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INTRODUCCION
El objetivo de esta tesis, es desarrollar un analisis del

proceso argumentativo de San Agustin donde se exponen los
distintos razonamientos  filosoficos y  teoldgicos que
convergen en el concepto de interioridad, con el propésito de
estructurar los fTundamentos que soportan la tesis moral y
ética del obispo de Hipona.

La hipotesis de la que partimos, es que el concepto de
interioridad agustiniano aporta un nuevo enfoque de Ila
relacion del hombre con Dios, del modo en que el hombre se
concibe a si mismo y a la divinidad, asi como donde encontrar
a Dios y volver a El. Dicha concepcién se mantiene fiel a la
tradicion tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, pues
se separa en los aspectos medulares primordialmente de la
tradicion filoséfica neoplatonica, cuyos argumentos le son
fundamentales para una exégesis de la tradicion judeo
cristiana.

En este contexto, la interioridad explicitada por San
Agustin conduce a la re-union del hombre con Dios, en una
articulacién espiritual que permite al ser humano concebirse
a si mismo con una nueva luz, y a partir de esta inédita
percepcion descubrir al otro como un igual. La interioridad
agustiniana es una Tfilosofia cuyos argumentos esclarecen
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tanto el proceso de esclavitud como el de liberacién del alma
expuesto por medio de tropos por Cristo.

En la interioridad agustiniana el yo se descubre a si
mismo, pero como algo mas que mismidad o como fuente de si
mismo. En la interioridad halla la posibilidad de trascender

ontologicamente: el camino hacia el Ser.

De ahi que la comprension del hombre como un ser que
trasciende su mero “ser parte del cosmos”’ o, en el mejor
de los casos, “su ser miembro del Estado”’, es decir, la
vision antropolégica que le otorga personalidad al
hombre, que 1o separa del continuo flujo del devenir,
del destino (predestinado) y que le otorga conciencia de
individuo, sea producto del cristianismo y no de 1la
antropologia griega, pues es en aquél donde Ila
concepcion de un Dios personal, que entra en contacto
con el hombre exige, también, la caracterizacion
personal de éste. (Benavides, p. 22)

Como afirma Victor Gerardo Rivas: “.si la interioridad
alcanzé tal relevancia fue porque [San Agustin] convirtid la
existencia individual en una realidad en si misma, una
“segunda naturaleza’.” (Gerardo, Imprescindibles de la Etica
y la Politica, p., 90)

Esta segunda naturaleza es la que permite al hombre
remitirse a si mismo no tan sélo a un sitio distinto como el

Hades (Rohde, p, 384); sino que le posibilita trascender



fuera del mundo hacia el origen de si mismo, donde encuentra
el conocimiento de si y de lo que le rodea. “¢Qué hare, pues,
oh tu, vida mia verdadera, Dios mio? ¢(Traspasaré también esta
virtud mia que se llama memoria? ¢La traspasaré para llegar a
ti, luz dulcisima? ¢(Qué dices? He aqui que ascendiendo por el
alma hacia ti, que estas encima de mi, traspasaré también
esta facultad mia que se llama memoria, queriendo tocarte por
donde puedes ser tocado y adherirme a ti por donde puedes ser
adherido.” (Confesiones, X, 17, 26)

La Ulibertad, entonces, es algo mas que liberarse del
sometimiento al temor producido por las amenazas del mundo,
es liberarse del mundo mismo. Pero tampoco es huida, sino
libertad producto de la verdad ontoldégica que se impone sobre
la mutable verdad del mundo; de modo tal que el hombre no
puede ser alcanzado por este mundo a pesar de continuar
viviendo en él. Ya no es “su mundo”; mundo Tfinito cuya
naturaleza es oscilar entre el ser y el no ser; mundo
transitorio y no finalidad. Al contrario, en “Esta ciudad
celeste [Jlos que aman a Dios], durante el tiempo de su
destierro en este mundo [ciudad terrena], convoca a los
ciudadanos de todas las razas y lenguas, reclutando con ellos
una sociedad en exilio, sin preocuparse de su diversidad de

costumbres, Qleyes o0 estructuras que ellos tengan para



conquistar o mantener la paz terrena. Nada les suprime, nada
les destruye.” (Ciudad, XIX, 17)

La 1interioridad agustiniana rebasa a [la iInstitucion
eclesial sin negarla, pues la contempla como un auxiliar en
la tarea soterioldégica del buscar y encontrar en la
interioridad el nexo con el Ser, relacidon capital sin la cual
no es posible lograr la unidad salvifica a través de la
gracia. “Asi, la interioridad posee un doble sentido
ontoldgico y practico que transforma de raiz la concepcidn
del hombre y subvierte el orden que hasta entonces habia
explicado la existencia.” (Gerardo, Imprescindibles de Ila
Etica y la Politica, p. 90)

ElI analisis de la interioridad agustiniana que me propongo
realizar, no se limita al campo de lo religioso ni se reduce
a una concepcion funcionalista donde la iInterioridad
complemente una praxis social; tampoco es una vuelta a “La
perfecciéon antigua y medieval [que] consistia, como es
sabido, en contemplacién, contemplacion de la ldea,
contemplacion de Dios, respectivamente. Es decir, para el
cristiano que aspirase a ella, en vida dedicada por entero,
fuera del Mundo, enemigo del alma, a Dios, en pobreza, en
castidad perfecta, dentro del estado religioso, y obediencia
plena al superior eclesiastico.” (Strauss y Cropsey, 2001, p.

492), mas propia de un misticismo de corte neoplaténico



influenciado por pseudo-Dionisio Aeropagita (Dionisio, De los
nombres Divinos).

Asimismo, no intentamos ver al hombre como mero
instrumento de un Dios absoluto que determina la conducta
humana y cuanto acontece en el mundo (Strauss y Cropsey,
2001, p-. 501). Como Etienne Gilson afirma, respecto a lo
dicho por San Agustin: “En cuanto a moralidad, soélo se
encuentra en los actos de las criaturas racionales. Puesto
que dependen de su juicio de la razon, tales actos son
libres; consiguientemente, las faltas morales proceden del
mal uso que el hombre hace de su libre albedrio. EI hombre es
el responsable de ellas, no Dios.” (Gilson, p. 132) Y, méas
adelante, continta: “Este poder de usar bien del libre
albedrio (liberum arbitrium) es precisamente la libertad
(libertas). Poder obrar el mal es 1inseparable del [libre
albedrio, pero poder no hacerlo es una sefial de libertad, y
hallarse confirmado en gracia hasta el punto de no poder ya
realizar el mal es el grado supremo de la libertad”. (lbid.,
p. 133)

Es en la interioridad agustiniana donde el yo se articula
con el Ser, del cual recibe la Qluz que fortalece Ila
conciencia de si y de su decisiones; pudiendo entonces
discernir, el mundo, del Ser; y su relacién con el mundo y

con el Ser, en una nueva perspectiva que le permite encontrar



la libertad en la trascendencia ontoldgica, sin que ello
signifique necesariamente aislarse o distanciarse del mundo;
como dice Anibal Fornari: “La unicidad irrepetible del yo
encarnado no es intimista Yy cerrada, sino condicién
fundamental de una auténtica vida politica que ya no puede
ser concebida en la dialéctica todo-partes, sino como
convivencia y totalizacién abierta de totalidades libres y
capaces de protagonismo personal e iniciativa asociativa, sin
dejarse subsumir por el poder del estado.” (Fornari, p. 22)
Por ello, considero que es en la tradicion Tilosofica
donde podemos encontrar lo que San Agustin comenta de la
siguiente manera: “a través de muchos siglos y muchas
controversias se ha configurado, segun mi entender, una
enseflanza comun de la verdadera filosofia.” (Contra

académicos, 3, 19,42)



YO SOY

San Agustin parte desde el origen mismo del ser humano, para
explicar la relaciéon del hombre con Dios; su argumentacién
esta basada en los textos biblicos y arranca su explicacion
desde el Génesis que citamos a continuacioén.

El hombre esta conformado por una doble naturaleza: el
cuerpo, hecho de tierra y agua; de aqui su nombre, Adan, que
viene del hebreo “adamah que significa suelo, tierra (Gen 3,
2 7). Pero ésta, que es inerte, solo adquiere vida gracias al
soplo que Dios le insufla en la nariz; desde ese momento
posee espiritu y vida (Gen 3, 2 7). La mujer, que ha sido
creada por Dios a partir del hombre, es llamada en realidad
“varona” -"issadh femenino de “is, varon (Gen 2, 21 al 24).
También tenemos a la naturaleza, por supuesto como algo
integrado a la tierra, y cuyo nombre es Edén o jardin (Gen 2,

8 al 10).

Pero debemos aclarar en qué sentido se dice que «el
hombre estd hecho a imagen de Dios», y que «el hombre es
de tierra y a la tierra ha de volver». Lo primero se
refiere al alma racional, dada al hombre —entiéndase al
cuerpo del hombre- por el soplo de Dios, 0, sSi se
prefiere expresidon mas apropiada, por la inspiracién de
Dios; lo segundo se refiere al cuerpo, tal cual fue
formado por Dios del polvo al que se dio el alma para
hacer un cuerpo animado, o0 sea, un hombre con alma viva.
(Ciudad, X111, 24)



ElI hombre y la mujer mantienen una relacidén muy cercana a
Dios; se encuentran con El cuando pasea por el Edén a “la
hora de la brisa” (Gen 3, 8), platican y Q1o acompafan.
Gracias al alma poseen caracteristicas tales que les permiten
dialogar con Dios; es decir, tienen algo en comin con EI,
existe una comunion activa con la divinidad de Hla cual
participan de manera limitada. Esta unidén prefigura la unidn
definitiva del hombre con Dios al final del tiempo histoérico.

Asimismo, el hombre y la mujer no pierden su identidad ni
dejan de ser frente a Dios; no se fusionan con El sino
interactian con EIl. Lo cual anticipa ya una diferencia
fundamental con la teologia negativa de Dionisio Aeropagita y
los neoplaténicos (José Alsina).

Dios les ha otorgado no tan s6lo supremacia en el Edén
sino libertad, razon y habla. “[..]Dot6é a la criatura racional
de un Qlibre albedrio con tales caracteristicas dque, Si
queria, podia abandonar a su Dios, es decir, su felicidad,
cayendo entonces en la desgracia.” (Ciudad, XXIl, 1) La
libertad, entonces, desde un principio implica el riesgo

ontoldgico de dejar de ser por voluntad propia:

ElI mismo nexo con Q1o infinito, que constituye
creacionalmente el ser originario de la libertad, esta

historicamente inclinado por concesién original de la
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libertad tentada a la caida en la trampa de plegar ese
nexo sobre si mismo, anulando la direccion relacional
alterativa de su estructura intencional. Pues Ila
libertad decide, pero lo decidido incide inevitablemente
sobre ella, sin por eso anular la estructura originaria
del deseo-de-ser, cuyo impetu conoce Agustin, tanto como
el status naturae lapsae en cuanto caida en la
autoidealizacion y cierre del yo sobre si mismo vy
perdida del principio de realidad. (Fornari, 2003, p.
22)

Esta libertad queda manifiesta, por un lado, al hacerles Dios
una prohibicidon en cuanto a no comer ni tocar siquiera del
arbol que se halla en medio del jardin; y, por el otro, al
permitir que su voluntad —su querer (volere)- sea tentada por

el demonio/serpiente.

Si Dios, pues, no desconocia esta caida futura del
hombre, ¢qué razén habia para impedir que fuera tentado
por la malicia del angel? En modo alguno porque
estuviera incierto de que seria vencido, pero no menos
conocedor de que el mismo diablo habia de ser vencido
con su gracia por la descendencia del hombre, y con
mayor gloria de los santos. Asi sucedido: nada futuro
estd oculto al sefior, ni con su presciencia fuerza a
nadie a pecar, demostrando por la experiencia posterior
a la criatura racional angélica y humana qué diferencia
habia entre 1la presuncién propia de cada uno y su
proteccion. [Cursivas mias] ¢(Quién se atreve a pensar o
a afirmar que no estuvo en la mano de Dios evitar la
caida del angel y del hombre? Prefirid, no obstante, no

quitarles esa facultad y demostrar asi el gran mal de
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que era capaz la soberbia y el gran bien que habia en la
gracia de Dios. (Ciudad, X1V, 27)

Sin embargo, la libertad de eleccidon permanece inalterada;
aunque para el hombre y la mujer esta eleccidn en particular
significa la prueba suprema para su amor, pues no se trata ya
de la libertad edénica donde la alternativa es decidir entre
el deseo de dos o mas bienes, sino que ahora es la decision
del querer entre el bien y el mal; la tentacidon ontolodgica

fundamental donde el Ser es afirmado o negado.

Comenzaron a ser malos en el interior para caer luego en
abierta desobediencia, pues no se llegaria a una obra
mala si no hubiera precedido una mala voluntad. Y, a su
vez, ¢cual pudo ser el principio de la mala voluntad
sino la soberbia? El principio de todo pecado es la
soberbia. Y ¢qué es la soberbia sino el apetito de una
perverso encumbramiento? ElI encumbramiento perverso no
es otra cosa que dejar el principio al que el espiritu
debe estar unido y hacerse y ser, en cierto modo,

principio para si mismo. (Ciudad, XIV, 13)

He aqui el dilema con el cual se inicia el drama de Ila
historia. ‘“La humanidad, por otra parte, ha tenido un
comienzo absoluto en el tiempo y se desplaza hacia un fin
absoluto también. No hay regreso posible. Aquello que ha
tenido principio en el tiempo ha de tener su consumacidon en

la eternidad.” (Benavides, p. 111)
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La serpiente, poseida por el demonio, es lo opuesto a
Dios, es la apariencia de verdad, lo que no es en realidad.
El demonio s6lo genera ilusion de realidad; es la astucia, el

doblez, el engafio, la mentira.

[.Jqguiso vivir [el demonio] segun él mismo, cuando no
permanecié en la verdad, de suerte que al mentir no
hablé de parte de Dios, sino de su propia cosecha, ya
que no soOlo es mentiroso, sino también padre de la
mentira. El fue el primero en mentir, y siendo el
primero en pecar, fue también autor de la mentira
(Ciudad, X1V, 3, 2)

Asimismo, como resultado de la ausencia del Ser, el demonio
es el portador de la muerte: “A la muerte y al infierno los
echaron al lago del fuego, designando con todos estos nombres
al diablo, autor de la muerte y de las penas infernales.”
(Ciudad, XX, 15)

La ilusidon elaborada por la serpiente para Eva, la logra
por medio de la palabra; utiliza razonamientos que parecen
verdaderos pero que, en realidad, inducen al error: es el
anti-verbo. En el razonamiento de la serpiente encontramos
una argumentacidén correcta en cuanto a estructura; aparece
ante nosotros de manera casi nhatural el discurso seductor,
acomodaticio, dirigido mads a las pasiones que a la reflexion,

cuyo proposito es confundir y engafar al receptor para
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obtener de éste algo que a final de cuentas lo perjudicara.
Eva, como lo admite, es seducida por la serpiente (Gen 3,
13); y ella, a su vez, comparte el error con Adan, quien

conscientemente se solidariza con su compaifiera.

No dijo sin razén el Apéstol: A Adan no le engafaron,
fue la mujer quien se dej6é engafar, queriendo dar a
entender que aquella acepté como verdad 1o que le dijo
la serpiente, y él, en cambio, no quiso separarse de su
mujer ni aun en la complicidad del pecado. Y no fue por
esto menos culpable, ya que pecdé a ciencia y conciencia.
[.JCierto, quizid desconocedor de la severidad divina,
pudo equivocarse teniendo por venial el pecado cometido.
Y segun esto no fue seducido como lo fue la mujer, sino
que fue engafiado, como hay que interpretar lo que diria
luego: La mujer que me diste por compafiera me ofrecid el
fruto y comi.(Ciudad, XIV, 11, 2)

La persuasion de la serpiente parece estar basada en
argumentos dirigidos a la razén, pero en realidad habla al
corazon: “Replicé la serpiente a la mujer: <<De ninguna
manera moriréis. Es que Dios sabe muy bien que el dia que
comiereis de él, se os abriran los ojos y seréis como dioses,
conocedores del bien y del mal.>>” (Gen. 3 4)

Suena ld6gico y parece verdadero; Eva no reflexiona si esta
afirmacién pudiera ser mentira, todo parece indicar que no
conoce lo que es el engafo. Sin embargo, siente en su corazén

una emocion, una inclinacion nueva: poder ser igual a Dios. Y
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codicia este poder ser diosa por si misma: “De ahi que le
halagara aquel seréis como dioses:” (Ciudad, XIV, 13, 2)
Desdefia Eva el mandato divino, el cual no 1i1mplica un

discernimiento sino obediencia con base en el amor.

[.Jno debe tener por tan leve y pequefia la Talta
cometida, porque consistié en un alimento, no malo ni
nocivo de por si, sino por estar prohibido. Ni Dios iba
a crear o poner algun mal en un lugar de felicidad tan
grande. Lo que se recomenddé en el precepto fue la
obediencia, virtud que en la criatura racional es como
la madre y tutora de todas las virtudes, ya que esa
criatura fue creada en tal condicidon que le es ventajoso
estar sometida, Yy perjudicial el hacer su propia
voluntad en lugar de la de su creador. (Ciudad, XIV, 12)

A partir de este momento, y lo largo del Antiguo y Nuevo
Testamento, se afirma una y otra vez que la relacion del
hombre con Dios es en funcidon de la obediencia de aquel hacia
éste. El hombre debe aprender a no dudar de la fuente de la
Verdad y la Sabiduria, como lo hicieron Adan y Eva, quienes
poniendo en tela de juicio la veracidad de Dios prefieren
creer a la fuente de la apariencia de verdad, por soberbia.
“Tiene esto lugar cuando se complace uno demasiado en si
mismo. Y se complace asi cuando se aparta de aquel bien
inmutable que debid agradarle mas que él a si mismo.”’(Ciudad,

X1V, 13)

15



Asi, una vez iniciado el linaje humano en la descendencia
de Adan y Eva, llegado el momento, en otro hombre
significativo, Abraham, es puesta a prueba por Dios la
libertad de eleccion(Gen 22 1, 9-11). Abraham ama y teme a
Dios, pero sobre todo su obediencia esta mas alla de si
mismo, sSu actitud esta exenta de egoismo. La de Abraham es
humildad y conciencia de si y del Otro, de la relacién
abismal entre él y Dios. Su obediencia es paradigmatica y

prefigura a Cristo:

Pero entonces [Abraham] fue bendecido por Melquisedec,
sacerdote del Dios excelso[..] Alli aparece por primera
vez el sacrificio que se ofrece hoy a Dios por los
cristianos en todo el orbe, y se cumple lo que mucho
después de este hecho dijo el profeta dirigiéndose a
Cristo, que habia de venir en la carne: Tu eres
sacerdote eterno segun el rito de Melquisedec. (Ciudad,
XVI, 22)

Cristo si es inmolado por los hombres, y ejemplifica en si
mismo el acto supremo de obediencia a Dios. JesUs acepta
voluntariamente su pasion y muerte superando todas las
debilidades de la condicidon humana. Con este acto muestra el
camino verdadero hacia Dios: la obediencia fundada en el amor
a Dios a pesar de toda adversidad y sufrimiento, incluida la

muerte.
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ElI nacimiento, la pasidon, la muerte y la resurreccioéon de
Cristo nos abren no s6lo a la comprensién de una nueva
naturaleza divina, sino a otra configuracién de Ila
esencia fintima del hombre, del espiritu mismo de su
existencia, y permite tejer la precaria condiciéon humana
con un lazo sagrado que se distancia del angustiante
temor reverencial a Dios y se liga al acontecimiento
amoroso fundamental expresado en los dos primeros
mandamientos: <<Amards al Sefior, tu Dios, con todo tu
corazbn y con toda tu alma y con todo tu
discernimiento>>; <<Amaras a tu prdéjimo como a ti
mismo>> (Mt, 22, 36-9). (Leticia Flores Farfan, p. 3)

Tenemos entonces frente a la obediencia por amor a Dios la
soberbia resultado del amor a si mismo. Es por ello que San
Agustin menciona que el primer sentimiento de Eva es la
soberbia, el deseo de una superioridad que no tiene ni puede
tener por si misma. Luego vienen la envidia, la rebeldia y
demads pasiones en cascada que habran de multiplicarse a
partir de ese momento en la estirpe humana. Adan, al aceptar
docilmente lo que la mujer le propone, abre la puerta a la

misma secuencia pasional.

Agustin muestra que el gran problema del mal se origina
en una soberbia desafiante mas que humana, pero los
hombres la aceptan por una irracionalidad propia de
incautos y precipitados que no se toman en serio a si
mismos; disgregando su energia, los hombres prefieren

dejarse arrastrar por la ilusidon de ser felices con algo
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que es ontolégicamente demasiado poco para ellos.
(Fornari, p. 25)

Eva y Adan se sienten capaces de ser lo que la sierpe les
promete: dioses. Son, como Eva afirma, engafiados, con base en
Su ignorancia y sus propias pasiones. Son seres mutables e
imperfectos en si por haber sido creados de la nada: “Cierto
que al hombre 1o form6é Dios del polvo de la tierra; pero la
misma tierra, y toda la materia terrena, fue creada de la
nada, y al ser hecho el hombre, doté al cuerpo de un alma
creada de la nada.” (Ciudad, X1V, 11, 1)

El hombre y la mujer participan de la nada, de la cual
escapan manteniéndose con vida gracias a la unién de su
espiritu con Dios. El espiritu humano, si bien proviene de
Dios directamente, no contiene ni la plenitud ni 1la

perfeccion divina. Asi lo dispuso Dios mismo.

“Dios es la esencia suprema, es decir, el que existe en
grado sumo, y, por tanto, es inmutable; ahora bien, al
crear las cosas de la nada, les dio el ser; pero no un
ser en sumo grado, como es El, sino a unas les dio mas
ser y a otras menos, creando asi un orden de naturaleza

basado en los grados de sus esencias.” (Ciudad, X111, 2)

Esta deficiencia proveniente de 0la nada permite que su

corazon codicie lo que carecen, y creen que llegaran a ser
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dioses al conocer la ciencia del bien y el mal: “Asi llegaron
al conocimiento de 1o que hubieran 1ignorado con mayor
facilidad si hubieran creido y obedecido a Dios no cometiendo
lo que les obligaba a conocer por experiencia: el mal de la
infidelidad y de la desobediencia.” (Ciudad, X1V, 17).

Sin embargo, el fruto que comen no les da la esperada
conciencia del bien y el mal, en el sentido de una plenitud
divina como a Dios, sino que los rasga espiritualmente
transformandolos en seres cuya naturaleza buena se ha
emponzofiado con la mala; y la maldad reside no en el fruto
mismo, sSiIino que surge en el momento de concebir en sus
corazones la ambicidn de ser divinidades: la soberbia es en

si la falta y no la accidon subsecuente.

De tal calidad que el hombre que, cumpliendo el mandato,
habria de ser espiritual incluso en la carne, quedaba
convertido en carnal incluso en el espiritu; y como se
habia complacido en si mismo con su soberbia, fuera
entregado a si mismo por la justicia de Dios. No
precisamente para ser duefio de si mismo, sino para que,
en desacuerdo consigo mismo, arrastrara subyugado a
aquel con quien estuvo de acuerdo al pecar, una
esclavitud dura y miserable en lugar de la libertad que
habta apetecido; muerto voluntariamente en el espiritu,
condenado a morir involuntariamente en el cuerpo;
desertor de la vida eterna, condenado también con la
muerte eterna si no habia gracia que lo librara.
(Ciudad, X1v, 15, 1)
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Sin embargo, el mal no proviene del cuerpo, como lo conciben
por ejemplo Oorficos, pitagoricos y platonicos (Rohde, pp-
329-370), sino del alma. El cristiano es un concepto cuyos
valores se hallan iInvertidos diametralmente respecto a la
relacion alma-cuerpo de la tradicidén griega, donde el cuerpo
es prision del alma y fuente de las pasiones que la
esclavizan. Sumado a ello el que cuerpo y alma son una unidad
en el cristianismo, frente a la oposicién agdnica entre

cuerpo y alma griega.

Pero nuestra fe es muy diferente. La corrupcién del
cuerpo, que agrava el alma, no es la causa del primer
pecado, sino su castigo; la carne corruptible no hizo
pecadora al alma, sino que el alma pecadora es la que
hizo a la carne corruptible. Y aunque existen,
procedentes de la carne ciertos incentivos de los
vicios, y aun los deseos viciosos, no deben atribuirse,
sin embargo, a la carne todos los vicios de una vida
inicua, no sea que vayamos a eximirle de todos ellos al
diablo que no tiene carne. Cierto que no se puede
atribuir al diablo la fornicacion ni la embriaguez, ni
cualquier otro mal que tenga relaciéon con los placeres
de la carne, aunque sea fomentador e instigador oculto
de tales pecados; pero si tiene en grado sumo la
soberbia y la envidia. (Ciudad, X1V, 3, 2)

La presencia del demonio es una constante en la argumentacion
agustiniana. Desde el Génesis aparece como un factor decisivo
en la historia de la humanidad, mas no definitivo. San
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Agustin, con base en las escrituras, lo coloca como formando
parte del plan divino encaminado a una estrategia formada por
una triada Dios-hombre-satanas, donde se pone a prueba la
voluntad y libertad humanas con base en el amor y no en la
razén. De modo que la Historia tiene un principio y un final,
conformando este proceso, cuyo colofon es el juicio donde
Dios juzgar4 a <cada ser humano, esta vez de manera
definitiva.

La rebelion de Luzbel y su caida, junto con los angeles

que le siguen, nos permite comprender el papel del demonio:

Fue arrojado del paraiso aquel angel soberbio -y
envidioso por ello- apartado de Dios por su soberbia y
vuelto a si, eligiéo regodearse con cierta altaneria
tiranica con subditos antes que ser ¢él subdito.
[.]Después se propuso con mal aconsejada astucia
insinuarse en los sentidos del hombre, a quien envidiaba
por verlo en pie habiendo caido él. (Ciudad, X1V, 11, 2)

Existe, ademas, otro factor que se halla presente como
trasfondo cuya naturaleza discreta y silenciosa se nos
escabulle mientras atendemos la accion de los personajes
cuyos hilos se enmarafian a lo largo de la historia de la
humanidad, este factor es la nada, de la cual hablaremos mas
adelante.

Primero, veamos un aspecto de la relaciéon entre los
angeles y el hombre, donde podemos apreciar lo que
mencionamos anteriormente, en cuanto a que el hombre no posee

la plenitud divina al ser creado:
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(.)Dios no habia creado a los hombres como a |los
angeles, inmortales aunque pecaran, sino que los cre6 en
tal condicién que si cumplian con el deber de la
obediencia, se verian coronados con Qla inmortalidad
angélica y la eternidad feliz, pero si desobedecian
sufririan como justo castigo la pena de muerte. (Ciudad,
X, 1)

Dios, entonces, tiene que cumplir su palabra: “<<De cualquier

arbol del jardin puedes comer, mas del arbol de la ciencia
del bien y del mal no comeras, porque el dia que comieres de
él, moriras sin remedio.>>" (Gen 2, 16 y 17)

Asi entra la muerte al mundo. ¢(Pero en qué consiste esta
muerte? San Agustin nos habla, basado en las Escrituras,
acerca de dos tipos de muerte: la del cuerpo y la del

espiritu:

Veo que es preciso examinar un poco mas detenidamente la
naturaleza de la muerte. Pues aunque se dice con verdad
que el alma humana es inmortal, tiene, sin embargo, una
muerte peculiar. Se dice que es inmortal porque, en
cierto modo, no deja de vivir y de sentir; mientras el
cuerpo es mortal porque puede llegar a ser privado de
toda vida, sin poder vivir en modo alguno por si mismo.
Por consiguiente, muere el alma cuando es abandonada por
Dios, y muere el cuerpo cuando es abandonado por el alma
[Cursivas mias]. Asi que la muerte de la una y del otro,
es decir, de todo el hombre, tiene lugar cuando el alma,
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dejada por Dios, abandona el cuerpo, ya que entonces ni
ella vive por Dios ni el cuerpo por ella.

A semejante muerte de todo hombre sigue aquella otra
que llama muerte segunda la autoridad divina: Temed al
que puede acabar con el alma y cuerpo en el Tfuego.
(Ciudad, X111, 2)

La muerte tiene dos momentos en el hombre: cuando fenece el
cuerpo, mortal en si mismo, llamada la primera muerte; vy
cuando el alma se aleja de Dios, que es la segunda. Pero, ¢Si
el alma sigue viva y sintiendo a pesar del abandono de Dios,
en qué consiste esta segunda muerte?

Hemos dicho que la primera muerte sobreviene al abandonar
el alma al cuerpo, el cual se desintegra y vuelve a la tierra
de la cual se origind; pero, ¢qué sucede entonces con la
segunda muerte? El dia de la resurreccion, en el juicio
final, el alma se reintegra al cuerpo para gozar de vida o

muerte eterna, segun el caso:

Sin embargo, podemos conseguir, con la ayuda de la
gracia de nuestro Salvador, evitar (declinare) al menos
la segunda muerte. Ella es mas dura, y aun el peor de
todos los males, porque no consiste en la separacion del
alma y el cuerpo, sino mas bien en la unién de ambos con
vistas a la pena eterna. Alli, por el contrario, no
habra hombres antes de la muerte y después de la muerte,
y por ello nunca viviendo, nunca muertos, sino muriendo

sin fin. No habra, en efecto, cosa peor para el hombre
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en trance de muerte que llegar la muerte a ser inmortal.
(Ciudad, X111, 11, 2)

El dolor y el sufrimiento se deben a que el hombre se aleja
de Dios en busca de si mismo; como el hombre ha sido creado
de la nada, al buscarse a si vuelve a la nada de donde
proviene. Por lo tanto, alejarse de Dios es dirigirse a la
nada a través de un doloroso proceso.

Bien podemos deducir que el hombre, en la segunda muerte,
permanece en la nada eternamente y de manera consciente; vy
este es el sufrimiento atroz, el verdadero dolor ontolégico e
infinito de la ausencia total de Dios: estar en las tinieblas
en un hoy solitario y sin fin, sufriendo sin esperanza alguna

de poder enmendar el error cometido.

Por el contrario, a los que no pertenecen a esta ciudad
de Dios les aguarda una eterna desgracia, también
lIlamada muerte segunda, porque alli ni se puede decir
que el alma esté viva —separada, como esta, de la vid de
Dios-, ni se puede decir que lo esté el cuerpo,
atenazado por eternos tormentos. He ahi por qué esta
segunda muerte serd mas atroz que la primera, puesto que

no podra terminar con la muerte. (Ciudad, XIX, 24)

De modo que el yo soy del hombre implica dos naturalezas: el
cuerpo proveniente de la tierra, y el alma originada por Dios

mismo. Sin embargo, ambas naturalezas nos dice San Agustin
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son creadas de la nada. Lo cual significa que tienen un
principio absoluto; antes no existian como tales.?

El alma es, pues, el yo; y el soy se fundamenta en el ser
que viene a la existencia. Debido a que el hombre esta
compuesto de alma y cuerpo como una unidad, el yo soy implica

a toda la persona.

! En el presente ensayo no pretendo extenderme en las ideas seminales contenidas
en Dios, de las que habla San Agustin influido por la ideas platénicas, debido a
que el tema por si mismo nos llevaria un amplio espacio. Para mayor informacion,
ver La Ciudad de Dios, (Op. Cit.), XIl1 25, XXII 14XX1l 24,2
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EL ALMA Y DIOS

Cuando decimos que el hombre y la mujer rompen su relacidn
con Dios, esta ruptura recae sobre el alma y no sobre el
cuerpo, como ya hemos visto. Dicha escisidon es producto de un
acto voluntario y libre donde la inclinacién del alma se basa
en el deseo, en el amor. Pero, en este caso, se trata del
amor radical, del amor hacia la fuente del ser o el amor
hacia si mismo, el no ser.

El hombre y la mujer, en la ilusion de ser por si mismos
origen de su propio ser y en consecuencia de otros seres, al
amarse a si mismos se desprenden del verdadero otorgador del
ser, del Udnico manantial de existencia y sostén de ella.
Entonces, pierden la luz de Dios y caen en las tinieblas. A
partir de ese momento todo es confusion, y al no poder

otorgarse la vida —el ser-, padecen sufrimiento y muerte.

La luz verdadera que ilumina todo hombre que viene a
este mundo ilumina también a todo angel puro a fin de
que sea luz, no en si mismo, sino en Dios. Si se aparta
de él, se hace inmundo; como lo son todos los llamados
espiritus iInmundos, no siendo ya luz en el Sefior, sino
tinieblas en si mismos, habiendo sido privados de la
participacion de la luz eterna. No existe, en efecto, la
naturaleza del mal; la pérdida del bien recibidé el
nombre de mal. (Ciudad, X1, 9)
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Dado que el dolor, nos dice San Agustin, lo padece el alma y
no el cuerpo, entonces todo dolor sea proveniente del cuerpo
o del alma, lo siente Unicamente esta ultima. Si el origen
del sufrimiento radica en la ruptura ontoldégica del hombre
respecto a Dios y dado que todo dolor sea corpdéreo o
espiritual pertenece al alma, por lo tanto el sufrimiento
termina unicamente cuando el alma vuelve a unirse con Dios.
Contrario a esto, el sufrimiento y el dolor se hacen eternos

cuando el alma rechaza recalcitrante al Ser.

Pero no reparan que hay aqui algo que supera el cuerpo:
el alma, cuya presencia vivifica el cuerpo y lo rige.
Ella puede sentir el dolor y, sin embargo, no puede
morir. He aqui que hemos dado con un ser que, teniendo
la sensacion de dolor, es inmortal. Sucederd entonces en
el cuerpo de los condenados exactamente 1o mismo que

ahora sucede en el alma de todos.(Ciudad, XXI, 3, 2)

Asimismo, la pretension del hombre de creerse dios implica un
orgullo que le impele también a creer que puede comprender a
Dios aunque de hecho estad negandolo por principio. Este
orgullo lo ciega, conduciéndolo a someterse cada vez mas al
mundo, y, como consecuencia, a la nada.

Por ello, la obediencia a Dios se debe no tan solo a la
impotencia genésica del hombre sino a su iImposibilidad para

comprender tanto a Dios como a si mismo. Entre Dios y el
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hombre hay un abismo, insondable para este Uultimo. Sin
embargo, la relacion entre Dios y el hombre esta basada en un
lazo de comunién lIlamado amor. Es el amor la fuerza que
motiva a Dios crearnos de la nada a sostenernos en la nada y
sustraernos de la nada.

Sumado a esta 1incapacidad para comprender a Dios, se
encuentra la indeficiencia humana para volver a El, a pesar
de que el hombre haya asumido su error ontolégico y desee
retornar al Origen. El hombre posee conciencia, libertad y
voluntad, pero la fuente de su potencia es Dios. Y esto

altimo es 1o que el hombre ha olvidado.

La impotencia del hombre para cumplir con la ley no se
debe a una falta de la voluntad sino a una falta de
poder; pues al buscar al Creador antes que al mundo, el
hombre ha hecho ya la opcidén por el <<no codiciar>> que
la ley manda. Experimentar esta impotencia es por tanto
experimentar el abismo entre <<querer>> y <<poder>>. En
el caso de Dios, querer y poder coinciden, mientras que
la falta de poder hace a la criatura dependiente de Dios
una vez mas y de un modo mas decisivo. De Dios depende
el que el hombre que ha iniciado la busqueda inquisitiva
de si y se ha apartado del mundo pueda llegar a alcanzar
el fin que se exige a si mismo y consiga separarse del
mundo. (Arendt, 2001, p. 117)

Por otra parte tenemos a la razén, fundamento de la filosofia

y segun pitagéricos y oOrficos el camino de retorno a la
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divinidad (Mondolfo, 1974, pp, 53-57). Sin embargo, San
Agustin nos hace ver que la razon es un mecanismo proveniente
de Dios que nos permite comprender al mundo e iIntentar
comprender de la misma manera a Dios. No obstante, es el amor
la verdadera fuerza que se encuentra tras la razon y la
rebasa. Como podemos apreciar en la cita siguiente, donde la
reflexion sobre el yo-dudo-yo-soy de San Agustin deviene en

el amor como fundamento indubitable del ser.

Et quand j"aime ces deux choses, j"ajoute cet amour méme
comme tin troisiéme Tfait qui n"est pas de moindre
valeur. Car je ne me trompe pas sur la réalité de mon
amour, puisque je ne me trompe pas sur les réalités que
JjTaime. Serailent-elles fausses, d"ailleurs, il serait
vrai que jJ"aime des choses fausses. Et quelle raison
aurait-on en effet pour me blamer jJustement et
m"interdire d"aimer des choses fausses, s"il était faux
que je les aime ? Mais ces choses étant vraies et
certaines, I"amour méme qui les fait aimer est lui aussi
vrai et certain: comment en douter ? Aussi bien, il
n"est personne qui ne veuille étre, comme il nT"est
personne qui ne veuille étre heureux : Comment é&tre
heureux en effet, si I"on n"est pas ?" (La Cité de Dieu,
X1, 26)

El amor de Dios esta por encima de la naturaleza del mundo.
ElI amor es la ldgica de Dios, incomprensible para nosotros, a

menos que experimentemos ese amor de la misma manera en que
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Dios nos ama; y la unica forma de lograrlo es amando a Dios

mas que a nosotros mismos. Asi comienza el retorno a Dios.

Pues el amante nunca estid separado de lo que ama; él
mismo pertenece a lo amado. <<Qué otra cosa es el amor
sino una determinada vida que une, o desea unir, dos
cosas? Es asi incluso en el amor externo y carnal>>. Por
tanto, en cupiditas o en caritas decidimos sobre nuestra
morada, sobre si deseamos pertenecer a este mundo o al
mundo por venir, pero la facultad que decide siempre es
la misma. Dado que el hombre no es autosuficiente y que
en consecuencia siempre desea algo externo a él, la
cuestion de quién sea cada hombre sélo es resoluble por
medio del objeto de su deseo, y no, como pensaron los
estoicos, por la supresiéon de su propio impulso
desiderativo: <<Uno es como sea su amor>>. Quien no ama

ni desea en absoluto, es en rigor nadie. (Arendt, p. 36)

El Bien es la fuente del Amor, porque el Bien es Amor; y la
consecuencia del Amor es 1la Vida: el Ser. ElI fin del
cristianismo, nos dice San Agustin, es lograr que el hombre y
la mujer trasciendan hacia la Vida. Al negarse el hombre a si
mismo como dios, y volver la mirada hacia Dios, trasciende el
mundo y su alma se abre a la Vida y el Ser.

Al amar a Dios, antes que a nosotros mismos, en realidad
de algun modo nos estamos amando a nosotros mismos también,
como un reflejo del amor divino; porque aqui el objeto amado

es la fuente uUnica y absoluta del Bien.
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El amor a uno mismo es la raiz de todo deseo, de caritas
tanto como de cupiditas. Y la razén de que el amor a uno
mismo, que empieza por renunciar a Dios, yerre y nunca
alcance su propésito es que tal amor apunta a <<cosas
que estan fuera [del amante], el cual se ve Illevado
fuera de si>>. En cupiditas, pues, el hombre no se
quiere a si mismo sino al mundo, y en teniendo al mundo,
desea convertirse esencialmente en parte del mundo. Pero
originalmente el hombre no es parte del mundo, ya que si

fuera del mundo, no lo desearia. (lbid, p. 38)

Dejar de ser egoista significa amar a Dios por él mismo, no
por temor o conveniencia. Lo cual es sumamente dificil ya que
como seres dependientes creados de la nada tenemos un vacio
ontoldgico que no podemos llenar por nosotros mismos y es lo
que nos mueve a obtener el ser de una fuente ajena. Solo el
Ser es capaz de dar, al pedir, porque no necesita nada y es
fuente de todo.

El vacio ontologico y el error llevan al hombre a volcarse
al mundo en busca de una felicidad imposible. EI mundo lo
aleja de Dios y de si mismo al disgregar su yo en la
multiplicidad efimera, en un jJuego macabro de inalcanzable

felicidad cuyo fin es la muerte.

Viviendo en cupiditas, el hombre pertenece al mundo y
estd alienado de si mismo. San Agustin [llama
<<dispersioén>> a esta mundanidad en que el yo se pierde.
Por el deseo y por la dependencia de las cosas <<que

estan fuera de mi>>, 0 sea, de cosas que yo nho soy,
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vengo a perder la unidad que me mantiene en reuniodn
conmigo mismo y en cuya virtud puedo decir <<yo soy>>.
Me disperso entonces en la multiplicidad del mundo y me
pierdo en la multitud inagotable de las mundanidades.
Desde esta dispersion invoca san Agustin al Dios Uno <<a
que [le] reuna de 1la dispersion en que [él] estaba
dividido>>. Dado que la dispersion provoca la pérdida
del yo, tiene la gran ventaja de distraer del temor,
solo que pérdida del temor y pérdida del yo son Ilo
mismo; huyo de mi propio yo, que ha de morir y ha de
perder todas sus posesiones, a fin de aferrarme a cosas
que son mas permanentes que yo mismo: <<los hombres que
desean lo que esta fuera de ellos viven en un exilio

respecto de si>>. (lbid., p. 42)

Esta pérdida del yo se halla presidida por el sufrimiento,
por el dolor que el alma siente al desgarrarse de Dios. Al no
encontrar la felicidad en el mundo, al ver su deseo frustrado
una y mil veces por la fugaz felicidad que logra al alcanzar
cosas que apenas se tienen ya se teme su privacién, entonces
la angustia se multiplica infinitamente. San Agustin buscé la
verdad en el mundo, y no la halld; siempre insatisfecho,

siguio buscando hasta que Dios vino en su ayuda.

<<Buscando a Dios fuera de mi mismo>>, en las
manifestaciones espléndidas de su creacidn, no encontro
<<al Dios de mi corazén>>. Su espiritu, el espiritu de
Dios (la <<luz de mis ojos>>), <<no estaba conmigo, pues
estaba dentro de mi mientras yo estaba fuera de mi>>. EI
reparar en si mismo y <<entrar en las regiones de la

intimidad>> ocurri6é bajo la guia de Dios. San Agustin
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fue capaz de encontrarse a si mismo s6lo cuando Dios le
presté ayuda en la empresa. El autodescubrimiento y el
descubrimiento de Dios coinciden, pues al retirarme a mi
interior he dejado de pertenecer al mundo. Tal es Ila
razon de que Dios venga entonces en mi ayuda. En cierto
sentido yo pertenecia desde siempre a Dios. ¢Por qué
entonces habré de pertenecer a Dios cuando estoy a la
busqueda de mi mismo? (Cual es la relaciéon, o acaso la

afinidad entre el yo y Dios? (lbid., p. 44)

En la cita anterior se plantea ya claramente este yo distinto
del mundo, ya que la busqueda de si mismo es la busqueda de
Dios; encontrarme a mi, es encontrar a mi yo como algo afin a
Dios. Ese yo que esta fuera del tiempo y el espacio mundanos,
se autodescubre en una iInterioridad que permanece pues
pertenece al mismo yo, es decir, se halla dentro del alma.?

El alma, cuya naturaleza participa de Dios y posee por
ello la memoria de Dios asi como la esperanza del reencuentro
con El, es auxiliada por dos Tfactores que le ayudan al

retorno con el Ser: la gracia divina y el dolor.

Hasta tal punto los males son superados por los bienes
que, aungque se tolere su existencia para demostrar cémo
puede servirse de ellos para el bien 1la justicia
providentisima del Creador, pueden, pese a ella, existir
los bienes sin los males, como existe el mismo vy
verdadero supremo Dios, como toda creatura celeste,

visible e invisible, sobre el aire caliginoso. En

2 El tema del tiempo y el alma puede estudiarse con mayor amplitud en Confesiones,
XLy XIl.
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cambio, no pueden existir los males sin los bienes,
porque las naturalezas en que se encuentran, ya en
cuanto naturalezas, son un bien. Se suprime, pues, el
mal, no quitando alguna naturaleza sobreafadida alguna
de sus partes, sino sanando y reparando la que habia
sido viciada, corrompida. De suerte que el albedrio de
la voluntad es libre cuando no se somete a los vicios y
a los pecados. Asi fue dado por Dios; y si se pierde por
vicio propio no puede ser devuelto sino por guien pudo
ser dado. Por eso dice la Verdad: Sélo si el Hijo os da
la libertad seréis realmente libres. Que es lo mismo si
dijera: <<Si el Hijo os salva, estaréis verdaderamente
salvados>>. Es el libertador, porque es el salvador.
(Ciudad, X1v, 11, 1)

ElI alma siempre busca la vida, porque proviene de la Vida. El
dolor nos alerta de la muerte; es el sufrimiento el que nos
indica la presencia de un error, el cual necesitamos
encontrar y comprender para poder superarlo y mantenernos con
vida. Siendo el amor de Dios el verdadero bien, debido a que
ya se encuentra en nosotros, el dolor nos vuelve hacia él y
reconocemos entonces qué es lo que nos permite volver a la

verdadera vida.

No es el creer sino el amor lo que pone punto final al
abandono del hombre por Dios. EI amor es <<vinculo de
perfeccion>> ya en la Tierra; como tal, el amor no es
manifestacion de anhelo sino expresion manifiesta de la
religaciéon del hombre a Dios. La razon de que caritas
esté por encima de la fe y de la esperanza es

precisamente que caritas lleva consigo su recompensa y
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seguira siendo lo que es en esta vida y en la préxima.
Tal es el significado de los famosos versiculos de Pablo
en la Primera Epistola a los Corintios (1 Cor 13): las
profecias desapareceran, las lenguas se extinguiran, ya
no habra mas conocimiento tal como el hombre lo posee en
esta vida; en cambio, <<el amor no pasa nunca>>. Pues
amamos a Dios con el mismo amor aqui en la tierra que en
el otro mundo. ElI amor y nada mas que el amor trasciende
la naturaleza humana en la Tierra y la pertenencia del
hombre al mundo, el hecho que el hombre sea del mundo.
(Arendt, 2001, p. 51)
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LAS DOS CIUDADES

Al salir del Paraiso, la mujer y el hombre gquedan expuestos
al mundo y a los demonios que ya lo habitan desde antes. La
trama, entonces, luego del preludio de la creacion, da el
giro hacia la accion en la tierra la cual es continuacién de
sucesos acaecidos previamente a la creacién del hombre. Dios
no ha suprimido los dones otorgados a sus creaturas sino que
estos bienes propios de lo humano ahora estan contaminados
por el pecado.

Il s’agit pourtant d’une page justement célébre qui se lit
au dernier livre de la Cité de Dieu et vante les dons
précieux, les bona, dont le Créateur a doté sa créature
humaine ete que méme les ravages du péché n’ont pas réussi a
abolir. (Marrou, p. 226)

Eva y Adan se multiplican en sus hijos Cain y Abel, en
quienes se define el futuro de la humanidad. ElI primer
vastago es Cain, quien para San Agustin representa la parte
mundana y animal del hombre. Luego nace Abel, al cual
identifica con lo espiritual. Lo mismo habra de suceder con
la humanidad y su historia; es decir, primero sera animal

para devenir en espiritual.
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Podemos comprobar en cada hombre 1o que nos dijo el
Apéstol, que no es primero lo espiritual, sino lo
animal; lo espiritual viene después. Por eso cada uno,
por nacer de estirpe condenada, pertenece primero, como
malo y carnal, a Adan, pasando luego a ser bueno y
espiritual si continua su perfeccion en el renacer de
Cristo. (Ciudad, XV, 1, 2)

Cain es homicida de Abel. Surgen asi las dos ciudades;
primero la fundada por Cain, que es la del mundo y el
demonio; después la de Dios, entroncada con Abel y Cristo. La
raza humana consecuente pertenece a una u otra de estas dos
ciudades, aunque ambas conviven entremezcladas.(Ciudad, XV 1,
2)

La humanidad queda, entonces, dividida en funcidon de la
dialéctica ontoldgica a que esta sometida el alma. Al
multiplicarse los hombres y como reflejo de su
direccionalidad amatoria, crean dos tipos de comunidades: la
Ciudad de Dios y la ciudad del hombre.

Sin embargo, la Ciudad de Dios no es una institucién o
estado humanos, sino la comunidn espiritual de los que aman a
Dios. Son peregrinos en el mundo cuyo destino estd en la

union final con Dios.

Las Sagradas Escrituras so6lo distinguen dos tipos de
sociedades, a las cuales pertenecen todos los hombres de

todos los tiempos: la ciudad de Dios y la ciudad
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terrena. Sin embargo, s6lo por analogia se Illama
ciudades a estas sociedades. La ciudad de Dios no es una
ciudad separada, que exista al lado de otras ciudades y
fundada sobre una 1ley divina, a la manera de la
teocracia judia o la basileia terrenal de Constantino y
sus seguidores. La ciudad de Dios y la ciudad terrenal
se extienden mas allda de los limites de las ciudades
individuales, y ninguna de las dos es identificada con
ninguna ciudad o reino en particular. La distincion
entre ellas corresponde a la distincién que hay entre la
virtud y el vicio, con Hla implicaciéon de que la
auténtica virtud es la virtud cristiana. Lo que
establece a una persona como miembro de una u otra de
estas dos ciudades no es la raza o nacidn que pueda
reclamar como suya, sino el fTin que persigue y al cual
subordina, en udltima instancia, todas sus acciones. La
ciudad de Dios no es otra que la comunidad de los
seguidores de Cristo y los adoradores del verdadero
Dios(..)

En contraste con la ciudad celestial, la ciudad
terrenal es guiada por el amor propio y vive de acuerdo
con lo que las Escrituras llaman la carne. (Strauss y
Cropsey, 2001, pp- 195-196)

San Agustin insiste en que el motor que mueve a la voluntad
es el amor; sea en un sentido o en otro, es el amor, y no el
odio, la fuerza natural que subyace en el alma y que impulsa
actuar al hombre, aun cuando la voluntad elija erroneamente
la direccion y el objeto de su amor. Todo acto es motivado
por amor hacia algo o alguien. El deseo nace del amor y el

amor implica plenitud; el deseo busca obtener aquello que nos
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complementa, que fTorma parte de nosotros pero que hemos

perdido de una u otra forma.

A su vez, es el amor lo que define a los objetos que
esas personas Yy esa sociedad se proponen: si ama el
bien, sera buena; si el objeto de su amor es execrable,
serd mala. Personas y sociedad se rigen por las mismas
leyes morales: non faciant bonos vel malos mores nisi
boni vel mali amores. La voluntad y el amor detentan,
pues, la soberania en el orden moral y en el social. EI
poder del amor tiene en el orden espiritual la misma
fuerza que el movimiento natural tiene en el mundo
fisico. (Benavides, 1994, p. 109)

En la anterior cita encontramos el punto medular de nuestra
exposicion, cuando de manera concisa y expresa se afirma que:
“La voluntad y el amor detentan, pues, la soberania en el
orden moral y en el social”. Por ello, las dos ciudades a las
que se refiere San Agustin, en realidad se encuentran en el
interior de cada hombre ya que “La Ciudad de Dios no es el
reino milenario y concreto de los antiguos apologistas, ni
tampoco la Iglesia visible y jerarquica. Es una realidad
infinita y trascendente, una sociedad “cuyo rey es la verdad,
cuya ley es el amor y cuya duraciéon es la eternidad”
(Benavides, P. 111).

Y es el amor el que mueve al alma a trascenderse a si

misma en busca del objeto amado, para entrar en comunién con
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éste con el propésito de encontrar la felicidad y la paz

perfectas. S6lo hay una verdadera felicidad y paz.

Todos los amores del hombre se reducen a uno: el deseo
de felicidad, de paz. Pero el deseo, debido a Ila
autonomia espiritual del hombre, puede orientar a éste
hacia el acatamiento del orden divino, o bien a Ila
propia satisfaccién, constituyéndose en este caso el

hombre en centro de si mismo. (lbid., p. 109)

Sin embargo, Dios no abandona al hombre en ningun momento, Yy
a lo largo de la historia se hace presente de muchos modos
pidiendo obediencia a sus preceptos. En una primera parte de
la historia de la humanidad, Dios se enoja en contra de la
desobediencia e iniquidad crecientes entre los hombres, por
lo que decide acabar con ellos de una vez por todas por medio
del diluvio (Gen. 6 5-7); sin embargo, existe un hombre, Noé
y su familia, los cuales viven conforme a sus mandatos y a
guienes salva de la aniquilacién (Gen. 6 9-22; 7).

Luego del diluvio, los hijos de Noé, Sem, Cam y Jafet, con
sus respectivas esposas vuelven a poblar el mundo(Gen. 9,
10). Es en esta nueva etapa histérica cuando Dios participa
de manera directa y activa en la salvacion del hombre por
medio de su hijo unigénito cuya vida, que culmina en Ila

pasion, muerte y resurreccion, redime del pecado a toda la
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humanidad. No obstante, subsiste el libre albedrio como
concepto fundamental de salvacion.

Cristo otorga una nueva dimension ontolégica al hombre y
la mujer, al convertirlos en hermanos y consecuentemente en
hijos de Dios. Cristo aporta la posibilidad de humanizacién
verdadera a la creatura, dejar de ser tierra ("adamah) para
convertirse en hombre; de animal a humano. La humanidad de
Cristo es divina, de aqui que sea verdadera; el hombre que se
humaniza en Cristo se diviniza con EI.

La palabra y la vida de Cristo revelan finalmente el
camino de regreso a Dios culminando con ello la historia

humana.

Con [la dispensacion de la gracia por medio del
sacrificio vicario de Jesucristo, en el acto mistico del
bautismo el hombre es salvado por su sola fe. EI
bautismo implica que antes de su recepcién todos los
hombres estan contaminados por el pecado. Tal es la
doctrina del pecado de origen, genéticamente heredado.
El bautismo anticipa en cada individuo el omnimodo reino
de Dios. El bautizado, renacido a una nueva vida en el
rito, se halla, por Q1o mismo, muerto para Qla vida
terrena. (Benavides, 1994, p. 116)

San Agustin nos dice que con el nacimiento de Cristo se rompe
de manera definitiva con la concepcién del eterno retorno,

aportado los elementos clave para afirmar el proceso
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histérico de la humanidad. La presencia de Cristo, como hecho
historico, es en si el simbolo que nos remite tanto al
principio como al final de lo terreno. Ademas, Jesus es la
Unica salida del hombre hacia la eternidad, lo cual queda
manifiesto en su resurrecciéon luego de vencer a la muerte y
al demonio en su propio terreno.

Asi, en las dos ciudades, que se entrelazan de manera
dialéctica en el proceso historico, vemos un desarrollo
espiritual y material que de manera sostenida se mueve hacia
la consumacion de los tiempos, cuyo principio del fin queda

marcado por la presencia de JesUs.

La caracterizaciéon de un acontecimiento —la Encarnacioén
de Cristo- como un suceso nuevo, Unico e irrepetible,
inaugura de hecho la concepcién de la historia como
proceso. Ella implica de por si, independientemente de
su refutacidon teoldgica por parte de San Agustin, el
mentis de la obstinada doctrina de los ciclos. Y bastara
con que el caracter procesual de la civitas Dei se
transfiera de la esfera espiritual a la terrena, para
que entremos plenamente en la conciencia histérica.

La civitas Dei progresa hacia la luz, y sus pasos son
siete, como los dias de la creaciodon. La civitas terrena
no progresa y, si lo hace, es in pejus. A pesar de ello,
si se lee de manera independiente el libro XXIl de La
Ciudad de Dios, encontramos alli todo un canto a las
obras de los hombres y al progreso que en ellas se da,
lo cual supone una cierta idea de un avance gradual y
acumulativo de la humanidad, tanto espiritual como
material, a lo largo del tiempo. (lbid., 1994, p. 117)
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Al acercarse el término del tiempo histdérico, concedido por
Dios como una segunda oportunidad para el hombre, y luego de
haber enviado a su Hijo unigénito para mostrar el camino de
la salvaciéon eterna; ahora, en que la Verdad se ha revelado,
el hombre no tiene ya pretexto ni es ignorante respecto a su
decision trascendente por el Ser o el no ser.

El  juicio final determinara, esta vez de manera
concluyente, la condenacidon o la salvacidon eterna para cada
hombre y mujer, postergada por Dios por amor. EI plan divino
se muestra entonces como una estrategia de salvacion
ontolégica, donde el sufrimiento juega un papel fundamental

para alcanzar la felicidad eterna.

En términos mas generales, los males de la existencia
humana son, en si mismos, parte de un plan general que
Dios ha establecido entre los hombres. En esa medida
puede decirse que son racionales; pero su racionalidad
sobrepasa la razon humana. Mas alla del simple hecho,
registrado por las Sagradas Escrituras, de que la
historia sigue su curso no en ciclos sino en Iinea
recta, que avanza a través de sucesivas etapas hacia una
meta, y que con la llegada de Cristo ha entrado en su
fase final, queda poco o nada por revelar del
significado interno o propoésito de los acontecimientos
humanos. (Strauss y Cropsey, 2001, pp- 203-204)
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EL HOMBRE FRENTE A LA NADA

San Agustin nos hace ver que el origen del dolor y el
sufrimiento es ontoldgico; y se origina cuando el hombre
rompe la relacién con Dios al volverse hacia si mismo
deseando ser un dios. Esta ruptura provoca que el hombre se
aleje de Dios y, al dirigirse hacia si mismo, en realidad se
dirige a la nada ya que ésta es su verdadera naturaleza.

La nada, entonces, juega un papel primordial en el
sufrimiento dentro de la concepcidon cristiana, pues en
realidad si bien la nada no genera nada por si misma, es su
caracteristica como carencia de ser, precisamente, 1o que
causa el dolor. Al alejarse de Dios, el hombre experimenta la
pérdida de su propio ser, que le viene de Dios, y sufre por

ello.

Es importante reparar en que el hombre, aunque <<fue
hecho de la nada>>, no proviene de la nada o de nadie.
La causa de la existencia del hombre es Aquel que es. Si
el hombre retorna a alli de donde vino, encuentra su
Creador. Negarse a este retorno (redire) es <<orgullo>>
(superbia): <<Quede confundido, a la hora de retornar [a
su origen], quien se jactaba de no retornar. EI orgullo
le impididé entonces el retorno del alma. (.)EI alma que
se apartaba de si estd siendo llamada a si misma. Y
cuando el alma se aparté de si, se alejé también de su
Sefior>>. (Arendt, 2001, p. 77)
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Sin embargo, San Agustin no esta diciendo que se trata de una
relacion dialéctica entre dos fuerzas opuestas: Dios y la
nada; ya que, apunta San Agustin, sélo hay Ser, y el no-ser
es ausencia del ser, es decir, no es una esencia.
“Concluyendo, pues: la naturaleza que existe en sumo grado,
por quien existe todo lo que existe, no tiene otra contraria
mas que la que no existe. Al ser se opone el no-ser. Por eso
a Dios, esencia suprema y autor de todas las esencias,
cualesquiera sean ellas, no se opone ninguna esencia.”
(Ciudad, XI11, 2)

En su accion creadora Dios “saca” de la nada a los seres,
otorgandoles cualidades y categorias, como ya citamos(lbid.,
X1, 2) ¢(Podemos entender la nada como la inaccidén de Dios en
cuanto a crear las cosas?: “Al principio credé Dios el cielo y
la tierra; como si pareciera que antes del cielo y de la
tierra no habta hecho nada.” (lbid., XIl, 9). Desde nuestro
punto de vista, como seres creados, nos es imposible concebir
algo que escapa a nuestra capacidad, pues no tan solo esta
nada nos preexiste sino que su naturaleza, al i1gual que Dios
mismo, estd mas alla de nuestra comprension porque pertenece
a un principio totalmente ajeno al nuestro. Sin embargo, la
nada cumple wuna funcidén, desempefia un papel no menos

importante en la estructura de la narracién biblica. Pero,
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¢ces la nada el espacio infinito de los pitagoricos (Mondolfo,

1974, pp, 55-56)? San Agustin responde:

S1 se imaginan infinitos espacios de tiempo antes del
mundo, en los cuales les parece no pudo estar Dios sin
hacer nada, pueden imaginarse también fuera del mundo
infinitos espacios de lugares; y si en ellos dice
alguien que no pudo estar ocioso el Omnipotente, ¢no se
veran forzados a sofiar con Epicuro infinitos mundos?
(Ciudad., V, 5)

¢0 es quiza la nada el abismo del Génesis? Podemos intentar
inferir qué es esta nada a partir de la afirmacién de San
Agustin de que es la ausencia de Dios; so6lo Dios es, y como
Dios es absoluto, la nada no es. Entonces, bien podemos decir
que la nada no es, ni fue ni puede ser. No tiene esencia, ni
espacio ni tiempo. Sin embargo, “hay” una nada.

La nada del Génesis tiene caracteristicas que nos resultan
ilégicas. Por ello estd mas alld de la comprension racional.
No obstante, es un concepto fundamental para la argumentacioén
agustiniana. Si Dios crea de la nada los seres, éstos tienen
formando parte de su naturaleza la in-substancia que es la

nada.

S6lo en la baja Edad Media, recordando a los padres de
la Antigledad tardia, Tertuliano y Agustin, la nada se
convierte en una parte integrante de la creaciéon del

mundo desde la nada misma, entendiendo en a nihilo de la
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expresion Deus mundum a nihilo creavit (Dios cre6 el
mundo de la nada) no s6lo como nihil, el caos, la
inanidad y el vacio del puro comienzo, que han sido
suprimidos por la creacidon, sino, sobre todo, expresion
ex nihilo, es decir, la nada como una materia prima que
se contiene en todas la figuras del mundo y que de
ningin modo ha sido abolida por la creacion del mundo.
Cabalmente la finitud y la otredad surgen entonces del
nihil: Alteritas ex nihilo oritur, dice incluso Nicolas
de Cusa. Las ausencias del Unum proceden, en ualtimo
término todas ellas, de la familia de la nada [Cursivas
mias] (Bloch, 1984, p. 179)

Es decir, entre un ser y otro es posible la delimitacién y la
otredad gracias a la nada. Entre uno y otro hay nada, siendo
ademas esta nada uno de los fundamentos del ser pues la
ausencia de ser permite la multiplicidad desde los grados mas
infimos hasta los mayusculos. Pero mas aun, contrasta la
cualidad espiritual del alma con base en su oposicion
ontoldgica, y ya que el espiritu permanece es entonces el
alma la Unica posibilidad de articulaciéon con el Ser y con
otros espiritus o almas.

En la cita en que San Agustin nos dice que: “Al ser se
opone el no-ser. Por eso a Dios, esencia supremal..], no se
opone ninguna esencia.” (Ciudad, XII, 2); resulta evidente
que solo hay un Absoluto que es Dios. Por otro lado, tenemos
que de la nada Dios crea el mundo; ¢es que hay nada
eternamente, al igual que Dios? (0 es que s6lo hay Dios y
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éste hace o “abre” una nada que permita la existencia de
espacio, limites y movimiento? Tal vez lo anterior lo podamos
colegir del siguiente pasaje de San Agustin: “Mas como fuera
de ti no habta nada de donde los hicieses, joh Dios, Trinidad
una y Unidad trina!, por eso hiciste de la nada el cielo y la
tierra(..)” (Confesiones, XIl, 8, 8) Sumado a lo anterior, lo

que Hannah Arendt apunta:

Todo lo creado existe en el modo de devenir: <<cielos y
Tierra proclaman que han llegado a ser, ya que cambian y
sufren alteraciones>>. Dado que el verbo fTieri (devenir,
Ilegar a ser) es también la forma pasiva de Tacere
(hacer), <<llegar a ser>> y <<ser hecho>> son
virtualmente idénticos en San Agustin. En contraste, el
Creador <<es verdaderamente porque permanece sin
cambio>>. Como tal, el Creador es por principio anterior
a todo lo demas (ante omnia). Nada <<en El esta llegando
a ser>> y todas las cosas, en cuanto estan en El, <<son
sempiternas>>. S6lo las cosas que son en el modo del
devenir remiten a algo que precede a su existencia y
esta antes que ellas: pues <<lo que no ha venido al ser
y sin embargo es, no contiene en si nada que no
estuviera antes>>. Las cosas creadas, en cuanto han
venido a la existencia, cambian y sufren alteraciones.
Su venir a la existencia fue ya el primer cambio, el del
no-ser al ser, y la ley del cambio presidira en adelante
todos sus destinos. En rigor, su modo de ser no es ni el
ser ni el no-ser, sino algo intermedio; ellas no son sin
mas sino que son solo en relacidon con algo distinto:

<<Mientras que [Dios] permanece en si mismo, todo lo que
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esta fuera de El debe volver a El>>. (Arendt, 2001, p.
79)

La nada no-es en Dios, pues solo él, Es. Es decir, la nada no
tiene esencia y sin embargo a partir de ella Dios crea las
naturalezas; la nada es un iInstrumento de Dios para la
creacion de 1los seres asi como parte de su naturaleza
limitada y cambiante; y, en el caso del hombre, para su
retorno a Dios, pues: “."Cuando el hombre aprende que en si
mismo es nada, sus armas caen hechas pedazos, terminan las
guerras en él® (Comentario sobre el salmo 45, cit. por
Mommsen) So6lo importa la paz que el hombre halla en si mismo
por obra de la fe y por la rendiciéon de su voluntad.”
(Benavides, 2004, p. 115)

Es decir, es la conciencia de su propia nadeidad y no del
mal o del demonio, lo que le revela al hombre la Verdad y
mueve su voluntad en pos de ella. “(.)el replegarse el alma
sobre ella misma, conduce al alma a Dios. Pues que Dios es
verdad, el hombre encuentra la primera verdad fundamental
dentro de si, es decir, en su alma.” (Abbagnano, 2001, p.
144)

Sin embargo, el hombre por si sélo no puede remontar el
abismo abierto por su pecado, solo por medio de la gracia le
es posible volver a Dios, como destaca Eleonore Stump: “On

his view In the De libero arbitrio, then, human belngs are
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unable to form a good volition unless God produces i1t in them
or cooperates in prodicing it.” (Stump, p. 131)

El peso de su incapacidad para autodeterminarse ahora
parece surgir como corolario al sufrimiento ya padecido, pero
la gracia misma le permite i1r comprendiendo y aceptando su
naturaleza limitada asi como su dependencia ontoldgica con

Dios.

La circunstancia de que el hombre no se haya hecho a si
mismo sino que haya sido creado implica que la plenitud
de sentido de la existencia humana reside fuera de ella
y la antecede. La condicion de ser creado (creatum esse)
significa que esencia y existencia no son lo mismo en la
criatura. El Ser Supremo (summe esse), que al crear al
hombre le confiere ser, es también el <<Ser Primordial>>
(primitus esse) en el sentido de que es primero y de
que, comparado con él, todo lo demas es segundo vy
derivado. El <<retornar a Dios>> es, por tanto, la Unica
forma de <<retornar a si>> una cosa creada. (Arendt,
2001, p. 77)
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LA ARTICULACION ONTOLOGICA

San Agustin accede a su propio interior como la culminacién
de una busqueda: la Verdad. Largo camino que inicia, de una
manera que podriamos llamar sistematica, luego de leer a
Cicer6on. “Asi, su larga y atormentada evoluciodon interna (373-
386) comenzé con la lectura de una obra de Ciceron, hoy
perdida: el Hortensius. El contenido de esta obra, que era
una invitacion al cultivo de la filosofia, dirigidé su mente a
la busqueda de la verdad, pues le iInspiré un ardiente amor
por la sabiduria. Dicha actitud dominé toda su vida.”
(Sobrino y Beuchot, 1996, p. 12)

Durante esta indagatoria, Agustin ingresa a la secta de
los maniqueos y posteriormente se adhiere al escepticismo
académico donde conoce a Platon, Aristételes, Plotino vy
Porfirio. También habia leido a Lucrecio y otros Ffilésofos.

Sin embargo, es hasta su conversion moral en el verano del
afio 386 que su alma se cimbra y se decide por el
cristianismo, siendo bautizado por San Ambrosio al afo
siguiente. Entonces San Agustin libera sus limites escépticos
y dirige su mirada dentro de si, como comenta Fornari: “solo
hasta su conversion adquiere esa mirada interior en su
sentido iIntencional Tfuerte y objetivo. Un acontecimiento

decisivo y uUnico genera en él una nueva autoconciencia, con
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lo cual asume su previa tensidon existencial y supera su
indefinido intimismo razonador.” (Fornari, p. 16)

Pero, ¢qué nos dice el propio Agustin acerca de esta
busqueda? Luego de 13 afos de escrutinio racional, de conocer

el mundo y sus placeres, el obispo de Hipona declara:

Entonces me dirigi a mi mismo y me dije: «;Tu quién
eres?», y respondi: «Un hombre» He aqui, pues, que tengo
en mi presto un cuerpo y un alma; la una interior; el
otro, exterior. ¢Por cual de estos es por donde debi
buscar a mi Dios, a quien ya habia buscado por los
cuerpos desde la tierra al cielo, hasta donde pude
enviar los mensajeros rayos de mis o0jos? Mejor, sin
duda, es el elemento interior, porque a él es a quien
comunican sus noticias todos los mensajeros corporales,
como a presidente y juez, de las respuestas del cielo,
de la tierra y de todas las cosas que en ellos se
encierran, cuando dicen: «No somos Dios» Yy «El nos ha
hecho». El hombre interior es quien conoce estas cosas
por ministerio del exterior; yo interior conozco estas
cosas; yo, Yo-Alma, por medio del sentido del cuerpo.
(Confesiones, X, 6, ))

Asi, en concordancia con lo que hemos visto respecto al
origen del hombre y la mujer, y su naturaleza dual; del
predominio del alma sobre el cuerpo en cuanto a sensible y
racional; tenemos aqui al “hombre interior”, el yo soy; pero

ahora es manifiesto de que se trata de un yo-soy-alma.
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Advertimos que el yo es el punto tanto de partida como de
convergencia del discurso reflexivo y simbélico de San
Agustin. Pero este yo posee ademas la capacidad de saberse a
si mismo y autoproclamar soy. Esta misma capacidad de
autorreflexion le permite preguntarse a si mismo ¢qué soy?,
para Tfinalmente, luego de recorrer el mundo exterior Yy
dirigir su mirada inquisidora hacia su interior, llegar a la
conclusién de que es alma.

El Yo-Alma es “presidente y jJuez” de todo aquello que
percibe por medio de los sentidos; sin embargo, San Agustin
va mas alla de 1o que seria la relacién sujeto-objeto
sensorial; el hombre 1interior es capaz de ver las “cosas
mismas™, como llama a Qlas artes liberales, es decir,
gramatica, matematicas y mdsica (lbid. X, 10,17-X, 12, 19);
de ver las afecciones del alma: deseo, alegria, miedo vy
tristeza (lbid. X,14,21); de comprender el olvido (lbid.
X,16,24-25); y mas aun, de ver lo invisible a partir de lo
visible. (lbid. X, 7, 11)

ElI mundo inteligible es la primera factura de Dios y entre
sus caracteristicas estd la de ser invisible y estar por

encima del tiempo:

De ahi que el Espiritu, maestro de tu siervo [Moisés],
cuando recuerda que «td hiciste en el principio el cielo

y la tierra», calla sobre los tiempos, guarda silencio
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sobre los dias. Y es porque el «cielo del cielo», que
hiciste en el principio, es una criatura intelectual,
que aunque no coeterna a ti, joh Trinidad!, si participa
de tu eternidad; cohibe sobremanera su mutabilidad con
la dulzura de tu felicisima contemplacion, y sin ningun
desfallecimiento, desde que fue hecha, adhiriéndose a ti
supera toda vicisitud voluble de los tiempos. (lIbid.,
X1, 10, 10)

Podemos encontrar entonces una gradacion inversa que va
del exterior al mundo del si mismo y los procesos del alma
donde radica la memoria; se eleva luego del conocimiento a la
intuicion; y, girando en torno al alma misma, lo que ésta

percibe, piensa, siente, recuerda y olvida.

Pour en revenir au probleme des valeurs humaines, il est
bien vrai qu’il y a dans la pensée et surtout Ila
spiritualité de Saint Augustin comme une impatience, une
hate a gravir, pour les dépasser, les échelons
inférieurs de la hiérarchie de étres, a négliger les
cuases secondes et les fin subordonées pour s’enlacer le
plus directement posible vers Celui qui est a la fois
Cause permiere et Souverain Bien, -cause de tout et fin
qui comble tout besoin, toute aspiration et toute

attente. (Marrou et La Bonnardiére, p. 111-112)

En este acceso a la interioridad, Dios esta siempre
presente en todo momento y lugar iluminando —lo que podriamos
también interpretar como guiando, iInspirando; pero asimismo

como la posibilidad de conocer, de cogitare, de comprender-

54



la introspeccién de Agustin y con él la de todo ser humano

que recorra el mismo camino.

Trascendiendo el nivel sensible, nuestro conocimiento es
propiamente tal en el nivel intelectivo o racional. A
este nivel pertenecen tres actividades cognhoscitivas.
Primeramente, la intuicién intelectiva de la conciencia
o el autoconocimiento que el hombre tiene de su propia
alma; de acuerdo con 1la gran importancia de este
autoconocimiento, Agustin llama a conocer la verdad en
la propia intimidad de uno mismo. En segundo lugar, la
actividad de la razéon que se puede considerar como razon
inferior y que conoce el mundo sensible y terreno, y la
razén superior, que conoce el mundo inteligible vy
supraterrenal. (Sobrino y Beuchot, 1996, pp. 20-21)

De este modo tenemos que el yo soy es el alma, y dentro del
alma misma se encuentra el horizonte de la memoria; este
horizonte es iInfinito por lo que puede contener el mundo
visible e intuir el invisible: “CGrande es esta virtud de la
memoria, grande sobremanera, Dios mio, Penetral amplio e
infFinito. ¢Quién ha llegado a su fondo? Mas, con ser esta
virtud propia del alma y pertenecer a mi naturaleza, no soy
capaz de abarcar totalmente lo que soy.” (Confesiones, X, 8,
15)

Del mundo visible y exterior obtiene las representaciones
por medio de los sentidos, “Mas heme ante los campos y anchos

senos de la memoria, donde estan los tesoros de las
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innumerables imagenes de toda clase de cosas acarreadas por
los sentidos.” (lbid. X, 8, 12)

Del mundo interior, las cosas que no poseen representacion
como tales ya que no provienen del exterior y que son la
cosas en si, como llama a los numeros, geometria, retorica y

mUsica:

¢Por dénde, 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 depésito, para sacarlas cuando quisiera. AllT
estaban, pues, y aun antes de que yo las aprendiese;
pero no en la memoria. ¢En dbénde, pues, o por qué al ser
nombradas, las reconoci y dije: «Asi es, en verdad»,
sino porgque 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?(lbid. X, 10, 17)

En esta tesitura, las emociones se encuentran formando
parte de la memoria: “lgualmente se hallan las afecciones de
mi alma en la memoria, no del modo como estan cuando las
padece, sino de otro muy distinto, como se tiene la virtud de
la memoria respecto de si.” (lbid. X, 14, 21) Ilgualmente, la
facultad del olvido: “Pero ¢qué es el olvido sino privacion

de la memoria? Pues ¢coOmo esta presente en la memoria para
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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 recordasemos el olvido,
de ningun modo podriamos, al oir su nombre, saber 1o que por
él se significa, siguese que la memoria retiene el olvido.”
(lbid. X, 16, 24) Pero también Dios esta presente en la
memoria. (lbid. X, 24, 35)

Sin embargo, el yo puede desbordarse mas alla de este
horizonte del alma, cruzar el abismo de 1la nada vy
reencontrarse con el Origen, con el Ser, con Dios mismo; el
cual se halla tanto detras de la nada como dentro alma. Es
decir, se encuentra en todo lugar presidiendo y sosteniendo
la vida. Pero, si bien Dios es omnipresente y omnisciente,
respeta la libre voluntad del hombre.

ElI alma es a la vez el yo, sujeto capaz de percibir,
representar, generar emociones, reflexionar y hablar; este yo
es también el sujeto que busca y encuentra (cogitare) dentro
del horizonte de la memoria las 1deas, sean estas
representaciones del mundo exterior, sean las cosas en si,
sean las emociones o bien a Dios mismo si este lo permite.

Pero el alma es, al mismo tiempo, la expansién de si
misma; el horizonte interior que contiene todo aquello que le
es propio, que le ha afectado de alguna manera y que

proviene, tanto del mundo exterior que se encuentra dentro
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del tiempo y el espacio, o bien del mundo interior, estando
allt desde siempre por hallarse fuera del tiempo (las cosas

en si y Dios).

Through this distention of the soul (distentio animi)we
have 1In our memory images of things wich were present
and wich we expect to be present. Therefore we have in
the soul a present of past wich is memory and present of
future wich is anticipation or expectation. In this
sense time exist as a distention of the soul.

(Knuuttila, p. 112)

Sin embargo, no se trata de psicologismo o solipsismo, ya
que el yo no vive encerrado en su propio horizonte, esta
consciente e interactia con el referente que es el mundo
exterior y, a la vez, con el referente propio del mundo
inteligible. De modo tal que el yo es el ser cuya naturaleza
le permite articularse desde su interioridad con el mundo y
con Dios, en goce de su libre albedrio y como acto propio de
la voluntad y del cogito (cogitare). Pero dicha eleccion esta
motivada fundamentalmente por la inclinacién, la afeccion, el
amor; aun cuando la reflexion sea el instrumento de la
voluntad en su accionar. Con esto no estamos afirmando -
siguiendo a San Agustin- que no haya motivaciones racionales

de la conducta, pero si que incluso el mévil mas racional se
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corresponde con una inclinaciéon profunda e irracional que es
el amor.

Este amor y su correspondiente reflexién son auxiliados
por la luz divina —la gracia-; luz interior que mueve el alma
hacia Dios, hacia la unidad de si mismo y con el Ser. Lo cual
no implica disolucion del yo en el Uno, como afirma Dionisio
Aeropagita. Pero, si la afeccion y la reflexion se inclinan
hacia la luz del mundo, el alma se dirige entonces a las
cosas del mundo; y en la medida en que se vuelca hacia el
mundo el yo se atomiza escindiendo su unidad originaria; de
modo tal que su representacion del mundo y de si mismo se
oscurece y reduce progresivamente, perdiéndose a si mismo en
el mundo que no-es.

Tenemos entonces que el alma es un concepto mucho mas
amplio y complejo; contiene elementos tanto racionales como
irracionales, ademas de que es capaz de expanderse hasta el
infinito. Incluso el alma es la vida misma, contiene la vida
al transformarla en algo permanente. El yo, en cambio, viene
a ser la parte consciente del alma, una especie de cursor
autonomo -con limitaciones segun hemos visto-. Asi, el alma,
al tiempo que se expande, se contiene si misma en este yo; Yy
desde este si mismo -yo- el alma incide, como punto de

reflexidén, sobre si misma, sobre el mundo y acerca de Dios.
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De modo que el alma es a la vez tanto el horizonte
interior como el yo que 1inquiere e interactia en este
horizonte que 1le es propio. Lo cual significa que los
contenidos del horizonte interno forman parte del alma como
algo generado por ella, pues 1los objetos que alli se
encuentran si bien no han sido creados por el alma sino que
provienen o bien de una exterioridad que llamaremos empirica,
o de una exterioridad interior, pues esta igualmente fuera
del alma pero se remonta al mundo inteligible. A todos ellos,
sin embargo, el alma los transforma en algo propio, en un
mundo permanente y distinto. La vida es el alma, dird San
Agustin, sin que ello implique un psicologismo, como hemos
anotado.

En cuanto a la exterioridad empirica, es relativamente mas
sencillo comprender que el alma por medio de los sentidos se
apropia de los objetos traduciéndolos en ideas. Sin embargo,
las 1ideas que no provienen del exterior pero que se
encuentran en el horizonte interior, son ideas que vienen
directamente de Dios.

De modo tal que el horizonte interior del alma contiene
ideas objetivas tanto empiricas como del mundo inteligible;
pero, ademas, el alma es capaz de formular sus propias ideas
con base en aquellas, pudiendo distinguir qué clase de idea

se trata cada una asi como su origen.
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Por medio de 1la reflexién acerca de la memoria, San
Agustin se desprende del mundo sensible y deduce su
imposibilidad de que éste sea por si mismo. EI mundo se
encuentra sometido al tiempo y el cambio en un flujo que
proviene de la nada y se diluye de nuevo en la nada. Asi, el
futuro y el pasado son inexistentes en cuanto realidad. EI
presente es el momento fugaz donde el futuro y el pasado
Ilegan a ser. Sin embargo, es el alma la que al asimilar por
medio de los sentidos el devenir del mundo transmuta lo
percibido en 1ideas y emociones, las cuales se traducen en
contenidos del alma. Asi, el pasado sé6lo existe en el alma
como recuerdo, y el futuro es una inferencia que el alma
ejecuta con base en sucesos que percibe en el momento
presente relacionandolos con hechos radicados en la memoria.
Distintas son las profecias, inspiradas por Dios.

ElI instante presente, como tal, tampoco posee realidad ya
que en el momento mismo en que el futuro se convierte en
presente ya esta siendo pasado. Es el alma la que incide en
un punto del tiempo y el espacio, y es en el alma donde
convergen las impresiones de los objetos sensibles siendo
convertidas en representaciones las cuales permaneceran en la
memoria sustrayéndolas del devenir.

Por ello, la memoria es expansion del alma al mismo tiempo

que sujeto que apercibe y reflexiona. Este sujeto que
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experimenta el devenir es capaz de discurrir en la misma
forma en que Tfluye ante él el mundo exterior. Pero ahora,
como lo muestra San Agustin, también posee la facultad para
dirigirse hacia su propio interior donde descubre un nuevo
modo de reflexidon, ya que tiene ante él 1o que permanece y el
contexto espiritual donde radica.

Asi, puede desplazarse a través de la memoria pudiendo
encontrar los sucesos provenientes del exterior catalogados
como pasado, y al aplicar la conciencia sobre ellos los
convierte de nuevo en presente; asimismo, el sujeto es capaz
de traer hacia si las ideas y sentimientos sin necesidad de
desplazarse por la memoria (lbid. X, 8, 13),. Mas aun, por
medio de la introspeccion, tal y como la ejecuta San Agustin,
se abre ante el sujeto una nueva perspectiva: la infinitud
del alma.

Una vez demostrada por San Agustin la naturaleza
espiritual del alma, queda manifiesto el origen de ésta, como
no proveniente del mundo sino de la divinidad.

Al ser Dios el objetivo de la blusqueda agustiniana y al no
encontrarlo 1incluso dentro de la infinitud del alma, es
atraido mas alla del alma misma; de modo tal que la luz
interior que lo ha guiado en esta indagatoria lo atrae fuera
de si, a trascender a través del abismo de la nada hacia Dios

mismo.
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Esta luz proporciona al hombre la facultad para comprender
y amar, humanamente, a Dios, a st mismo y al otro. Al tender
hacia el Bien supremo el hombre es capaz de pensar la bondad
y la justicia en su sentido mas pleno; de modo que la
articulacion del alma con la luz divina es la que le permite
guiar sus actos con fundamento primordialmente en el amor.

Como comenta Gareth B. Matthews:

Some readers have supposed that it is only a priori
truths that Augustine thinks are made intellectually
visible by divine illumination. But this seems not to be
correct. There are good reasons Tfor thinking that,
according to Augustine, all human understandig arises

from this source. (The Cambridge companion to

Augustine, Matthews, p. 131)

La conciencia moral cristiana nace del apettitus hacia
Dios, y esta inclinacion proviene de la gracia. Pero la
gracia es aceptada o rechazada por la voluntad en uso de su
libertad. Cuando se inclina el hombre hacia si mismo y al
mundo, rechaza la gracia erigiendo sus propias leyes y moral,
las cuales son siempre relativas.

El que ama a Dios obedece la ley de Dios; pero siendo

peregrino en el mundo y teniendo que vivir al lado de los que
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aman el mundo, sin embargo, habrd de observar las leyes
mundanas siempre y cuando no vayan en contra de su

conciencia.
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CONCLUSIONES

La articulacién ontolégica del alma con Dios, en el sentido
agustiniano, no puede reducirse a una conclusidén esquematica;
su comprension implica la interrelacién conceptual expuesta
en esta tesis dada su complejidad y diferenciacion con la
tradicion filoséfica griega. Por ello, creemos conveniente
hacer un resumen de lo expuesto en este ensayo, a modo de
lograr una convergencia argumentativa que Tfinalice en la
conclusioén ultima.

Encuentro en San Agustin varias modalidades por medio de
las cuales el alma se articula con Dios, si bien estos modos
podemos también considerarlos como matices de un mismo
acontecimiento.

Hemos visto que el alma busca a Dios pues éste ha dejado
un hueco infinito en ella. Sin embargo, la soberbia y la
necesidad de los bienes del mundo han ido desintegrando la
unidad del alma, alejandola cada vez mas del verdadero Bien y
causa de todos 1o demds bienes: Therefore, the abundant
generosity of God”’s goodnes is responsible not only for the
great goods, but for the iIntermediate and lowest goods as
well.(On free choice of the will, p. 81)

Pero una vez que el hombre toma conciencia de la verdad

ontoldgica y decide amar a Dios antes que a sSi mismo, Su

65



intencién se enfrentard una vez mas al abismo que existe
entre querer y poder. Ha padecido ya el proceso de
experimentar su impotencia al intentar satisfacer su deseo de
felicidad en el mundo, y ahora en que ha corregido el objeto
de su amor dirigiéndolo hacia Dios descubre que también por
s1 mismo no puede volver al Ser.

Unicamente con el auxilio de Dios puede el hombre retornar
a Aquel. Este auxilio es un don unilateral y gratuito que
Dios hace al hombre: la gracia, que se manifiesta de varias
maneras; una de ellas es la luz interior que ilumina la
razon, otra es el no haber entregado Dios al hombre de manera
fulminante a la muerte, una mas el amor fundamental insito en
el hombre y por el el cual tiende hacia Dios y lo hace buscar
consecuente el Bien.

Pero, la suprema manifestacion de 1la gracia es la
encarnacion de Cristo, quien por medio de su palabra, vida, y
los sacramentos que funda, constituye la revelacion del
camino de retorno a Dios. Es a partir de esta revelacidon que
comienza el principio del fin de la historia, porque ahora el
hombre tiene ante si, de manera explicita y abierta, el
camino hacia la Verdad y la Vida.

De hecho, la gracia siempre ha permanecido en el hombre
desde su creacién y a lo largo de [la historia; es el

substrato ontolégico de todo ser humano que le permite ser,
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vivir, reflexionar, sentir y poseer una conciencia y voluntad
libres que desean el bien. De modo que la gracia es inmanente
a todo ser humano sin distincién alguna, y es la plataforma
que le permite existir.

Ahora, tiene una segunda oportunidad histérica donde,
luego de experimentar por medio del sufrimiento el proceso de
su separacion del Ser y de haber recibido la Verdad revelada
por Cristo, entonces, esté de acuerdo o no, conscientemente
ejercera su libre decision entre dirigir su amor al Ser o al
no ser. Por ello es que, con el advenimiento de Cristo, esta
segunda oportunidad entra en su ultima etapa.

La interioridad abierta por San Agustin comienza siendo
una confesion que es a la vez testimonio; a su modo, el Santo
muestra su propio camino de retorno hacia Dios.

San Agustin afirma que Cristo es el hombre perfecto, sin
macula alguna; es el paradigma por excelencia de 1o humano.
Por ello, antes que nada el obispo de Hipona confiesa que él
es imperfecto y un hombre pecador como todos. Esta confesidn
agustiniana es la llaga abierta que a lo largo de la vida del
Santo habra de irse curando; y esta metafora es la que gusta
de emplear, por ejemplo, en su enfrentamiento con el
pelagianismo “La vida cristiana, pues, tal y como la veia
Agustin, solo podia ser un largo proceso de curacion.” (Peter

Brown, p. 382)
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Es este proceso de curacion en el que se halla envuelto el
propio San Agustin, lo que le permite ser auténtico en sus
reflexiones pues habla de lo que ha vivido. Su camino hacia
si mismo lo inicia no en busca de si mismo, como podria
interpretarse del gnoti seauton griego; sino que, hasta el
momento de llegar a ser un converso de corazon, escucha la
voz que lo guia hacia su interioridad y esta voz es la que
sigue.

Una vez abiertas las puertas de su alma para si mismo, a
través de la memoria inicia el recorrido en busca de Dios,
guiado por esa voz dialogante interna.

San Agustin encuentra ademas una luz interior, la cual es
la que 1i1lumina su entendimiento y le permite descubrir vy
comprender; y conoce entonces que, mas alla de todo
conocimiento y de 1la razén misma estd lo inefable, el
misterio de Dios.

Al articularse el alma con Dios por medio de la luz
divina, fe y razon actuan conjuntamente conforme a un
entendimiento iluminado por Dios. Pero mas honda aun es la
articulacion del alma con Dios por efecto de la gracia, ya
que la gracia es el amor de Dios actuando en el hombre.

Buscar a Dios o0 buscarse a si mismo, es la alternativa que
surge de la misma fuente de gracia ya que proviene del amor

divino el cual se refleja en la voluntad. Siendo el hombre
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libre en su arbitrio, posee incluso la liberta ontoldgica de

dirigir su amor hacia Dios o hacia su propia persona.

No porque Dios hubiera previsto lo que iba a querer
nuestra voluntad, va a dejar ésta de ser libre. Quien
esto previ6, previé algo real. Ahora bien, si quien
previé el contenido futuro de nuestra voluntad tuvo
conocimiento no de la nada, sino de algo real, se sigue
que, segun esa misma presciencia, algo depende de
nuestra voluntad. Luego nada nos obliga a despojar a la
voluntad de su albedrio para mantener la presciencia de
Dios, ni a negar que Dios desconoce el futuro (seria una
afirmacion sacrilega) con el fin de salvar el libre
albedrio. Por el contrario, aceptemos una y otra verdad
y ambas las confesamos leal y sinceramente: la una para
nuestra rectitud en la fe, y la otra para nuestra
rectitud en la conducta. (Ciudad, V, 10, 2)

El resultado de esta eleccién genera dos tipos de seres
humanos: los que se aman a si mismo y los que aman a Dios.
Los primeros actuan con una intencionalidad volcada hacia
fuera, hacia el mundo; al articularse consigo miIsSmoSs crean
una sociedad basada en el egoismo, el cual propende al
sometimiento del otro, al despojo y el crimen. Es la ciudad
del mundo nacida de Cain, asesino de su propio hermano.

Es cuando la conducta humana, huérfana del parametro
ontologico, se guia por un utilitarismo y pragmatismo
egoista, queriendo llenar el vacio ontolégico con la posesidn
y la plenitud efimera de 1o que le rodea.
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Sin embargo, la iInterioridad agustiniana, como una
filosofia de la trascendencia ontologica, surge en el
horizonte del pensamiento con caracteristicas bien definidas
gue aportan una nueva manera de comprendernos y un espacio
donde la libertad adquiere otro sentido. Tal como Anibal

Fornari nos dice:

Una transformacioéon auténtica y novedosa de la filosofia,
realizada criticamente y dejada abierta sobre su potente
tronco historico precedente (a diferencia de wuna
deformacidon unilateralizante), es correlativa al alcance
ontolégico de un dato nuevo que acontece. El pasaje
fenomenoldgico-existencial del no-yo al yo desde la
automanifestacion historica del Tu absoluto, ubica el
problema humano personal en una primacia abarcadora del

cosmos y la polis. (Fornari, p. 20)

Nace asimismo, con San Agustin, una concepcidén histérica
nueva donde la conducta humana estd basada en la relacién del
hombre con Dios. De modo tal que aquellos que se articulan
con el Ser, crean una sociedad basada en el amor a Dios y al
otro. Pues al unir su alma con Dios se genera un amor que los
libera de la superbia, renaciendo su capacidad de amar al
préjimo.

Los que aman a Dios antes que a si mismos, crean una
sociedad que tiende a la solidaridad; son peregrinos en el

mundo y su Ffin ultimo es volver a Dios. Es la verdadera
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Civitas Dei de los hombres y mujeres unidos por el Espiritu
de Dios, nacida simbdélica y arquetipicamente del espiritu de
Abel.

En San Agustin, la moral cristiana debe ser sustento y fin
de la polis; de modo que la Iglesia terrena juega un papel
fundamental en dicha orientacion, por lo cual el Estado debe
ser guiado y justificado en este orden por aquella3.

Sin embargo, para San Agustin la paz y la justicia, en el
sentido pleno del cristianismo, nunca seran posibles en este
mundo ya que la historia de la humanidad es de principio a
fin una lucha entre la dos ciudades, cuya culminacién llegaréa

con el término de los tiempos:

Por primera vez [la utopia politica aparece como
historia, crea incluso la historia, que surge como
escatologia hacia el reino, como un proceso unitario y
sin lagunas entre Adan y Jesls, sobre la base de la
unidad despdtica del género humano y de la salvacion
cristiana a la que tiende. Dos estados, por tanto, se
combaten implacablemente desde siempre en la humanidad,
la civitas terrena y la civitas Dei, la comunidad de los
pecadores enemigos de Dios y [la comunidad de los
escogidos por la gracia de Dios.(Benavides, p. 114)

% La discusién de la investiduras es un penoso y extenso proceso politico
a lo largo de la Edad Media cuya discusién no es objeto de este ensayo.
Mayor informacion en el sitio http://www.esteologia.com/newpagel56.htm
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La interioridad siempre ha estado ahi, pero es San Agustin
quien nos muestra su verdadera dimension y naturaleza; la
realidad de la interioridad agustiniana no ha sido
desplazada, su estudio como una posibilidad abierta al hombre
de hoy Qluego del giro moderno que intenta suprimirla, se
presenta como una argumentacion Tilosoéfica que permite al
individuo concreto recuperarse a si mismo como Tfuente de
sentido en un mundo que se hunde paradéjicamente en la

irracionalidad y la negacion, como afirma Karl Lowith:

El hombre moderno vive todavia del capital de la Cruz, y
el circulo de Cristianismo y antigiedad; y la historia
intelectual del hombre occidental es un continuo intento
para reconciliar revelacion con razén. Este intento
nunca ha tenido éxito Yy nunca pasara de simple
compromiso. Nietzche y Kierkegaard han demostrado que la
escision inicial entre Cristianismo y paganismo sigue
siendo decisiva, porque ¢como se podra reconciliar la
teoria cléasica de que el mundo es eterno con la fe
cristiana en la creacion; el ciclo con eschaton, y la
aceptacion pagana de la fatalidad con el deber cristiano
de la esperanza? (Lowith, p. 187)

La articulacién ontolégica del alma con Dios puede
simbolizarse, entre otras parabolas, en 1la de la vid
verdadera: “Lo mismo que el sarmiento no puede dar fruto por
s1 mismo, si no permanece en la vid; asi tampoco vosotros si

no permanecéis en mi. Yo soy la vid; vosotros los sarmiento.
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El que permanece en mi y yo en él, ése da muchos frutos;
porque separados de mi no podéis hacer nada.”(Jn, 15, 4)

De modo que la conciencia ética y la actitud moral
provienen de esta sinapsis espiritual. Tal conciencia se ha
transformado de moral en ética a partir de Cristo, como parte
del proceso histéorico senalado por San Pablo y explicitado
por San Agustin en La Ciudad de Dios; es decir, el paso del
Antiguo al Nuevo Testamento, donde de la obediencia a la Ley
se pasa, sin abolirla, al amor como culminacion vy
perfeccionamiento de la relacion del hombre con Dios y con
los demas hombres. Como queda de manifiesto en la misma
parabola antes citada: “Este es el mandamiento mio: que o0s
améis los unos a los otros como yo os he amado.”(Jdn, 15, 12)

Es en este nuevo contexto espiritual que es posible la
interioridad, como un giro donde la percepcién del hombre es
conducida a una i1luminacion del alma; “Yo, la luz, he venido
al mundo para que todo el que crea en mi no siga en las
tinieblas.”(Jn, 12, 46) Esta iluminacién personal conduce
directamente a la divinidad, acorde con el flamante estatuto
fundado por Cristo donde el hombre pasa de siervo a hijo de

Dios.
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