amor el hombre se puede construir una morada en
éste mundo o con vistas al superior que en la imagen de Israel que peregrina por el desierto
encuentra el de Hipona la mejor manera de representar nuestro peregrinar en el mundo con la
direccién puesta en nuestra verdadera patria:

“Mirémonos, hermanos, a nosotros mismos: nosotros hemos sido sacados de Egipto, donde
éramos esclavos del diablo como de un nuevo Faradén y donde haciamos obra de tierra con los deseos de la
carne, en lo que se agotaban extremadamente nuestras fuerzas. Cristo nos llamo, como a los que hacian
ladrillos: Venid a mi todos los que trabajdis y estdis cansados... Ahora, pues, antes de llegar a la
tierra de promision, que es el reino eterno, vivimos en el desierto bajo tiendas. Pues aconteceria que
alguno reconoceria que es peregrino en este mundo.” 42

La profunda insatisfaccién propia de nuestro peregrinar por el mundo, peregrinar que
nos recuerda los cuarenta afios que vive Israel en el desierto, es de hecho nuestra justificacion
de abandonar las tiendas del desierto de lo mundano, pues como sefiala Hannah Arendt “el
amor que desea un objeto mundano, sea una cosa o una persona, ve constantemente frustrado su afin de

41 San Agustin. La Trinidad. VIII, 10, 14

42 San Agustin. Sobre el Evangelio de San Juan. 28, 10



felicidad.” 43 Solo en la posesion y conservacion del objeto amado cesa el deseo por él, lo que es
también el término del aislamiento que es el final al que se quiere para llegar a la felicidad:

“Aunque en realidad no siempre es feliz el que goza de lo que ama; hay muchos que son
miserables por amar lo que no debe ser amado, y mds miserables aiin sin llegar a disfrutar de ello; pero
nadie es feliz si no goza de aquello que ama. Los mismos que aman lo que no debe ser amado, no piensan
ser felices en el amor, sino en el gozo. Por tanto, quien goza de aquel a quien ama, y ama el verdadero y
supremo bien, ; quién, sino alguien muy depravado, negard que es feliz?”

La felicidad se torna asi en algo més que la mera posesién ocurre cuando lo amado es
un elemento inherente al propio ser de manera permanente es un “aferrarse a”. La felicidad va
a ocurrir cuando se cierra el hueco entre amor y amado, pero si el fin tltimo del amante es su
propia felicidad el amante se guiard en todos sus deseos hacia el bien que es inferior, sin
embargo en la concupiscencia se persigue lo que se encuentra fuera:

“:Donde estabas para mi o qué lugar te habias retirado? ; Acaso no eras tu quien me habia creado
y diferenciado de los cuadriipedos y hecho mids sabio que las aves del cielo? Mas yo caminaba por
tinieblas y resbaladeros y te buscaba fuera de mi y no te hallaba.” 45

En el amor a uno se encuentra el deseo que puede orientarse a la caridad o a la
concupiscencia, cuando sélo nos quedamos en la concupiscencia nuestro amor se equivoca por
buscar fuera lo que de hecho se lleva dentro, en este nivel sélo se anhela poseer lo que nos
ofrece el mundo, el hombre no se quiere a si mismo su querer se encuentra en lo que ofrece el
mundo, lo cual muestra por un lado que el hombre no es del mundo pues lo desea y por otro
un aislamiento del hombre con respecto a su objeto de deseo, pero justo por buscar lo que esta
fuera de mi es que no encuentro de hecho lo se encuentra dentro de mi: la felicidad. Lo que
esta fuera de mi no es algo sobre lo que yo pueda gobernar, la propia vida no depende de mi,

43 Arent. El concepto de amor en san Agustin. p. 37

44 San Agustin. La Ciudad de Dios. VIII, 8

45 San Agustin. Confesiones. VI, 1, 1



al desear cosas que escapan a mi control me vuelvo dependiente de esas cosas, lo que muestra
el constante y no terminado deseo por lo externo es el hueco entre la exterioridad del hombre
que lo hace esclavo y su interioridad. En nuestra capacidad de elegir Agustin ve a la
concupiscencia, que a veces tan bien llama libido, como el amor de las cosas que se pueden
perder en contra de la propia voluntad, en contra de la buena voluntad, cuando busco la
pertenencia de lo que esta fuera de mi soy esclavo lo que se manifiesta en el temor o miedo que
es diferente de buenos y malos:

“Porque el deseo de vivir sin miedo no solo es propio de los buenos, sino también de los malos,
pero con esta diferencia: que los buenos lo desean renunciando al amor de aquellas cosas que no se
pueden poseer sin peligro de perderlas, mientras que los malos, a fin de gozar plena y sequramente de
ellas, se esfuerzan en remover los obsticulos, y por eso llevan una vida malvada y criminal, que, mds
bien que vida, deberia llamarse muerte.” 46

En el anhelo de alcanzar lo que esté fuera de mi para satisfacer mi deseo se manifiesta la
esclavitud a la que me enfrento por fuerza del temor que somete mi autosuficiencia, que sélo
se puede ejercitar cuando nuestra prudencia nos lleva a desear aquello que no esclaviza, mas
aun los bienes temporales se toman en su justa medida e incluso se puede carecer de ellos sin
que afecte mi felicidad, tal es el sentido de la fortaleza en Agustin:

“La razon es porque no puede este hombre amar ni tener en mucho ninguna de las cosas cuya
posesion no depende de nuestra voluntad; no pueden ser amadas sino por una voluntad mala, y a ésta es
preciso que €l resista, como al enemigo de su bien mds querido; y porque no las ama cuando las tiene, no
las llora cuando las pierde; antes bien las desprecia. Esto, segiin antes dijimos y convivimos, es propio de
la fortaleza.” 47

Tal posicién ante las cosas externas ya la encontramos de manera muy acabada en los
estoicos, quienes tienen una clara conciencia de lo pasajero de los objetos externos que nos

46 San Agustin. Op. cit. VI, 1, 1

47 San Agustin. El libre albedrio. I, 91



atrapan y encadenan, asi Epicteto sefiala:

“Pero en vez de eso, aun pudiendo preocuparnos de un solo objeto y dedicarnos solo a él,
preferimos preocuparnos de muchos: al cuerpo, a la hacienda, al hermano, al amigo, al hijo y al esclavo.
Asi por estar encadenados a muchos objetos nos vemos oprimidos y arrastrados por ellos. Por eso, si la
navegacion es imposible, nerviosos, nos sentamos y estamos pendientes continuamente.” 48

Agustin descubre que justo aquello que no depende de nosotros, que no se encuentra en
nuestro poder, no puede ser amado o valorado en alto grado, las cosas del mundo a las que
muchos se atan por valorarlas en sobremanera rompen con la autonomia de los individuos que
se hacen esclavos de aquello que creen los hace felices, el temor manifiesta nuestra falta de
autonomia el poder sobre la vida misma, en cambio quienes valoran lo que es mas excelente
no sufriran por la pérdida de las cosas del mundo, es mas las desdefiaran ya que son un
obstaculo para alcanzar lo realmente valioso, s6lo asi el hombre puede alcanzar una
autosuficiencia tal que lo remite a la autosuficiencia de su origen, el Principio, quien desde el
acto mismo de la creacion no necesité ninguna asistencia, nada distinto asi mismo, se bastaba a
si mismo es autosuficiente “y gobernador justisimo de todo cuanto cred, y que no recibié ayuda de
naturaleza alguna en la creacion, como si a si mismo no se bastara.” 4 Nuestro modelo de
autosuficiencia se encuentra en nuestro Principio quien justo no se encuentra en lo externo a
nosotros sino en nuestro interior, que es hacia donde debemos movernos para vivir en caridad
y poseer una prenda de la vida futura que nos espera, por tanto la caridad es la presencia de
Dios en nosotros que se ha alcanzado y fluye por el don que ha hecho de si mismo, el cual es el
bien mas alto para un ser creado alcanzar, que es el llegar a su Creador, que es la gracia
otorgada por el Creador a la criatura.

El ser humano que se encuentra en el mundo se mueve bajo el deseo, que no es malo
por ser externo o del mundo, sino por esclavizante y hacerlo dependiente de lo que desea asi
aparece el temor como la manifestaciéon de la dependencia, que nos ha esclavizado y privado
de la libertad al volvernos esclavos de lo externo y del temor, la caridad es libre ya que expulsa
de si el temor, la atadura al mundo por la concupiscencia se hace por la fuerza del temor que

48 Epicteto. Disertaciones. I, 1, 15
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nos obliga a permanecer en el mundo con la pérdida del yo, con el deseo y la dependencia de
las cosas que estdn fuera de nosotros de aquello que no somos, de ahi nuestra pérdida de
unidad de aquello que yo soy, nos perdemos en la multiplicidad del mundo en la multitud de
cosas que tornamos en objeto de nuestro deseo, por ello Agustin, en base a su experiencia de
dispersion en las cosas del mundo, apelara a la unidad en el Uno:

“Quiero recordar mis pasadas fealdades y las carnales inmundicias de mi alma, no porque las
ame, sino por amarte a ti. Dios mio. Por amor de tu amor hago esto, recorriendo con la memoria, llena de
amargura, aquellos mis caminos perversisimos, para que tii me seas dulce, dulzura sin engario, dichosa y
eterna dulzura, y me recojas de la dispersion en que anduve dividido en partes cuando, apartado de ti,
uno, me desvaneci en muchas cosas.” 50

La dispersion provoca la pérdida de la unidad y en nuestro caso del yo que se ha
distraido por el temor, se huye del propio yo para perderse en las cosas del mundo y aferrarse
a ellas, para vivir en un exilio de nosotros para buscar lo que no se encuentra en nosotros que
es la concupiscencia de las cosas del mundo a las que se tiende y se aferra el yo que se dispersa
en el mundo, en donde justo nos olvidamos del yo, que a su vez se manifiesta en un interés
por explorar el mundo, un espectaculo maravilloso que se contempla y se denomina
concupiscencia de los ojos:

“Ademas de la concupiscencia de la carne, que radica en la delectacion de todos los sentidos y
voluptuosidades, sirviendo a la cual perecen los que se alejan de ti, hay una vana y curiosa
concupiscencia, paliada con el nombre de conocimiento y ciencia, que radica en el alma a través de los
mismos sentidos del cuerpo, y que consiste no en deleitarse en la carne, sino en experimentar cosas por la
carne. La cual [curiosidad], como radica en el apetito de conocer y los ojos ocupan el primer puesto entre
los sentidos en orden a conocer, es llamada en el lenguaje divino concupiscencia de los ojos.” 51

El que desea su propia unidad e identidad se debe oponer a la variedad y multiplicidad
del mundo debe replegarse sobre si dando la espalda a lo externo que es la distracciéon en el

50 San Agustin. Confesiones. II, 1, 1

51 San Agustin. Op. cit. X, 35, 54



temor que no deja que miremos a nuestra intimidad, que en el caso de Agustin fue una
experiencia muy compleja ya que entre mas se replegaba sobre si desde la dispersiéon y
distracciéon del mundo mas se pregunta por la necesidad de lo mundano:

“Tu tienes conocidos sobre este punto los gemidos de mi corazon dirigidos hacia ti y los rios de
mis ojos. Porque no puedo ficilmente saber cudnto me he limpiado de esta lepra, y temo mucho mis
delitos ocultos, patentes a tus ojos, pero no a los mios. Porque en cualquier otro género de tentaciones
tengo yo facultad de examinarme a mi mismo, pero en éste es casi nula. Porque en orden a los deleites de
la carne y a la vana curiosidad de conocer, veo bien cuanto he aprovechado al tener que refrenar mi alma,
cuando carezco de tales cosas por voluntad o necesidad. Porque entonces yo mismo me pregunto cuindo
me es mas o menos molesto carecer de ellas.” 5

No se trata s6lo de oponer a la pérdida del yo un simple repliegue sobre el interior de
uno mismo es de hecho un cambio completo en el planteamiento del problema y del
descubrimiento del yo, que en la vida del obispo de Hipona en su biisqueda renovada del yo
es lo que finalmente lo lleva a Dios a quien sélo le pide su conocimiento para llegar a su

autoconocimiento en desdefio de lo mundano:

“Conozcate a ti. Conocedor mio, conozcate a ti como soy conocido. Virtud de mi alma, entre en
ella y ajustala a ti, para que la tengas y poseas sin mancha ni ruga.

Esta es mi esperanza, por eso hablo; y en esta esperanza me gozo cuando rectamente me gozo. Las
demds cosas de esta vida, tanto menos se han de llorar cuanto mds se las llora, y tanto mds se han de
llorar cuanto menos se las llora. ” 53

A lo largo de sus Confesiones el obispo de Hipona en su extenso monélogo insiste en su
basqueda de Dios, el autor habla, expone, interroga acerca de Dios centrado en su vida como
una larga meditacién se deja ensefiar por Dios, que en un primer momento fue sélo a un nivel

52 Ibid. X, 37, 60

531bid. X, 1,1



exterior, volcado en las cosas del mundo, buscandolo fuera de si mismo, cuando lo que se
buscaba estaba en el interior a donde mira por los estimulos internos: “T1 me aguijoneabas con
estimulos interiores para que estuviese impaciente hasta que tii me fueses cierto por la mirada
interior.”>* En la obra autobiogréfica se combina el elemento narrativo con la plegaria meditada
como en un salmo que muestra de nuevo las huellas paulinas, la vida del autor suministra a
cada momento material suficiente para la plegaria, entre los hechos histéricos y los elementos
meditativos se da un amplio campo de introspeccion, en este sentido la obra agustiniana es la
historia de una ascensién a Dios, pues al hacer un repliegue sobre si y llegar a las regiones de
la intimidad nuestro autor reconoce que lo hace bajo la guia de Dios, Agustin se encuentra
cuando reconoce la ayuda que le ha venido de Dios quien lo ha iluminado para llegar a la
caridad:

"Y, amonestado de aqui a volver a mi mismo, entré en mi interior guiado por ti, y pudelo hacer
porque tii te hiciste mi ayuda. Entré y vi con el ojo de mi alma, comoquiera que él fuese, sobre el mismo
ojo de mi alma, sobre mi mente, una luz inconmutable, no esta vulgar y visible a toda carne ni otra cuasi
del mismo género, aunque mds grande, como si ésta brillase mads y mds claramente y lo llenase todo con
su grandeza... Quien conoce la verdad, conoce esta luz, y quien la conoce, conoce la eternidad. La
Caridad es quien la conoce.”

Dejamos de pertenecer al mundo cuando nos hemos llegado a conocer que es conocer la
Caridad, asi el autodescubrimiento y el descubrimiento de Dios llegan al mismo punto, de
hecho pertenezco a mi Principio cuando estoy en mi btusqueda pero cémo se da tal afinidad
entre mi Principio y yo, justo porque lo que se busca es el Uno del corazén humano, que es el
objeto de mi deseo y mi amor de mi yo mas intimo, del hombre interior agustiniano que sélo
aferrado a Dios puede alcanzar la eternidad, que es justo lo que el hombre no es y busca ser.
Asi se comprende que el hombre interior como extrafio en la tierra le pertenece a Dios quien es
su auténtica morada, lo eterno es su bien propio, tal como sefiala Hannah Arendt, “en este
mismo sentido es en el que se denomina a Dios el <<bien supremo>>, el bien de bienes, por asi decir, o el
bien que en realidad anhelamos cuando perseguimos todos los demds bienes. Asi, pues, Dios es el 1inico
verdadero correlato del deseo.” % Nuestro deseo de poseer y conservar cualquier otro bien es igual
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al deseo de poseer este bien superior a todos, a diferencia de que en los otros bienes se ama
algo diferente a si mismo, pero en el bien supremo el hombre se ama a si mismo, ama su
esencia que por definiciéon es inmutable a diferencia de la existencia del hombre que puesta
bajo la perspectiva de lo temporal nunca es, pero el hombre s6lo puede anticipar su esencia en
su afan de eternidad que sélo sera cuando posea y disfrute la eternidad que es la forma recta
de amor a uno mismo pues busca superar la muerte y el cambio, condicién propia del yo
existente que justo al descubrirse cambiante debe trascender su condicién asi se entiende que
si bien temporales nuestra morada ultima tiene que encontrarse en la eternidad. Por ello
debemos aniquilar el presente de forma total, ya que es temporal, en favor de la esencia propia
de la vida, asi trascender la vida en tanto mundana es negarle que se encuentra determinada
por su fin natural e inherente: la muerte. Claro que no podemos negar de manera absoluta el
tiempo en tanto que es el hecho del cual partimos por eso se queda como un acontecimiento
futuro la eternidad, por ello la caridad se distingue tan claramente en su objeto de deseo con
respecto a la concupiscencia, la caridad pone su deseo en la eternidad por lo que desdefia la
vida presente que pierde todo su significado y fuerza en tanto que los objetos de deseo de ella
no se valoran como bienes supremos que hacen de hecho feliz al hombre en esa vida
verdadera que es la meta dltima de la existencia presente, de la existencia del hombre en el
mundo que tiene su fin en algo superior a éste mundo.

Al tener deseo y ansia del futuro el hombre corre el riesgo de olvidarse de su presente,
si el presente queda colmado por un deseo del futuro se puede anticipar un presente sin
tiempo que es el tiempo divino, el tiempo de Dios cuyo hoy es la eternidad diferente a nuestro
tiempo que es movimiento y cambio:

“:Quién podra detenerle y fijarle, para que se detenga un poco y capte por un momento el
resplandor de la eternidad, que siempre permanece, y la compare con los tiempos, que nunca
permanecen, y vea que es incomparable, y que el tiempo largo no se hace largo sino por muchos
movimientos que pasan y que no pueden coexistir a la vez, y que en la eternidad, al contrario, no pasa
nada, sino que todo es presente, al revés del tiempo, que no puede existir todo él presente; y vea,
finalmente, que todo pretérito es empujado por el futuro, y que todo futuro esta precedido de un
pretérito, y todo pretérito y futuro es creado y transcurre por lo que es siempre presente?” 57

571Ibid. X1, 11, 13



La anticipacién de vivir en el futuro como si fuera presente para conservar y disfrutar
de la eternidad es posible sobre la base de la brillante exposicién de Agustin sobre el tiempo,
que ya se ha trabajo, pues no se inicia con el pasado para llegar al presente y terminar en el
futuro, sino justo iniciamos en el futuro corremos al presente y terminamos en el pasado, todo
quedara atrapado en la esfera de lo que fue pero iniciamos con nuestra esperanza en la
eternidad, con nuestra expectacion o previsiéon, aunque de hecho pasado y futuro son formas
diferentes del presente, en la memoria y la expectacion posible sélo por la atenciéon que es

nuestro presente.

“Pero lo que ahora es claro y manifiesto es que no existen los pretéritos ni los futuros, ni se puede
decir con propiedad que son tres los tiempos: pretérito, presente y futuro; sino que tal vez seria mds
apropiado decir que los tiempos son tres: presente de las cosas pasadas, presente de las cosas presentes y
presente de las futuras. Porque estas son tres cosas que existen de algiin modo en el alma, y fuera de ella
Yo no veo que existan: presente de cosas pasadas (la memoria), presente de cosas presentes (vision) y
presente de cosas futuras (expectacion).” 58

Agustin reconoce la existencia de tres tiempos pero el futuro que es expectacion y el
pasado que es memoria sélo tienen su lugar en el presente, es decir, el tiempo sélo es posible
en tanto vivencia lo aprendemos como un tiempo vivido, es algo personal un devenir intuido a
nivel vivencial es una distencién del alma, “el tiempo es una cierta distencion,” 5 algo propio del
hombre, el hombre interior agustiniano que vive en la expectativa y en el recuerdo como
formas de vivir su presente, “pero ;jcomo disminuye o se consume el futuro, que avin no existe? ;O
como crece el pretérito, que ya no es, si no es porque en el alma, que es quien lo realiza, existen las tres
cosas?” 60 E] tiempo en términos de vivencia adquiere en el hombre una consistencia tal que el
pasado se conserva en la memoria que de la misma manera es nuestra autoanulacién ya que
todo quedara en la esfera de lo que fue del “ya no”, sélo en la negacion de nosotros, nuestra
autoanulacién, en nuestro olvido de nosotros podemos alcanzar nuestro Principio pues El es lo
tnico que amamos aun olviddndonos de nosotros, aunque el olvido en general como se ha
referido es necesario en nuestros procesos de conocimiento, no podemos vivir

58 Ibid. XI, 20, 26
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memoriosamente, “siguese que la memoria retiene el olvido” 61 El hombre de hecho siempre olvida
algo, en su anhelo por el mundo se olvida de su yo, s6lo en su anhelo al Principio va a
descubrir que puede encontrar su yo, asi se supera el deseo por las cosas del mundo, el amante
vencido por lo amado, que le han hecho olvidar su origen, es el transito propio de todo anhelo,
que muestra a un amante que se ha dejado de amar con referencia a si mismo, en cambio en la
caridad el transito es hacia la eternidad, un amor que anhela el Principio, el origen del yo.

61 Ibid. X, 16, 24



4.5 USAR DE LAS COSAS DEL MUNDO

En su condicién mortal el hombre olvida su yo se pierde en el modo mundano de existir que es
opuesta al modo divino de existir, lo que se traduce como estar en la eternidad. Como ser
temporal la existencia humana va de su origen a un final en dicho transito consuma el olvido
del origen, el futuro temporal se mueve del futuro al presente y luego al pasado, en cambio el
futuro absoluto es un transito permanente que “siempre es” en nada comparable con la
mortalidad propia del hombre y por ello la tnica actitud propia ante esta espera expectante es
la esperanza o el temor, esperanza en la caridad y temor en la concupiscencia que es la
diferencia entre quienes esperan en la fe y los que esperan en creencias supersticiosas, el

inminente futuro no admite distraccién:

“Pero como tu misericordia es mejor que las vidas [de los hombres], he aqui que mi vida es una
distencion. Y me recibio tu diestra en ti Serior, en el Hijo del hombre, mediador entre ti —uno- y nosotros
—-muchos-, divididos en muchas partes por la multitud de cosas, a fin de que coja por él aquello en lo que
yo he sido cogido, y siguiendo al Uno sea recogido de mis dias viejos, olvidado de las cosas pasadas, y no
distraido de las cosas futuras y transitorias, sino extendido de las que estdn delante de nosotros; porque
no es por la distraccion, sino por la atencion, como yo camino hacia la palma de la vocacion de lo alto,
donde oiré la voz de la alabanza y contemplaré tu delectacion, que no viene ni pasa.”6!

Solo se llega a Dios cuando nos hemos trascendido a nosotros mismos, la existencia
humana en tanto duraciéon tiene como rasgo la temporalidad, nos consumimos en el tiempo,
Agustin hace una oposicién entre el ser y el tiempo, ya que el auténtico ser del hombre ha de
trascender la existencia humana sometida a la temporalidad, se debe de trascender el tiempo y
olvidar la mortalidad propia de nuestra condicién de seres temporales, asi se olvida lo
temporal en favor de la eternidad, por ello nuestro transito de lo temporal a lo eterno es
olvido, pues el transito supera nuestra condicion mundana para buscar la condicién mas
duradera y permanente que no se aniquile con la muerte, si entendemos y comprendemos el
amor como deseo, en la caridad nuestro deseo se encuentra mas alla de la temporalidad que
somos nos lleva a la eternidad que es nuestra morada verdadera, por lo tanto se trasciende no

61 San Agustin. Confesiones. XI, 29, 39



s6lo lo mundano a su vez la naturaleza humana, que en tanto mundana convierte en objeto de
su amor, de su deseo, las cosas que estan en el mundo equivocando su verdadera patria.

Pero ante el sentido de caridad que busca la morada en la eternidad superando el deseo
por los objetos mundanos como entender el precepto cristiano de amar al préjimo como a uno
mismo. Si bien se ha comprendido la caridad no podemos negar la mediacién de la que nos
habla entre el hombre y Dios, asi como la concupiscencia nos habla de la mediacion entre el
hombre y el mundo. Ya que todo deseo se encuentra determinado por su objeto y depende de
él, el camino del hombre hacia si mismo en la tradicién judeocristina que nos ha presentado
Agustin es una negacién de si y un olvido, en los términos que se han trabajo antes, para
alcanzar a Dios, que es alcanzar la eternidad en detrimento del yo terreno, que es negacién del
yo presente, el yo mortal en bien de la eternidad que se encuentra en nosotros y que
descubrimos como una luz que nos saca de nuestras viejas tinieblas, tal es la experiencia del
autor de las Confesiones:

“Ni mis bienes eran ya exteriores, ni los buscaba a luz de este sol con ojos carnales, porque los
que quieren gozar externamente, ficilmente se hacen vanos y se desparraman por las cosas que se ven y
son temporales y van con pensamiento famélico lamiendo sus imdgenes. Pero joh si se fatigasen de
inediaj y dijeran: ;Quién nos mostrara las cosas buenas?, y nosotros les dijésemos y ellos nos oyeran:
jHa sido impresa sobre nosotros la luz de tu rostro Sefior! Porque no somos nosotros la luz que
ilumina a todo hombre, sino que somos iluminados por ti, a fin de que los que fuimos algtn tiempo
tinieblas seamos luz en ti.” 62

De esto se seguirfa que el hombre no debe de amar en esta vida ya que de hacerlo
estaria en el peligro de perder la vida eterna. El amor a Dios es un amor al yo inmortal que
desprecia el yo que se es en tanto yo mortal apegado al mundo, el desprecio a este yo mortal es
en realidad la consecuencia del amor a uno mismo que desea el sumo bien, que justo no es
posible alcanzar en la tierra o en nuestra condicién de mundanos, pues corremos el riesgo de
perdernos a nosotros mismo cuando tendemos a los bienes del mundo de una manera
absoluta, ya que nuestra felicidad s6lo puede brotar de nosotros mismos:

62 San Agustin. Op. cit. IX, 4, 10



“Para la criatura racional o intelectual no hay bien posible que le haga feliz mds que Dios. Y
aunque no todo ser creado puede ser feliz (la bestia, por ejemplo, un lefio, una piedra, etc., no pueden
alcanzar, no son capaces de este don),; sin embargo, los que lo pueden ser no lo son por si mismos, puesto
que han sido creados de la nada, sino por aquel que los ha creado. Poseerlo es su felicidad; perderlo, su
desgracia. Solo quien es feliz por ser el mismo su propio bien, sin recibirlo de nadie, es quien no puede
ser desgraciado, porque a si mismo no se puede perder.” 63

En el deseo se debe llegar al bien del que surgira la felicidad, la dificultad ante el deseo
equivocado es que se corre el riesgo de perderse a si mismo en los bienes del mundo, en que el
hombre no ame el sumo bien del que resulta su felicidad. El amor como deseo ve la eternidad
como su cumplimiento que de acuerdo con Agustin se consume en la contemplacién, sélo asi
el objeto visto sigue siendo lo que es y sigue presente como lo que es, cualquier sensacién es
mudable y desaparece con el tiempo, pero la contemplaciéon es puro gozo que mientras dura
no experimenta ningtin cambio, que es la calma absoluta que ofrece la eternidad. Por ello no
serd el creer sino el amor, la caridad que al final nos muestra el abandono del hombre por
Dios, la caridad no es manifestaciéon del anhelo sino manifestacion de la religaciéon del hombre
con su origen, por ello la caridad se encuentra encima de la fe y la esperanza, porque la
caridad lleva en si su recompensa y seguira siendo lo que es en esta vida y en la préxima, pues
se amard el Principio con el mismo amor en la tierra como en el otro mundo, el amor no se

incrementard pues vera cara a cara el amante al amado:

“Lo que dije: Amemos primero con caridad plena al mismo a quien queremos conocer, es decir, a
Dios, diria mejor sincera que <<plena>>; a no ser que se piense quizds que la caridad de Dios no ha de
ser mayor cuando lo veamos cara a cara. Entiéndase, por tanto, asi: se dice tan plena que no puede
existir mayor, mientras caminamos por la fe; serd mds plena, aiin mds, plenisima, pero por la vision.” 64

Si bien el amor no se incrementa en el futuro a su vez tampoco cesa cuando el hombre
alcanz6 su felicidad, cuando tenga y contemple lo que en la tierra sélo puede amar y desear,
pero aun asi al amar a Dios se ha recibido una prenda de la futura gloria. El deseo anhela su
cumplimiento y su propio fin, un deseo que dure siempre es una descripcién clara del

63 San Agustin. La Ciudad de Dios. XII, 2
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auténtico infierno, anhelar algo sin poder alcanzarlo nunca, cuando Agustin habla de la
caridad como aquello que s6lo permanecera, que en lugar de creer sabremos y en lugar de

esperar poseeremos hace referencia a una forma distinta de amor.

“La misma mirada de los ojos ya sanos no puede volverse a la luz, si no permanecen las tres
virtudes: la fe, haciéndole creer que en el objeto de su vision estd la vida feliz; la esperanza, confiando en
que lo verd, si mira bien; la caridad, queriendo contemplarlo y gozar de él. A la mirada sigue la vision
misma de Dios, que es el fin de la mirada no porque ésta cese ya, sino porque Dios, que es el uinico objeto
a cuya posesion aspira, y tal es la verdadera y perfecta virtud, la razon que llega a su fin premiada con la
vida feliz.” 64

El disfrute del deseo es constituido en la caridad por la contemplaciéon de Dios que es el
premio de la vida feliz, el afdn ha llegado a su término y se habita con la Cosa deseada, ya
“qozar es adherirse a una cosa por el amor de ella misma,” 65la cosa de nuestro deseo es buscada por
ella misma y su posesion trae el reposo, lo opuesto es el mero uso de las cosas para obtener
algo distinto, de hecho las cosas temporales en su condicién no pueden extinguir del todo un
deseo ya que se aman mas antes de ser poseidas y por tanto no se disfrutan o siempre existe la
sombra de la muerte que nos privard en algin momento de todas ellas. El auténtico disfrute no
puede sujetarse a la categoria humano-temporal tiene que ser una relacién que no sea nada
distinta a si misma, las cosas del mundo son bienes en tanto usamos de ellos para alcanzar el
objeto que es nuestra felicidad:

“Unas cosas sirven para gozar de ellas, otras para usarlas y algunas para gozarlas y usarlas.
Aquellas con las que nos gozamos nos hacen felices; las que usamos nos ayudan a tender hacia la
bienaventuranza y nos sirven como de apoyo para poder conseguir y unirnos a las que nos hacen felices.
Nosotros que gozamos y usamos nos hallamos situados entre ambas; pero si queremos gozar de las que
debemos usar trastornamos nuestro tenor de vida y algunas veces también lo torcemos de tal modo que,
atados por el amor de las cosas inferiores, nos retrasamos o nos alejamos de la posesion de aquellas que

64 San Agustin. Soliloquios. I, 6, 13
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debiamos gozar una vez obtenidas.” 66

El mundo sélo es de utilidad a la caridad en la medida en que los objetos del mundo nos
sirven para alcanzar nuestra meta tltima, tal es el sentido en el lenguaje agustiniano de “usar
una cosa”, las cosas del mundo se relacién con nuestro bien supremo en tanto hacemos uso de
ellas para alcanzarlo con tal imagen el mundo pierde su significado independiente y su fuerza
para tentar al hombre, lo adecuado ante el mundo es usarlo en tanto se entienda como el
medio que nos lleva al bien dltimo del que si podemos gozar, no asi de los bienes del mundo
de los que se usa de manera ilicita en tanto que no son nuestro verdadero fin, tal como
encontramos en Sobre la doctrina cristiana:

“Supongamos que somos peregrinos, que no podemos vivir sino en la patria, y que anhelamos,
siendo miserables en la peregrinacion, terminar el infortunio y volver a la patria;, para esto seria
necesario un vehiculo terrestre o maritimo, usando del cual pudiéramos llegar a la patria en la que nos
habriamos de gozar; mds si la amenidad del camino y el paseo en el carro nos deleitase tanto que nos
entregasemos a gozar de las cosas que solo debimos utilizar, se veria que no querriamos terminar pronto
el viaje; engolfados en una perversa molicie, enajenariamos la patria, cuya dulzura nos haria felices...
hemos de usar de este mundo, mas no gozarnos de él.” 67

Usamos del mundo en tanto no convertimos las cosas del mundo como bienes en si
mismos contrario a la caridad que nos lleva al bien supremo, el recto disfrute, que nos lleva a
dirigir nuestros esfuerzos a una meta que en principio ubicamos fuera del mundo, del alcance
de lo temporal, por eso los bienes del mundo en esta perspectiva se tornan relativos en tanto
su sentido apunta a un fin superior a ellos mismos, un bien supremo del que deseamos ver y
disfrutar y que hace tolerable los bienes del mundo:

“Eso mismo queria decirte, porque cuando deseé las riquezas, mi corazon se iba tras ellas para ser
rico, y los honores, que ahora me dejan indiferente, por no sé que brillo suyo, me seducian; y en el deseo y
atractivo de la mujer busqué siempre el deleite con la buena fama. Sentia entonces verdadera pasion por
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estas cosas; ahora las menosprecio; con todo, si se me ofrecen como un camino necesario para ir a donde
quiero, entonces, mds bien que desearse, han de tolerarse.” 68

Se sabe de lo transitorio de los bienes terrenos y en tal sentido no se les pone un fin en si
mismo, los usamos para alcanzar algo mas elevado la verdadera perfeccién del disfrute que se
encuentra en la eternidad que es el objeto propio de la caridad que no se pierde ni se equivoca
y nos quita todo temor pues aun la muerte se torna relativa, ya que el hombre aspira a una
vida verdadera que no teme a la muerte, el hombre se torna en duefio de su vida y se proyecta
al futuro como un bien externo a perseguir un bien que se desea, la eternidad a la que llegamos
por la caridad que nos libera de las cosas del mundo, diferente a la concupiscencia en donde la
muerte es el peor mal por acabar con los objetos de nuestro deseo, los objetos del mundo. Pero
aunque la libertad con respecto a las cosas del mundo nos viene de la caridad tal libertad s6lo
es relativa pues no estamos atn en la eternidad.

Al liberarnos del mundo nos sometemos a la caridad y vivimos sin el temor de perder
nuestro auténtico objeto del deseo, ademés de alejarnos de la concupiscencia que conoce el
temor pero como castigo, conoce el bien supremo pero sin esperanza y sin amor puesto que ha
errado el camino al quedarse con lo menos valioso y no buscar el fin verdaderamente valioso,
por ello vive en el horror de perder el objeto de su empefio amoroso, el auténtico temor es el
que nos hace perseverar en un bien que no se puede perder:

“En efecto, con el nombre de temor casto se alude a aquella voluntad de que tenemos necesidad
para no querer pecar y evitar el pecado, no por la inquietud que da la debilidad ante el miedo al pecado,
sino por la tranquilidad que produce la caridad. Si no puede haber temor alguno en aquella sequridad
certisima de los gozos perpetuos y felices, el pasaje el temor casto, que permanece por todos los
siglos, viene a ser como este otro: No quedara frustrada para siempre la paciencia de los pobres,
porque no serd eterna la paciencia, que no es necesaria donde no hay nada que sufrir, sino que serd
eterno el fruto de la paciencia. De esta manera quizds se dijo que el temor casto permanece por todo los
siglos, porque ha de permanecer aquello a donde nos lleva el mismo temor.” 69

68 San Agustin. Soliloquios. I, 11, 19
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La caridad nos lleva a la auténtica libertad, la libertad que se encuentra en la eternidad
ya que el objeto de nuestro deseo es el bien supremo que nos ha liberado de todo temor o
mejor dicho su temor no es el horror de perder lo que se tiene como en la concupiscencia. El
signo de la caridad en la tierra es la ausencia del temor ya que justo la desgracia de la
concupiscencia es el temor de no poseer lo que se desea o de perderlo una vez obtenido y el
mayor temor siempre presente, como la espada de Damocles, la amenaza de la muerte.

La libertad que viene de la eternidad nos da el criterio de la recta comprension del
mundo y de la estimacion de los bienes que nos ofrece, de ahi que el deseo que en el mundo
podemos tener viene de nuestra libertad puesta en lo eterno, el futuro anticipado que va a
establecer el orden y medida del amor de las cosas como de las personas:

“Asi como la palabra significa algo, también se significa a si misma; pero la palabra no se
significa, si no que significa alguna cosa; lo mismo la caridad, se ama a si misma; pero si no se ama
como amando alguna cosa, no se ama como caridad. ; Qué es lo que ama el amor, sino lo que amamos con
caridad? Y este algo, partiendo de lo que tenemos mds cerca, es nuestro hermano.” 70

De hecho hay un orden jerarquico en el amor que es del mundo en primer lugar estdn
nuestros parientes proximos después nuestros amigos y por ultimo la gente que conocemos,
pues como sefiala el de Hipona, en principio “todos deben ser amados igualmente, pero cuando no
se puede socorrer a todos, ante todo se ha de mirar por el bien de aquellos que, conforme a las
circunstancias de lugares y tiempos de cada cosa, se hallan mds unidos a ti por una especie de suerte.” 71
Claro estd que de manera constante Agustin insiste en que amamos al préjimo por amor a
Dios, ya que a Dios es al tinico que amamos por El mismo, lo que es la verdadera virtud, pues
“el mismo amor que nos hace amar bien lo que debe ser amado, debe ser amado también ordenadamente,
a fin de que podamos tener la virtud por la que se vive bien. Por eso me parece una definicion breve y
verdadera de la virtud: el orden del amor.” 72 S6lo asi se podré vivir de manera ordenada ya que
todas las cosas se pondran en su justo valor, tal es el amor ordenado que se aleja de aquello
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que no debe amarse y siempre amaré lo que debe ser amado, no amara en mas lo que debe de
amar, ni amara con igualdad lo que exige mas amor, amara con equidad, sin olvidar que “a
todo hombre en cuanto hombre se le debe amar por Dios y a Dios por si mismo.” 73

Si tenemos nuestra felicidad en un mundo no perecedero ni temporal nuestra actitud en
el mundo no puede ser de disfrute sino justo de uso en tanto que reconocemos el valor de las
cosas en cuanto temporales, de la misma manera que un ingeniero se sirve de herramientas y
materiales para edificar buscando el 6ptimo aprovechamiento de aquello de lo que se ha
servido, las cosas en su fin se determinan por aquél que las usa, el mundo en esta comprensiéon
recibe su fin de quien lo usa como medio frente a la teleologia que hay en él, el hombre a de
usar adecuadamente de él para llegar a su fin, asi el orden no se encuentra determinado por el
mundo mismo sino por el hombre, de aqui que la responsabilidad del ser humano ante el
mundo es mayor en tanto que es él quien lo determina, y si bien nuestro fin es trasmundano
pues miramos a un fin supremo que no es parte del mundo ello no significa que podamos usar
de las cosas del mundo con mero capricho o con un sentido de explotacién desmedida,
tenemos una gran responsabilidad con nuestro entorno, del que no somos sus duefios sé6lo
peregrinos a una meta mas lejana. Pero si el hombre en este sentido puede llegar a reconocer
que también puede amar al mundo ya no sera un amor por si mismo sino como el lugar del
que parte para llegar al fin supremo que se persigue en un futuro de estabilidad atemporal.

73 San Agustin. Sobre la doctrina cristiana. I, 27, 28



4.6 EL AMOR AL PROJIMO.

El amor a uno mismo en el pensamiento agustiniano presenta dos sentidos diversos, por un
lado es la bisqueda de uno mismo, por otro lado diferente del amor a uno mismo que resulta
de la caridad ordenada:

“Porque también son dignas de llorarse estas tinieblas en que a veces se me oculta el poder que
hay en mi, hasta el punto que, si mi alma se interroga a si misma sobre sus fuerzas, no se da crédito
facilmente a si, porque muchas veces le es oculto lo que hay en ella, hasta que se lo da a conocer la
experiencia; y nadie debe estar sequro en esta vida, que toda ella estd llena de tentaciones, no sea que
como pudo uno hacerse de peor mejor, se haga a su vez mejor peor.” 7#

La estimacion que se tiene al yo es resultado de la estimaciéon que se tiene de las cosas
que nos rodean, que en Agustin es la estimacion al bien supremo y la regulaciéon que de él se
desprende, el yo como las cosas del mundo se vuelven un medio para la vida verdadera, asi se
comprende que la caridad es la garante que en el individuo lo lleva al bien supremo, que ya no
se ve afectado ni por el mundo ni por si mismo, asi todo se ama en la medida en que se debe

de amar:

“Vive justa y santamente el que estime en su valor todas las cosas. Este serd el que tenga el amor
ordenado de suerte que ni ame lo que no deba amarse, ni deje amar lo que debe ser amado, ni ame mds lo
que se debe amar menos, ni ame con igualdad lo que exige mds o menos amor, ni ame, por fin, menos o
mas lo que por igual debe amarse. ” 7>

Asi no es extrafio que Agustin interprete el mandato “ama al préjimo como a ti mismo”
en su sentido literal, el amor al préjimo se encuentra en proporciéon al amor de uno mismo de
hecho si se llega a amar al préjimo mds que a uno mismo se ha cometido una trasgresion, pero
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si se ha definido al amor como el deseo que persigue una cosa por si misma y se ve afectado
por ella y depende de ella parece que se ha llegado a una contradiccion, para entender un poco
mejor el planteamiento agustiniano se debe entender el sentido de los términos latinos que ha
usado para designar su concepto de amor: dilectio, caritas, amor.

“He juzgado oportuno mencionar esto porque piensan algunos que una cosa es querer o tener
caridad, y otra diferente amar. Dicen, en efecto, que querer debe usarse en el buen sentido, y amar en el
malo. Pero es absolutamente cierto que ni los autores profanos han hablado en este sentido. Vean, pues,
los filoésofos si pueden, y con qué fundamento, hacer estas distinciones. Sus mismos libros dan un claro
testimonio que ellos hacen un gran aprecio del amor en las cosas buenas, incluso con respecto al mismo
Dios. De todos modos, fue necesario manifestar que las Escrituras de nuestra religion, cuya autoridad
anteponemos a cualesquiera otros escritos, no establecen diferencia alguna entre amar, querer y
caridad.” 7>

Agustin usa los términos amor, caridad y dileccién de una manera bastante flexible, en
repetidas ocasiones en sus obras los utiliza como sinénimos, de hecho cuenta con tres términos
en donde nosotros contamos s6lo con dos: amor y caridad. Hannah Arendt nos ofrece una
distincion suficientemente clara de los términos, asi sefiala que Agustin “de manera general, y
aun sin coherencia plena, usa amor para designar el deseo y el anhelo (es decir, para el amor en su
sentido mds amplio, menos especifico); dilectio para designar el amor a uno mismo y al projimo; y
caritas para designar el amor a Dios y al <<bien supremo>>."76 Aunque tal clasificacién no llega a
salvar las inconsistencia que podemos encontrar en algunos pasajes de las obras del obispo de
Hipona, quizas lo més importante de la triple distincién de amor que se presenta es justo que
nos ofrece una jerarquia de las cosas que amamos ya que no todas las cosas de las que hemos
de usar se han de amar igual, pues unas estan por encima de nosotros -el ser supremo como
grado maximo de amado-, otras somos nosotros mismos, otras que se encuentran junto a
nosotros -nuestro préjimo- y por dltimo algunas que se encuentran debajo de nosotros -
nuestro cuerpo-, pero cuando se huye de manera incorrecta del amor a lo inmutable, para
imperar en si misma y en su cuerpo el alma se torna viciosa considerando un gran triunfo
dominar sobre los demas:
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“Tal amor de si mismo mejor se llama odio. Es inicuo querer que le sirvan las cosas que le son
inferiores al hombre no queriendo él servir a lo que le es superior; por esto se dijo: el que ama la
iniquidad odia su alma; y de aqui proviene que el alma se debilita y enferma, y es atormentada por el
cuerpo mortal, porque es necesario que le ame y sufra las consecuencias de su corrupcion. La
inmortabilidad y la incorruptibilidad del cuerpo se origina de la sanidad del alma, mds esta consiste en
unirse firmisimamente al bien mds perfecto, es decir, a Dios inmutable. Cuando el hombre intenta
dominar a los que son por naturaleza iguales a él, es decir, a los hombres, esto constituye una soberbia
absolutamente intolerable.” 77

Solo aquello que se encuentra en si mismo, que se ubica por encima de nosotros el bien
supremo, debe ser amado por si mismo, el amor a nosotros, nuestros cuerpos y nuestros
préjimos deben amarse en el amor de aquello que se encuentra encima de nosotros, ya que “de
entre todas las cosas que existen tinicamente debemos gozar de aquellas que, como dijimos, son
inmutables y eternas; de las restantes hemos de usar para poder conseguir el gozo de las primeras.” 78
Asi aquello con lo que me relaciono lo debo ver en la perspectiva de gozar del bien eterno, por
supuesto que la relacién se establece en la comunidad de aquellos que al igual que yo buscan
los bienes superiores y por eso son los mds cercanos a mi, son mis préoximos, mis préjimos,
quienes al igual que yo usan del mundo temporal s6lo en la medida en que podemos alcanzar
la eternidad, por tanto “no todas las cosas de las que hemos de usar deben amarse, sino tinicamente
aquellas que o se encaminan a Dios como son el hombre y el dngel, o se relacionan con nosotros y
necesitan de nuestro apoyo para conseguir el beneficio de Dios, como es nuestro cuerpo.” 72 Agustin de
manera suficientemente contundente distingue entre el uso y el disfrute, medios y fin, ante el
fin ultimo, el bien supremo, el amor ya no sélo puede ser anhelo, ya que sé6lo aquello que se
encuentra junto a mi o debajo de mi puede entrar en la esfera de lo que anhelo, pero lo
superior se encuentra en otra esfera de relaciéon y de comprension. Claro que en la medida en
que el futuro es una anticipacién en el deseo, el bien supremo se trae al presente que puede
regir y regular nuestra vida en el mundo, en la que nunca se podra alcanzar del todo la
perfeccion y la felicidad sélo se podra poner el empefio en el bien supremo y aceptar el mundo
el orden del amor prescribe las reglas para lograr la reconciliacién con el mundo y con el
presente esto es justo el amor bien ordenado que se orienta en el futuro absoluto.
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En el orden del amor mi préjimo ocupa un lugar a mi lado ya que se encuentra en el
mismo nivel en la jerarquia de amor que nos presenta Agustin por eso debo amarlo como a mi
mismo, a su vez que igual que yo él también puede disfrutar del bien supremo, por eso es mi
proéjimo pues entabla la misma relacién que yo con el fin altimo y con el futuro absoluto, asi
los hombres en el mundo son aquellos que me ayudan para este fin o a quienes ayudo a tal fin:

“De todos los que pueden gozar de Dios nosotros, amamos a unos a quienes favorecemos;
amamos a otros que nos favorecen; amamos a algunos de quienes necesitamos auxilio y al mismo tiempo
atendemos a su indigencia; amamos, por fin, a otros a quienes no somos de ninguna utilidad, ni tampoco
la esperamos de ellos. Pero debemos querer que todos amen a Dios con nosotros, y ordenar a este tinico
fin todo el bien que les hacemos o que ellos nos hacen.” 80

El punto central en tal amor al préjimo se encuentra en la ayuda mutua para alcanzar
aquel bien inmutable que no puede ser nunca un medio pues El es el tnico fin, por eso una
relacién meramente mundana con los otros no tiene lugar en nuestra basqueda final, nuestra
vocacion suprema no puede quedar sometida a la realidad mundana concreta, claro que es
erréneo considerar que los hombres se pueden degradar a meros medios:

“Nosotros que gozamos y usamos de todas las cosas, somos también una cosa. Ciertamente gran
cosa es el hombre, pues fue hecho a imagen y semejanza de Dios, no en cuanto se ajusta al cuerpo mortal,
sino en cuanto es superior a las bestias por la excelencia del alma racional. Aqui se suscita la gran
cuestion, si el hombre debe gozar de si mismo, o usar; o si gozar y usar. Se nos ha dado un precepto de
amarnos unos a otros. Pero se pregunta: ;se debe amar al hombre por causa del hombre o por otra cosa
distinta? Si se le ama por él, es gozar; si se le ama por otro motivo, es usar de él. A mi me parece que
debe de ser amado por otro motivo, pues lo que debe amarse por si mismo constituye en si mismo la vida

bienaventurada, la cual, aunque todavia no la poseemos, sin embargo su esperanza nos consuela en esta
vida.” 81

La esperanza actualiza el amor y al mismo tiempo determina el orden del amor lo que
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nos lleva a la conclusiéon de que el amor a derivado de la esperanza, el establecimiento del
orden que asigna a cada cosa su lugar apropiado incluido mi préjimo, a quien amo porque
amo el sumo bien, por eso el amor al préjimo no puede dimanar del apetito o el deseo, nos
encontramos ante otro concepto de amor, ya no es el deseo como una emocién cuyo objeto
reside por definiciéon en el futuro, el amor como un tipo de anhelo no es adecuada para el

mandamiento ama a tu préjimo como a ti mismo.



4.7 SUPERAR NUESTRA MEMORIA.

El hombre aspira a su felicidad pero tal aspiracion es posible porque yo tengo alguna clase de
conocimiento guardado en la memoria:

“Asi como en las cosas pretéritas se llama memoria a la facultad que las retiene y las recuerda,
asi, con relacion al presente, cual lo estd la mente para si misma, se puede llamar sin escriipulo memoria
a la facultad de estar presente a si misma, para poder por su propio pensamiento conocerse y que puedan
asi las dos realidades ser por el amor vinculadas.” 82

La memoria es aproximada por Agustin de aquello que yo recuerdo con la forma en que
conozco lo que estoy buscando, si tuviera un olvido total no podria reconocer, ni siquiera
podria saber aquello que he olvidado tal como lo describe el obispo de Hipona en un largo
analisis en las Confesiones, de manera especifica, en el libro X en sus capitulos XVIII y
siguientes que inicia con una alusién 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 reflexiéon avanza un poco mas,
cuando un cuerpo desaparece de la vista, se conserva su imagen, al ser recuperado el cuerpo se
le reconoce por la imagen que llevamos dentro, el cuerpo desaparecié para la vista pero se
retuvo su imagen en la memoria. No sélo retemos imagenes de cuerpos fisicos, entidades sélo
materiales, también de aquello que pudimos formar a capricho de nuestra imaginacién, tal
como se expresa en un pasaje muy claro en la obra Del génesis a la letra, en donde encontramos:

“Cuando se lee este precepto: Amaras a tu préjimo como a ti mismo, nos salen al paso tres
clases distintas de visiones. Una es la de los ojos con los cuales se contemplan las letras; otra la del
espiritu del hombre por la que se piensa en el projimo ausente; la tercera tiene lugar en la mirada atenta
de la mente con la que se contempla la misma dileccion. De estas tres clases de visiones, la primera es
conocida de todos; por ella se ve el cielo y la tierra y todas las cosas que estin patentes a los ojos del
cuerpo. Tampoco es dificil declarar aquella otra por la que se piensa en las cosas corporales que no se
hallan presentes, ya que el mismo cielo y la tierra con todas las cosas que en ellos observamos, las
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podemos pensar estando a oscuras, pues aunque no veamos nada con los ojos del cuerpo estando asi, sin
embargo, contemplamos con el alma las imdgenes de los cuerpos, sean éstas verdaderas como lo son las
de los cuerpos que en otro tiempo vimos y que retenemos actualmente en la memoria, o ficticias, como las
que pudo formar a capricho la imaginacion.” 83

Pero, qué sucederia si la memoria misma perdiera algo, como sucede cuando se olvida
algo, un nombre, una direccién, un compromiso,... y hurgamos en los laberintos de la mente
para recordarla, en dénde se encuentra sino en la memoria misma, aqui vamos descartando
posibilidades hasta encontrar lo que deseamos, pues somos capaces de reconocer y de
recordar, con cierta dificultad, lo que se habia olvidado, tal como nos sucede cuando vemos o
pensamos en alguien conocido y olvidamos su nombre, en un ejercicio de introspeccién 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 total de él, pues se recuerda al menos el habernos olvidado de él y no es
posible buscar lo perdido si se hubiera olvidado de manera absoluta. Pero lo mas
extraordinario de la mente humana es que puede ver en si misma lo que en ningtin otro sitio
habia contemplado tal es el caso de la justicia o la felicidad y que no tenemos forma de saber
como es tal cosa, sabemos lo suficiente de su posible existencia como para buscarla y desearla,
asi se sabe de la vida feliz que seria imposible si la inmortalidad fuese incompatible con la
naturaleza humana, pues “en las ascensiones intimas y graduales a través de las estancias del alma,
alli donde principiemos a vislumbrar algo que no sea comiin con los brutos, alli empieza la razon y puede
reconocerse al hombre interior.” 8% La garantia de la felicidad nos viene de la presencia en la
memoria de un pasado absoluto, que no puede explicarse por ninguna experiencia del mundo
temporal en que nos encontramos, la posibilidad de un recuerdo tal lleva al de Hipona a
reconocer tipos de memoria en nosotros, de hecho nuestro autor reconoce que tanto la vida
feliz como la verdad se aman por que se tiene en la memoria noticias de ellas, lo que sélo
encontramos en la memoria, més ain s6lo podemos encontrar a Dios si nos acordamos de él:
“Ved aqui cuanto me he extendido por mi memoria buscandote a ti, Serior; y no te halle fuera de ella.” 8>

Nuestra memoria del pasado gracias a la cual recordamos acontecimientos de nuestra
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vida y relacionamos nuestros continuos ahora que podemos llamar memoria psicolégica y que
incluso es la que compartimos en cierto nivel con los animales, no es la que contiene nuestro
conocimiento de la felicidad, la verdad o Dios, Agustin sefiala que al buscar a Dios sélo lo ha
encontrado en la memoria, lo que nos lleva de manera necesaria a una afirmacion, existe en
nosotros otro tipo de memoria més elevada a la que compartimos con los animales, y por lo
mismo mds onda, mas profunda, que sélo se encuentra en los laberintos més intimos de
nuestra mente, que no se alcanza o se posee con una simple introspeccién, pues demanda un
auténtico ejercicio de reflexion, en tanto nos posibilita acercarnos mas al abismo de nuestra
memoria profunda, “que San Agustin llama memoria de lo presente y que nosotros podemos llamar
memoria transpsicologica o metafisica,"86 como acertadamente la ha denominado Juan Pegueroles,
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 memoria:

“:Por donde, pues, y por qué parte han entrado en mi memoria? No lo sé. Porque cuando las
aprendi, ni fue dando crédito a otros, sino que las reconoci en mi alma y las aprobé por verdaderas y se
las encomendé a ésta, como en depdsito, para sacarlas cuando quisiera. Alli estaban, pues, y aun antes de
que yo las aprendiese; pero no en la memoria. ;En donde, pues, o por qué, al ser nombradas, las reconoci
y dije: <<Asi es, es verdad>>, sino porque ya estaban en mi memoria, aunque tan retiradas y sepultadas
como si estuvieran en cuevas muy ocultas, y tanto que, si alguno no las suscitara para que saliesen, tal
vez no las hubiera podido pensar?” 87

Cuando el Doctor 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 psicologica, pero en el pasaje que se a trascrito después habla, de manera casi
inmediata, “por qué, al ser nombradas, las reconoci y dije: <<Asi es, es verdad>>, sino porque ya
estaban en mi memoria;,” es decir, se encontraban ya en la memoria transpsicolégica o metafisica,
que solo estd en lo mas hondo, en lo mas intimo del espiritu, en donde encontramos la idea de
felicidad que nos mueve en un dinamismo cognoscitivo y volitivo. Agustin ha llevado a cabo
una reduccién de nuestra memoria tomando como base el deseo universal de la felicidad, en
efecto, toda la argumentacion que realiza acerca de la felicidad (beata vita) tenia por tnico
objetivo el fundamentar que hay recuerdos que se tienen, pero que no se descubren en la
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memoria inmediata, se necesita de un ejercicio més elaborado y construido de reflexion para
llegar a la memoria metafisica, pues el lenguaje y los signos por si mismos no pueden
instruirnos, no ofrecen un auténtico conocimiento. De hecho el obispo de Hipona encuentra a
Dios en la memoria transpiscoldgica, que en un primer momento se le presenta como una gran
interrogante: “Pero, jen donde permaneces en mi memoria, Serior; en donde permaneces en ella? ; Qué
habiticulo te has construido para ti en ella? ; Qué santuario te has edificado? Tii has otorgado a mi
memoria este honor de permanecer en ella; mds en que parte de ella permaneces es de lo que ahora voy a
tratar.” 8 Dios tiene que encontrarse mas alla de los niveles mas 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 afeccién vital, como la alegria, la tristeza o el deseo; que son
cambiantes, mudables. El deseo universal de la felicidad es la posibilidad de Dios, tal es el
sentido de la inmanencia y trascendencia de Dios en nosotros, “ti estabas dentro de mi, mds
interior que lo mds intimo mio y mds elevado que lo mds sumo mio,” 89 nos dice Agustin quien
reconoce que la felicidad, la verdad y Dios siempre han estado presentes al espiritu, no en la
memoria psicolégica, 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
transpsicolégica, que no es reminiscencia en el sentido que aparece en Platén, como el
recuerdo que tiene el hombre en este mundo y en esta vida de una vida anterior en donde se
ha contemplado de modo inmediato a las Ideas, la reminiscencia es la aprension actual de las
Ideas via la sombra de los sentidos y es la tnica fuente de conocimiento verdadero, pero ello es
diferente a la memoria transpsicolégica, pues la reminiscencia presupone una existencia
anterior a la actual, es un principio activo que despierta al alma del “suefio” en el que se
encuentra cuando vive entregada a las cosas y a las acciones propias del mundo de los
sentidos, olvidando la contemplacién y el ser de lo verdadero. Pero no ocurre lo mismo, en el
planteamiento agustiniano, pues la nocién de la felicidad, la verdad y Dios son una impresién
intima y profunda a la que sélo se es posible llegar por un ejercicio muy elaborado de
reflexion. Tal es la invitacion de Agustin, en lo que san Buenaventura llamaré el “itinerario del
alma hacia Dios”, lo que demanda “ultrapasar”, o traspasar, la memoria psicolégica para
unirse con Dios, como acertadamente ha sefialado Ramoén Xirau, “Dios, trascendente a cualquier
memoria humana, esta presente en nuestra memoria y gracias a ésta puede alcanzar el término del
itinerario. Hay que repetirlo: “Cierto es que habitas en ella [la memoria] y en ella te encuentro cuando de
ti hago memoria.” %0 El verdadero gozo, el tinico gozo s6lo puede estar en Dios, que es verdad
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inmutable, asi “no cabe duda que segiin Agustin a través de la memoria el espiritu humano participa de
las “razones eternas” y esta conectado a nivel metafisico con el espiritu divino.” ?1 El de Hipona ha ido
mas alld del arsenal de la memoria, lo que repite de manera reiterada en el libro X de las
Confesiones, en especial en el capitulo XVII namero 26, en donde de forma insistente, en cinco
ocasiones, repite el verbo <<traspasaré>> para referirse a la memoria y lograr en base a una
ardua superacion, fruto de una reflexiéon cada vez mas honda llegar a Dios.

La memoria no se compone solamente de mis afecciones, de nuestros padecimientos,
pasiones y emociones, o mejor dicho, todo ello es s6lo el nivel més bajo de nuestra memoria, lo
que se ha llamado memoria psicoldgica, pero el nivel que en realidad nos descubre el arsenal
divino de la memoria, y el significado auténticamente humano de ésta, es el nivel de la
memoria transpsicolégica, que demanda para su develacion <<traspasar>> la memoria
psicolégica, pues “la memoria es el hondén mismo del alma,” 92 asi queda claro que “Agustin habia
heredado de Plotino un sentido del ligero tamario y dinamismo del mundo interior. Ambos creian que
podia encontrarse a Dios en forma de determinada <<memoria>> de tal mundo interior.” 93 El
conocimiento de Dios y la experiencia de la felicidad se encuentran en la mente, en el caso de
la felicidad la experimente cuando me regocijé y el conocimiento de ella se fij6 en mi memoria,
ya que “por ningun sentido del cuerpo he visto, ni oido, ni olfateado, ni gustado, ni tocado jamds el
go0zo, sino que lo he experimentado en mi alma cuando he estado alegre, y se adhirio su noticia a mi
memoria, para que pudiera recordarle.” % La memoria va mas alla de la experiencia presente para
albergar el pasado, la vida feliz en tanto la recordamos es parte de nuestro presente e inspira
nuestros deseos y expectativas de cara al futuro, la memoria hace presente y deshace pasado,
lo realmente importante de nuestra memoria en este nivel es que el pasado se transforma en
una posibilidad del futuro, lo que fue puede de nuevo volver a ser tal es nuestra memoria en la
esperanza o el temor, nuestro anhelo y sus relaciones. La rememoracién asi se puede
comprender desde un pasado que nos es familiar sélo en la memoria psicolégica, pero en la
memoria transpsicolégico es en primer término recogimiento de la dispersion para llegar al
amor de Dios-Uno:

91 Gasparotto. San Agustin. Las Confesiones. p. 112

92 Xirau. El tiempo vivido. Acerca del estar. p. 21

93 Brown. Biografia de Agustin de Hipona. p. 230

94 San Agustin. Confesiones. II1I, VII, 12



“Quiero recordar mis pasadas fealdades y las carnales inmundicias de mi alma, no porque las
ame, sino por amarte a ti. Dios mio. Por amor de tu amor hago esto, recorriendo con la memoria, llena de
amargura, aquellos mis caminos perversisimos, para que ti me seas dulce, dulzura, sin engario, dichosa
y eterna dulzura, y me recojas de la dispersion en que anduve dividido en partes cuando, apartado de ti,
uno, me desvaneci en muchas cosas.” 9

Buscamos nuestro origen en un recogimiento de la dispersiéon que en Agustin tal actitud
es confesién, por eso vamos en un proceso de ascension hasta Aquél que es nuestro origen y
vocaciéon ultima, pasado y futuro absolutos son lo mismo y s6lo se recuperan en la
rememoracion, asi la dependencia del deseo de la aspiracion general de la felicidad implica un
modo mas profundo y fundamental de dependencia humana, el hombre en su deseo de ser
feliz depende de una nocién de felicidad que nunca pudo experimentar en nuestro mundo
temporal, por ello y con suficiente detalle se ha visto que la felicidad es una idea recordada, asi
la idea de felicidad es anterior y externa al hombre, justo como Dios que se encuentra en el
hombre s6lo en virtud de la memoria del hombre que lo mueve a desear la felicidad en una
existencia que dure por siempre, al remitirse de manera retrospectiva la existencia humana a
su fuente primordial encuentra el hombre la existencia determinante de su ser, encuentra el
hombre la fuente en que las razones son sempiternas asi como la razén dltima e imperecedera

de todo lo que ha de pasar en la existencia:

“Solo hay, decimos un bien inmutable: Dios; vinico, verdadero, feliz. Cuanto El ha creado es
bueno, lo decimos sin dudar, porque ha sido hecho por EL; pero es mutable, no por proceder de El, sino
por salir de la nada. Esos bienes mudables, aunque no son el bien supremo, puesto que mayor bien que
ellos es Dios, con todo son importantes, ya que pueden lograr su felicidad uniéndose al bien
inmutable.”%

Aunque el hombre como todo es hecho de la nada la causa de su existencia es Aquel
que es en la basqueda de su retorno encuentra a su Creador, el negar tal retorno es orgullo, el
alma se aparta de si y esta siendo llamada a si misma alejandose de su Principio, el hombre
sOlo puede amarse a si mismo al vincular a Dios como su Hacedor, el sentido de la creatura en
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su condicién de creada parte de una fuente anterior a su creacion, es decir, su Hacedor quien
es el origen que siempre ha existido, en donde se encuentra la plenitud de sentido de la
existencia humana, la relacién del hombre con su origen es su instauracién como ser
consciente, el hecho de que el hombre no haya sido su propio hacedor implica que la plenitud
de la existencia esta fuera de él y le antecede. S6lo Dios es el primero todo lo demaés es
segundo y derivado, solo retornar a tal Principio es la tinica forma de retornar de si de una
cosa creada, la vida humana existe en relacién con el Ser:

“Por tanto, no existirian bienes caducos de no existir un Bien inconmutable. Cuando oyes poder
este o0 aquel bien, aunque en otras circunstancias pudiera no ser bueno, si puedes contempla, al margen
del bien participado, el Bien de donde trae el bien su bondad, y ademds puedes contemplar el bien cuando
oyes hablar de este o el otro bien: si puedes, digo, prescindiendo de estos bienes participados, sondea el
Bien en si mismo, entonces verds a Dios. Y si por amor a El te adhirieres, serds al instante feliz.” 97

La vida humana tiene una vocacién dltima mas elevada que la simple nada, se
encuentra unida de manera indisoluble a su principio, en donde el ser humano puede adoptar
una tendencia a la caridad o a la concupiscencia. Todas las cosas creadas se encuentran
marcadas por su condicién perecedera y temporal, pero sé6lo el ser humano sabe que ha nacido
y que en algtin momento morira lo que va actualizando en su misma existencia asi el hombre,
al igual que toda la creacién, no fue siempre lo que es sino que ha llegado a serlo, sin embargo
la vida en el hombre tiene la exigencia de constituirse como tal s6lo en la medida en que se
asuma y se trabaje, se realice, ya que el hombre nacié persona pero su personalidad la tendra
que construir y realizar a lo largo de su vida, “existe un trabajo aiin mds inexorable que el de
“qanarse el pan”. Es el trabajo para ganarse el ser, a través de la vida, de la Historia.” ?%Cada cultura
asi entendida es un intento de llegar a ser hombre de cierta manera determinada, se crean
nuevos modos de tratar con la realidad, inventando y descubriendo otros nuevos, sélo el
hombre modifica y transforma, “el “homo faber” es ya una prueba del “homo sapiens” y los dos del
hombre trascendente, del hombre en tanto que es trascendente y libre.” ? Pero justo aqui en la vida
que va haciendo el hombre sabe de su muerte, se es y no se es, la unidad de nuestra
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previsiéon de la muerte nos viene de la memoria psicolégica que nos da expectativa y deseo
aunque se haga desde nuestro presente, que es punto de encuentro de nuestra memoria-
pasado y nuestra previsiéon-futuro que determina nuestra existencia humana, sin embargo, en
una mayor perspectiva, el pasado mas remoto y el mas distante futuro no son la doble
anterioridad de la vida humana sino que son actualizados en la vida del hombre, sélo el
hombre puede vivir vuelto a su origen y viviendo hacia la frontera tltima, si por el recuerdo y
la expectacion se puede concentrar la vida en el presente, el hombre puede participar de la
eternidad y llegar a ser feliz, pues el presente es la imagen de la aniquilaciéon misma del
tiempo, el presente es la imagen moévil de la eternidad.



4.8 EL RETORNO A NUESTRO PRINCIPIO.

En Agustin podemos ver que el hombre busca su propio ser volcado sobre si mismo en donde
se descubre como ser creado y poseedor de una memoria, psicolégica y transpsicolégica, que
en la basqueda de su ser se lanza en la bisqueda de su origen, btisqueda que tiene lugar en la
memoria, tras superar el nivel basico de la memoria humana, en la memoria transpsicolégica
el pasado absoluto retorna al presente la afioranza al origen se vuelve deseo anticipatorio de
un futuro que lo tornard de nuevo a su origen, es decir, en la basqueda que el hombre
emprende de su ser, inicio y fin de la vida se intercambian en el pasado absoluto y el futuro
absoluto, el verdadero ser del hombre se nos descubre asi fuera de este mundo, en la relacién
Creador-criatura. La mortalidad del hombre sélo es un caso de la temporalidad de las partes
del universo que en el pensamiento agustiniano nos remite a un todo que es armonioso y es
comprendido por el hombre desde su temporalidad:

“:Quién podrd detenerle y fijarle, para que se detenga un poco y capte por un momento el
resplandor de la eternidad, que siempre permanece, y la compare con los tiempos, que nunca
permanecen, y vea que es incomparable, y que tiempo largo no se hace largo sino por muchos
movimientos que pasan y que no pueden coexistir a la vez, y que en la eternidad, al contrario, no pasa
nada, sino que todo es presente, al revés del tiempo, que no puede existir todo él presente; y vea,
finalmente, que todo pretérito es empujado por el futuro y que todo futuro esta precedido de un pretérito,
y todo pretérito y futuro es creado y transcurre por lo que es siempre presente?” 100

Asi se comprende que Agustin entiende la forma en que el ser Eterno en tanto el
universo siempre presente se muestra a las partes que lo integran, partes que llegan al ser y
dejan de ser, tal como existe el hombre en sus acciones que son partes del todo del universo,
pero aqui el ser se equipara al universo y es el todo omniabarcador en el que no hay tiempo, es
el presente eterno que expone todo de manera simultinea y abarca las partes en su
transitoriedad temporal, asi ninguna parte de este universo puede ser auténomo en el sélo hay
bienes en su justo orden, la bondad no viene de la particularidad de las cosas sino del orden
del universo, cuya estructura dura por siempre y es eternamente armonia de sus partes, claro
que “mientras EI permanece en Si, todo lo que es hecho por El lo vuelve otra vez hacia si, para que toda
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creatura tenga en si misma el término propio de su naturaleza, por cuyo término no es lo que es EI.” 101

El hombre se encuentra con la creaciéon de Dios, se encuentra con el mundo pero él no es
su auténtica morada, si bien el hombre es del mundo sélo lo es como un ser que ha sido creado
con el mundo y en el mundo, “que hasta el presente obra Dios, y de tal forma que si llegara a retirar
su accion de las cosas creadas por El perecerian sobre la marcha,” 192 porque hay mundo el hombre
se relaciona con él pero quien finalmente opera y conserva todo es el Creador, el ser del
mundo le es accesible al hombre por la memoria que le habla del ser imperecedero del mundo
desde la memoria transpsicolégica en donde descubrimos al Hacedor de todo, nuestra
auténtica morada final, en donde superamos nuestra temporalidad del “aun no” o el “ya no”,
superamos la posicion intermedia entre el ser y el no ser. El fin de nuestra vida en tanto
inmanente habla de nuestra transitoriedad en la vida, pues “nadie fue muerto que no hubiera de
morir algiin dia. La muerte hace idénticas tanto la vida larga como la breve.” 193 Pero el fin en que la
vida ha cesado a su vez se puede entender como el punto en que la vida se encuentra con la
eternidad que es su meta idéntica a su fuente, pues “la vida, abarcada por la eternidad, limita con
la eternidad en su comienzo y en su final.” 1% Por ello si bien la muerte es el cese de la vida en ella
ha de producirse una inflexiéon positiva: la auténtica vida. Se trascurre de la eternidad en
nuestro origen a la eternidad en nuestro final, pero ello no significa que la vida pierda su
sentido justo pues en ella nosotros temporizamos, no existimos en el tiempo el tiempo es

posible en nosotros.

El retorno a nuestro origen en el Hacedor de todo es nuestra determinacion de ser de
creaturas la apropiaciéon positiva de tal realidad nos viene de la caridad, el errar nuestra
vocacién y confundir el mundo con nuestro fin es la concupiscencia. Pero tanto la caridad
como la concupiscencia en el hombre son formas en que se determina la bisqueda de su ser,
tal ser es concebido como lo abarcador de su existencia temporal concreta, determinada no
s6lo por el objeto del amor sino por la eleccién misma que se realiza. Amar al mundo es algo
natural pues el mundo se encuentra ahi, pero el buscar algo mas alld del mundo elegir lo que
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el mundo no es nos habla de la existencia de un amor selectivo que apunta a un mayor nivel, la
existencia asi depende por entero de su Principio que precede la eleccién humana de hecho la
eleccion sélo es posible sobre la base de una eleccion anterior por parte de Dios ya que es la
gracia que permite al hombre apropiarse de su ser propio que viene de Dios y que es vivir de
acuerdo y pertenecer a nuestro Principio. Sélo asi se puede entender la funcién que la muerte
desempena en la revelacién del ser del hombre, la muerte destruye toda posesién mundana y
todo deseo amoroso a lo que el mundo nos puede ofrecer, la muerte es el fin de nuestra
relaciéon natural con el mundo el fin de nuestra temporalidad en que no somos capaces de
atraparnos del todo pues si lo hiciéramos poseeriamos nuestro ser, s6lo en el amor que ha
elegido a su Creador donde la creatura ve sus limitaciones y reconoce su ser creatura y ser
creado para Dios, contrario a la codicia en donde el hombre se vuelve al mundo y lo desea,
ama al mundo por si mismo en una relacién de avidez y de concupiscencia por las cosas del
mundo, s6lo en el amor a Dios se pertenece a Dios, la creatura pertenece al Creador, el gran
peligro del orgullo es llevar al hombre a imaginarse como creador, pues “perversamente te
imitan todos [Dios] los que se alejan y alzan contra ti. Pero aun imitindote asi indican que ti eres el
criador de toda criatura y, por tanto, que no hay lugar a donde se aparte uno de modo absoluto de ti.” 105

Cuando el hombre ama por propia voluntad se mueve hacia la codicia pero siempre por
su condiciéon va a carecer del verdadero poder creador no puede llamarse asi mismo a la
existencia, por eso el hombre s6lo puede partir del hecho de que es en el mundo si actaa de
manera contraria invierte su condicién de creatura y pierde el camino a su origen que es su fin,
tal tentacion procede del hébito, la fuerza de la costumbre, “porque la ley del pecado es la fuerza de
la costumbre, por la que arrastrado y retenido el dnimo, aun contra su voluntad, en justo castigo de
haberse dejado caer en ella voluntariamente.” 19 El habito nos puede llevar a elegir lo que nos aleje
de nuestro origen, la concupiscencia trata de cubrir esta fuente que lleva al hombre a ponerse
al servicio de las cosas, pero el retorno a la caridad como acto libre nos llevan a la fuente y el
origen que anhelamos, el limite dltimo del pasado y el futuro. En cambio, el apego al mundo
como algo imperecedero ata la vida como si fuera algo eterno, ya que “los que se entregan a los
sentidos del cuerpo juzgan que el Dios de los dioses es el mismo cielo o lo mds sobresaliente que ven en
él, o el mismo mundo.” 197 El mundo que el hombre funda en la concupiscencia se consolida en el
habito que encubre el limite altimo de la existencia buscando aferrarnos al pasado erréneo y
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tender a falsas seguridades que ejercitan la voluntad en lo terreno y temporal, el hombre se
vuelve habitante de este mundo ya no es s6lo de Dios se debe al mundo que él ha contribuido
a instaurar, pero desde aqui nos sigue hablando la conciencia, quien revela nuestra
dependencia a Dios tinico juez del bien y el mal a quien el hombre encuentra en si mismo, ya
que “una cosa si sé, y es que la naturaleza de Dios jamds, en ninguna parte, y de ningiin modo, puede
fallar, y que si pueden fallar las naturalezas hechas de la nada.” 108

La codicia envuelve el mundo que el hombre ha hecho pero la conciencia revela al
hombre su dependencia respecto a su Principio, pues lo pone de cara a Dios quien es la fuente
misma de su origen aqui tenemos la posibilidad de romper con el mundo. De Dios depende
que el hombre inicie la busqueda inquisitiva de si para separarse del mundo, la exigencia de
retornar a nuestro Principio se encuentra en nuestro interior en nuestra conciencia, el poder
hacerlo es la gracia divina necesaria para alcanzar nuestra meta final que viene del exterior,
pues en el pensamiento de Agustin la voluntad no se basta para que el hombre sea re-creado al
ser liberado de su condicién de ser del mundo. Sélo asi se puede vivir en el mundo con
caridad que es tendencia al ser, mientras que la concupiscencia es tendencia a la nada, o mejor
dicho, tendencia hacia lo que se convertira en nada.

El hombre puede volver a su origen desde el mundo si vive conforme a Aquel que lo ha
creado, el hombre debe renunciar por amor a su propia voluntad, renuncia nacida del amor
que es condiciéon de la gracia. La negacién de uno se hace expresa en la conducta hacia el
mundo, el hombre ama al mundo como creacién de Dios en donde se encuentra el préjimo a
quien amamos. La caridad en la concepciéon agustiniana como intramundana esta ligada al
amor de Dios tal es el vinculo del hombre con su Principio, el amor al préjimo a su vez se liga
al amor de Dios y el amor del otro como a uno mismo, lo que es una exigencia necesaria para
el sentido comunitario, caracterizada tal comunidad en un principio que no es mundano, tal
comunidad de fe que se realiza en el amor de unos a otros que requiere para si al hombre
integro, bajo tal sentido de comunidad la misma fe es fe en comtn por lo que cualquier otro
individuo es visto desde la perspectiva de ser un compariero en la fe y la caridad: “Cada uno ve
la fe en si mismo; en los demds cree que existe, no la ve; y lo cree con tanto mayor firmeza, cuanto mejor
conoce los frutos que la fe suele, mediante la caridad producir.” 199 El objeto de la fe, la redencion de
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Cristo, entra a formar parte de una comunidad ya dada, el mundo previamente dado en el que
se realiza el hecho salvifico, sin embargo la fe saca al hombre de este mundo del organismo
social integrado por personas que viven unas con otras y unas para otras, pues “la familia
humana que no vive de la fe busca la paz terrena en los bienes y ventajas de esta vida temporal.” 110 En
nuestra descendencia comdn se determina una igualdad precisa y normativa entre todos los
hombires, el parentesco humano no viene de rasgos o de capacidades sino de estado ya que se
comparte una misma condicién a lo largo de toda la vida, el estado de mortalidad:

“Este es el fruto de mis confesiones, no de lo que he sido, sino de lo que soy. Que yo confiese esto,
no solamente delante de ti con secreta alegrin mezclada de temor y con secreta tristeza mezclada de
esperanza, sino también en los oidos de los creyentes hijos de los hombres, comparieros de mi gozo y
consortes de mi mortalidad, ciudadanos mios y peregrinos conmigo, anteriores Yy posteriores Yy
comparieros de mi vida.” 111

Tal es nuestro parentesco como seres humanos, nuestra condicién de compafieros y
congéneres en la mortalidad que nos es comtn. Nuestra convivencia se pone de manifiesto en
el mutuo dar y recibir, los acontecimientos humanos y temporales que nos hablan de la fe en el
otro, que es la fe en un futuro comun atn por verificarse. El conocimiento de la voluntad del
otro hacia mi es relevante en la interdependencia mutua de nuestro ser delante de Dios de
nuestra condicién en el pecado en el que todos somos iguales, por eso aunque puede haber
multiples estados y comunidades humanas s6lo puede haber dos amores, el amor al mundo,
amor de si mismo, o el amor a Dios: “Dos amores han dado origen a dos ciudades: el amor de si
mismo hasta el desprecio de Dios, la terrena; y el amor de Dios hasta el desprecio de si, la celestial.” 112

La comunidad de los seres humanos que constituye el mundo es siempre dada de
antemano, el hombre histérico existe en el mundo que de suyo se da en la coexistencia de
todos los hombres, pero en la sociedad fundada por Adan se hace dependiente de otras
personas ya que se ha hecho independiente de Dios creando asi una comunidad histérica que
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ha generado interdependencia humana, los hombres tienen una familiaridad con el mundo
por naturaleza y generacion histérica la familiaridad con el mundo se debe a que el mundo ya
no es extrafio para el hombre se da el ambito de pertenencia del hombre al mundo, en donde el
amor que nos podemos tener los unos a los otros es sélo expresion de la interdependencia que
como hombres nos tenemos. Pero ante la coexistencia de seres humanos se nos ha revelado
Cristo como el mensaje salvifico que se dirige a los hombres en el mundo que ellos mismos
han fundado lo que nos remite a su vez a una igualdad en la redencién ya que se reconoce
nuestro pasado en el pecado que ha fundado la ciudad terrena pero que se reinterpreta en el
nuevo estado del hombre redimido, el préjimo asi lo podemos ver como alguien que vive atn
atrapado en su pecado o en quien ha obrado la gracia, es signo de esperanza o recordatorio del
peligro que nos rodea por nuestro pasado, pero ya que mi préjimo me es igual y comparto con
él un pasado comun en el pecado es que podemos amar a nuestro préjimo, pero no amo al
proéjimo por el pecado sino en la gracia que se ha revelado en él y que también lo ha hecho en
mi, ahora todos somos iguales por la gracia que se ha revelado y que ha manifestado nuestro
pasado, pero a pesar de que la ciudad terrena es abolida el creyente es llamado al combate
contra ella, pero no puede el creyente actuar de manera aislada contra ella tiene que hacerlo
con otros para transformar el mundo, nuestra propia salvacién depende de la victoria en el
mundo, por eso el mundo sigue siendo relevante no porque se pertenezca a él sino por la
pertenencia constante al pasado y por la participacion comun en él del pecado y la muerte, ya
que “la misma muerte del cuerpo no se nos ha impuesto naturalmente por la ley, segiin la cual Dios no
impuso la muerte al hombre, sino como justo castigo del pecado.” 113 La mortalidad que hace a los
hombres compafieros de destino pervive pero en el creyente cobra un nuevo sentido se
reinterpreta, s6lo asi el hombre aunque en el mundo atado por sus deseos y entregado a ellos
busca combatirlos en compafiia de los otros para mutuamente defenderse del mundo, sélo asi
se puede fundar la nueva ciudad, la ciudad de Dios que estd fundada en el amor mutuo, que
supera la dependencia mutua, y que ahora se expresa en el mandamiento del amor al préjimo,
s6lo de tal vinculo de fraternidad surge la caridad, de donde el amor mutuo deviene amor a
uno mismo, por ello la caridad es contraria al aislamiento total:

“A nadie se le impide la entrega al conocimiento de la verdad, propia de un laudable ocio. En
cambio, la apetencia por un puesto elevado, sin el cual es imposible gobernar un pueblo, no es
conveniente, aunque se posea y se desempeiie como conviene. Por eso el amor a la verdad busca el ocio
santo, y la urgencia de la caridad acepta la debida ocupacion. Si nadie nos impone esta carga debemos
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aplicarnos al estudio y al conocimiento de la verdad. Y si se nos impone debemos aceptarla por la
urgencia de la caridad.” 114

La necesidad de la caridad ya no es privativa de un solo individuo sélo en comunidad
se puede vivir en caridad superando el constante peligro de vivir en el mundo, vivir tentados
por el pecado que lleva a la muerte, la muerte que nos aleja de nuestro Principio, que Agustin
denomina segunda muerte, asi “muere el cuerpo cuando es abandonado por el alma... a semejante
muerte de todo el hombre sigue aquella otra que llama muerte sequnda la autoridad de la palabra
divina... con razon se dice que muere el alma, ya que no vive de Dios.” 115 A todos por igual nos
acecha el gran peligro de la muerte eterna, pero en la imitacién a Cristo podemos junto con
nuestro préjimo alcanzar la salvacion, a la base de tal convivencia se presenta el amor mutuo,
el amado es aquél que se encuentra en el mismo estado que yo, si en la ciudad terrena se
extiende la interdependencia en la ciudad de Dios se extiende el amor, pero el préjimo no es
amado por si mismo sino que es amado por amor a Dios, asi la relacién con mi préjimo es el
transito necesario de mi relacién con Dios.

114 Ibid. X1V, 28

115 Ibid. XIII, 2



CONCLUSION

Se ha realizado un recorrido muy amplio en las tradiciones de interpretacién del naciente
cristianismo y la influencia decisiva de autores como Filon quien vive en Alejandria. La ciudad
de la biblioteca mas grande del mundo antiguo fue el centro de la helenizacién y se componia
de una importante comunidad judia, organizados en una entidad politica, la politeuma. El caso

de este judio helenizado, Filon de Alejandria, es muy interesante, ya que buscé combinar las
enseflanzas de los textos hebreos con las especulaciones griegas, a partir de una interpretacion
alegorica de las Escrituras, la traducciéon de los LXX a la que tuvo acceso. Nuestro judio
helenizado es un alejandrino que cultiva la filosofia, en sus obras se verdn huellas muy
marcadas del estoicismo, ademds de un estilo minucioso propio de un buen fil6logo su
exégesis cargada de elementos estoicos y platonicos, ejercié una influencia importante en el
pensamiento de los cristianos de Alejandria, aunque originalmente tal obra estaba dirigida a
sus hermanos hebreos. Como buen judio y tras haber desarrollado su obra en una ciudad
helénica, Filon conoce la tradicion griega y se sirve de su vocabulario conceptual y de los
medios literarios para probar su punto de vista no solo a los griegos sino, de manera especial,
a sus compatriotas judios que viven en Alejandria y que al encontrarse lejos de su patria se
inclinaron al pensamiento griego, asi se buscé una reconciliacion entre la filosofia helénica y la
teologia judia. Nuestro judio de Alejandria no sélo conoce a los escritores griegos, también
sabe de sus métodos de interpretacion, asi se sirve de la alegoria para explicar la Escritura, de
hecho con este judio alejandrino podemos sefialar que la alegoria es un método de exégesis
que busca contraponerse a la interpretacién literal y buscar las verdades permanentes del
texto. Al no serle ajena la filosofia a Filon de manera natural la compara con la doctrina
mosaica, pero sin dnimo de polémica sino de integracion, los textos hebreos pueden ser
interpretados con el lenguaje filoséfico, ya que son los griegos los que mejor han producido un
método de lectura para formular interrogantes y encontrar respuestas, pero ademas el griego
es el idioma de encuentro entre el objeto a interpretar, la Escritura, y el método para
interpretar, la alegoria, que para Filén incluye ya tradiciones judias. En base a su tradicion
nuestro exégeta es un maestro y un predicador judeo-helenistico ve en los textos hebreos el
receptaculo de toda sabiduria que también los grandes filésofos en especial Platén han visto.

Filén en su exposicion sistemaética de la Ley tan solo recurre a la alegéresis cuando el
sentido literal le produce dificultades de interpretacion, asi puede exhortar al fiel hebreo para



cumplir determinados deberes religiosos de indole concreta y naturaleza externa, pero su
inclinacién habitual respecto a la Tord en lo referente a los postulados éticos, religiosos y
exigencias externas, como la circuncisién, los ve como simbolos y ayudas pedagodgicas para el
cumplimiento de los postulados internos. Los judios alejandrinos tomaron el método alegorico
de los griegos y buscaron abordar desde tal optica a sus clésicos, el judaismo helenista en el
que se desarrolla Filon lo lleva a aplicar el método a sus textos, que otros grupos de judios ya
aplicaban, tal es el caso de los terapeutas, pero lo auténticamente novedoso de Filon es que se
le puede considerar como el primero en afirmar el doble contenido de la Biblia, por un lado
esta la narraciéon de descripcién concreta, y por otro, la significacion oculta o alegoria. Asi
nuestro judio helenizado reconoce tipos de alegéresis, una interpretacién cosmolégica, una
antropoldgica y una mistica, que es la exégesis propiamente filoniana.

En su alegoresis cosmoldgica suele relacionar una alegéresis de tipo antropolégico, se
aplica a un mismo texto una misma interpretacion en relacién con el macrocosmos y en forma
paralela con el microcosmos, que es el hombre. Filon ve en la literatura hebrea hechos
cosmolégicos, pero es comun que pase de una exégesis cosmolodgica a una antropolégica, al
aplicar los esquemas cosmolégicos a los esquemas del mundo y del hombre. En Filon y en toda
la tradicién patrolégica tanto griega como latina, el tipo mds importante de alegoresis es la
mistica. Que de manera clara se deja ver en la obra filoniana cuando se aborda el tema de la
inmortalidad del alma, que se inicia con el “viaje” del alma al cuerpo y se contintia en el viaje
mistico del asceta hacia la contemplaciéon. En el método que nos propone Filén, los textos
hebreos de la misma manera que el hombre tienen cuerpo y alma, el cuerpo son las letras con
sus articulaciones, reglas de composicién y su sentido inmediato, el alma estd compuesta por
los diversos significados que se esconden en la dimensién corporal y se manifiesta al aplicar el
método correcto de lectura, s6lo asi se puede llegar al sentido simbdlico, alegoria, sentido
profundo. Pero la alegoria en Filon no es una mera expansion de la metéfora o un trabajo
reparador para elevar o salvar el sentido de un texto es sobre todo un trabajo sistematico, por
el que se recogen significados posibles y concordantes de la expansion metaférica y se les
sujeta a un movimiento reductor que conduce a las significaciones bésicas, se puede decir que
el método alegoérico de Filén recoge el movimiento expansivo y reductivo de sentido, para ir
descubriendo las capas que cubren el texto y que nos lleva a sus diversos sentidos, mas alla del
manifiesto en la mera literalidad, que lejos de convertir la letra en una labor relativista se va
enriqueciendo ya que busca el sentido profundo y oculto del texto. La propuesta de andlisis de
textos que nos ofrece Filon es una hermenéutica sistematica que tiene por base el método
alegorico, que incluso es respetuosa con el texto en aquellos pasajes que se han de considerar
de forma literal, se busca s6lo interpretar de manera alegérica aquellas paginas que nos



insintan este giro, lo que provoca la prolifica obra de este judio helenizado que lee la
traduccién de los LXX con los ojos de la perspicacia griega lo que abre nuevas posibilidades de
interpretaciéon que pasaran a los dos grandes representantes de la tradicién teoldgica de
Alejandria, Clemente y Origenes.

De manera muy clara Origenes busca servirse de las tradiciones hermenéuticas de su
época en donde podemos reconocer tres escuelas de exégesis: la rabinica, la filénica y la
gnostica. Origenes mantuvo contacto personal con los rabinos, cuya escuela tenia una gran
influencia en Alejandria, la exégesis rabinica es sobre todo una exégesis literal que busca
resolver los problemas planteados por el texto, pero tal exégesis influye de manera muy
limitada sobre la obra de Origenes, en cambio los escritos de Filon de Alejandria dejaran una
notable marca en el discipulo de Clemente, quien toma de Filon la idea de que la Escritura por
ser divina tiene un sentido que debe de ser siempre digno de Dios y til al hombre, por ello
resulta inadmisible que pueda existir algo en la Escritura que sea extrafio a su finalidad, por
tanto cada vez que se presenten en la Biblia cosas imposibles, absurdas o culpables, aquellas
que causan escandalo, se debe buscar un sentido diferente al literal, pues tales pasajes han sido
puestos por Dios de forma deliberada para forzarnos a superar el sentido literal al que
podriamos tender a aferrarnos. En Origenes la creacion integra es una alegoria del alma, el
macrocosmos del microcosmos, hombre y mujer son las dos partes del alma, incluso se busca
salvar los antropomorfismos que la tradicién le habia atribuido a Dios en la Escritura. Origenes
busca que privilegiemos la significacion espiritual, e igual que Filon, ve en todos los episodios
de la Escritura un sentido alegdrico, que no es patrimonio exclusivo de los griegos al filosofar,
todo tiene un sentido espiritual que si no es posible que lleguemos a ver se debe a la debilidad
de nuestros ojos, incapaces de ver la inmensa alegoria o el gran sacramento, en donde todo es
simbolico, sélo asi se llega al sentido profundo de la Biblia, simbolo extremadamente dificil
pues se compone de zonas claras y zonas oscuras, que siempre se han de interpretar de
manera espiritual, ya que todo en la Escritura tiene un sentido figurado, tal es el caso de las
abundantes referencias a los miembros del cuerpo que se encuentran en el Cantar de los
cantares, que al ser escuchadas de manera literal pueden dafiar al oyente, pero si se interpreta
de manera alegorica la referencia a los miembros corporales podran ser interpretadas como
metaforas de realidades espirituales, asi cada miembro del cuerpo representa una facultad del
alma, pero si s6lo se continua con la lectura alegérica del texto biblico sin un elemento
limitante se llegara a todas las exageraciones del alegorismo medieval.



De Filon, a su vez se ve influido Origenes, por la doctrina de los tres sentidos de la
Escritura, que corresponde a las tres partes del alma y a los tres grados de perfeccion, asi el
cuerpo corresponde al sentido literal, el alma al sentido eclesiastico (individual o colectivo), el
espiritu al sentido escatolégico, de manera alternativa el discipulo de Clemente busca
centrarse en una u otra concepcion. Por ello, en Origenes encontramos a un tiempo el eco de
dos tradiciones, la tradicion de catequesis de la brillante teologia de los padres de oriente y la
tradicion filénica expresion notoria del mundo helénico culto que ley6 las Escrituras con la
novedad de la alegoria, que es la diferencia entre la pura letra y el espiritu. También Origenes
se ve influido por una exégesis gnostica, en especial por el hecho de que los gndsticos
desarrollaron una interpretaciéon alegérica del Nuevo Testamento, interpretacién que los
judios de su entorno no realizaban, un caso aparte es el de Filon de Alejandria y la tradicion de
interpretaciéon que él representa. Los gnosticos veian en la Escritura un conjunto de simbolos
de una historia celeste, lo que reflejara Origenes en su método interpretativo, los lugares seran
figuras de estados espirituales, subir y descender son movimientos espirituales, las categorias
de gente se representan como grupos espirituales, es un tipo de interpretacion vertical que ve
las vicisitudes narradas en el texto sagrado como imagen o simbolo de las realidades celestes,
el mundo de las potencias superiores, angélicas y demoniacas, que en la época del alejandrino
tendra un significado muy especial. Asi la exégesis gnostica ve en los acontecimientos
temporales del evangelio la imagen de acontecimientos que sucedieron en el mundo de los
espiritus, tal exégesis ocupa un gran lugar en la obra de Origenes, pues representa el sentido
recondito de la Escritura, y con él puede encontrar todo su sistema teolégico.

De las tradiciones hermenéuticas que han influido en Origenes, éste nos habla de la
triple explicacion de la Escritura: una histérica o literal, otra mistica o espiritual y una dltima
moral o psicolégica, que corresponden a los niveles que hay en el hombre que esta formado de
cuerpo, alma y espiritu. Hablamos de una explicacion histérica y literal ya que el sentido
histérico de un texto, para nuestro autor, no es otro que su sentido literal, el nivel mas bajo
dentro de la interpretacion, que tiene por encima el sentido moral y espiritual, al que también
se le llama anagodgico. Es conveniente hacer notar que Origenes buscé ver en la Escritura una
alegoria que fuese la justificacion de la llegada de Cristo, pero para evitar que su hermenéutica
se convirtiera en ilimitada busco mostrar los canones de la alegoria en los tres niveles de
interpretacion a los que nos hemos referido, asi la alegoria es una explicacion orientada al
pasaje por analizar, la cuestién es que en toda la Escritura se ven alegorias, aun en los mismos
hechos abiertamente histéricos y que no tiene otro sentido, postura que se continuard en las
formulaciones de la teoria del sentido multiple de la Escritura y que predominard durante
todo el Medievo.



En oposicion a la tradicion de Alejandria se levanta la didascalia de Antioquia que tiene
por elementos caracteristicos un método dialéctico y una basqueda sistemaética del sentido
literal en la Escritura, su interpretacion biblica estd marcada por el talante semita, hay una
cosmovision unitaria, en contraposicion al dualismo platénico que impregné el helenismo. No
existe la tension de éste entre cuerpo y alma, materia y espiritu, letra y alegoria. En el plano de
la hermenéutica nos permite ver que el sentido no se puede separar de la letra, de hecho
también se buscan los tipos, como lo hicieron los alegoristas, hay una gran labor de exégesis y
critica literal ya que no hay interpretacién sin su sentido basico, el literal. Asi Antioquia
reacciona contra los excesos de la alegoria, buscando un mayor apego a la letra, un
fundamento in littera, que esta cimentada en la concepciéon antioquena historicista de linea
semita. Lo que les permite distinguir en los libros biblicos los histéricos de los proféticos o
mesianicos, se entiende lo histérico como propio de un momento, pero lo mesidnico tiene una
dimension superior a la de su propia circunstancia, tal clasificacion se encuentra tan arraigada
que Teodoro de Mopsuestia trata de excluir de los libros canénicos aquellos que carecen de
contenido profético. Tal es el espiritu comtn a Pablo y Luciano de Samosata, en especial los
discipulos de éste altimo los colucianistas, como de Diédoro y sus discipulos.

La escuela de Antioquia se va a centrar cuidadosamente en el texto mismo y sus
discipulos buscaran la interpretacion literal y el estudio histérico y gramatical de la Escritura,
el objetivo de la investigacion escrituraria fue poner al descubierto el sentido mas obvio
contrario a los excesos del método alejandrino y su sentido alegérico y tipoldgico, ya que tal
postura destruia el valor de la Biblia como historia del pasado y la convierte s6lo en una fabula
o mitologia al estilo griego. La escuela de Antioquia se apoya sobre todo en la filosofia
aristotélica y sostenia que en la Escritura habia un sentido tnico literal, los antioquenos tenian
como uno de sus principios no reconocer en el Antiguo Testamento figuras de Cristo, sélo de
manera ocasional, se admite una prefiguracion del salvador sélo donde la semejanza era
marcada y la analogia clara, los tipos son una excepcién y no la regla como lo habia hecho
Origenes quien descubre tipos no sélo en algunos cuantos pasajes de la Escritura, sino en todos
sus detalles. La oposicion de escuelas es muestra a su vez de una diferencia de mentalidad ya
presente en la filosofia griega, por un lado tenemos el idealismo alejandrino claramente
marcado por su inclinacién a la especulacion bajo el influjo de Platén y con tendencia al
misticismo, por otro lado se encuentra el realismo y empirismo de Antioquia bajo la
inspiracion de un aristotelismo que se inclindé mas al racionalismo. La principal preocupacién
de la escuela antioquena fue la de establecer el mejor texto posible de la Escritura ya que los
libros sagrados habian sido alterados por las traducciones de una lengua a otra y por los



griegos que habian introducido en ellos elementos ajenos, Luciano de Samosata toma la
version de los LXX y sobre el texto hebreo busco corregirla, tarea que no se limit6 sélo a la
correcciéon del Antiguo Testamento, se establecié incluso un texto mejorado del Nuevo
Testamento que se impuso en Constantinopla, que pasard a muchas de las ediciones
neotestamentarias que se tenian en la antigtiedad.

A lo largo de su historia, desde Aristételes hasta los tardomodernos o posmodernos, la
hermenéutica ha presentado posturas que en si mismas son inconsistentes o insostenibles, tal
es el caso del tipo de equivocismo que podemos encontrar en Origenes. Al llevar la alegoria al
extremo y querer aplicarla incluso en pasajes que en si mismos son claramente histéricos, y
que no tiene otro sentido que el expreso, nuestro alejandrino ha caido en un relativismo, que
ha instalado su hermenéutica en la equivocidad y que encierra varios problemas. Pero a su vez
Luciano al plantear como tnica posibilidad de interpretacion la literal nos deja en un
univocismo que cierra posibilidades de interpretacién. En ambos casos no hay un acto de
equidad, que nos dé un punto de equilibrio entre los extremos que se han presentado en la
historia de la hermenéutica, de suerte que la proporcion y la equidad nos lleven a un orden en
el pensamiento, lo que es un ejercicio prudencial, que nos puede llevar a poner limites mas
analégicos en el ejercicio interpretativo de cualquier texto en general y de la Escritura en
particular. Ya que, la interpretaciéon de un texto es tarea ineludible en la filosofia, por lo que en
la filosofia, la hermenéutica se ha convertido en una herramienta cognoscitiva importante, de
manera especial en la llamada tardomodernidad o posmodernidad, que se ha inclinado mas
hacia el equivocismo, tratando de evitar el univocismo cientificista de la modernidad, es de la
misma forma erréneo considerar cualquier interpretacién como vélida, asi como considerar

que s6lo hay una interpretacién vélida.

La tarea de la hermenéutica no ha sido fécil ni simple a lo largo de su historia, de
manera pendular los autores se han movido de un extremo a otro en la tarea interpretativa,
como ya lo vemos en nuestra época. Lo cual a su vez ocurrié en el naciente cristianismo, ya
que el principio de la alegoria no fue una idea compartida por todos los miembros de la
Iglesia, hay una fuerte reaccién al método adoptado por los alejandrinos, asi se presenta la
disyuntiva en términos de exclusiéon del método histérico gramatical, que es literal, y el
método alegorico, que es espiritual, que ya habia enfrentado a las escuelas de Alejandria y
Antioquia, la hermenéutica que busca escapar a los extremos de estas tradiciones es la que nos
propone Agustin de Hipona, que si bien no es un exégeta tedrico y abstracto, en el sentido
moderno, ya que se vio de manera muy marcada envuelto en las cuestiones de interpretacion



escriturarias por la fuerza de los hechos esto no resta valor a su propuesta ya que nuestro
autor logra teorizar y abstraer toda una teoria hermenéutica, aunque partiera de los hechos
mas comunes y simples para sus fieles, desde ahi logra levantar toda una estructura de
principios, pero antes es conveniente hacer algunos sefialamientos de nuestro autor respecto a
su formacion escrituraria presente en varios episodios de su vida, que de manera muy clara
nos muestran su preocupaciéon permanente en busqueda de la mejor interpretaciéon de los
textos. Por su impacto en la obra agustiniana nos debemos detener un poco en la influencia de
los maniqueos y la confrontacién que nuestro autor tiene con el maniqueo Fausto, quien mas
que tedlogo es un exégeta que reclamaba para su secta el caracter original de la titularidad y
realidad cristiana apoyado en la autoridad de la Escritura.

Los maniqueos en principio prometian la verdad por la razén, sin embargo muy pronto
utilizaban el argumento de autoridad para que la Escritura fuera su defensa, consideraban que
toda discusién acerca de la autenticidad e interpretacién de un texto biblico se ha de hacer bajo
el criterio y punto de caracter dogmatico que era el suyo, se excluye el recurso del uso de la
dialéctica o de raciocinios y la utilizacién de tales armas es contrario a todo lo revelado.
Aunque Agustin se acerca a los maniqueos con la esperanza de que lo lleven a la fe por la
razon finalmente descubre el dogmatismo que los arropaba con la fachada de libre pensadores,
claro que su dogmatismo en un principio puede parecer extrafio o ajeno de acuerdo al espiritu
con que aparece tal religion, sin embargo no debemos olvidar que los maniqueos entran en
contacto con las sectas gnosticas y las comunidades cristianas a quienes vieron como rivales de
su fe y ante las cuales tenian que levantar una apologética pues sus dogmas eran contrarios a
su credo, aunque su apologética seguia encerrada en su dogmatica por lo que el de Hipona los
invitard a comprender y no sélo creer, buscar la razon verdadera que sigue a la creencia.
Durante los afios de permanencia en la secta el Doctor de la gracia se cansa de esperar la
evidencia racional que prometia el maniqueismo y que lejos de dar razones pedian una fe
inquebrantable que s6lo se encerraba en si misma, su mejor argumento era la autoridad basada
en su muy particular punto de vista, por ello no duda Agustin en comparar su doctrina con la
de algunos filésofos y llamar la doctrina de los maniqueos simples fabulas. A diferencia de los
maniqueos el Doctor de la gracia se inclina a un racionalismo sapiencial en donde el
argumento a la autoridad le parecia insuficiente para dar cuenta de una interpretacion
prudencial que no puede apoyarse s6lo en una interpretacion literal, ya que los términos se
leen en su inmediatez semdntica y con valor absoluto, cerrando el espacio a otras
interpretaciones. No fue raro que la fe maniquea a la que estuvo unido el de Hipona termine
en nuestro autor en hacer crisis.



El ejercicio de exégesis practicado por los maniqueos se marca por un ir y venir de un
extremo a otro en el campo interpretativo, asi de una interpretacion literal del Antiguo
Testamento van a un comentario gnéstico del Nuevo, los extremos tienden a encontrarse. La
literalidad es la que domina todo el sistema maniqueo exegético, ya sea descontextuando los
pasajes o buscando los pasajes que mejor apoyan la fe maniquea con el pretexto de que los
demas pasajes no pueden contradecir a éstos. Agustin de Hipona esperaba de manera confiada
revelaciones claras de la verdad por parte de la secta de Mani, argumentaciones bien
construidas que justificaran los textos, pero el cansancio de tal esperanza no tard¢ en llegar, en
especial al ver que lo tnico que le ofrecian eran dogmas, asi que supuso que los maniqueos
tenian un arcano esotérico que sélo revelaban a unos cuantos, lo cual tampoco sucedi6 y lo que
le llev6 finalmente a tomar la postura académica. En adelante el autor de las Confesiones busca
una interpretacion diferente a la maniquea, que le parecia en exceso ingenua a diferencia de las
escuelas filosoficas de la época que conoci6 de manera cercana como los estoicos, los
pitagoéricos y de manera especial los neoplaténicos que recurrian con cierta regularidad a la
interpretaciéon alegodrica, aun los mismos gndsticos practicaban el alegorismo de manera
recurrente, el alegorismo es claro en autores como Séneca y Cicerén a quienes Agustin ley6 de
manera constante, con lo cual buscaba evitar los errores maniqueos en el ejercicio de
interpretar los textos.

Se ha mencionado que el obispo de Hipona después de la gran decepciéon que significo
en su vida la propuesta maniquea se acercé a los académicos de su época, en concordancia a
tal escepticismo, de ahora en adelante buscara los métodos y criterios que mejor le permitan
una interpretacién, vuelve a la Escritura con mayor cautela y respeto, busca ofrecer una
interpretacion alternativa a la de los maniqueos ya que ha rechazado su proceder tedrico y
préctico, el rechazo de los maniqueos a ciertos libros de la Escritura o partes de los mismos a
causa de su interpretacion escrituraria lleva a nuestro autor a buscar ofrecer una interpretacion
que anule las objeciones maniqueas. Aquella frase paulina constantemente repetida por
Ambrosio de Milan: “la letra mata y el espiritu vivifica” le invita al de Hipona a buscar nuevas
interpretaciones con un sentido mas elevado, la exégesis podia abrirse a la interpretacion
alegorica, tal es el testimonio de Pablo que en sus epistolas invita a interpretaciones mds
elevadas, lo narrado y la narracién misma apuntaban a otra cosa distinta, diferente a la
inmediatez de la literalidad. El lenguaje figurado responde a una paideia divina que busca
ejercitar al lector en la Escritura y saber adecuarse a los tiempos y circunstancias de los
hombres mostrando que algunos hechos narrados son la sombra de realidades futuras.



Podemos senialar que la clave para comprender al obispo de Hipona como intérprete de
la Biblia hay que buscarla en su actitud polémica con el maniqueismo el centro de su actividad
escrituraria es la interpretacion de la Biblia en todas sus expresiones, como un todo
considerando el principio hermenéutico de tomar los textos en su contexto tanto inmediato
como global sin fraccionarlo, el valor de los términos se deducira de la relacién o comparacion
con otros pasajes que de considerarse necesario se hace una exégesis de amplios pasajes o de
dar razén de las divergencias en el texto. Nuestro autor en su debate con el maniqueismo logra
ponerse como uno de los primeros grandes intérpretes de la Escritura en tanto que aparecen
por primera vez reglas y principios para interpretarla, que de manera analédgica buscaba
resolver el péndulo interpretativo ya presente en la Iglesia dentro de las tradiciones de
Alejandria y Antioquia, en Agustin del maniqueismo a ciertas tradiciones alejandrinas. En su
larga busqueda de la verdad el obispo africano, a fuerza de dudas y meditaciones incansables
unido a sus experiencias mas significativas en el maniqueismo, con los académicos y en su
labor como profesor de retérica, logra conceptualizar el criterio de una hermenéutica que nos
permite salvar el equivocismo centrado en la alegoria o el univocismo basado en la literalidad.

La exégesis agustiniana marco un nuevo rumbo ya que resuelve una gran cantidad de
dificultades en el campo de la interpretacién. Sin embargo, esto no hace que su hermenéutica
se encuentre libre de dificultades pero que atin hoy nos puede decir mucho del camino de la
interpretacién gracias al gran esfuerzo de su autor por dotar a su hermenéutica de una serie de
reglas para la interpretacién, una interpretaciéon que se encontrara libre de los extremos de
reducir todo significado a uno sélo o disparar una multiplicidad de significados sin un criterio
claro de limite. Fue la interpretacién alegoérica la que ha contribuido a la conversién de Agustin
lo que le hizo ver que la alegoria era una clave en la exégesis, otro principio determinante en
su andlisis fueron los elementos neoplatonicos ya presentes en Filon y Origenes, el obispo de
Hipona igual que su maestro Ambrosio de Milan considera que sélo el Espiritu da vida, sélo asi
nos es posible abrir y descubrir el misterio que hay en las Escrituras, que en el obispo de
Hipona en varias ocasiones es la Escritura la que se convierte en la excusa de sus grandes
reflexiones filoséficas, no se apega a la literalidad pues busca abrir el sentido de lo escrito por
el alegorismo; sin embargo, en las obras de mayor madurez de nuestro autor el elemento
alegorista no es tan entusiasta como en sus primeros escritos pues Agustin llega al principio,
que todos los Padres de la Iglesia reconocieron como canoénico el hecho de que el Antiguo
Testamento es figura del Nuevo Testamento en donde se realizé todo lo antiguo, tal es el
sentido de la tipologia expuesta por Origenes.



Varias de los obras que nos permiten conocer mejor la Escritura ya habian sido hechas
mucho antes que el mismo obispo de Hipona presentara su tratado hermenéutico tales obras
nos daban la posibilidad de leer la Biblia de un modo prudente, es mas el mismo Agustin se
apoyara en su propuesta en Ticonio, cuyas reglas tienen gran utilidad en el ejercicio
interpretativo, pero que al salir de la pluma de un donatista el de Hipona nos advierte
acercarnos con cierto cuidado sin dejar de reconocer la gran ayuda que tales reglas prestan en
la comprension de los textos, ademds de acuerdo con Grondin al proponer una serie de reglas
en la interpretaciéon de la Escritura el obispo de Hipona se convierte en el padre de una
hermenéutica basada en reglas. Las siete reglas presentadas por Ticonio y que nuestro autor
expone en la tercera parte de su tratado Sobre la doctrina cristiana: la primera regla trata <<del
Sefior y su cuerpo>>, en la segunda regla se hace referencia al doble cuerpo de Cristo la Iglesia
mezclada, la tercera regla habla de las promesas de la ley, en la que se indica que deberia
llamarse del espiritu y de la letra o de la gracia y el mandamiento, la cuarta regla se habla de la
especie y el género de la parte y su relacién con el todo, la quinta regla es la de los tiempos con
el fin de hacer una interpretacion correcta de la medida o cantidad de tiempo que se desea
indicar. A la sexta regla hallada con bastante ingenio en la oscuridad de las Escrituras la llama
Ticonio <<recapitulacién>>. La séptima y ultima regla se llama <<del diablo y su cuerpo>>.
Para el obispo de Hipona las reglas sirven para que se entienda una cosa por otra, lo que es
propio de la expresion trépica. Por consiguiente, no son las palabras propias sino las trépicas o
figuras en las cuales con una cosa se hace entender otra a las que se tiene que aplicar las siete
reglas de Ticonio, pero hay que sefialar que tales reglas no agotan las posibilidades de
interpretacion, de hecho lo que se busca es iluminar los pasajes oscuros con los claros. En su
btsqueda de reglas claras de interpretaciéon podemos ver la posicién analégica del Doctor de la
gracia ya que por un lado habla de las palabras propias en donde se han de entender las cosas
como se decian y por otro lado habla de las expresiones metaféricas, expresiones alegoricas, en
donde una cosa se entiende por otra, se superan asi los extremos de interpretar sélo de manera
alegorica, como lo hace Origenes, o interpretar s6lo de manera literal, al estilo de Fausto el
maniqueo, ya no es Antioquia o Alejandria sino la proporciéon en base al contexto que se
fundamenta en reglas, a tal punto que los signos se nos aclaran en referencia a las palabras con
que se nos expresan para ello nos servimos de la propuesta de Ticonio. Asi en la basqueda de
la mejor interpretacion de los textos en su hermenéutica nuestro autor se apoyard en la
retdrica, en especial porque en ambas no encontramos univocidad, la certeza no es la misma ya
que admite grados, que no se disparan al infinito y que abrieran la posibilidad de un
equivocismo ilimitado. Si bien el obispo de Hipona habia tenido un periodo de vida intelectual
al lado del escepticismo que lo llev6é a unirse a los académicos gracias a su formacién en
retdrica y en su critica a la escuela va a sostener la existencia de algunas certezas, aun cuando
éstas tienen diferentes grados pues lo que ahora se busca ya no es la verdad sino lo verosimil,



que nos abre el espacio para el debate retorico pues no hay una verdad en términos univocos,
hay grados y variaciones probables que nos dan la posibilidad de hacer més fuertes nuestros
puntos de vista o encontrar nuestras debilidades en base al didlogo, cuya forma es de pregunta
y respuesta. En la comprensién del texto lo primero que se ha de ganar es la pregunta, si se le
quiere comprender como respuesta, tal es la ensefianza de la hermenéutica que guarda
semejanza con la retérica, y que en Agustin de Hipona quedan de manifiesto en su
interconexién de manera clara.

En base al desarrollo de su conocimiento biblico Agustin pone en su justo nivel cada
tipo de interpretacion, sin dar todo el peso al alegorismo deja espacio a la literalidad que debe
apegarse a la regla de fe, pues este sentido también es fundamental en la hermenéutica
propuesta por nuestro autor, de manera muy significativa después de tener que confrontar a
los grandes enemigos de la fe a los que tuvo que hacer frente, los donatistas y los pelagianos,
mucho mads habiles y sutiles que los maniqueos y que en base a lecturas alegoricas
interpretaban los textos de manera muy libre, no es rara su posiciéon ya como autor maduro de
buscar el sentido literal del texto, tratar de entender lo mejor posible la letra, lo que en realidad
depende en gran medida de la preparaciéon que tenga el exégeta y del progreso personal que
logre en las Escrituras, tal es el caso de Agustin que fue buscando en los multiples sentidos de
los textos el que mejor se podia acomodar para su progreso personal y para la salvacion de sus
hermanos via la herramienta dictada por Dios a sus hagiégrafos, la Escritura canénica
reconocida por la Iglesia.

El obispo de Hipona no deja de tener en cuenta en su exégesis la unidad de sentido en
una palabra, por ello al establecer una equivalencia seméntica que consiste en que una palabra
o frase se le atribuye un sentido que habitualmente no es el suyo se deben encontrar pruebas
que justifiquen el parentesco entre ambos sentidos para establecer que ambos sentidos en
realidad constituyen uno solo, asi se deben buscar otros segmentos del texto donde la palabra
a la que se le atribuye un sentido nuevo posea ya este sentido, a la base tenemos el principio de
que una palabra tiene en el fondo un solo sentido, hay que establecer acuerdos en la aparente
diversidad. Nuestro autor apela a la interpretacion en base al magisterio que no se encuentra
s6lo, se debe apoyar en el estudio constante y minucioso de la Escritura, lo interesante es que
ahora se cuenta con un conjunto de reglas que resuelven de manera adecuada las dificultades
que hasta el momento habian hecho muy dificil la marcha de los estudios biblicos, en especial
ahora vemos clara la solucién puesta en nuestro enfrentamiento entre los alejandrinos y los
antioquenos, el equivocismo y el univocismo, la proporcion viene de la caridad. El Doctor de



la gracia ve la realizacién del Antiguo Testamento en el Nuevo a través de la caridad, el amor,
la preocupacion patristica de la concordancia de los Testamentos clara y constante en las
diferentes tradiciones de los primeros siglos de la era cristiana la ha resuelto Agustin de una
manera prudente al afirmar que el limite de toda interpretacion es la caridad.

Se analizdé que la retérica agustiniana la podemos extender a la hermenéutica del
hiponense, pues en sus textos la retérica de manera clara se une a la hermenéutica, el ejemplo
maés contundente lo encontramos en el tratado Sobre la doctrina cristiana que asi como contiene
las reglas hermenéuticas de interpretacion da elementos suficientes para que el predicador
lleve de manera eficiente su tarea en base a una retérica que codifique lo que la hermenéutica
decodifica. Por consiguiente la hermenéutica y la retérica tienen un sentido particularmente
revelador, iluminan las palabras, los signos por excelencia en la semidtica agustiniana, lo cual
es un principio consciente ya que en cuanto mas veladas aparecen las cosas por expresiones
metafdricas se vuelven maés atractivas una vez que se les ha quitado su velo, por ello se evita
que las verdades manifiestas se vuelvan tediosas, el sentido material del texto se debe superar
en favor del sentido espiritual, lo externo se debe superar para descubrir lo interno, pasar de la
letra al espiritu.

Practica y teoria se complementan de manera clara en el hermeneuta y rétor que busca
las claves de interpretacion en el texto, en el caso de Agustin se ven huellas ciceronianas muy
fuertes que invitan al predicador a ensefiar de una manera muy especifica, se debe buscar
hablar con elocuencia pero anteponiendo la sabiduria lo cual sélo es posible en la medida en
que el orador cristiano tiene una cultura humanistica y religiosa que le permita acercarse a una
interpretaciéon prudente de las Escrituras fruto de una lectura y una meditacién continua, s6lo
asi la sabiduria se transmite mediante una expresion bella y digna. El predicador cristiano
consciente de su misién y en posesiéon de la sabiduria con la ayuda de la retérica puede
exponer los textos de manera elocuente: En Agustin la sabiduria y la elocuencia se armonizan
de tal manera que se vuelven inseparables, los autores sagrados como Pablo o los profetas son
el ejemplo mas adecuado. No interesa resaltar s6lo el fondo de las ideas a su vez se resalta la
forma de exponerlas asi se comprende mejor la unién de la sabiduria con la elocuencia.

Se debe defender en la interpretacion de los textos sagrados la ortodoxia y enfrentar los
errores doctrinales, asi se ve la necesidad de una retérica cristiana que se base en la claridad,
presente en la retérica clasica, se da la lucha en Agustin entre su misioén pastoral y su renuncia



de hombre culto si desea ser comprendido por las masas deseosas de saber del dogma, el
maestro de retérica cede ante las exigencias del obispo para dar lugar a la claridad en la
expresion, lo cual deberia ser la exigencia de todo discurso que debe tener a la base claridad en
las ideas, uso de palabras apropiadas de aquello que se desea dar a conocer y emplear un
orden pertinente en las palabras. Ya que en tanto signos articulados que manifiestan ideas las
palabras serdn mads claras en cuanto son propias de la idea que buscan significar, la palabra se
coloca dentro de un discurso de manera correcta si es relevante dentro del orden de ideas que
se busca presentar, hay coherencia interna dentro de mi discurso, las palabras seran més claras
en la medida en que son propias de la idea que se intenta significar, de hecho la claridad es
manifiesta en tanto se exponen las verdades de forma que el oyente pueda captarla y pueda
ser persuadido, s6lo asi puede triunfar la inteligencia de la verdad via la elocuencia, en
Agustin la claridad del discurso no implica la renuncia a la elegancia del mismo no es el caso
de una disyuncién exclusiva, lo mas sencillo y atn lo mas vulgar dicho con elegancia atrae la
atencion del auditorio, por ello es pertinente mezclar los estilos que llama sencillo, sublime o
moderado de la persuasién, ya que cuando en un extenso discurso se mantiene un solo estilo
el auditorio va perdiendo atencién a lo expuesto, pero si se varian los estilos de acuerdo a las
condiciones mismas de la audiencia y de lo expuesto, a pesar de que el discurso puede ser
muy prolongado serd mas facil tolerarlo si se varia el estilo, asi el impetu de la diccién se va
alternando como el flujo y reflujo del mar. La lengua se valora como medio de comunicacion y
expresion, el libro IV del tratado Sobre la doctrina cristiana no es s6lo un tratado de retérica
como se ha hecho notar, a su vez aborda cuestiones de semiética y lingiiistica que son
decisivos en la construcciéon del discurso y en la misma elocuencia, tal es la experiencia
practica del doctor de Hipona dentro de la predicaciéon en la que reconoce la utilidad de los
procedimientos cldsicos, de manera especial de Cicerén, que son determinantes en su retérica
y su hermenéutica, que le permiten interpretar y exponer los textos de la tradicion biblica con
claridad y elocuencia.

En la retdrica se debe evitar el vicio de hablar por hablar de abusar de la elocuencia, la
belleza de la forma no puede justificarse por si misma en ninguna retdrica, de hecho la misma
materia que se aborda en la retérica no es siempre del mismo grado de importancia. Como
rétor cristiano en el de Hipona va a ser tan compleja la gama de valores intelectuales de los que
van a formar su auditorio habitual que le obligan a variar sus formas de expresién a fin de que
tanto cultos como ignorantes pueden captar el mensaje del que es portavoz Agustin, que nos
deja ver las huellas de su formacién clasica que se ha hecho moldeable a los tonos capaces de
dotar de sabiduria su elocuencia, por ello su estilo es multiple lo que podemos constatar a lo
largo de su extensa obra escrita, que nos van mostrando la madurez del pensamiento filoséfico



y el progreso del maestro de retérica ya convertido y que busca la comprensién de la fe que ha
aceptado. El de Hipona valoriza y gusta de las bellezas literarias que encuentra en la Escritura,
el contenido y la forma, la sabiduria y la elocuencia.

Los planteamientos hermenéuticos y retéricos son llevados al plano practico por el
doctor de Hipona en su estilo peculiar de sermones que constituyen un momento muy
interesante de su desarrollo intelectual ya que dejan al descubierto, no sélo al pastor de almas
que guia a su grey de manera especial al polemista incansable que busca mas all4 de la simple
fe la comprension més completa y terminada de aquello en lo que se cree, asi no es raro que
Agustin de Hipona es el primero en proponer una hermenéutica basada en reglas pero que
ademds va mas alla de sélo querer entender las Escrituras como un proceso meramente
epistémico, fruto de la relaciéon dual entre el sujeto y el objeto, ademas es reflejo de la gran
inquietud de su autor que aspira a encontrar un sentido al texto mas alld de su inmediatez. El
de Hipona supera las tradiciones de Alejandria y Antioquia, ya no se queda en la pura alegoria
o la pura literalidad, de hecho se inicia con una indagacién de los textos sélo en aquellos
pasajes que son oscuros o ambiguos, pero a su vez la hermenéutica agustiniana guarda una
estrecha relaciéon con su teoria del simbolo y su retdrica con lo que se busca superar el
problema de la interpretacion, Agustin no solo ofrece los recursos para decodificar la Escritura
también nos da pistas de la manera en que fue codificada.

Pero la hermenéutica de Agustin no s6lo se queda en la observacién de reglas ofrece un
limite prudencial-analégico necesario en toda interpretacién, en especial para penetrar los
pasajes oscuros y ambiguos, es el amor, la caridad o dileccién, por lo tanto la interpretacién va
a depender de la disposicion espiritual del intérprete, de la caridad, s6lo de esta forma se
puede acercar uno con prudencia al texto. El concepto de amor tiene un sentido muy particular
en el obispo de Hipona ya que cuando se ama se debe amar lo eterno, la caridad es el amor de
las cosas dignas de ser amadas, el amor por el cual amamos aquellas cosas que son eternas y lo
que puede amar al mismo Eterno. El amor que busca la seguridad de los bienes en la tierra esta
condenado a la frustraciéon ya que todo se encuentra condenado a perecer, asi lo Gnico
auténticamente deseable es liberarse de tal temor, de nuestra temporalidad, que se da en la
quietud de los sucesos que el futuro ya no alcanza a mover, el bien se proyecta asi a un
presente absoluto que inicia después de la muerte, que es término del anhelo para dar paso a
una nueva vida, de hecho la muerte y el temor a la muerte sera una experiencia decisiva en la
vida de Agustin.



Cuando Dios y el alma se aman hay una caridad total, absoluta y consumada, pues no
hay ninguna otra cosa que se ame es amor a las cosas superiores, el horizonte del ser absoluto
e incondicionado, cuyo fundamento primero y ultimo es El mismo, sélo asi Dios es mas
conocido que la persona que amamos ya que al amar al hermano se ama el amor, en tanto
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 mas presente, nos es algo mas intimo, tal es el sentido del
verdadero amor ordenado a nuestra vocacion tltima. En el anhelo a la eternidad es importante
notar que lo distintivo del bien que deseamos es que no lo tenemos, al poseer el objeto que se
desea, el deseo cesa, a menos que se esté amenazado por su pérdida, el deseo de tener se torna
temor de perder. En Agustin el deseo “apunta a” y es un “remitir retrospectivo”, del ser
humano que conoce el bien y el mal del mundo y busca vivir feliz. Si nos encontramos alejados
de Dios, entre Creador y creatura se levanta un abismo, no podemos amar a nuestro préjimo
hay una incapacidad en nosotros para la caridad al no ver a Dios no se ama al hermano, no se
estd en Dios que es amor. Amamos al préjimo y nos amamos a nosotros mismos con un mismo
amor de caridad con que amamos a Dios, pero a Dios por Dios, y a nosotros y al préjimo por
Dios.

El amor equivocado que se aferra al mundo es llamado por el de Hipona como
concupiscencia a diferencia del amor justo que busca el presente permanente de la eternidad y
es llamada caridad, la cual es un amor total opuesto al amor por las cosas. Sin embargo, tanto
el amor justo como el equivocado tienen algo en comdn son un deseo que anhela, una forma
de apetito que expresa una forma de emocién, el deseo media entre el sujeto y el objeto para
descubrirnos que el amante nunca se encuentra separado de lo amado, lo que ocurre tanto en
la dileccién o caridad como en los amores carnales. En el anhelo de alcanzar lo que esta fuera
de mi para satisfacer mi deseo se manifiesta la esclavitud a la que me enfrento por fuerza del
temor que somete mi autosuficiencia, que s6lo se puede ejercitar cuando nuestra prudencia
nos lleva a desear aquello que no esclaviza, mas atin los bienes temporales se toman en su justa
medida e incluso se puede carecer de ellos sin que afecte mi felicidad. Agustin descubre que
justo aquello que no depende de nosotros, que no se encuentra en nuestro poder, no puede ser
amado o valorado en alto grado, las cosas del mundo a las que muchos se atan por valorarlas
en sobremanera rompen con la autonomia de los individuos que se hacen esclavos de aquello
que creen los hace felices, el temor manifiesta nuestra falta de autonomia el poder sobre la vida
misma, en cambio quienes valoran lo que es mas excelente no sufrirdn por la pérdida de las
cosas del mundo, es mas las desdefiaran ya que son un obsticulo para alcanzar lo realmente
valioso, s6lo asi el hombre puede alcanzar una autosuficiencia tal que lo remite a la
autosuficiencia de su origen, el Principio, quien desde el acto mismo de la creacién no necesité



ninguna asistencia, nada distinto asi mismo, se bastaba a si mismo es autosuficiente. Dejamos
de pertenecer al mundo cuando nos hemos llegado a conocer que es conocer la Caridad, asi el
autodescubrimiento y el descubrimiento de Dios llegan al mismo punto, de hecho pertenezco a
mi Principio cuando estoy en mi basqueda pero cémo se da tal afinidad entre mi Principio y
yo, justo porque lo que se busca es el Uno del corazén humano, que es el objeto de mi deseo y
mi amor de mi yo mas intimo, del hombre interior agustiniano que sélo aferrado a Dios puede
alcanzar la eternidad, que es justo lo que el hombre no es y busca ser.

Tanto en la caridad como en la concupiscencia cuando se decide por una u otra forma
de amor lo que se decide es el lugar que se desea habitar pues decidimos entre el deseo de
permanecer en este mundo, sujetos a los avatares del tiempo, o superar la temporalidad en la
habitaciéon de la eternidad. En su condicién mortal el hombre olvida su yo se pierde en el
modo mundano de existir que es opuesta al modo divino de existir, lo que se traduce como
estar en la eternidad. Como ser temporal la existencia humana va de su origen a un final en
dicho transito consuma el olvido del origen, el futuro temporal se mueve del futuro al presente
y luego al pasado, en cambio el futuro absoluto es un transito permanente que “siempre es” en
nada comparable con la mortalidad propia del hombre y por ello la tnica actitud propia ante
esta espera expectante es la esperanza o el temor, esperanza en la caridad y temor en la
concupiscencia que es la diferencia entre quienes esperan en la fe y los que esperan en

creencias supersticiosas.

El disfrute del deseo es constituido en la caridad por la contemplacién de Dios que es el
premio de la vida feliz, el afan ha llegado a su término y se habita con la Cosa deseada, la cosa
de nuestro deseo es buscada por ella misma y su posesion trae el reposo, lo opuesto es el mero
uso de las cosas para obtener algo distinto, de hecho las cosas temporales en su condicién no
pueden extinguir del todo un deseo ya que se aman mds antes de ser poseidas y por tanto no
se disfrutan o siempre existe la sombra de la muerte que nos privard en algiin momento de
todas ellas. El auténtico disfrute no puede sujetarse a la categoria humano-temporal tiene que
ser una relaciéon que no sea nada distinta a si misma, las cosas del mundo son bienes en tanto
usamos de ellos para alcanzar el objeto que es nuestra felicidad. Asi se sabe de lo transitorio de
los bienes terrenos y en tal sentido no se les pone un fin en si mismo, los usamos para alcanzar
algo mas elevado la verdadera perfeccién del disfrute que se encuentra en la eternidad que es
el objeto propio de la caridad que no se pierde ni se equivoca y nos quita todo temor pues aun
la muerte se torna relativa, ya que el hombre aspira a una vida verdadera que no teme a la
muerte, el hombre se torna en duefio de su vida y se proyecta al futuro como un bien externo a



perseguir un bien que se desea, la eternidad a la que llegamos por la caridad que nos libera de
las cosas del mundo, diferente a la concupiscencia en donde la muerte es el peor mal por
acabar con los objetos de nuestro deseo, los objetos del mundo.

Agustin usa los términos amor, caridad y dileccién de una manera bastante flexible, en
repetidas ocasiones en sus obras los utiliza como sinénimos, de hecho cuenta con tres términos
en donde nosotros contamos sé6lo con dos: amor y caridad. Hannah Arendt nos ofrece una
distincién suficientemente clara de los términos, asi sefiala que Agustin nos habla de amor
para designar el deseo y el anhelo, el amor en su sentido més amplio, dileccién para designar
el amor a uno mismo y al préjimo y caridad para designar el amor a Dios y al <<bien
supremo>>. Aunque tal clasificacién no llega a salvar las inconsistencia que podemos
encontrar en algunos pasajes de las obras del obispo de Hipona, quizés lo més importante de
la triple distincién de amor que se presenta es justo que nos ofrece una jerarquia de las cosas
que amamos ya que no todas las cosas de las que hemos de usar se han de amar igual, pues
unas estan por encima de nosotros -el ser supremo como grado méximo de amado-, otras
somos nosotros mismos, otras que se encuentran junto a nosotros -nuestro préjimo- y por
altimo algunas que se encuentran debajo de nosotros -nuestro cuerpo-, pero cuando se huye
de manera incorrecta del amor a lo inmutable, para imperar en si misma y en su cuerpo el
alma se torna viciosa considerando un gran triunfo dominar sobre los demas. S6lo aquello que
se encuentra en si mismo, que esta por encima de nosotros el bien supremo, debe ser amado
por si mismo, el amor a nosotros, nuestros cuerpos y nuestros préjimos deben amarse en el

amor de aquello que se encuentra encima de nosotros, tal es el sentido de la caridad.

La vida humana tiene una vocacion tdltima mas elevada que la simple nada, se
encuentra unida de manera indisoluble a su Principio, en donde el ser humano puede adoptar
una tendencia a la caridad o a la concupiscencia. Todas las cosas creadas se encuentran
marcadas por su condicién perecedera y temporal, pero sélo el ser humano sabe que ha nacido
y que en algtin momento morira lo que va actualizando en su misma existencia asi el hombre,
al igual que toda la creacién, no fue siempre lo que es sino que ha llegado a serlo, sin embargo
la vida en el hombre tiene la exigencia de constituirse como tal s6lo en la medida en que se
asuma y se trabaje, se realice, ya que el hombre naci6 persona pero su personalidad la tendra
que construir y realizar a lo largo de su vida. Aunque el fin de nuestra vida en tanto
inmanente habla de nuestra transitoriedad en la vida, sin embargo el fin en que la vida ha
cesado a su vez se puede entender como el punto en que la vida se encuentra con la eternidad
que es su meta idéntica a su fuente, por ello si bien la muerte es el cese de la vida en ella ha de



producirse una inflexiéon positiva: la auténtica vida. Se trascurre de la eternidad en nuestro
origen a la eternidad en nuestro final, pero ello no significa que la vida pierda su sentido justo
pues en ella nosotros temporizamos, no existimos en el tiempo, el tiempo es posible en
nosotros. El retorno a nuestro origen en el Hacedor de todo es nuestra determinacién de ser de
creaturas la apropiaciéon positiva de tal realidad nos viene de la caridad, el errar nuestra
vocacion y confundir el mundo con nuestro fin es la concupiscencia. Asi en el pensamiento de
Agustin y de hecho a lo largo de su propia vida el amor es una nueva ley, una ley psicolégica
que explica todos los movimientos del alma, nuestro autor es en su existencia un corazén
enamorado del amor, de la caridad, por ello no es raro que tal concepto sea el fundamento, el
limite prudencial, que dota de sentido su propuesta hermenéutica.



BIBLIOGRAFIA

10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

Andreu, Agustin. El logos alejandrino. Madrid: Siruela, 2009.

Altaner, B. Patrologia. Madrid: Espasa-Calpe, 1962.

Alcain, José Antonio. Cautiverio y redencion del hombre en Origenes. Bilbao: Mensajero,
1973.

Arana, Maria Dolores. Arrio y su querrella. México: Subsecretaria de Asuntos Culturales,
1996.

Arent, Hannah. El concepto de amor en San Agustin. Madrid: Encuentro, 2001.

Argirate, Pablo. “Hermenéutica y exégesis de los Padres de la Iglesia” en Anamnesis:
Revista de teologia. Dominicos. México Volumen 12, No. 1. Enero-Junio 2002. México.
Aviles, Monserrat. “Prontuario agustiniano de ideas retéricas”. Agustinus, 85-86 (1977),
Madrid, pp. 101-149.

Aviles, Monserrat. “Algunos problemas fundamentales del “De Doctrina Cristiana”.”
Agustinus, 20 (1975), Madrid, pp. 83-106.

Avilés, Monserrat. “Predicacion de san Agustin. La teoria de la retérica agustiniana y la
practica de sus sermones”. Agustinus, 109-112 (1983), Madrid, pp. 390-417.

Bldzquez Martinez, José Maria. El nacimiento del cristianismo. Esparia: Sintesis, 1990.
Beuchot Puente, Mauricio. El problema de los universales. México: UNAM, 1981.

Beuchot Puente, Mauricio. En el camino de la hermenéutica analdgica. Espaiia: San
Esteban, 2005.

Beuchot Puente, Mauricio. Hermenéutica Analédgica y del umbral. Espafia: San Esteban,
2003.

Beuchot Puente, Mauricio. Historia de la filosofia griega y medieval. México: Torres
Asociados, 1999.

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

Beuchot Puente, Mauricio. La hermenéutica en la Edad Media. México: UNAM, 2002.
Beuchot Puente, Mauricio y Luis Eduardo Primero. La hermenéutica analégica de la
pedagogia de lo cotidiano. México: Primero Editores, 2003.

Beuchot Puente, Mauricio. “La hermenéutica en San Agustin y en la actualidad” en
Revista agustiniana, vol. 38, No. 115-116, Enero-Agosto 1997. Madrid.

Beuchot Puente, Mauricio. Lineamientos de hermenéutica analégica. México: Consejo para
la Cultura y las artes de Nuevo Leon, 2006.

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



21. Beuchot Puente, Mauricio. Perfiles esenciales de la hermenéutica. México: UNAM, 2005.

22. Beuchot Puente, Mauricio. Tratado de hermenéutica analégica. Hacia un nuevo modelo
de interpretacion. México: Itaca, 2003.

23. Brasa-Diez, M. “El lenguaje en el “De Ordine” de San Agustin”. Agustinus, 24 (1979),
Madrid, pp. 115-131.

24. Borjes, Jorge Luis. Ficciones. Esparia: Emecé, 1995.

25. Brown, Peter. Biografia Agustin de Hipona. Madrid: Revista de Occidente, 1970.

26. Brown, Peter. El mundo en la antigiiedad tardia. (De Marco Aurelio a Mahoma). Madrid:
Taurus, 1989.

27. Bubacz, Bruce. “La teoria del lenguaje interior en San Agustin y Guillermo de Occam”.
Agustinus, 30 (1985), Madrid, pp. 383-391.

28. Capanaga, Victorino. “Los tres verbos del universo agustiniano”. Agustinus, 17 (1972),
Madrid, pp. 3-15.

29. Cazeaux, Jacques. Filon de Alejandria: de la gramatica a la mistica. Estella: Verbo Divino,
1984.

30. Clemente de Alejandria. El pedagogo. Esparia: Gredos, 1988.

31. Clemente de Alejandria. Protréptico. Esparna: Gredos, 1994.

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

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

34. Daniélou, Jean. Origenes. Buenos Aires: Sudamericana, 1958.

35. Daniélou, Jean. Mensaje evanggélico y cultura helenistica. Esparia: Cristiandad, 2002.

36. Daniélou, Jean. Los origenes del cristianismo latino. Buenos Aires: Sudamericana, 2006.

37. Daniélou, Jean. Ensayo sobre Filon de Alejandria. Madrid, 1962.

38. De Cadiz, Luis M. Historia de la literatura patristica. Argentina: Nova, 1954.
39. Dodds, L. R. Paganos y cristianos en una época de angustia. Madrid: Cristiandad, 1975.

40. Epicteto. Disertaciones por Arriano. Esparia: Gredos, 1993.

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

42. Eusebio de Cesarea. Historia de la Iglesia. Singapour: Portavoz, 1999.

43. Ferraris, Maurizio. La hermenéutica. México: Taurus, 2001.

44. Ferraris, Maurizio. Historia de la hermenéutica. México: Siglo XXI, 2002.

45. Filon de Alejandria. Las terapeutas. Salamanca: Sigueme, 2005.

46. Filon de Alejandria. Sobre los suefios. Sobre José. Esparia: Gredos, 1997.

47. Filon de Alejandria. Obras completas. Volumen 1. Madrid: Trotta, 2009.

48. Filon de Alejandria. Obras completas. Volumen V. Madrid: Trotta, 2009.

49. Filon de Alejandria. Todo hombre bueno es libre. Argentina: Aguilar, 1962

50. Fraile, Guillermo. Historia de la filosofia. Tomo I. Esparia: BAC, 1997.

51. Fraile, Guillermo. Historia de la filosofia. Tomo II. Madrid: BAC, 1984.



52. Frey, Herbert. La genealogia del cristianismo: ;origen de Occidente? Meéxico:
CONACULTA, 2000.

53. Gadamer, H. G. La educacion es educarse. Esparia: Paidoés, 2000.

54. Gadamer, H. G. Verdad y método 1. Esparia: Sigueme, 2004.

55. Gadamer, H. G. Verdad y método II. Esparia: Sigueme, 2004.

56. Gasparrotto L., Pedro M. San Agustin. Las Confesiones. México: Universidad Pontificia de
Meéxico, 1994.

57. Garcia-Junceda, José Antonio. La cultura cristiana y San Agustin. Espaiia: Ediciones
pedagogicas, 2002.

58. Gilson, Etienne. La filosofia en la Edad Media. Desde los origenes patristicos hasta el fin
del siglo XIV. Madrid: Gredos, 1989.

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

60. Gregorio de Nisa. Sobre la vocacion cristiana. Esparia: Ciudad Nueva, 1992.

61. Grondin, Jean. Introduccion a la hermenéutica filosofica. Barcelona: Herder, 1999.

62. Gudeman, Alfred. Antigua literatura latino-cristiana. Barcelona: Labor, 1927.
63. Illescas, Nijera, Maria Dolores. “La temporalidad como irrenunciable dimensiéon de lo

humano.” Revista de Filosofin No. 86, mayo-agosto, 1996. Universidad Iberoamericana,
Mexico.

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

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

66. La Doctrina de los doce Apdstoles y Cartas de San Clemente Romano. México: Libreria
Parroquial Claveria, 1946.

67. Leipoldt, ]. y W. Grundmann. El mundo del Nuevo Testamento. Madrid: Ediciones
Cristiandad, 1973.

68. Loisy, Alfred. Los misterios paganos y el misterio cristiano. Esparia: Paidds, 1990.

69. Lyotard, Jean-Francois. ;Por qué filosofar? Barcelona: Paidos, 1989.

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

71. Moratalla, Agustin Domingo. El arte de poder no tener razén. La hermenéutica dialégica
de H. G. Gadamer. Salamanca: Publicaciones Universidad Pontificia, 1991.

72. Moreschini, Claudio y Enrico Norelli. Patrologia. Manual de la literatura cristiana antigua
griega y latina. Salamanca: Sigueme, 2009.

73. Nuiiez Regodon, Jacinto. “Antioquia de Siria” en Resefia biblica. No. 35 2002. Estella,
Navarra.

74. Ortiz-Osés, Andrés. Mundo, hombre y lenguaje critico. Estudios de filosofia
hermenéutica. Salamanca: Sigueme, 1976.

75. Origenes. Contra Celso. Madrid: BAC, 1967.

76. Origenes. Escritos espirituales. Madrid: BAC, 1999.



77. Origenes. Homilias sobre el Cantar de los Cantares. Madrid-Buenos Aires: Ciudad Nueva,
2000.

78. Origenes. Homilias sobre el Génesis. Madrid: Ciudad Nueva, 1999.

79. Origenes. Homilias sobre el Exodo. México: Ciudad Nueva, 1992.

80. Origenes. Homilias sobre el Cantar de los Cantares. Madrid: Ciudad Nueva, 2000.

81. Origenes. Homilias sobre el Exodo. México: Ciudad Nueva, 1992.

82. Ortiz-Osés, Andrés. Mundo, hombre y lenguaje critico. Estudios de filosofia
hermenéutica. Salamanca: Sigueme, 1976.

83. Patrologia II. Madrid: BAC, 1962, en
http:/ /www holytrinitymission.org/books/spanish/ patrologia_j_quasten_1.htm

84. Pages, Anna. Al filo del pasado. Filosofia hermenéutica y transmision cultural. Esparia:
Herder, 2006.

85. Padres apologetas griegos. Madrid: BAC, 1974.

86. Peter Thiede, Carsten. Los rollos del mar muerto y los origenes judios del cristianismo.
Esparnia: Oceano, 2000.

87. Pegueroles, Juan. El pensamiento filosofico de San Agustin. Nueva Coleccion Labor.

88. Pegueroles, Juan. San Agustin. Un platonismo cristiano. Esparnia: PPU, 1985.

89. Platon. Banquete. Argentina: Losada, 2004.

90. Przywara, Erich. San Agustin. Perfil humano y religioso. Madrid: Cristiandad, 1984.

91. Quasten, ]. Patrologia Tomo 1. Madrid: BAC, 1961.

92. Quasten, ]. Patrologia Tomo II. Madrid: BAC, 1961.

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

94. San Agustin. Confesiones. México: Porrua, 1986.

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

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

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

98. San Agustin. Obras completas. Tomo IV. Madrid: BAC, 1982.

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

100. San Agustin. Obras completas. Tomo IX. Madrid: BAC, 1982.

101. San Agustin. Obras completas. Tomo X. Madrid: BAC, 1982.

102. San Agustin. Obras completas. Tomo XI. Madrid: BAC, 1982.

103. San Agustin. Obras completas. Tomo XII. Madrid: BAC, 1982.

104. San Agustin. Obras completas. Tomo XIV. Madrid: BAC, 1957.

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

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

107. San Agustin. Obras completas. Tomo XVII. Madrid: BAC, 1988.

108. San Agustin. Obras completas. Tomo XVIII. Madrid: BAC, 1959.

109. San Agustin. Obras completas. Tomo XXI. Madrid: BAC, 1993.



110. San Agustin. Obras completas. Tomo XXXI. Madrid: BAC, 1993.

111. San Agustin. Obras completas. Tomo XL. Madrid: BAC, 1995.

112. San Agustin. Tratados. México: SEP, 1988.

113. San Juan Crisostomo. Obras completas. Tomo I. México: Jus, 1965.

114. Saranyana, Joseph-Ignasi. Historia de la filosofia medieval. Esparia: ELUINSA, 1999.

115. Schékel, Luis Alonso. Apuntes de hermenéutica. Madrid: Trotta, 1994.

116. Rincon Gonzilez, A. Signo y lenguaje en San Agustin. Bogotd: Universidad Nacional de
Colombia, 1992.

117. Teodorov, Tzvetan. Teorias del simbolo. Venezuela: Monte Avila Editores, 1991.

118. Teodorov, Tzvetan. Simbolismo e interpretacion. Venezuela: Monte Avila Editores, 1991.

119. Uria Judrez, A. San Agustin. Madrid: Eds. Del Orto, 1994.

120. Van Der Meer, F. San Agustin, pastor de almas. Barcelona: Herder, 1965.

121. Vives, José. Los Padres de la Iglesia. Barcelona: Herder, 1988.

122. Von Campenhausen, Hans. Los Padres de la Iglesia II. Padres latinos. Madrid: Cristiandad,
2001.

123. Xirau, Ramon. El tiempo vivido. Acerca de “estar”. México: Siglo XXI, 1985.

124. Zambrano, Maria. Filosofia y educacién. (Manuscritos). Esparia: Agora, 2007.
125. Zea, Lepoldo. Introduccion a la filosofia. México: UNAM, 1983.

126. Zuiiiga Garcia, José Francisco. El didlogo como juego. La hermenéutica filoséfica de
Hans-Georg Gadamer. Esparia: Universidad de Granada, 1995.



	Portada
	Contenido
	Introducción
	Capítulo 1. Del Sentido Metafórico al Sentido Literal en la Interpretación 
	Capítulo 2. En el Umbral de las Interpretaciones 
	Capítulo 3. Lenguaje y Teoría de los Signos 
	Capítulo 4. Caridad, Dilección, Amor 
	Conclusión
	Bibliografía 

