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INTRODUCCION

Es de consenso universal que el pensamiento de San Agustin o
cupa un sitial preeminente en la Historia de la Filosofia,ello es
claramente obvio por dos razones principales: su decisiva e impe-
recedera influencia que llega hasta nuestros dias y su indiscuti-
ble originalidad en los planteamientos y soluciones de los proble
mas filoséficos.

Persuadido por le relevancia filoséfica de San Agustin,he a-
sumido la ardua y diffcil tares de estudiar, probar y hacer resal
ter la singular TEORIA DEL CONOCIMIENTO, seg@n el doctor Africano.
La ingente dificultad radica fundamentzlmente en que Agustfn no
cultivé especialmente esta 4rea del quehacer filoséfico, sino que
es necesario entresacarla del conjunto de las obras,que en si son
enormes y voluminosas.Se acrecientan los tropiezos cuando, inadver
tidamente, el novel intérprete bass su investigescién en fuentes
de segunda mano, sin tener acceso & las propias fuentes.

Deseando justificar el por qué de mi TESIS DOCTORAL, seiialo
a continuacibén las razones que me movieron a realizarla: mi con-~
viceibén acerca de que el problema del conocimiento es fontal y el
punto de partida para comprender la filosoffa agustiniana; las in
terpretaciones equivocas y aberrantes de las que ha sido objeto a
través de la Historia de la Filosofia, haciéndole perder su indig
cutible originalidad, en una reiteracién platonizante o en una in
compatible aristotelizacién; reconsiderer y reevaluar la problemd
tica que presenta Agustin en esta cuestién, la que ha sido mate=-
ria de discusién en Congresos Internacionales de Filosof{a en el



mundo europeo; por Gltimo, como aficionado sl estudio de Historia
de las Ideas en Latinoamérics, quiero contribuir dando a conocer
y estimulando a que se tome interés por la filosoffa de San Agus—
tin, toda vez que goza aflin de vigencia contemporénea.
Seguidemente doy cuenta de cbmo he desarrollado el trabajo.

En el capftulo primero explico los principales sistemas acerca del
problema del conocimiento, los cuales son como el marco de refe-
rencia que ayudsn a dar una idea cabal del estado de la cuestién
en debate, ya que dichas posturas tienen el carfcter necesario de
constituir los antecedentes histérico-genéticos de la probleméti-
ca agustiniana.

El segundo es el confrontamiento de cada uns de esas teorfas con
la del doctor Africano. Este capftulo pretende demostrar, partiep
do de las mismas fuentes agustinianas, cuén desvirtuada e inauténp
tice ha sido la versién del problema, segln nos hanlegado, los eg
tudiosos de Agustin. También en &1 expongo las bases psra formu—
lar la perspectiva tipica, genial y original del problema gnoseo-
l6gico. Lo que me autoriza para denunciar clarsmente que el pen-
samiento de Agustin fue o bien unilateralmente considerado, para
hacerlo desembocar en una flagrante contradiccién; o bien absorbi
do por el terrible imperio de las escuelas de mayor dominacién,se
gln la época, d4ndonos un Agustin falto de creecién y originali-
dad filoséfica.

El tercero trata de precisar el nGcleo del problema,al mismo tiem
po que incide en los valores més positivos del planteamiento,como
tembién resefia sus limitaciones y deficiencias. Pongo énfasis so-
bremanersz en dar una explicacién l@icida de conocer la natursleza
de la cuestién, para contrastarla con el hallazgo de las férmulas
agustinianas, que plenariamente autosatisfacen a la pregunta en
cuestibn. Recalco también que 1ls teoria del conocimiento en San
Agustin estd més cerca de la metafisica, que de la légica, porque
lo que €1 se propone es responder: ;debido a qué? y en virtud de
qué? nuestros conocimientos pueden ser verdaderos. En otras pala-
bras, ;qué es lo que garantiza para que haye verdad en nuestros
Juicios? cémo puede ser verdad lo que nuestros juicios afirman a=-
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cerca de la reaslidad?. Esta respuesta de Agustin al interrogante,
2 través del avance de la filosofias, fue interpretada en sentido
multiforme, por eso es por lo que me he limitado a hacer las mere
cidas reivindicaciones al sautor.

El cuarto se avoca de manera exclusiva a la profundizacién, en de
talle, de las férmulas agustinianas, recalcando simulténesmente—
en su indiscutible originalidad. Este estudio analitico-sintéti-
co de la teoria agustiniana me ha deparado un ¢ampo vasto y fecun
do que queda por reslizar y que no por eso son de menor considerg
cifn. Ahoraz me he permitido tan sblo esbozar la tremenda aplica=—
cibén de esta teoria agustiniana, dentro del enorme campo filos6fi
co~teolégico del pensamiento de Agustin. O sea, que el trabajo
por realizar estaria orientado dentro de este problemdtica: zcuél
es el punto de coincidencia o no entre Agustin y los filésofos que
se jactan de ser sus discipulos inmediatos?. Dentro de éste se
comprenderian las actitudes de los filésofos como Descartes, Pas-
cal, Kant, Nietzche, Husserl y Heidegger.

En cuanto al método seguido en la estructuracién de la tesis,
me he atenido a los cénones de la moderna investigacién cientifi-
co-filos6fica. A nadie se le oculta que el tema propuesto tiene
una base histdrica, lo que justamente demanda la blsqueda obliga=-
da de fuentes de primera mano. En aras de esto he tenido acceso
a las Obras Completas de Sazn Agustin,edisales por 1z Bibliotecs
de Autores Cristisnos (BAC). He conseguido tembién 1la colecciédn
de la Revista Etudes Augustiniennes, publicadas con el auspicio
del Centro Nacional de Investigacién Cientifica de Par{s.En igual
forma me he preocupado de adquirir copias xerogrificas de varios
estudios de agustinologia, como los de Giornale di Metafisica,las
Actas de Congresos Internacionales de Filosoffa, realizados en Eu
ropa. Las colecciones completas de las Revistas: Augustinus, Ar-
chivo Agustiniano, La Ciudad de Dios, Religién y Cultura, Augusti
niana, que estén dedicadas a difundir la doctrina de San Agustin,
por distintas Provincias Religiosas de la Orden Agustiniana. A to
do ésto se afladen los trabajos de connotados agustinélogos como
los doctores: Boyer, Gilson, Sciacca, Cilleruelo, Morén, Capfnags




y otros.

Ahora bien, la toma de contacto con estas fuentes que acabo
de expresar ha tenido que ser depurada, analizada y criticada, te
niendo como supuesto vilido: primeroc la firmeza histérica del tex
to de San Agustin; segundo buscando la coherencia con toda la dog
trina agustiniana y tercero calando finamente la ideologfiz de la
fuente, no vaya ser que velada y sutilmente interprete a Agustin
en forma arbitraria. Ello me ha significado el haber tenido que
recurrir al anélisis laborioso, a la sintesis que rezoge lo esen-
cial, y con mucha frecuencia, a la dura critice, siempre a3 la luz
de la autenticidad de los textos y su integracibén con la doctrina
global. Por haber seguido este proceso metodolégico he descubier
to que hay una pléyade de autores que han tergiversado injustifi-
cedamente la doctrina agustiniana, bien por desconocimiento,o bien
por inconfesables prejuicios.

Lo analfitico ha sido remarcedo en el sentido que la afirma-
¢ibén o negacién de las proposiciones son justificadas desde 1le
perspectiva del tema y la autenticidad del mensaje agustiniano...
etc, Y si alguna vez me he permitido ciertas digresiones es para
mostrar, cémo los otros problemas tienen en el propuesto, ora su
punto de partida, ora su convergencia.

Lo sintético aparece, fundamentalmente, en la recopilacién o
tentativa de expresar la guintaesencia de las teorfas, que influ-
yeron tanto negativa, como positivemente en la marcha ininterrum-
pida de Agustin en busca de l1la verdad.

He utilizado la critics siempre que desde un terreno prejui~
cioso o interesado se ha acudido a invocar la zutoridad de Agus-
tin, o como corroboracién de una teoris personal, o como imputa-
cién de uns doctrina incompatible con la agustiniana. Mi cr{tica
se ampara en estos dos puntos de vista: fidelidad a la doctrina g
gustiniana, sin visos de parcialismos o coyunturas seductoras; y
sentido reivindicacionista de todo lo que injustamente se le ha 8
tribufdo a San Agustin,

Soy el primero en reconocer las deficiencias de mi trabsjo,
¥Ye que toda investigacién de este tipo siempre es perfectible.Nun



aillis

ca osaré incurrir en actitudes sobradamente definitivas, sino que
siempre hay algo que g uno se le escapa 0 se le gqueda en el tinte
ro. Pues esto ocurre incluso a los mis avezados investigadores.
M&s todavia en mi caso yas que Agustin no abordd el problema siste
méticamente.

Consciente, pues, de este limitacién vaya desde estas lineeas
mi reconocido agradecimiento al agustinélogo contemporéneo, mi Co
lega el Dr. Morén, quien guié el esquema de la tesis, asimismo a
mi distinguido y abnegado Maestro el Dr. Gustavo Saco Miro-Quesa-
da, quien se dignd asesorar, guiar, documenter, discutir y alen-
tar la preparacién de mi tesis doctoral. Tembién hago extensivo
dicho agradecimiento a mis Colegas residentes en Roma y Madrid,
quienes gentil y generosamente me brindaron su apoyo y asliento al
remitirme el material necesario. Asimismo, desde estas péginas g
gradezco la gentil y desinteresada colaboracién de mi cordial ami
go el Dr. Javier Badillo por haber revisado la parte litereria del
original.

La Gnica pretensifén de mi modesto estudio es que sea conside
rado como un togque de aierts, como una llemada de atencidén, para
que los estudiosos de la filosofia se esfuercen en conocer més y
més a Agustin, quien a buen seguro todavia tiene algo que decir
al mundo Latinoamericano.



CAPITULO FRIMERO

EL PROBLEMA TET CONOCIMIFNTO EN LA FILOSOFIA ANTIGUA

Es indudable que en los albores del pensamiento griego ye se
establecen los principales principios, a trevés de los cuales, se
ha de permitir el planteamiento filoséfico del problema del cono-
cimiento. La lucha abierts que han de sostener los filésofos cl§
sicos contra la actitud escéptice es una prueba suficiente de que,
desde entonces, existe no s6lo una retérica argumentativa que a=-
sienta los fundamentos metaff{sicos del conocimiento, sino también
que a través de un rigor 1légico se defiende la validez y objetivi
dad de los conocimientos.

Pues bien, tanto esta preocupacién tebrica por fundamentar
la absolutez y certeza de los conocimientos, como la polémice ime=
placable que venia de parte del relativismo gnoseolégico, son en
realidad, los antecedentes histéricos, que influyeron notablemen=
te en San Agustin. Motivo por el cual asumo el tema desde las in
fluencias mis mediatas, para poner de manifiesto 1la originslidad
con que Agustin asume la problemética gnosceolégica.
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a) EL PLATONISMO: La perspectiva filos6fica de Platén ha dasdo luger

a tan diversas interpretaciones, que muchos auto-

res no han titubeado en calificarla como "enigma misterioso de

Flatén". De esta manera se pronuncian los especialistas en Pla-

t6n como: Widelband, Ritter, Friel&dnder, Taylor, Simeterre,Ross,
Robin, Jaeger, Sciacca...etc.

Personalmente, me satisface la interpretscién dada por Ste-
fanini, qguien baséndose en la Carte VII' efirma que el objeto de
la filosoffa es tan amplio y vasto, que no puede sintetizarse en
férmulas. Por tanto, segln dicho autor, el alma de la perspecti
va filos6fica del platonismo estaria en la "skepsis™ o "blsqueday
entendida como un ansia del espiritu hacia una meta que nunca se
alcanza, o como una sed de sabidurfia...etc.

Génesis de la gnoseologfa platénica. Parelela y simétricamente,

con el sentido de su filo=
sofias surge su gnoseologia, pues lo que trata es de buscar el sen
tido pleno de la realidad ontolégica, cuya riqueza de ser es inex
haurible, toda vez que el pensamiento nuestro nunca se adec(a ple
ngmente a esa realidad purs. Por eso el filésofo, en 1la mente
de Platén, es el ser consciente de esa plenitud inalcanzable.

El hondo significado de 1la gnoseologia, dentro de la pers-
pectiva del platonismo, tiene su afloracién ya en Sécrates, para
quien habia una correlacién inseparable entre el conocer y el ser,
La teoria platénica del conocimiento est4 remercada y relievads
por un claro y evidente dualismo: pensamiento y ser, sujeto y ob

Jeto, por lo que el planteamiento del problema se conduce hagte

el metafisico y viceversa®.

l. Cf. Obras completas de Platén. Trad.de Samaranch.pp.1595-1615.
Edit. Aguilar.

2« Cf. Historia de 1a Filosoffia Antigua de Vélez Correa. Bogot4,
1961 . Pp - 91 "92 .
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La Teorfia de las Formss. Platén propone su Teorfa de las Formaa3{

como solucibén esencial de le noética: si
no existen las Formas o Ideas de estos seres que vemos, Ideas e=
ternas, nade podemos conocer por la mente, y& que todo lo sengi =
ble que vemos cambig sin cesarq. 5610 el carécter permanente y e-
sencial de estas Formas son el criterio de certeza para juzgarlssg
cosas sensibles, fenoménicas. De estz naturaleza son 1las Formas
de lo bueno, lo justo, lo bello.

Estas Formes o Ideas son las causas de las cosas naturales.
Flatbn presenta esto como una consecuenciz inmediata de la teoria
de Anaxégoras seglin lz cusl la mente es la causa ordenadora de to
das las cosas’. Tales Formas son los objetos especificos del cone
cimiento racional,es decir, son entes o sustancias que se distine
guen claramente de las cosas aensibless.

De la misma manera, las ideas de relacién, y las de igualdad,
segln se indican en el Fedén, son irreductibles a las cosas igue=
les; tales ideas han de ser concebidas a priori7.

La particularidad de estas relaciones inteligibles radica :
primero en que sirven para determinar las impresiones sensibles:
segundo, se oponen a &stas no sélo por su origen, sino también
por sus dos caracteres fundamentales que son la inmutabilidad y la
necesidad. ILa tercera caracteristica es que dichos objetos pue-
den ser percibidos a la vez por diversos sujetos; cuarto, que son
idénticos para todos los que los perciben, en ello consiste su ob
Jetividad.

Desarrollo evolutivo de la teorfa. En una primeras fase Platén bug
ca el fundamento metafisico

3. Cf.La teoris platénica del conocimiento de Cornford. Buenosg
Aires. 19068.p.222.Edit. Paidds.

4, Cf.Lope Cilleruelo en Rev.San Agustin,conmemorando el XVI Cen
tenario.Estudios y Coloquics. Zaragoza, 1960,

5. Cf.Fedbn 97 ¢,99 e.Citado por Moreau en Rev. Augustinus...pe
500" Madrid, 1956 Fasc.l.

6e Cf.Fedbn 70 a ss.Citado por el mismo srticulista.

7 Cf£.Feddn 74 a-c, 75 c-d.Cita del mismo articulista.
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del conocimiento y coincide con su maestro Sécrates. Pero éste ha
bfa fundamentado el problema en algo divino, en el " daimon ", lo
que le parecif al discipulo algo inconsistente, ya que se trataba
de un punto de partida extrinseco y por lo mismo menos metafisico.
En esta fase Flatén muestra la insuficiencia del socratismo y exi
ge un planteamiento mis profundo y coherente, que he de servir a2
la fundamentacién no sbélo del conocimiento, sino también gl abrar
ético (8).

En una segunda etape de su blisqueda escensional se encuentra
con el descubrimiento y el primer hallaszgo de la Forma o Idea en
si misma., Prueba convincente de ello son los diflogos : Eutidemo,
Hipias Menor, Cratilo, Hipias Mayor, Gorgias, Protigoras y Menfn
en todos ellos se aspira por la adquisicién de la Forma Pura, la
que estd en un mundo mds alto, inmutable y verdadero.

En un tercer estadio llega Platén a una especie de aprehen=-
sibén intuitiva de la2 Forma o Idea en si y se muestra fascinado por
1la claridad inconmutable de ese mundo inteligible y noético. El
goce descriptivo de la contemplacién o visibén de este mundo inte-
ligible se patentiza en el Fedén, Banquete y Repfliblica. Con esto
81 se siente autorizado para afirmar que el verdadero conocer y
ser se cumple a plenitud en 1la visién contemplativa del mundo noé
tico.

En la cuarta fase persiste en la reafirmacién de la Forma o
Tdea en s{ y para dar una explicacién justificativa del mundo de
la experiencia, de lo mudable y lo contingente ha de recurrir a
la doctrina de la participacién. Esto se evidencia, con claridad
meridiana, en los tres diflogos gque son: el Fedro, Teetetos Yy el
Parménides. Simulténeamente, en esta misma fase, complementa la
doctrina de la participacién, con la teorias del no-ser. Tal lo de
muestra una segunda trilogia de sus obras: el Sofista, Politico y
Filemén.

8. %8, damentos metaffsicos de en moral. Elogiada te-
sis doctoral de Filosof{s, sustentada por Octavio Derisi, en
la Universidad de Buenos Aires. Afio 1941,
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En la quinta fase hay un intento de hacer una sintesis filo-
sbfica y cientifica, a base del descubrimiento de los dos mundos:
el inteligible y el sensibie, tratendo de explicar cufles habrian
de ser las tareas de la verdaders ciencia y 1ls auténtica filoso=
fia, Lamentablemente, este objetivo quedé inconcluso, porque Fla
t6én no pudo dejarnos sus ensefianzas de la fase final. S6lo queda
el Timeo, un fragmento del Critias, las Leyes que no son sino una
revigién de la teoria expuesta en la Rep@blica.

Valor argumentativo de la teorfa. Ya Sécrgtes, el maestro de Plg

tén se habfa preocupado de bus
car lo esencia del bien, pero se conformé con decir que si alguien
llegaba a ser sabio tendria que ser bueno o virtucso y no 1llegf,
ni mucho menos, a vislumbrar el fundamento metafisico de lo moral.
Sin embargo, el filésofo del Eros, en la conviccién de hallar uns
base que avalera su Teoris de las Formas, el primer paso seguro
que da es la refutacién del heracliteismo con todas sus consecuen
cias y trata de mostrar a Protégoras y a los Cirenagicos, que tan-
to el relativismo del primero, como el sensuzlismo de los segun—
dos, conducen a conclusiones absurdas.

Se trata, pues de que el conocimiento no consiste ni en le g
ceptacién simple de la percepcién de los sentidos, ni en dar cré-
dito indiscriminadamente a la opinién de cuelguiera. He aquf un
fragmento aleccionador:

"...Y esto es 1o méds gracioso de todo: que
por reconocer como verdaderas las opinio-
nes de todos, &1 debe admitir que es ver-
dadera lz sentencia de los que opinan en
contra de su sentencia y creen en conse=
cuencia que €1 piensea falsamente.-En ver-
dad es asi-~ Pero entonces,;no 1llegarf a
admitir que es falsa su opinién propia,si
reconoce como verdadera la que cree que
é1 piensa falsamente? (9)".

En parégrafos anteriores al fragamento citado Flatén refuta
la opinién de que el hombre no puede ser medida de todes las co-

9. Citado por Mondolfo en el Pensamiento antiguo, estd tomado
del Teetetos (XXII, 171,a~b). telepe20l.
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sas y que tanto el sensualismo como el relativismo po conducen &
nada que ofrezca seguridad inconmovible. .

Anaglizando més la fuerza argumentativa de su punto de vista
afirma que lo mudable, que es objeto de la sensibilidad, excluye
el conocimiento, pues si, como admite su adversario, todo cambia
Yy fluye, no se puede atribuir nada a nadie, ya que nada permanece
quieto.

"...s1 todo se mueve. No se puede,pues decir
"ver® una cosa, m&s bien gque "no ver",ni o-
tra sensacién (decir que se tiene) més bien
que no, si todo se mueve en todos modos.No,
ciertamente.~ Y sin embargo serie sensacién
el conocimiento, de acuerdo a lo que decia-
nos Teetetos y yo.~ Asi serfa, efectivamen-
te.~ Pero entonces, si nos preguntan qué es
el conocimiento, no podemos coniestar con
més propiedad que es conocimiento que mo-co
nocimiento™(10). -

In.seguida viene el atague por las consecuencias que se segui
rfan de aceptar el continuo fluir de las cosas ya que ello irfe
en detrimento de la estabilidad de los nombres, hasta tsal punto,
que habria que rechazar tcdo lenguaje. En el Cratilo llega & ur—
gir tanto la dificultad demostrando que si todo fluye, el conoci-
miento dejarfia de ser conocimiento, no habris cognoscente ni cono
cido:

"essPero si en cambio, hay siempre lo cognog
cente y lo conocido, hay lo bello y 1o bue-
no y cada uno de los otros entes, no me pa-
rece propio que estos entes, que nombramos
ahora, sean enteramente similares a2l flujo
y al movimiento"™ (11).

Todo lo cual es reductible al objeto del conocimiento que es
el ente, no asf el fenfmeno mudable. Y en esta misma perspectiva
no hay ciencia de lo sensible, sino de los entes inmutables, que
son las Ideas o Formas. A este mismo propésito converge lo dicho

por Flatén en el Timeo];2 que sobre los objetos mudables, propios

10. Citado por Mondolfo en op.cit.(Teet.XXVIII,182,d~e). tel.pe.
201.

11. Cratilo,XLIV,440 b, citado por Mondolfo...p.202.

12‘ Cf.Timeo, 28 a-
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de los sentidos, no hay conocimiento, ni por consiguiente ciencis,
Ya que ellos aparecen y desaparecen; jamis permanecen en su pro-
pio ser.

Demostrado que las sensacidén no es conocimiento, 1légicamente
se sigue que el objeto de éste no puede ser lo sensible,es decir,
surge la necesidad de postular la existencis de otro mundo,que de
berd ser el Inteligible o el Modelo Ideal. Esto estd4 plenamente
justificado porque las Ideas de Gemejanza, Identidad, NGmero..etc.
no se perciben por los sentidos del cuerpo, sino tiene que inter-
venir la reflexibén espiritual y que ello se va consiguiendo fati-
gosamente a través de la experiencia e instruccién “emporales.Con
secuentemente afirma:

"...Me parece que no hay para estas cosas,
ningén 6rgano especial como para aquéllas,
sino m4s bien que el alma por si misma me
parece que contempla lo que es com(n en to
das las cosas" (13).

Con lo cual queda establecido que el objeto del conocimiento
es el nous y el de la opinidén es lo mudable, passjero y efimero.
En la terminologia platénica la percepcidén del mundo contingente
s6lo engendra la doxa.

' Declarado, pues, que el objeto del conocimiento es el Modelo
Ideal, se demuestra implicitsmente que adquirir dicho conocimien-—
to implica una larga y penosz investigacién, cuya Gltima etapa es
la contemplacién de las esencias, lo que suficientemente esté for
mulada y explicada por el mito de 1la reminiscencia. Es decir, que
el alma conoce, por ejemplo, la Unidad, la Semejanza, la Belleza,
porque recuerda que las contempld, antes de encarnarse en cada
hombre que pertenece a este mundo contingentelq. El itinerario del
aprendizaje se lleva a cabo por medio de une trabajosaz elevacifn
de la mente humana, que asciende de lo particular al Modele uni-
versal, no por abstraccién, sino que va adecuando su comprensién

13, Teetetos, XXIX-XXX, 185, citado por Mondolfo...p.203.
14, Cf£,Alcib.I,VI,109; Menén, XIV-XV, 81-82; Teet. XXVIiI,198, ci
tado por Mondolfo en op.cit.pp.203-204,



il

con las Idees arquetiposl5. He aqui la razén del por qué el plato
nismo hablaba del "eros fecundo" y de procedimientos mayéuticos ,
los que no tenfan otro fin que explicar su anfmnesis.

La absoluta creencis en la inmortslidad del alma, que profe-
sa Platén, es una verdad necesariz no s6lo para justificar la ta=-
rea de eterna b@squeda del filosofar, sino también que dicha ver-
dad es demostrable justamente a partir de la doctrina de las Ideas

El alma, en efecto, es al igual que las Ideass, invisibles, y por
tanto, presumiblemente, también indestructible. En fin si se quie
re comprender la naturaleza del alma es preciso buscar de qué i-
dea participa; y esta idea es vida. Pero participando necesaria =
mente de la vida, el alma no puede morir; y al acercarse la muer-
te, no resulta victima de elle, antes bien, se aleja sin sufrir
dafios y conservando la inteligencials.

En resumen, el conocer para Platén no consiste en la percep-
cibn del mundo sensible, que es variable y mutable, sino en que
la mente llegue a comprender, lo que es Gnico y permanente,que lo
identifica con la realidad de un mundo Ideal, cuyas sombras son
las cosas sensibles. Lo que claramente da a entender que el obje
to del conocer es la adecuacidén de la mente con las Formas o Ideas
que estén en el Mundo Inteligible.

15, gf.gb%%t.xx, 277-8; Teet. VI, 148, citado por MondolfOe...

16, Cf. Historia de la Filosoffa de Abagnano, t.I,p. 90
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b) EL ARISTOTELISMO: Centréndome en la teoria del conocimiento, den-
tro del sistema aristotélico, y al mismo tiempo

relacionindolo con el parégrafo anterior, dirfa que el punto neu-
rblgico descansa tan solo en polemizar contra la teoria platbnica.

Para el filésofo del Eros, lo real, que es objeto del conoci
miento, son especies arquetipicas, entidades separadas, reales e
independientes de cada uno de los seres individuales y concretos.,
En cambio para el Estagirita, la sustancialidad (la realidad) de
la especie es la misma del individuo.

Aristételes argumenta aduciendo que tales sustancias separa-
das son imposibles por la sencilla razén dz que en calidad de es-
pecies, ellas habrfian de ser universales; pero es imposible que lo
universal sea sustancia, toda vez que mientras lo universal es Co
m@n a muchas cosas, la sustancia es propia de un ser individual ¥y
no pertenece a ningln otro. Por ejemplo si en Sécrates,que es sug
tancia, hubiera otra sustancia (la de "hombre™ o "ser viviente"),
con ello se tendria un sex compuesto de varias sustaencias, lo que
es imposible. :

Refutacién de la teorfa platdnica, Reiteradamente insiste Aristd

teles en la Metafisica respec
to a 1a critica de los argumentos empleados por Flatén y los pla-
tbénicos con miras a establecer la realidad de la Idea o Forma, en
el mundo inteligible,

La primera prueba aristotélica en contra del mundo inteligi-
ble descansa en la multiplicacién innecesaria de conceptos,con tgo
das los matices posibles, para significar cada sustancia arqueti=-
pica. En otros términos, admitir una ides modelo, en correspon -
dencia con cada concepto significa més o menos adoptar la actitud
de aquél que habiendo de contar objetos creyese que no podiz ha-
cerlo, més que acrecentando su nfmero. Las Ideas han de ser, en
efecto, en nlmero mayor que los mismos objetos sensibles, porque.
ha de haber no s6lo la Idea de cada sustancia, sino tembién de to
dos sus modos o caracteres, que pueden acogerse bajo su Gnico con
cepto. Ello vendria a resultar otras tantas realidades, que se a
fiadirfan a las reslidades sensibles y, el filésofo, a quien compe
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te explicar esto, se enfrentaria con dificultades mayores que si
se encontrase solamente ante el mundo sensible. '

La segunda prueba de refutacién a la teoria platbénica se sus
tenta en que ésta supone el proceso al infinito, 1o que es absur-
do para el pensamiento griego. Pues, en efecto, el admitir la rea
1idad de la Idea o Forma conduce a que se admits algunas ideas in
cluso de aguello que los platbénicos no consideran que las haya,
tales como, las de las negaciones y de las cosas transitorias, pe
ro que desde el aristotelismo, inclusive, hay conceptos de ellas.
AGn mis, para establecer la relacién de semejanza entre las ideas
y las cosas correspondientes (como, por ejemplo, entre la idea de
hombre y cada hombre) deberfa haber una idea (un tercer hombre);y
entre esta idea por una parte y la idea del hombre y cada hombre
individual por otra , habria otras ideas, y asi, hasta el infini-
to. Por tanto, la teoria es absurds.

El rigor dialéctico del tercer argumento aristotélico radica
en que las Ideas o Formas en sf, son inGtiles para comprender la
realidad del mundo. Pues de hecho, ellas no son causas de ningln
movimiento, ni de ning@n cambio. De la misma manera afirmar que
las cosas participan de las Ideas, tampoco gquiere decir nada, to-
da vez que las ideas no son principios de accién, que determinan
la naturaleza de las cosas.

La cuarta prueba de Aristételes consiste en que no puede he-
ber una separacién tan radical entre la Idea de la sustancia y la
gsustancia concreta e individual. Para é1 este es el argumento que
m4s prueba entre los aducidos, porque éste tiene conexién profun-
da cen su teoria ontolégica. Pues, obviamente, la sustancia no pue
de existir separada e independientemente de aquello cuya sustan -
¢ia es.La afirmacién del Feddn de que las idess son causas de las
cosas, segln Aristételes, es incomprensible ya que, aln suponien=-
do que haya Ideas, de ellas no derivarén las cosas si no intervie
ne para crearlas un principio activo.

En el fondo de todo Aristételes ha realizado una inversién
del punto de vista platénico. Pues, seglin el espiritu del plato-
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nismo, los valores fundamentales son los morales, que no son pura
mente humanos, sino césmicos y constituyen el principio y el fun-
damento del ser. En cambio, segln el aristotelismo, el valor fun-:
damental es el ontolégico, constituido por el ser en cuanto tal,
por la sustancia; y los valores morales se circunscriben en la es
fera puramente humana., De agqui que la negacién del universal pla=-
ténico estdreferido g la sustancia verdaderamente seperada del ser
¥y en cuanto es un valor distinto del ser, Porque lo que Aristéte-
les sostiene constantementve contra el platonismo es que el wvalor
del ser es intrinseco al ser, es decir, la doctrina de la sustan-
cia y ésta como causa del devenir.
Naturaleza del conocer. Refutads la tesis plétonica, Aristételes
parte de que hay que aceptar la realidad
del mundo en torno nuestro, y que lo que primeramente aprehendemos
y capturamos con la inteligencia es la esencia de las sustancias
sengibles.

Esto supone que el entendimiento humano aparece tanquan tabu
larasa, in qua nihil depictum est. Es decir, que el acto del cong
cer se realiza a partir del impacto o enfrentamiento nuestro con
las cosas. En este sentido la percepcidén sensitiva juega un papel
importante, y2 que mediante ella percibimos el mundo circundante.
Esta exigencia se recalca, a tal extremo, que no existe ning@n co
nocimiento gue no haya pasado antes por los sentidos.Nihil est in
intellectu, nisi prius fuerit in sensu.

De esta manera el acto de conocer es une especie de captura
de la realidad circundante, que comienza por la percepcibén de los
sentidos, los que proporcionan una imagen o fantasma, sobre la que
ha de trabajar -el entendimiento agente o activo, despo =
jéndola de las notas individuantes, mediante el proceso de abstrac
cién y, de aqui, convertida en especie impresa, pass al entendi -
miento posible donde verdaderamente surge la idea o el conéeph:de
las cosas.

Por tanto, el acto de conocer es una captura de lo real, no
en sentido fisico, sino siquico. De ahi que el conocimiento es un
proceso sctivo, exclusivo del hombre, a través del cusl penetra en

L
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la esencia de lo real.

La capacidad de abstraccién del entendimiento agente no se

ha de entender como una simple elaboracién sicolégica en la que se
fusionan o sutilizan las impresiones sensibles sin tener que refe
rirse a lo entitativo de las cosas. ILa abstraccidn consiste bési
camente en captar la estructura del ser, el eidos, la morfé (ides
o forma), o sea en la mente platénica, el logos thes ousias,la no
cién o concepto de la esencia, la Gltima explicacién del ser,como
lo dice ls metaffsica. Asi pues, el entendimiento, sin tener que
comparar siempre los individuos -no es imposible gque ante uno so-
lo pueda abstraer-, aprehende en una iluminacién la esencia uni-
versal; por consiguiente, la abstraccién para Aristételes estd ob
tenida intuitivamente.
La noética aristotélica est§ relacionada con otras disciplinas:S6
lo el genio aristotélico pudo descubrir y echar los fundamentos me
tafi{sicos que garantizan y comprueban la validaciém de su teoria
gnoseolégica.

En primer lugar, estd intimamente vinculada con el Organén,
gque posteriormente se llam$ l6gica formal, porque estudia el fun-
cionamiento del espiritu en el conocer y en el lenguaje; simulté-
neamente, determina la estructura y elementos del segundo. El Or-
ganbn consta de cinco libros: Categorfias, Interpretacién, Anallti
cos, Tépicos, y Argumentos sofisticos.

En segundo lugar, la légica material, es decir, gque trata de
aplicar la inferencia silogistica para determinar la objetividad
de lo dado, ésto es, de lo real. Para el aristotelismo, el silo=-
gismo sirve para conocer con certeza y verdad las cosas.

Se da un a priori en Aristételes?, Debe quedar claro, que cuando
el Estagirita habla de los prin
cipios de la demostracién o verdades conocidas"per se", entendi =
das como evidencias primeras o inmediatas, sobre las cuales des-
cansa la demostracién, no ha de entenderse que ellas se admitenen
virtud de que alguien las hayes impuesto, ni tampoco como saber a-
priérico e innato., Simplemente son indemostrables légicamente.
La evidencia de ellas surge del examen mismo del ser, teniendo co
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mo punto de apoyo la experiencia. Tal experiencia se entiende co
mo la conexidn inmediata, o tembién, la correspondencia recipro-
ca y adecuada del sujeto con su predicado, en cuanto tal, sin le
intervencién de un término medio.
Difiere,en absoluto,esta teorfa de la de Platén?: No, pues el Es
tagirita conser
va, en cierto modo, el reino de las ideas platdnicas para mante=-
ner una metaffisica del conocimiento, pero lo coloca er este mun-—
do, en las mismas cosas. Tales ideas objetives o esencias solu-
cionan el problema de un modo semejante. El aoceso a ese mnundo
de las esencias o ideas objetivas se explica por abstraccién y
por iluminacién del entendimiento agente. Todos los demés concep
tos son anédlogos.

Aristételes por primera vez se plantea el problems del cono
cimiento, en sus condiciones eminentemente metaffsicas : sujeto
cognoscente, objeto conocido y relacién entre sujeto y objeto.

La polémica contra Flatén plantesda en el cuerpo del articu
lo precedente mis que nada se funda quizi en lo sccidental, pues
ambos pensadores, por distintos caminos, llegen a lo metafisico.
Es interesante remarcar el carfcter activo en el acto de conocer,
puesto que €1 significa, acto siquico y proyectivo, que penetra
en la realidad de las cosas. La misma actividad dinémica se no-
ta en la menera cfmo llega a formar el entendimiento los concep=
tos universales, por medio de la abstraccién.

Explicada asf, la teorfs del conocimiento, resultz ineficaz
¥ falsa la actitud radical del escepticismo, que niega la objeti
vidad, veracidad y absolutez del conocimiento. La velidez del co
nocimiento como acto y como contenido, est4 suficientemente ava-
lada y garantizada por las disciplinas relscionadas con &1: Légi
ce Formal, Materisl y l2 indemostrabilidad de los primeros prin=

cipios.
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c) EL ESTOICISMO: La escuela estoica surge como una posicién contra
ria a8 la epiclrea, pero ssume de los Cinicos el
concepto de filosofia, esto es, como ejercicio y estudio de la vir
tud. Es cierto que los Cinicos, llevados por la conviccién de que
la virtud se consegufa mediante la realizacifn de obras,sin la ne
cesidad de sebios discursos, llegaron al desprecio del conocimien
to. Mas los estoicos, lo mismo que Epicuro, considersban que el
conocimiento es condicién y medio necesarios para 1la realizacién
del ser humano. Sobre todo insisten en la Lbégica, puesto que ella
debe dar a la ética un criterio seguro de verdad, que sirva denar
ma para la agccidén moral.
Caracteres del estoicismo. Le aparici6én de los Cinicos marca por
vez primera la ruptura del equilibrio
arménico entre ciencia y virtud, que venfa prevaleciendo desde S6
cretes. Los cinicos acentuaron el peso de la virtud en detrimen-
to de la ciencia y se hicieron partidarios de un ideal moral pro=-
pagandistico y muy popular, llegandc a ser gravemente infieles a
las ensefianzas de su maestro Antistenes de Atenas. La ruptura de
finitiva que acaba con el caricter preeminentemente tedrico de 1la
filosofia acontece en los perfodos decadentes del clasicismo grie
goe Pues la férmula socrética, la virtud es cienciaz, es sustituil
da por la ciencia es virtud. Ante este panorama es conveniente
resaltar el objetivo urgente y a corto plazo del estoicismo en que
tras la blisqueda de una orientacién debe existir siempre la preo-
cupacifn racional, que le debe estar subordinada, como el medio a
su fin respectivo.

Un segundo carfcter del estoicismo es el predominio de lo é-
tico puesto que para ellos sigue siendo la filosoffa una investi-
gacifn, pero una investigacién de orientacién &tica, es decir,fun
damentar la moralidad de la accibn. El centro y la unidad del vi-
vir humsno ya no esté dado por la ciencia, sino por la virtud, a
la cual tiene que subordinarse aquélla, como el medio al fin.

Una tercera peculiaridad del estoicismo es 1la instauracién
de un teleocentrismo universal. El teleologismo estoico, de ningu
na manera es parcial, sino que comprende a toda la naturaleza cég
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mica y en forma inmanente. Esta concepcibén obedece a la preten—
sién que tuvieron de someter al houbre, inevitablemente,a las exi
gencias del finalismo césmico. Le razén es obvia toda vez que si
la naturaleza en su totalidad esté inserta, inexorablemente,n las
leyes del finalismo universal e inmanente; el hombre, que no es
un ser extrafio del cosmos, sino la sintesis del universo c¢6smico,
no podfa escaparse del destino general.

En consecuencia, como cuarta peculiaridad, la filosoffa es-
toica suprimia del saber filoséfico su genuino carfcter trascen -
dente delineado por la tradicién platénico-aristotélicz y dicho
carfcter resultabe superado al desembocar en un pantefsmo.
Importancia del estoicismo: De estas tres escuelas posteristotéli

cas: estoicismo, escepticismo y eclec
ticismo, la primera es la mis importente, no sélo desde el punto
de vista histbérico, sino también por su tremendo influjo, el cual
ha sido decisivo, sobretodo, en el Gltimo perfodo de la filosoffa
griega. Puesto que de hecho desde las corrientes neoplaténicas a-
rribando hasta la patristica, escoléstics &rebe y latina y el Re-
nacimiento se han apropiado de muchas de sus doctrinas. Incluso,
1o que es més, su influencia llega, aunque en forms indirecta hes
ta 1la filosoffa moderna y contemporénes,
Preocupacién central: Para el estoicismo lz tarea fundamental es
la blGsqueda del criterio de verdad, pero &g
te también es el problema central de la Légica, en cuanto que es
egencial a la actividad préctica y en cuanto que estd en {ntine
conexién con el problema de la naturaleza y ¢l origen del conoci-
miento. En otros términos, su preocupacién honda y urgente es ha
llar un criterio infalible de verdad, a fin de poder garantizar y
Justificar su orientacién prictico-moral,

Dificultades con las que tropiezan. Ellos observen que con
nmucha frecuencia el criterio de verdad se torna incierto y oscile
entre el objetivismo y el subjetivismo, pero no caen en la cuentsa
de que esto se debe a que no han aclarado bien en qué relacién se
hallan la sensacién y la razén o viceversa.

Persiste aln la falibilidad del criterio por més que aleguen
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que la representacibén verdadera se diferencia de la falsa o iluso
ria por el asentimiento que le da lz razbémn, convirtiéndola en una
representacién comprensiva (fantasia cataléptica), pues tal asen-
timiento se considera, bien como una necesidad impuesta por la e-
videncia objetiva, bien por un acto voluntario de la persona. De
este modo el criterio de verdad por ellos establecido, no cumple
la requisitoria de ser infalible, sino gue sigue oscilando entre
objetividad y subjetividad.,

Con la critica que les venia de parte de los escépticos, el
estoicismo se vio obligado a especificar nés la férmula de la re-
presentacidén comprensiva, tratando de que éstz no debe comportar
ninguna oposicién a la razbén, con el fin de obviar la naturaleza
oscilatoria del criterio de verdad. Pero, de todas moneras,el an
giado criterio proporcionaba unz incertidumbre., La razdén es evi=
dente ya que tratar que la representacién comprensiva se adecfe
total y llanamente a la razbn, ello es justamente la pura activi~
dad del pensamiento, que toma esa fuerza persuasiva de 13 eviden-
cia, conjuntamente con los elementos de la realidad, que imponen
dicho asentimiento. En consecuencia, por més que se le otorgue la
més pura evidencia de la razbén a la representacién persuasiva, o=
1)la nunce proporcionar$ la certeza infalible.

Su teoria del conocimiento: Como afirmé anteriormente, la preocu-

pacibén criteriolfgica del estoicismo
estd Intimamente vinculada al problema del conocer. A mi juicio,
la gnoseologia estoica trabaja con dos puntos de partida. El pri-
nero, es profesar una teoria empirista del conocimiento (anéloga
a la epiclrea), en virtud de la cual la mente humana, es como una
pigina sobre la cual sblo les impresiones sensibles trazan signos
(representaciones); ahora bien, de las impresiones semejantes na=-
cen la experiencia y los conceptos, los cuales, frente a las re=-
presentaciones particulares, son anticipaciones y, en algunas,son
también nociones comunes a todos los hombres, pero no son en sf
nisnas (como en Platén), anteriores a las experienciz o independien
tes de elle, sino més bien productos y resultados de las experien
cios sensibles antecedentes, comunes ¢ la humgnidad.
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El segundo, parte de lg teoria del alme, segln la cusl 2 la
razén o principio directivo (negeménico) son reducidos, como a su
manantial los cinco sentidos; la palabra y la actividad generati-
va, puesto que lo hegeménico se expande a travée de todo el cuer-
po. De aqufi resulta que la sensacién es pasividad y la razén es
producto pasivo de elle; en cambio la razén es causa activa de los
sentidos, que se extienden activamente hacia el exterior.
Alegoria del conocimiento: Al estoicismo le ha gustado mucho recu

rrir al lenguaje metaférico, por ello
es que el estoico Zendén de Citium, para aclerer en formez sensible
su teoria del conocimiento, haya dicho lo siguiente: la represen—
tacién es la mano sbiertas, el asentimiento es su contraccién, 1le
comprensién el pufio cerrado y la ciencia el puno comprimido tam=-
bién con lz otra mano, con lo cual se da a entender fehacientemen
te el aspecto voluntaristas y subjetivista del conocimiento.

Preciso los términos explicativos del origen del conocimien-
to en la slegorfa enunciada. Las representaciones, son huellas o
sefiales impresas en 21 alma, pero segln Crisipo, son modificacio-
nes del alma. En todo caso, son recibidss pasivemente y produci-
das por los objetos externos o por los estados internos del alma
(conmo las virtudes y la maldad). Toda representacitn después de
su degaparicidén, determina el recuerdoj un conjunto de muchos re-~
cuerdos de la misma especie constituye la experiencia., La repre-
sentacibén cataléptica es, pues, relacionaeda con el asentimiento
por parte del sujeto cognoscente, asentimiento que lus estoicos

crefan voluntario y libre. Por tanto, el asentimiento constitu-
ye el juicio; el cual se define precisamente o bien como asenti-
niento o como disconformidad o como suspenegién (épojé), ésto es,
renuncie provisionzl al asentiniento de la representacién recibi-
da o0 g disentir de la misma,

En cuanto a2 la comprensién, Zenémn no asocizbz le persuasifén
a todas las reprcsentaciones, sino solamente a aquellas que tuvie
sen en s{ una cierts evidencia propia de les cosas representades:
a esa representacifn, pues, en cuanto evidente por s{ misma la 1llg
maba comprehensiva; pero, ya acogida y aprobada la denominaba com
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prehensifén, a semejanza de las cosas que se aferran con las manose

A aquello que después era asido por la sensibilided, lo lla=-
maba sentido, y si estaba aferrado de tal manera de no poder ser
‘arrancado por la razén, lo llamaba ciencia; de mnanera digtinta,
ignorancia. De aqui es que segln el estoicismo casi nadie puede
poseer la ciencia, @ no ser el sabio.

Preeminencia de la razfén: El haber querido realzar, en forma exas

gerada, la funcidn de la razén en el
conocimiento engendra en la gnoscologia estoica los caracteres que
a continuacién explico. Primero, la incidencia en otorgar al acto
de conocer un marcado sentido catértico. Pues, en efecto, el ca=-
récter hegembnico de la razén se explica como presencis del logos
universal en el alma individuel. Ella debe impedir las perturba -
ciones que vienen de los impulsos irracionsles (pasiones); el i-
deal del sabio es la virtud, es la extirpacifén de las pasiones(a=-
patia), y la imperturbabilidad (ateraxia). Ahora bien dentro del
concepte de pasiones no solamente se engloban a les que son censu
rables, sino también a las que son loables. ZEn principio, se to-
ma a toda pasién como irracional, enfermedad del alma, o viciose.
El error o irracionalidad de las pasiones radica en el aislamien-
to del fin particular, que se sustrae del universal,puesto que el
sabio debe considerar las cosas siempre no en su particularidad ,
sino en el orden y la armonia del universo.

Segundo, la incidencia en exaltar la supremacia de la razén
desembocd en un exagerado intelectualismo. Pues, vivir para po=
tenciar la sola propia razén, como al fin lo hicieron los estoi=
cos, es ir contra la estructura misma del ser humano%7En cambio
desde 18 perspectiva de las corrientes existencialistas y vitalis
tas parece que hay que tener en cuenta los factores de tipo afec-
tivo, que juegan un papel importante en el acto del conocer, Ja=-
més se olvide que la via afectiva es una puerta de entrada precip

17, Cf.Art. El intelectualismo agustiniano y las coxrientes exi-

gencialfstico-voluntaristicas de la filosofia conteme
porénea, de Romeo Crippa,en Rev.Augustinus(1956),p.314.
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sa para el conocimiento del ser%a

Consecuencias del estoicismo: En cuanto al problena de la liber-

tad, verdaderanente, no la hay pues
to que ella se diluye en la necesariedad de un inexorable fatalis
mo teleolégico. Pues, a pesar de que ellos admiten que el acto vo
luntario proviene de causas preexistentes; sin embargo sl soste -
ner que la accién voluntaria implica el asentimiento, el cual se
halla en nuestro poder, ésto es, en el principio que rige al alma.
Se acent@a el predominio de 1o subjetivo. Se aclars &sto con 1la
metéfora del cilindro, gue rueda por una pendiente, no solo debi-
do a causas externas, sino también a la conformacién propia del
cilindro. En sintesis, la libertad humana sblo es aparente, toda
vez que el alma individual estd totalmente reabsorbida en el te-
leologismo fatalists del universo césmico.

En cuanto al problema de la existencia del mal el estoicismo
insiste en la necesariedad del mal. Pues, segln ellos la existen
cia necesaria del mal otorga armonfia y economfis al todo. Sin 1los
males no podrian existir los bienes, sin injusticia no se produci
rfa la justicia, ni verdad sin mentira, ya que los contrarios se
hallan ligados entre sf como por vértices opuestos, y quitando o
anulando uno, se habrfa quitado o anulado los dos.

Por Gltimo el estoicismo va a parsr s un abierto y declarado
pantefsmo porque identifican a Dios con el cosmos. Al mismo tiem=
po, es una justificacién del politefsmo tradicional : los dioses
de la tradicibn gerfan otros tantos aspectos de la accién ordena-
dora divina, De aquf es que Dios para los estoicos es visiblelg,
en todos los fenbmenos naturales, en especial en los fenémenos ce
lestes?0

18. Cf.Bases de una pedagogia existencial, de Reynaldo Rodriguez,

Tesis(Br) en Educacidén, afio 1956.Sustantads en la Pontifi-
cia Universidad Catflica del Perfi. Introd.p.V.

19. Cf.Deun videre en San Agusti{n, de Lope Cilleruelo.

Tesis(Dr) en Teologia, afio académico (1963-64). Defendida
en la Pontificia Universidad de Salamanca. Introd.p.3

20. Cf.De natura deorum, de Cicerén.II,2,4; 11,5,15; 11,11,29.




CAPITULO SEGUNDO

SAN AGUSTIN FRENTE A ESTAS TEORIAS

Reconociendo, una vez més, que la FILOSOFIA DE SAN AGUSTIN
tiene extensas y muy hondas raices en su pasado histérico,del cual
no se la puede desvincular sin un grave peligro de deformarla,hay
que admitir también, que é1 no se conforndé con seguir ciega y dog
méticagemte los influjos precedentes, siro que supo interpretar -
los y aprovecharlos.

E1l hecho de haber recorrido y anclado momerténeamente en los -
diversos puertos de la filosoffa pagana es una prueba incontrasta
ble de que é1 buscaba la verdad, gque colmara por completo su inte
ligencia y voluntad. También el hecho de haber comprendido que
ninguna doctrinag es absolutamente errdnea, era el aliciente que le
obligé a recurrir a doctrinas pasadas no para rechazarlas em su
totalidad ni para asumirlas sin més, sino para acatar lo que era
coupatible con su paulatina profundizacién y conociniento compro-
metido de su fe cristiana,
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El despertar filos6fico de Agustin nace con la lectura del

libro de Cicerén, El Hortensio?lcuya terética era uns exhortacién
c4lida al estudio y amor a la filosoffa. S6lo a partir de aqui o]
sando por esa filosofis vigorosa y casi perfecta, en las soleda-
des académicas de Casiciacoz€ ha de ir interpretando los influjos
de sus predecesores“<

2l.

22.

25,

"Ego ab usque undevigesimo anno aetatis neae, postquan in scho
la rhetoris illun librum Ciceronis,qui Hortensius vocatur,tap
to amore philosophiae succensus sum,ut statim ad eam me trans
ferre maditarer, (De beata vita, 1,4)".

Cf. lugar paralelo Confess., III, 4,7,8.,Todas nuestras cites que
remiten & las obras de S.Agustin, se hacen por la publicacién
de la Biblioteca de Autores Cristianos (BAC), Madrid y no par
la Patrologia Latina (PL) de Migne.

La villa de Casiciaco fue guesta a disposicién de Agustin gor
su anigo y colega el gramitico Verecundo. En ella, lejos de
la vanidad del mundo se retird Agustin a descansar, con sus g
nigos y discipulos: #Alipio, Licencio, Trigecio, sus dos pri -
mos, Lastidiano y Rlstico, su hermano Navigio, su hijo Adeodg
to y Ménica. Nebridio se quedd en Milin, en continua corres—
pondencia con Agustin. Durante ests estancia en la quinta pa-
saban el dfa entre la oracidén, el estudio y las discusiones.
De esta etaps son sus famosos Didlogos Filos6ficos.

Cf. Confess., IX,1 ;Ibid., IX,2
De Ordine, I,7 ;Ibid., I,22 ; Ibid.,I,25
C.Acad., I,5,15
Confess., IX,4

Cf. Art. Antecedentes histérico-genésicos de 1la filosofis de

- m—

S. Agustin, de Angel Custodio Vega, en Rev. Religién y
Cultura, VII (1929), p.73. Medrid, 1929.
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a) PLATONISMO AGUSTINIANO: Conviene instaurar unag posicién bastante

segura y coherente, frente a la de agusti
nélogos antiguos, en su mayorfia, y a la de algunos modernos, que
se apoyan en la representativa tesis de Vacherot®s E1 cual en for
ma exagerada sostiene que la doctrina agustiniena es esenciaglmen=
te platénica, porque defiende las mismas ideas, utilizas las mis-
mas demostraciones y muestra a través de todas sus obras, el méto
do y el espiritu de Platén. Es decir, que Agustin lo Gnico que
hace es cristianizar la filosoffia de Platén y desconociendo cual-
quier otre teoria, incluso la de Plotino, se queddé dentro de 1la
perspectiva del platonismo.

Tanto la critica externa como la interna convierte a esta a=-
venturada tesis en inconsistente, por los siguientes motivos: pri
mero, Agustin no ha podido tener contacto directo con 1las obras
de Platén, porque no tenia un conociniento completo y exhaustivo
del griego, Segundo, tanto por lo que &l mismo dice, expresamente,
como por lo que indirectamente, se pueden deducir de sus escri-
toae? é1 no llegd a tener pleno dominio de la lengua griega. Qui-
z4 a 1o méximo, estaba en condiciones de leer algunos textos para
contejarlos con sus respectivos originales. Por tanto, no ha podi
do penetrar directamente en los textos griegos.

La afirmacién agustiniana..."lectis libris platonicis"ae,tig
ne més que un sentido genérico, un sentido comprensivo,puesto que
incluye, sin distinciones de detalle, escritos y doctrinas de Pla
tén, de Plotino y de sus discipulos, ésto es, bien pueden ser los
platénicos, o bien también los filbésofos que siguen a Flatén. Ade
nés, de que es totalmente cierto, que estos textos que aqui se re
fieren, se han de entender como los de FPlotino, los gque estaban

traducidos al latin por Mario Victorinoa7.

24, Cf.Histoire critique de 1 'Ecole 4! Alessandrie, de VACHEROT,
1851, t.III,p.45.
Entre los modernos GILSON,E., parece que participa de ls
misma tesis, porque en su obra, La filosoffa en la Fdad Me

dia expone la filosofia agustiniana desde la perspectiva
del platonismo latino. pp.l118-130.Edit.Gredos.Madrid,1952.

25 Cf.ﬁa conngisanCe du Eiec chez s.Augustin, de SALAVILLE, en
chos rient, .
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Sin embargo, fuera de toda duda, durante el periodo de sus difi-
cultades intelectuales debié haber tenido en sus manos alghn did-
logo de Platéne? con certeza puedo decir gue conocid el Timeoe?pg

ro en traducciones latinagse.

S.A.savait-il le grec?, en Revue d'histoire ecclesiastique,
de GUILLOUX. Paris, 1925

S.A, ha letto Platone?.de CAPONE BRAGA,G., en el gpéndice
8 la obra Il mondo delle Idee, Citté di Castello, Il Solco,

26, Cf.Confess.,VII, 9,13 y su lugar paralelo VIII,2,3. Otro pasa
e 6s 61 De beata vita, 1,4, el cual es dudoso, ya que en
cinco Mss.se leen... lectis sutem FPlotiniV..etc.

27. C.M.Victorino, de nacién africano, ensefi6 retérica en Roma ba
jo el emperador Constancio. Escribié mucho de filosofia,re
térica y métrica. Tradujo al latin la %%%E%%% de Porfirio,
Encadas de Plotino, las Categorias de stoteles. Sus o=
bras estén en PL,8,1000-1308.,

28. Es evidente que Agustin ha lef{do algunos difdlogos de Flatén,
por los siguientes pasajes:

Enarr.in Psel.,l40,l1
De civ.Dei,11,5 ;Ihid.,VIII,12
De Gen.al litt., I,21,41

De vera relig., 1,1 y 1los caps. 3y 5

De cons.fvangel., I1,8. En cuyos textos se nota una coinci=-
dencia de pensamiento, pero acompafiado de cierta censura y
falta de precisién en dichos autores. El punto de partide
de su filosofar, que es blsqueda de la VERDAD para poseer-
la y ser feliz, se conserva a través de toda su inquietud
filogéfica. Asi, por ejemplo, la concepcién antropolégice
de Agustin gpunta a la justificacién diagléctica de Platén
en el Alcibfades, pero siempre Agustin g pesar de que de-
fender® la trascendencia jerfrquica del alma sobre el cuer
po, tendr§ supremo cuidado en mantener la unidad del alma
y el cuerpo.

29, Agustin de modo incidental acepta la teorfa de los "plagios",
al reconocer cierta afinidad de ideas entre los filésofos
griegos y los profetas del pueblo de Dios..."In principio
fecit Deus coelun et terram...et spiritus Dei superfereba-
tur super aquam. In Timaeo auten ggato, quent librum de nun
di constitutione conscripsit, Deum dicit in illo opere te=
rram primo ignemque junxisse...quod cun sanctum M ysen ita
verba Del per Angelun perferantur,ut querenti quod sit no-
men ejus,respondeatur: Ego sum qui sumj;...tanquan in ejus
comparatione qui vere est quia incommutabilis sst ea quae
nutabilia facta sunt non sint: vehementer hoc Flato tenuit,
et diligentissime commendavit",(De civeDei,VIII,11).
También conocié el Fedbn, traducido por Apuleyo,autor bien
conocido de Agustinile cita cuatro veces por esta traduccit.,
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Primer encuentro con el platonismo. Ciertamente, durante el ejer—

cicio del profesorado de Reté
rica, en la ciudad de Cartago, vivia nomentos de gran incertidun-
bre y de ahf{ su deseo ardiente de tomar contacto con las obras de
nuchos filésofos, los cuales le ensefiaron nuchas cosas verdaderss,
las que comparadas con las grandes y largas f4bulas de los mani-
queos, le parecian mucho més ciert3559 Sin embargo, esta situa-
cibn persistia, incluso después de haber escrito su primera obra
De pulchro et apgp?lun estudic filos6fico de caricter estético,lg
mentablenmente perdido, en el que vislumbraba una belleza Absoluta:

«so"Quise pasar de aquf y remontarne
a la belleza suprema, y aln me esfor
c¢é por llegar a Dios;pero ocupado en
imaginarlo todo bajo formas corpbress,
me vi vomo repelido y empujado hacia
afuera por las voces de ni error y a
rrastrado hacia abajo por el peso de
mi soberbia"™ (32).

En tal situacién 1la sed de Verdad, en Agustin se acrecentaba
Yy entonces buscaba adherirse a las sectas filoséficas, no por e=
llas mismas, sino por ver si encontraba en ellas, la Sebidurfia,en
tendida como Felicidad3? Tal era el motivo de su incansasble bés-
queda y de sus nlltiples lecturas. Este fue el camino que le con=-
dujo a mantener relaciones anistosas con el platonismo, al que a=
cudié m4s de una vez, en busca de inspiracién y concurso para for
mular sus mds bellas teorfas’« Si el Hortensio fue pera &1 la au-
rora de la verdad, la filosofia de Platén fue como el sol de me-
diodfa. En este sentido el platonismo marca en el itinerario de le
mente de Agustin, si no un influjo decisivo y determinsnte,tal co
mo mantiene la tesis de Vacherot y la de slgunos modernos, si dos
etapas de excepcional importancia, las que trataré de probar.

30+ Cf.Confess., V,3,3

3l. Cf.Confess., IV,15,24 ss.Es lamentable la pérdida de esta o=
ra, porque se la considera como la clave indiscutible de
la estética agustiniena. E1 sutor mismo, no se acuerda si
eran dos o tres libros. Estudiosos de Agustin han tratado
de reconstruir la obra, pero mis guiados por una fndole par
ticular y orientacién noderna, sin la conexién y fuerza re
ductiva que integre las ideas b&sices del sutor, M
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Ls primera impresién, que recibié su alma al conocer el pla=-
tonismo fue verdaderamente fascinante y deslumbradora. Ello era de
esperar porque Agustin era de temperamento m4s idealista que nate
rialista, nds sentimentalista que sensualista, més intuicionista
que racionalista, por eso hallé en el platonismo -siempre inter -
preténdolo muy libremente, desde el primer momento- lo que mnucho
tiempo ha deseaba su alma: verdad y poesfia, virtud y religién.

Gracias a esta actitud Agustin al ponerse en contacto con el
platonismo se permite, pues, las mayores libertades. Atribuye al
platonismo la doctrina de la creacién, la del Dios personal, del
Logos-Cristo, de la existencia, tiempo, memoria...etc. AGn es més,
segln 81, la doctrina del Dios-Luz trascendente e inefable, l2 re
gibn de desemejanza, la cafda originasl, la iluninacién elemental
de la ratio, las ascensiones hasta Dios, el Dios patria del alma,
la frontera del alma con Dios, la preexistencia, la anarmesia, la
posible alma del mundo, el mundo inteligible como atributo de 1le
esencia divina, y otros problemas semejantes cree hallarlos y leer
los en el platonismo, porque en é1 trabajaba, inconscientemente
atn, el sentido y la interpretacién cristianos s

Bastante reconfortado con todas estas teorias llega a acep =
tar inclusive el lenguaje y terminologia del platonismo, que posS=
teriormente, con la madurez del pensamiento, hubo de desechar co=-
no embarazo literario3§

»«+"Pues, todo lo que percibinos,
lo percibimos o con los sentidos

del cuerpo o con la mente: a 1lo
primero dasmos el nombre de sensi-
ble; a lo segundo de inteligible,
0, para hablar segln costumbre de
nuestros autores, a aquello llana
mos carnal a esto espiritual™(37)

32. Cf.Confess., IV,13,20; Ibid., IV,15,24

23+« Es gratuito hablar de un eudenonismo agustiniano, como hace
Gilson,(en Introduction...p.66,II edic.) toda vez que ello no
excluye el empeno de Agustin en resolver los problenas, para
refugiarse en una consolacibn frente a la incertidumbre en al
gunas soluciones. 4

34, Cf.art.cit, de Angel C, Vega, en Rev., Religién y Cultura, te.
VII (19297, p.73. Madrid, 1929. '
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Guiado por estos senderos, Agustin afirma que la inteligen-
cia es la que conoce, no los sentidos, y que lo gue aquélla cono-
ce tiene realidad ontolégica:

«++"Los objetos que el almas entiende, cuando se a-
parta del cuerpo, no son ciertamente corporales, y
sin embargo son, y son aun més que los otros,ya que
son siempre idénticos a sf mismos. ;Hay algo més ab
surdo que decir que estas cosas son las que venos
con nuestros ojos, mientras que no serfisn aquellss
que discierne nuestra inteligencia? ;No es denen-
cia dudar de que el testimonio de la inteligencis

es incomparablenente superior al de los ojos?"(38).

Agustin se goza con el descubrimiento de un mundo inteligible, cu
Ya caracteristica es la inteligibilidad y realidad de las esenciss:

«s+"A11f se halla escondido (en ls menoria) cuan-
to pensanos, ya aunentando, ya disminuyendo,ya va-
riando de cualquier modo lag cosas adquiridas por
los sentidos, y todo cuanto se le ha encomendado y
se halla alli depositado y no ha sido afin zbsorbi-
do y sepultado por el olvido...También contiene la
nemoria las razones y leyes infinitas de los nfime-
ros y dimensiones, ninguna de las cuales ha sido im
presa en ella por los sentidos del cuerpo, por no
ser coloradas, ni tener sonido, ni olor,ni haber si
do gustados, ni tocadas...Mas aquéllas Elas natens~
ticas), son distintas de éstas, pues no son inége-
nes de las que entran por los ojos de la carne,y sé
lo las conoce quien interiormente las reconoce sin
nediacién de pensamiento alguno corpéreo"™ (39).

35. Cf£. De nor.Ecel., I,11,18; C.Acad.,I,1,3; Confess.,VII,9,14 ss.
Solil..T,13,23; C.Acad.,I,1,1; Ibid., IT,1,1; De Ord.,IT,
I1.7%1; Solil.,I,6,13; De guant.aninmae, 1,2.

36. Cf. Introduccién a ls filosoffs de San Agustin, de Angel C.VE
GA.” EI Escorial, 1928 p. 123.

57+ De_magistro, 12,39. Cf.lugar parelelo Retract., I,3,2.

38. De inmort.snimae, 10,17.Cf. lugares paralelos del Fedén, 64c-
68b- 78¢c y pasim-79a-c, 82c-84b; Rep., VII,53la=b.

39. Confess., X,12,19,Cf. también art. E1 agustinismo de Malebran

che, de MOREAU, J. en Rev. Augustinus, I (1956), p.500,  Me-
drid, 1956. . w
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El apriorismo del nundo inteligible. La intuicién de lo inteligi-

ble no ha sido deducida de
lo sensible, es a priori; pero se precisa para la deterninacién
objetiva de lo sensible. No se vaya a creer que ésto es una visifm
propia del idealisno kantiano; es nis bien la que se origina en
el platonisno.

Es decir, Agustin conoce la verdad de su existir,porque pare
ticipa de la verdad innutable, que es anterior e independiente de
todo conocer y existiria aungue no existiese ning(m ser pensante.
Segfin Agustin, la verdad "nos cambia"™, no somos nosotros quien can
bia la verdad. Aquif ya se abren las puertas del interiorismo agus
tiniano, que estd en un integral y absoluto realismo49
La doctrina de la participacién. Esta es otra influencis del pla-

tonismo y subsiste en 1la Dbase
del pensaniento agustinianoql Agustin cree haber leido en el pla-
tonismo que el alma participa del Verbo eterno y que por esa par-
ticipacién es sabia y bienaventurada's Si pues el telos consiste
en participar de la Verdad subsistente, se identifica con el gau-—
dium de veritate4? y con el frui Deo44 y se realiza en cada acto
de conociniento.

Estos primeros contactos de Agustin con la filosoffa espiri-
tualista de Platén le fue liberando poco a poco del materialismo
maniqueo“?

Segundo encuentro con el platonisno. A medida que iba madurando su

pensaniento, por sus contie
nuas lecturas, y al nismo tiempo, que iba profundizando en el cris
tianismo,Agustin va a reemplazar el nundo noético de ZFlatén por
el del Verbo.

40. Cf.De inmort.animae,4,6; De doctr.christ.,II,32,50; Solil.,II,
15,28.Tanbién el art.cit. de MOREAU,p.501.
41, Cf.La actualidad de 1a filosoffa de S.Agustin,de THONNARD, J.
en Rev, Augustinus (1956), Madrid, 1956. p«26
42, Quod de plenitudine eius accipiunt aninae ut beatae sint, et
quia participatione manentis in se Sapientiae renovantur ut
Bapientes Bmt, est ibi._gg_l}_&ﬁ_g., VII’ 9’13 = : f
43, Cf, Confess., VII, 9,13; Ibid., X,22-34 A7 4 Bblomey N
44, Cf. Confess., VII, 17,23 g~ .
45. Cf. art.cit, de THONNARD, le025 ,\'i' ®
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El mundo inteligible del pletonismo era un modelo absoluts -
mente ideal, autdénomo e independiente del acontecer mundano,y que
en fin de cuentas no tenfa una ubicacién exacta. Pero, para Agus-
tin las Ideas o inteligibles, que son la verdad necesaria, eterns,
innutable, absoluta, queds identificada con la Sabidurfs Increads
o Verbo de Dios. Agustin llegs s este punto de suprema inteligen-
¢ia por la profundizacién en las relaciones y veracidad de los nd
meros, por la constatacibén de la evidencie de las relaciones nate
nétices y por haber vislumbrado el orden jerérquico de 1o bello
en la naturaleza y en el arte. De esta manera da al inteligible
natendtico y estético un valor metafisico. De la misma forma la i
dea-segln él-es el objeto inmediato del pensamiento y no un Aodus
cogitandi, sino una modalidad del sujeto pensante. La idea es un
ser de carfcter ontolégico, y no una simple modificacién psicolé-
sicaqg

Es por eso que Agustin acepta la teoria de las Formas de Flag
tén e incluso afirma que ello es lo esenciel:

eee'No €5 ésta 1a filosoffa de este
nundo, que nuestras sagrsdas letras
justamente detestan,sino la del mun
do inteligible,al que la sutiliza de
la razén no habria podido guiar a
las almas, cegadas con las multifor
mes tinieblas del error y olvidadas
bajo la costra de las sordideces ma
teriales..."(47)

Pero en el anflisis acerca de la naturaleza y funcién de las
Formas aparece la divergencia, con un carécter, no menos esencial.
Pues, para Flat6én esas Formas constituyen un mundo que subsiste g
se y per se, o que es la (ltima razén de todo, o todas esas TFor-
mag se hallan ya en una inteligencia. Agustin suprime el mundo in
teligible de Platén, al poner las Formas o Ideas en Dios. Pues ya
Plotino habfa establecido un Gnico principio, el Uno, cabalmente
para mostrar que ni las Ideas, ni ls Intelifencia pueden ser 1la
Gltima razén de les cosas. Agustin no aceptd lo que no pudo acep-

46. Cf. art.cit. de MOREAU,J. en Rev. Augustinus (1956), p.497.
47, Cadcad., III, 19,42.



tar Plotino.

En cuanto a la reminiscencisz y a la preexistencia. Flatén psg
ra explicar -segln su teoria- el acceso al mundo inteligible exi-
ge que las almas, antes de encarnarse hayan vivido una wvida ac-
tual, intelectual y bienaventurada; del mismo modo la ansmnesia
platénica reclama auténticos recuerdos depositados en ella por lg
visién pre-histérice, pero actual de las idease.

Si bien, no puede negarse, que Agustin en los primeros dias
dec su conversidén, vacild sobre la posibilidad de concordar dichas
teorias platbnicas con sus ideas religiosas, muy pronto el proble
ma se redujo para é1 a encontrar un sucedineo a la teoria de Pla-
t6n y cuando creyé haberlo hallado, rechazl enérgicamente la anam
nesia y ls preexistencia platénicas. He aquf sus palabras:

e.e"Platén traté de persuadirnos...;Por
qué se responde tan solo acerce de 1los
inteligibles, cuando a alguien se le in
terroga con arte, aunque sea sobre una
disciplina que ignora? ;Por qué no es na
die capaz de hacerlo, cuando se trata de
cosas sensibles, a no ser que las haya
visto en su existencia corpérea,o 1o ha
ya creido a quienes lo saben y se lo co
nunicaron de palabra o por escrito?"(48).

Agustin explica la caida original en platénico y en cristia=-
fo. Su af&n de¢ independencia y singularidad, como producto de la
madurez de su pensamiento, le lleva a considerar que el hombre en
este mundo vive ya en situacién de castigo, en un penal, a causa
de haber cometido un verdadero desorden moral, consciente y libre.
Esta situacién actual se caracteriza porque no hay acceso directo
a Dios'? A partir de aqui sbélo se puede hablar de unién mediataz’
La mediacién del Verbo encarnado se hace imprescindible para ten-
der el puente de comunicacién que salva el abismo infranqueables.
Incluso la "“ciencia™ temporal s6lo permite una visién como es es-

pejo y enigmas%

48, De Trinit., XII,15,24

49, Cf, C.Faustum, XIX,16

50 Cf. De Gen.c.Manich.,II,4,5.
51, Cf. Ibid.,II,20,30
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Pero a pesar de esto el gran consuelo y la esperanza que le
queda al hombre, es que no se perdidé todo, pues queda todaviz unsg
MEMORIA DEI: esa luz que quede a la espalda, recorta la figura
del hombre y la luz llega todavia, aunque en forma difusaB% No es
posible ya el ascenso del hombre hasta Dios, sino que el hombre ha
de resignarse que Dios baje hasta él, si le place y cuando le pla
cec; ¢esto es, queda todavia la ley, como débil lazo de unién con
Dios; queda esa memoria-ley, sobre la cual montaré Agustin todo su
sistena.

En esta perspectiva la naturaleza(physis), se ha trocado en
"espejo y enigma"; mas la memoria-ley(mneme-nomos), es el princi-
pio de una revelacién. Con estas consideraciones Agustin pasa de
un platonismo a un claro y flagrante profetismosé la filosofia que
da en suspenso, esperando de la teologia una documentacién <feha-
ciente. Dios demuestra que es personalidad, espiritu, liberted y
que no se deja coger en nuestras trampas infentiles; el hombre no
puede ya salvar el abismo de la trascendencie y El se reserva ba-
jar al hombre, si quiere y cuando quiere. Se ha escondido detrés
de la cortina, y tan sbélo ofrece en egte mundo su verbo, su pala-
brae

Al encarnarse el Verbo se establece, no ya sélo una mistica,
sino también una filosoffa y una teologia del verbo, de la pale-
bra. Ya no hay otro criterio absoluto de la verdad g'esa palabra
para garantizar la voz de la naturaleza y de la ley natural. A4si
de esta manera comienza a dibujarse el gigantesco sistema agusti-
niano en el que todavia vive inmersa la humanidadS% La razbn y la
fe no se oponen, sino que se completan.

La aceptaci6n de la FE le crea una situacién de compromiso.
| Agustin razona, fervorosamente, su postura de compromiso recurrien

2. Cum ab eis sol occiderit,id est, auferretur azb eis lux illa
interior veritatis. De Gen.c¢.Manich.,II,24

5%« Cf.Platonismus und prophetismus, de HESSEN, J. Minchen, 1955.
PD.16-21; HOFFEEEE,W. Augustinus.Das problem Daseinausle—
schendorff-Minster, 1963.pp.2 y 8. HOFFMANN, E,Platonis e

mus und Mystik, in Altertum. Heidelberg, 1935.p.113.
54, Cf, art. Augustin, de PORTALIE, E.,en DTC,I-II, 2317 ss.
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do a8 un texto del Timeo, traducido por CicerdnB? En este texto,el
binomio fe - contemplacién, corresponde al binomio tiempo - eter=
nidad. Realmente el binomio de Platén era esencis - generacién
(ousia - génesis), y se relacionaba con el binomio ciencia -~ fe
(alétheia - pistis). Pero Cicerén tradujo aeternitas por ousfia ¥
de este modo hard Agustin su hermenéutica personal.

Lo propio del tiempo es la FE, como lo propio de la eternidad
es la contemplacién o visién. La fe prepara al hombre para la vi-
sifn, del mismo modo que el tiempo le prepara para la eternidad,
El paso del tiempo a la eternidad, de la fe a la visién, que se
llama nuerte, no es un trueque, un corte, una solucién de conti-
nuidad, sino una continuacién, que es reintegracién al originario
y pristino status. Por eso, la transfiguracidén que se opera en la
nuerte es designada con el término fiat: el tiempo se haré eterni
dad, se convertiré en eternidad, mientras la fe se har$§ visifn,se
convertird en visién, de un modo automético, por asi decirlo, por
un proceso dinémico interior.

El platonismo orienta a Agustin hacia la subjetividad e inte
rioridad. Pues, junto a una influencia de tipo técnico, hay un in
flujo de tipo interpretativo nuy profundo. Con toda su teoria Fla
t6n aceptaba en definitiva descubrir en el hombre una conciencia
de los valores, aunque referido miticamente 21 pasado, pero es un
verdaderc descubrimiento. Agustin suprimiendo el mito de la pre =
existencia, de la anamnesia y de las Fornas o Ideas, recoge el pro
blena en términos anlogos.

Prefiere hablar del conocimiento de la felicidad, para libe-
rarse del intelectualismo platénico y poner en juego al hombre en
tero, pero reconoce en el hombre una anticipacién, un apriorismno.
Para Platén el saber actual es un pélido reflejo del prehistérico
y nftico, mientras que para Agustin es la expresi6n iluminagda de
lo que antes s6lo podria llamarse sentido de la existencia humana,
impreso en 1la naturaleza del hombre: la metaffsica de le memoria

55 Cf. Timeo, 29¢; Rep.,VI,510 d-e.Cf. todo el 1ib.IV De Trinit.

especialmente IV,18,24. Platonls haec sunt Verba,sicut Ci-
cero in latinur verfit.De civ. Dei, XIII,16;l.
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sostenida por FPlatén se convierte en una metefisica del conocimien
to en Agustin y el valor de la vida Yy el tiempo reales es muy di
ferente para ambos pensadores. No obstante Agustin inscrito en la
tradicién del pletonismo es orientado haciz le subjetividad e in-
terioridad: in teipsun redie..

Consecuentemente, es vilido habler del platonismo agustinia-
no, en cuanto que se entienda dicho platonismo, como un espiritu.
Pues, las Ideas continGan siendo para Agustin el fundamento de las
cosas y del saber, a pesar de las trensformaciones, a pesar de su
reduccién a Ideas de un Dios personal.

Presenta su propio apriorismo, como correccién légica a 1la
problemética de Platén, acepta como vélida la experiencia del Me=
nén, cuando la reduce a su propia teoris de la MEMORIA DEI.

Agustin mismo afirma que Platén ha visto nuy bien que el hom
bre tiene ante si un mundo eterno, intemporel, absoluto y necesa-
rio, que no ha entrado por los sentidos, ni tampoco es producido
cono fruto de la naturaleza humena, contingente y nudable; pero e
se fendmeno ha de explicarse, no por un pasado mitico,sino por u-
na participacién del hombre en las prerrogetivas de Dios, median-
te una MEMORIA DEIZ®

AGn lo que es més. E1 platonismo no le ha permitido a San A~
gustin unes fundanentacién de la verdad, a la que se entregé por su
irresistible presencia intelectual, sino que le ofrecié un escla-
recimiento apalogético, digamoslo asi, de las verdades. San Agus
tin es platénico en la exposicidén; pero es extraplaténico en 1la
fundamentacién. Por eso, se puede afirmar con razbn:

ess"Platdén le rasgd el velo, de
jéndole al descubierto el mundo
donde hebita la verdad, pero no
pudo prestarle la verdad gue en
este nundo habita"™ (57)

56. Cf. La originalidad de la noética agustiniana, de CILLERUELO,
T. en kev. San Agustin. Zaragoza, 1960, p.18l.

57 CAPFONIGRI,A.Robert: Pensadores catélicos contemporéneocs. Bar-
celona, 1963.Art.Filosofis de San Agustin y Agustinismo,
de MUNOZ-ALONSO, VOLelL,pelr7ie
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b) INPLUENCIA ARISTOTELICA?: Consciente de lo delicado, tendencioso

y riesgoso, que puede ser, tanto la pre
gunta como la respuesta, quiero dejar sentado, bien claro, estos
presupuestos: Lo delicado de la cuestifén estriba en que no se pug
de precisar en qué medida y grado se asinila una filosoffa, sobre
todo, cuando los problemas filosbéficos van e ser abordados de ma=
nera muy diferente y l6gicamente las soluciones también van a ser
diversas.

Lo tendencioso surge, sobre todo, cuando se adopta una acti-
tud filosofante de manera mﬁy rigida, hasta el extremo de entender
y enjuiciar a cualguier corriente o escuels, s6lo e partir del pro
pio sistema adoptado. En el caso concreto, los tomistas cerrados
han desplegado grandes esfuerzos por aristotelizer s San hAgugtin,
Lo riesgoso del asunto esté en que al abordar cualquier problena
filosbéfico desde y & través de la s6la 6ptice del aristotelismo,
sin duda alguna, se corre un verdadero peligro de distorsionar ¥
ser infiel al verdadero penseniento agustinieno. Tal actitud se
torna injusta con respecto a nuestro autor.

En concordancia con estos prenotandos y asumiendo una actitud
més serena que critica, trataré de probar en este pérrafo las dig
crepancias, no s6lo en el plenteaniento del problema del conoci-
miento, sino también en las consecuencias que de él se derivan.

Ciertamente, Agustin ley6 al Estagirita, primero a través de
la lectura del Hortensio de Cicerfn, que no era més que una invi-
tacibn a seguir muy de cerca las huellas del ImotrépticOBB,aunque
no fuera més que indirectamente.

58. Segfin W.D.,ROSS ésta es una de las obras de Aristételes con des
tino haciz un Egblico relativamente extenso. Su nombre signi-
fica(exhortacién a la filosofia), que su autor lo dirigil a Ta
misén, principe de Chipre. Pues, 10 curioso es que en el Dié-
logo E1 Hortensio de Cicerén fue reducido a un examen critico
de todas las escuelas o sectas filos6éficas, pare conducir el
lector o bien a la postura ecléctica de Cicerén o bien hacie
el escepticismo. Es chocante que Agustin no viese en &1 mnés
que el aspecto bueno: la exhortacidén célida y esplendente que
1o impulsa hacia la blsqueda de las verdadera Sabiduria,




Al

Segundo, leyé y comprendid directamente leas Categpriaa59 y otros
escritos, en el momento que se formulaba las primeras dudss acer-

ca del Maniquefsmo

6? en cuyas redes habfa caido.

59.

60,

Acerca de la lectura de esta obra de Aristdteles, Agustin a~
firma:..."Sentia verdaderos deseos de conocerla, y asi procu-
ré hacerme cuanto antes con ella. La lef a mis solss y la en—~
tend{ perfectamente sin ayuda alguna de meestros" (Confess.
Iv,16,28).

También conocid y leys el Perihermenfas (Interpretacién)y los
Tbgicos del mismo Estagirita. Todas estas obras estaban tradu
cidas al latin por M.Victorino y eran nuy conocidas en Africe,
gogre todo en Cartago, como todas las obres de este autor &=
ricano.

Cf .SCHAUR. :Geschichte der R6m.Lit.,t.IV,vol.I,p.142.
Cf.Tagbien KAUFMANN.:Elements sristoteliciens dang ls cosmolo
gie et la Psychologie de Saint Augustin, en Revue Neo-Scholag
tique, mayo (1904),pp.140-~156. Lovaina, 1904,

Ahgustin ingresbé en el maniquefsmno, confiando en que éste le a
brirfa las puertas de la ciencia divina y humana. E1 joven re
térico de Cartago no s6lo 1llegd a creer en la existenciz de los
dos principios eternos y omnipotentes, en la solucién simplig
ta de le existencia del bien y del mal en el mundo y del pecg
do en el alma, sino también en la metempsicosis y en un panaz
quismo de lo m4s crudo y grosero.

Es indiscutible que Agustin, durante nueve largos afios, defen
diese con verdadera animosidad y espiritu sectarista esta doc
trina proselitista frente a los catflicos. He aqui algunos tex
tos que lo prueban, sin ninglin género de dudas:

"Instanter quibus potui persuasi..."(C.Epist.Manich.,3,3).
“fgv§rsus alios pertinaciter animoseque defendi™,..(Ib.,loc.
ClT.

"Victoria pene mnihi semper in disputationibus proveniebst
cum christianis imperitis"... (De dusbus animabus,9.11).
"Misserrima et furiosissime loquacitate vastabam fiden catho-
lican"...(De dono perseverantise, II,20,55).

En cuanto al conocimiento, en esta época, 61 nismo afirma:
"Non poteram illo tempore sensibilia ab intelligibilibus, car
nalia ab spiritualibus diiudicare et discernere',etc... { De
dusbus  animabus, 4,12).

Cf. ABBAGNANO, Nicolés.: Historia de la filosofia. Barcelone,
Imp. Grificas Condal, 1973. Traduccién de J.M. Zeinqui. vol.I,
Pe 274 .
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Diverso planteesmiento del problena. Probado el contacto indirecto

de Agustin con el Estogirita,
observo que, aquél se plantesba el problema no desde el terremo fe
noménico, sino desde el netaffsico. Lo que le interesaba esclare-
cer a Agustin era por qué, y en gué medida, sus conocinientos e-
ran verdaderos y auténticos. En suna, se planteaba el aspecto cri
teriolégico del conocimiento. Mientras que en Aristételes el es-
fuerzo es probar, demostrativamente, recurriendo a la experiencia,
¢bno se realiza el acto de conocer, es decir, este Gltimo saborda
¢l problema desde la perspectiva légico-sicolégica.

A esto hay que efiadir circunstancias de personasl y tiempo ,
factores que contribuyeron eficazmente para que Agustin no simpa=~
tizara, ni tomara interés especial por el aristotelismo. Es ver-
dad que hay elementos aristotélicos, en la filosofia agustiniana,
como también los hay pitagbricos, pero en lo que respecta a la
gnoseologfa, no la hay, porque son posturas totalmente distintas.

Io que ocurre es gue se quiere generalizar algunos puntos de
acercamiento, que hay en ambos autores. Asi, por ejemplo, la ten-
dencia que busca un acercamiento entre Aristdteles y Agustin, que
dicho sea de paso, existe més en el terreno ontolégico que en el
noético, debe conducir a hacer una revisién de sus actitudes fun-
damentales, en vez de optar por una eristotelizacibén de Agustin,
Es verdad, que algunos puntos concretos podrfan explicarse por in
ternedio de los neoplatbénicos, pero en ninguna de sus obras ha ng
nifestado Agustin su devocién por el Estagirita. Al igual que los
dem&s Padres de la Iglesia, nés bien ve en &1 al fisico y al ateo
que al filésofo: y aunque algunas veces se ocupd de los peripaté=-
ticos, no aprecif la importancia resl de Aristdteles.

61. Es notorie, en los pasajes que alude al Estagirita, uns ascti=-
tud neutral, mientras que se pronuacia estimativamente por el
espiritualisno de Platén. Por ser presa del nanigueismo fue
vano e iluso su esfuerzo de comprender 2 Dios aplicéndole las
categorias aristotélicass.
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Realidad del universo ¢fsnico. Por 1o que ataiie al mundo sensible

Agustin parecc estar més cerca de
Aristételes que de Flatén, porque afirma que no hey en el alma un
golo elemento empirico, que no hays entrado por la experiencisa.
Tenmbién es preciso admitir en Agustin algln género de abstraccidn,
si asf puede llamarse, para explicar los conceptos genéricos y es
pecificos. FPero, de ninguna manera, se treta de la abstraccién a-
ristotélica, la que Agustin no conoce.

La formacién de conceptos genéricos y especificos en Agustin
se explica gracias a la intuicibén de les nociones y las normas in
presas por Dios, con el concurso de la iluminacidén de le MEMORIA
DEI, que se aplican a los objetos vistos. Resumiendo, los sentidos
le proporcionan un videri, pero para que llegue al est, a la per—
cepcién del nundo sensible, necesita poner cn juego la MEMCORIA SUIL
(certun est mihi videri...), y une MEMORIA DEI (juicios de compa-
racién, semejenza, identidad, comunidad, etec.).

Esto conduce -segln Agustin- 2z habler de un conocimiento cong
ciente., El cual no implico otra cose que ¢l reconocer lea realidad
del contorno. Esta realidad circundante es objeto de conocimiento,
pero siempre subordinado al conocimiento inconsgciente o metaffsi-
co. Pues la mente humana, enriquecida con las primeras nociones
1os derivados innediatos de les nismas necesita un estimulo pare
tomar consciencia de la realidad externa.

El objeto externo actﬁa62 de revelador, de suscitador de 1la
consciencig y gracias & €1 la nente es capaz de conocer el nundo
externo, percibiendo que cuanto le rodea estf en conformidad con
su nundo interno y con el nundo eterno que porta en sf. De ahf que
no son los sentidos los que se engafian al llanar y anunciar, sino
la razbén o la nente al juzgar de los datos del sentido.

Pero el que algunas veces lo sensible nerezca desconfianza no
significa prescindir o despreciar el grado de 1la reglided sensi-
ble, sino que no debe llegarse a tal certidumbre, sin antes Jjuz—
gar de é1 rectamente, asignindole un puesto pertinente dentro de

62‘ Cf. ]b &mti'n'l.l
3.6 E IIs.arbc' H’B

? id. ,H,E.Z; Ibid't ,XI,E,‘I-; Ibido'n.
96
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la econonia vital del espiritu, en relacién con los fines de la
nisma y de su destino...como también es neceserio someter la ra-
z5n g la Verdad, con 1la gque juzga, pero gue la sobrepasa.

Intencionsalidad del sujeto cognoscente. Siendo ésta algo esencidl

intentio anlmlsa,para le
sensacién propiamente dicha, el sujeto de la nisma no puede ser 9
tro que el viviente, que el animal, porque sentire non est nisi
viventis, y sentire esnimantis est.

Es necesario, enpero, admitir que esto, vilido en todo géne-
ro de gensaciones -ya que taobién los gnineles sienten- en el hon
bre tiene un desarrollo diverso, puesto que su unidad dinénica,vi
t2l, no pernite le escisidén entre sus diferentes partes.

Siente efectivamente el animal, pero cadc uno segln lz espe-
cie a la que pertenece. E1l hombre siente, pero .como racionsl, y
por eso cuando no usa bien la razén, los sentidos son un peligro,
pues le degradan. A esto se debe la desconfianzc que nuestra a
veces la teoria agustiniana, respecto al valor criteriolégico de
los sentidos.

En egte caso el proceso, o nmejor dicho, el itinerario del c¢cQ
nociniento, es cono una ascensién de lo sensible g lo inteligible
y que ello se realiza fundanmentalmente por la mente y no por 1os
gentidos. Aquf el conocimiento es entendido como proceso de libe
racidn y cono rescate del espiritu en su totelidod. Las fases je-
rérquicas del conocimiento se identifican con las de la salvaciln,
que es el canmino constante iluninado por Dios, Luz de nuestra luz,
Luz en la que toda luz se enciende.

Por eso la idez, en San Agustin, surge al contacto con el sen
sible, no por mero ocasionalismo, como en el platonismo,ni por ag
¢ién fisica y pasiva como en el aristotelismo, Con ello aqui se g

lude 2 la intuicién intelectual de las Rationes ¥y Leges6?como cug

63. Cf.De Gen.ad 1litt.,IIT,5,7; Ibid.,XII,24,51; De 1lib.arb.,II,?7,
165 Ibid.,1L,7,17; De ord.,II 5.6; Solil.,II,h,6; De duent.
anin.,30,58; Dé Trinit.,XI,5,0; De civDei.,VIII,15.

64. Cf. De 1ib. arb.,II 20-21; Ibld.,II 10,29; ,,;ﬁ.,II 8 25=24;
De vera reilg.,EO 55, Ibid., ey 26,663 Confess., 2, 9.
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1idad propia y exclusiva del houbre.

Pero estas razones y leyes no son las ideas, sino las nocio-
nes. S6lo asi es comprensible evitar el confusionismo entre la i-
dea y la nocibén, dentro del pensemiento gnoseolfgico egustiniano.
De consiguiente se puede formular esta afirmacién: existen las i~
deas como reglas de juicio de la razén y antes que =ono objetos
intufdos por la mente, ya existen tembién sobre la razén y la men
te ontolégicamente, con independenciz de nuestro pensanmiento.

Este es el motivo del por qué la nocibén es infalible y el cam
cepto falible. El conocinmiento adquirido por la via de los senti-
dos, gue luego devienen en conceptos, por una especie de genera=
cién6 , es falible. Toda vez gue su validez persuasiva se linmita
a deterninados conocinientos. Mientres que le nocién de algo es
anterior a le experiencia, y es de orden inteligible, herencia ne
tamente neoplaténice en el pensaniento agustinizano.

En el proceso cognoscitivo aristotélico, el papel de los sen
tidos, es criterio cierto de verdad, con las debidas exigencias y
condiciones, pero en Agustin es limitedo. Pues, a este respecto el
doctor Africano insin@z un papel ingtrumentel a los misnos,que es
interpretado como una llamada a les consciencia del objeto, cuya
1lanada esté en intima conexidén con la intencionalidad del cono-
cer. Esto naturalmente conduce hecia una delinitacién ceutelosa ¥y
sigilosa en el uso de los sentidos. Pues, frecuentenente, l2 soO-
brevaloracidén criteriolégice de los sentidos y el otorgar excesi-
va validez & las sensaciones -al decir de Agustin- cierran al al-
na la puerta de la felicidad y niega con lo nismo, 1la filosofiz
en su esencia.

Agustin admite una colsboracién, en progresibén ascendente ,que
tiene su inicio en el sentido hacis la razén. Los datos sensibles
sonmetidos a ella pueden ser, y de hecho, son fuente de conocimien

65. Agustin prefiere la metéfora embriolégica para explicar la i-
dea. Abandona la impresifén aristotélicea como ceusa instrumen—
tal pars imprinir les esencias. En Agustin se trata de "concg
bir™. La noética agustiniana es active y dindmica, no como la
aristotélica pasiva y estétice.

Cf. tembién Tract.in Joannem, XXIII,1ll
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tos verdaderos. En efecto, los sentidos deben ser sometidos a la
fiscalizacibn de la razbén, con el fin de evitar que a los datos
sengibles se nezclen conjeturas equivocadas, pero & su vez, la rg
z5n ha de presuponer la inteligen0136§

De lo dicho se desprende que las sensaciones no pueden fun-
dar una ciencia de los objetos sensibles. Porgue ellas aprehenden
1o sensible, o lo sometido al continuo fluir y a aguelio que se mo
difica en cada instante del tierpo.

Autoconsciensia. En cuento al nundo de las vivencias internas A-

gustin se aparta del Estagirita, efirmando que
el 2lma se conoce a si misma, directamente, y no por analogfa con
las cosas externes, antes de todos los actos y no por ellos. Si
el alma no se conociera a si misma, no conoceria & las demés,pues
conoce a las denmés por comparacibén consigo misna. Un conocimiento
por analogfs con las cosas externas esté en contradiccifn con 1la
certidumbre del autoconociniento y con la evidencia de nuestros
estados internos.

Mucho més lejos de Aristételes estéd Agustin en lo que se re-
fiere al nmundo eterno o inteligible, por el g priori estricto que
establece. La insistencia reiterativa con que Agustin va pregun =
tando por cudl de los sentidos entroron las priumeras nociones, es
harto expresiva.

La ratio en Agustin no tiene connotacién aristotélica, es dg
cir, la de raciocinio discursivo, sino gue €s una contemplacidn de
la nente, aspectus nentis®?

«ss¥La razbén es la nireda del alma; pero
cono no todo el que nire ve, la mirada
buena y perfecta, ssguida de le visién,
se llama virtud, que es la recta y per-
fecta razén. Con todo la nisns niraeda de
los ojos no puede volverse & la luz si no
posee las tres virtudes: la fe, creyendo
que en la visién del objeto que he de ni
rer estd su diches; la esperanzas, confian
do en 1o que serf si nira bien; la cari-
dad, queriendo contemplarlo y gozar de
81" (68).

Lo nisno sucede con los térninos de Sebiduria y Ciencia. Pa-
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ra Agustin la primera es cualidad del alma para conocer las CO=
sas e6ternas, y la segunda es capacidad del alma para comocer las
cosas temporales.

.es"Si, pues, la verdadera distincién entre
Sabiduria y 8iencia radica en referir el co
nociniento intelectual de las realidadGes e-
ternas a la Sabiduria, y a la Ciencia el co
nociniento racional de las temporales,no es
diffcil discernir a cudl de les dos se ha de
conceder la precedencia...al elevernos inte
riormente sobre cuanto nos es con los aning
les conGn, antes de arribar al conociniento
de las realidades inteligibles y suprenas,
que son eternas, nos enconiramos con el co-
nociniento racionzl de las - cosas ‘Geupora-
les" (695).

Explicacién del error. De ordinario cuendo la nente se egquivocea,

este engafio no lo padece por si misma, si-
no por su adhesién a 1o nmeterisl, por su felta de purificacién.Se
guidamente, en los Soliloguios, enumera Agustin que la verosimili
tud es causa del error: uc hombre sofiado no es un hombre verdade-
ro, porque s6lo tienc su semejanza; nadie diré que vio un hombre
en suefios, si vio un perro. Si no hay una senejanza que engafie,el
error no parece posib1e70‘

Recorxriendo todos los sentidos, Agustin observa que las no=-
tes accidentales senmejantes son causa de nuchas confusiones?%
Pues, efectivamente, si los hombres que vemos en suefios vivieren,
heblaran, permitieran un contacto fisico,;podrian diferenciarse de
los hombres que hallanos degpiertos y podriemos llamerlos <falsos

66. En el siguiente capitulo haré una verdsdera aclaracién de los
térninos gnoseolégicos que usa S.Agustin, sinulténeamente se
dar4d a conocer los sentidos otorgados por su autor.

67. Cf.Wisdom the gnoseology of St. Augustine, de BOURKE, V.J.,en
Rev. Augustinus, 3(19Y8), pp.331-336. Madrid, 1958.

68. Solil.,I,6,12

69. De Trinit,,XII,15,25.
90, Cf.So0lil.,II,6,10

91, OF: Thid, T1,8,12
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honbres? De ningin nodo.De donde, Agustin concluye que no es 1la
veroginllilud,sino precisanente las notes diferenciales 1las que
nog perniten diferenciar y distinguir unas cosgas de otras.72

Agustin sc acerca a los cnpiristas ingleses. Pero no ge 1le
debe confundir con e€llos de ninguna nanera. Porque todo el proce-=
so cognoscitivo agustiniano es posible gracias a las nociones ine
presas en la MENMORIA DEI. El hombre no podria efirmar que dos in=-
dividuos son senejantes, si no poseyese una nocidén de semejanza ;
no podria siquiers compararlos, c¢i no tuvicra ya la nocifén de con
paracién, no podria identificarlos, ni diferenciarlos; todo ello
supone las correspondientes nociones, por 1o menos las nociones,
ya que en nuchos casos supone también las correspondientes expe-
riencias o ideas. De aqui, que el error y la alucinaciém hallan
una explicacidén nés natural que en un sistena en que la esencisa se
imprime en el entendimiento, cuando éste percibe directamente 1lo
universal, y s6lo por reflejo lo individual. Las innumerables ob-
Jeciones en que se debate el arisgtotelismo, cesan completanente
aqui.

72, Cf. Ibid., II,7,13
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¢) ESTOICISMO AGUSTINIANO? Gracics al testinonio de autores nuy lef-
dos y conocidos por Agustin, tales como Ci
cerén, Varrém, Correlio, Felso y Séneca, se deduce que é1 ha cono
cido el estoicisno roman023, cuya tendencia fue practico-eclécti~
ca. Este estoicismo con respecto 2l griego tuvo, como es natural,
sus diferencias tebricas debido a los cambios histdricos, pero no
obstante concordaban en las consecuencias préctices. Ellas son:el
prevaleciniento Gel interés religioso, que se fundes en el tema de
la interioridad espiritual, y la sabia actitud, que - congislte en
llegar a Dios por medio de la introspeccién o lonciencia...etc.

No hay documento gue pruebe apodicticamente la pertenenciade
Agustin a dicha escuela, pero si en la evolucisn de su pensaniens-
to se dejan traslucir elenentos estoizos, de 108 que unas veces sg
c6é partido favorable, y otras las mezcld con los residuos mneni=-
queos y con su monmenténea y fascinante actitud neo-acadénica. Mi
pretensiftn es probar c6mo el doctor Africanmo utilizé el estoicis—
no para defender la incompatibilidad entre religién y filosofia y
para ingtaurar gu método de la interioridad trascendente,

73, Los estoicos son citados veintitres veces en los escritos de
San Agustin. Aunque le mayor parte de las veces es para combg
tir sus doctrinas, sin emhargo, no es nuy dificil sefialar su
jnfiuencia en numerosas cuestiones y problemas filos6ficos.
La escuela y doctrina estoica tuvo gran aceptacidén entre 1los
romanos, a través de los cuales la conocc, Es bastante dudoso
que conociera los escritos de los citados filésofos griegos 2
través de textos directos.

Cf. BUSHMAN, R.M.: St. Augustins Metaphysics and Stoic Doctri
ne, en The New Scholasticisne, 26(1952), pp.283-=304.
IVANEA,E.: Apex mentis. Wenderurg und Wandlung eines Stoi
keres Terninus, en Zeitschr.f.Keth.Theol., 72(1950), ppe

VERBEKE,G.: St.Augustin et le Stoicisme, en Rech.Aug.I,
Pp. 67-89.
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En las redes del panteismo cosnolégico. La idea de una metafisics

naterialista era uno de
1los nayores obsticulos para concebir la existencia de un Dios trag
cendente. Esto se debfia a que Agustin envuelto las doctrinas ma—
niqueas en férmulas estoicas, 1o cual implicaba le teorfs de un
Dios material e inmanente (férnulas naterialistico-panteistas)7?
Agustin se encuentre en un callején sin salida, he aqui su testi-
nonio¢

es+"Ya era nuerta ni adolescencia nala y
nefanda y entraba en la juventud, siendo
cuanto nayor en edad, tanto nés torpe en
vanidad, hasta el puato de no poder con-
cebir una sustancia que no fuera tal cual
la que se suele percibir por los ojos™(75).

La tesis panteistica conducia, en el estoicismo,a afirnar la
visibilidad sensible de Dios, y sobre todo, ello se hacia patente
en cuanto de bueno y bello hay en el mundo7§ En tales circunstan
cias también a San Agustin le ers evidente la capacidad paras ver
a Dios, suponiendo como fundads lsg doctrina estoica y maniquea del
logos -~ luz, que eg participacién de Dios. De este modo, Agustin
mantiene aun la articulecifén de la filosoffa antigua physis -dyna
mis - telos.

Pero una vez superadas estas dificultades Agustin se pernmite
la fundanentacifén nés s6lida de su sistema teocéntrico. En efecto,
de una parte el interés religioso del estoicismo y de otra el es-
cepticismo relativo permitiéronle conteumplar la debilidad del dog
matismo filosbéfico y descubrir la necesidad de un principio; unir
la razén nudable y empirica del hombre con la zona asbsoluta y e-
terna de Dios; soldar el tienpo a la eternidad; y por Gltimo 1la
necesidad de una ratio iluminada, que pueda iluninar.En consecuen
cia, Agustin declararé méds tarde que sélo dos tenas le interesan:
Dios y el alma?7

74. Cf.Deun videre, de CILIERUEIO, p.8

75. Confess., VII,l

76. Cf. De mor.Manich.,II,16,39-59. De finibug bon< nal.,I,1l2,42,
de Cicerdm,

77. Deunr et animan scire cupio, nihil emplius...Solil., I,2,7.
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Muchos creen que dicha férmula significa en Agustin que sélo
va a ocuparse de problemas religiosos78 y olvidan 1la inspiracién
estoica y acadénica de la frase7? De igual menera, el "noverin ne,
noverin Te"t0 responde a la literature estoica y neoplaténica. Pe
ro responde también a la férnula acadénmica: ratio et veritas.

La comprensién cataléptica. Agustin acepta ls fantasia catalépti=-

ca de los estoicos, pero la refiere al
"mundo inteligible”. Esto tiene lugar cusndo el doctor Africano
se encuentra con el neoplatonismo y a través de é1 obtendr§ la su
peracidén del naterialismo y del escepticisno‘?1 victorie en la que
no es posible descartar el aporte cristiano y estoico: pues €1 se
aferra a una contemplacién intelectusl, inmediata, directa,que in
dudablenente escandalizaria a Plotino?2

Es decir, que Agustin al abandonar su profesién de charlata-
nerfa se refugia ya en el seno de la filosoffa. Ella, en el des-
canso tan deseado, le suninistra alimento y fuerza, ella es la que
le libera de una especie de supersticién.

Al tratar de precisar, en forma concreta, la excelencia de la
filosofia, Agustin tendré que aducir que ella le ha deperado un
criterio racional y didéctico segln el cual no se debe {apr culto,
ni estimacién a lo que se ve con los ojos mortales, ni a todo 1lo
que es objeto de la percepcién y representacidén sensibles.Pues,es
te nuevo criterio filosdéfico le promete, le permite discernir con
claridad al verdader{simo y ocultisino Dios, y que ya casi se lo
estéd mostrando al través de espléndidas nubes,

PR

78+ LOOFS.:Leitfaden...280."La relacién entre Dios y el hombre es
el tema de la Biblia y 1la suma de la filosoff{a",dice nuy bien
Karl Barth, en Anfange der dialectische Theologie,Mlinchen,1962

79. La filosofia tiene s6lo dos problenes, el de la dialéctica y
el de 1la unidad; si todavia eso parece nucho, el problema esen
cial es el de lz unidad,unun.Cujus duplex queestio est:una de™
anina,altera de Deo.De ord.,I1I,18,43.
Cf. Dg begta vita, 4,33. Cf.Cicerén en De natura Deorum,II,é6l,
153 Séneca,Ep., 31,5.75.18.124,23.

80. Cf.f011).,11,1,1

8l. Cf.De mor.Ecel.,I,11,18; C.Acad.,I,1,3;Confess.,VII,9,14 ss.

82. Cf.HANSE,H.:"Gott Haben" in der antike und frithen en Christen-
%ggé en Religionsgesch,Vers.und Vorarbeitung,Band 27, Berlin,
MEggI,H.:"Ouﬁiosis Theo".Gregor von Nysse,Freiburg i,Sch,1952
P+70.
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El método cetirtico. El itinerario de la nente y de la voluntad
en Agustin, desde su conociniento del estoi=-
cismo, se va a sentir alentado y guiado por los caracteres funda=-
nentales del método estoico: disciplina, ascensién,contemplacién,
apoteosis'?3
Disciplina, en cuanto gque la condicién indispensable para filoso=-
far y conocer subténtica y vélidamente hay que soneterse previamen
te al proceso profundo e integro de ascesis y catarsis, esto es,
tomar la actitud del pernfecte cuacrere.
Ascensién, porque el acto de conocer, en Agustin, implica un or-
den jerérquico imperturbable. Esta idea de jerarquia funciona, en
el conocimiento interno de la inmanencia a la trascendencia, y en
el conocinmiento exierno, desde la percepcién de los sentidos has-
ta 1la inteligencia.
Contemplacién, en cuanto que el término del itinerario es la vi-
sibdn anorosa y dindmica de la Luz plenaria y absoluta. Lo apoteb~-
sico radica en gque después de este jornada penosa y sacrificada s
breviene la celebracifn jubilosa y victoriosa de haber entrado en
la posesidén perdurable de la suprema Verdad.

Una prueba irrefutable de que Agustin asumid el método estoi
co se encuentra en las Confesiones, cuando g pesar de su angustia,
sin embargo, sabe que ya dentro de é1 hay un és, un elemento que
no viene del enpirismo y que es un castillo inexpugnable?“Este se
le revela como uns menoria amante, fruto de su incansable blsque-
da.;Cu8l es el porqué de esta actitud amante y enhelante?.la res-
puesta segura es que Agustin se refiere al método estoico de ar-
guir del amor al conocimiento, de la curiosidad a la verdad. En g
delante, Agustin siempre acudirj a este nétodo, ya que su metafi-
eica trinitaria ascendente comienza por el amor para llegar al co
nociniento y pasa del conocimiento 8l Principio misterioso del ser.

83.Sunnun,vel ultinmum,vel extremun bonorum,quod Graeci telos nomi
nant...Cf.CICERON,De finibus bon.nsl.,I,12,42.Cicerén, Séneca
refieren la sustancia de la doctrina de los estoicos.

84 .Repercussa infirmitate redditus solitis non mecum fereban nisi
ananten memorian et quasi olefacta desiderantem,qua comedere
nondun possen.Et quaeretan vian comparandi roboris, quod esset
ideneun ad fruendum te,nec invenieban...Confess.,VII,17,23 s.
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A pesar de esto, Agustin no encontré en el estoicismo lo que
habrfa de encontrar en los neoplaténicos,y, por esto, el estoicig
no materialista y panteista, no podias ser l1a filosofia adecuada a
su fe religiosa. Mis bien, lo que ha encontrado en €l es una cier
ta efinidad con 1a gnosis maniguea. Por consiguiente, la gnoseolgQ
gia que podia ofrecerle tenia que ser necesarianentc sensista:los
sentidos imprimen en el aima signos que dan las representaciones
de los objetos§5 Lo cual ser§ rechazado totalnente por Agustin.

Tanpoco pudo encontrar en 61 la explicacién al problems del
nal y a8l de la libertad humana. Dues aquél86 agobid su nente des-
de que se asondé por primera vez a la filosofia§? S61lo quince afios
después de que cayb en las redcs del maniquefsno llegaréd a com-
prender el mal cono privacién de bienS® En cuanto a 1a libertesd
lz experiencia del desgarre de su interiorided, le hace coupren -
der que el hombre abandonado & su propia naturalezs queda por de=-
bajo del plano del ser, de la verded, de la norme moral y por de-
bajo de una condicién de disponibilidad al don de la bestituds’
El remedio & esta voluntad dividida o dual no podfa ser ofrecido
por el fatalismo estoico, ni por la autosuficiencia evanescente
del académico. Agustfin conprenders nés tsrde que parz salvar 1la
libertad humana es preciso la aperturs de un canino qQue conunica
con el ser trascendente.

85, Cf.SCIACCA,M.F.San Agustin:la vida y la obra. Barcelona,1948.
Traduccién del italiano por Ulpianc Alvarez.p.l63 Edit.Mire-
cle.

86. Boyer en Christisnisme et Neo-platonisne...etc.p.39,n.3 sos-
tiene una tesis inverosini. al afirnar gue el problema del
mel se formula Agustin s6lo y a parsir dcl naniquefsmo. Més
adelante en 1la p.43 insiste que exceptuado lag hi 6tesis dua-
lista para explicar la existencia del mal, Agustin habrfa en
contrado en los estoicos 1o que ya acepteban los meniqueos.

87. Cuando por el contrario explicitamente afirma Agustin sl ser
interrogado por Evodio...Ean quaestionem moves,quae ne admo-
dun sdolescentem vehementer exercuit...De 1ib.arb.,I,2. Ade-
nés su lugar paralelo...et quasi acubule movebar,ut suffraga
rer stultes deceptoribus,cun 2 me quaererent:unde malum?....
Confess., III,?7

88, Cf.Confesse,1II1,7,12...quia non noveran nalum non esse nisi
privationen boni usque ad quod omnino non est.

89. cfo confesa. ’II’E; M.’x,al
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d) INFLUENCIA NEOPLATONICA? Es claro y evidente gque Agustin al napi=-

festar su encuentro con los “platénicos“?o
gc refiere a la lectura de algunos capitulos de las Enéadas de Flo
tino, por estos motivos:primero porque al interprevar la  Triada
plotiniana (Uno, Entendimiento y Alna), inmediatamente desea esta-
blecer un paralelo con el inicio del cuerto Evangelio e incluso se
extrafia de que no hubiera tal coincidencis. Segundo, porque en to-
dos los lugares en que alude a estos fildsofog incide, con finfisi-~
no tacto sicolégico, en califica:los de una soberbia peculiar,pueg
to que ellos se tenian por verdederos sabios. Azistin mismo estuvo
a punto de creerse "“sabio™ al observar que el Logos era nis fécil
entenderlo filoséfica que teolégicamente?l Tercero, al fin existe
la tendencia representada por egustinflogos modernos que se esfuer
zan en probar que la influencia neoplaténica he sido definitiva ¥y
cancelatoria, cosa que por la critica interna de las obras del doc
tor Africano, conducirfs a confundir dos situaciones distintas: el
inportante influjo neoplaténico, con el proceso de la conversifn
definitiva gl cristianismo, motivado por la mejor conprensién y pro
fundizacién de la Biblia y la predicacién de Aubrosio?”

90. Cf.Confess.,V1I,9; Ibid.,VII,20. Los lugarcs leidos e interpre
tados,con alusi&n al Evangelio de Juan,serfian las Enéadas VI,
¥ la VII,34. SCIACCA.M.F.:San Agustin:la vida y la obra. Barcg
iong,1948.pp.56-66. BARION,J.:Plotin und Augustinus. Berlin,

93 .
COURCELIE,P. :St.Augustin "plotinien™ a Milén, en Rech.di Sto-
riz rel.,1(195%), pp.63-71.

91, Cf.Confess.,VI1,20; Ibid.,VII,13; Ibid.,VII,26. Lugares parale
los7 D& civ.Dei.,X,3,23,28,29; Egigfj?Ilé,l?,EE. MARTIN,J.: Sab
Agustin, Paris,1907,p.15... "Agustin estuvo a punto de llevar a
cabo €l acto de orgullc intelectual y convertirse en el filéso

2, 020 mgere. VI, g4l 19; Ibid.,VII,10; Ibid.,VII, 21
™ fc Onfe . VII 1 H i . VII H . II H -

E Q.Acgﬂ.,%i,é.B- .En esfos'tex%os'ﬂ@ﬁEfiﬁ buéca'compreﬁder' un
Verbo salvador y liberador, cosa del que no hagblaban los neo-
platénicos.También en ellos enfatiza le frecuente lectura de
12 Biblia especialmente a Pablo de Terso. Sobre el influjo de
s.Anbrosio:COURCELIE,P, :Plotin et S.Ambroise, en Rev.de Philos.
76(1950),pgé31-45.Phr15 1950 COURCEILIE,P.:Rech.sur les Confess
de S.Aug.,Paris,1950 TLJO,M.:Uh confronto tra 5. A0Drosio € Se
Agostino a propdsito dell'esegési del Centico dei Cant.,7(1961)
Pp.127/-151. Quien de mancra especial remarca que la evolucidn

intelectual de Agustin no termindé con su adhesién al neoplato-

nismo es E.GILSON en;L'esprit de la philosophie médiévale. Pa=
ris, 1952,vo},1,p.51.ﬂg s€ puede coﬁgunair,ni identificar dos
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Agustin relate explicits y escuetamente, en su autobiogrefis,la o
Casifn de haber lefdo a los platénicos:

«.«"ne procuraste, por medio de un hon~
bregginchado con nonstrucsisima sober -
bia“4 cierggs libros de los platdnicos
traducidos”’ ™ del griego al latin*(95).

Tembién declara que simplemente no los lee, sino que los interpre
ta:

e««"Y en ellos lei -no ciertamente con
estas palabras, pero si sustancialmente
lo nismo, apoyado con muchas y diversas
razones~ que en el principio era el Ver
bo, y el Verbo..."(96)., -

Es de advertir que los neoplaténicos no le proporcionan a Agustin
la autenticidad del Verbo, pues su creencia en €1 era firme tanto
por lz frecuencia con que lefs la Biblia, cuanto por las ensefian-
zas de Ambrisio?7
Superacidén del materielismo maniqueo. La lectura de los plaetdni-
cos pernitié a Agustin su-
perar la teorfis de un Dios sensible, a8l ofrecerle el concepto de
omnipresencia?a Una sustancia intenporasl, que puede estar en to-
das partes, implica l8gicamente una abierta refutacién del nate=
rialisno. No s6lo esto, sino que Agustin ahora comprende la incon
sistencia del naturalismo helénico. Por tal motivo acufia de nuevo '’
el término estoico spiritus para designar una sustancia,ubique to
ta sinmul, fundiéndole con el término Xeristds de Platén y Aristb-
teles y dsndole el valor y el sentido de la inspiracifén senmita y
biblica.
El término gpiritus que solfes significer una materia sutil,

procedos distintost el itinerario de la nerte y la voluntad y
el hecho de lz conversidén que es fruto de madurez en la FE.
Plotino pudo aconsejarle la liberacién de los sentidos,el do=
ninio de las pasiones, la adhesifn a Dios; y esto no es sufi=-
ciente,;de dénde y quién le daba la fucrza? ;De qué sirve sa-
ber, sin poder?.

93. No ha sido posible conjeturar quién pudo haber sido este nong
truo de Vanided.

94, Segln lo que dice en Confess.,VIII,2,3, cstos textos estaban
traducidos por Mario Victorino. También cn la épocea habia tra
» ducciones hechas por Cicerdn y Calcidio,
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vol4til, vibrétil, como fuego, éter, aire, soplo, conienza a sig—
nificar una sustancia filos8fica, que no pertenece ya a este nun-
do, sino que es trescendente, pero al misno tiempo inmanente,pues
obra en este nundo.

Tal es, pues, una refutacidén no solo del naterialismo, sino
de todo helenisno: en efecto, no solo estd fuera del espacioy del
tienpo y se da ubique tota sinmul, sino gue refuts los conceptos
de trascendencia e innanenciz gue habian acufiado los helcnos.yque
s0lo ticnen un valor para el nundo que tanbién ellos hebian forja
do.

Tz interiorizacién progresiva. Evidentementc, este método de los

enoplaténicos puso al joven Agus -
tfn en ¢l canino de la interiorided. Pues, preccisamcnte debido &
su caricter introspectivo llegd a persuadirlo acerca de la exis =~
tencia y naturaleze del espiritu, prinera condicién pare una en-
trada propiamente dicha en el nundo interior?g

En cuanto a dicho nétodo Agustin inite 2 los neopleténicos

con gran libertad personal. La anigoge de Plotino no ere anfbasis
a un Dios trascendente, sino une sinmple interiorizacién hasta ad-
gquirir conscienciz de lo Uno, del arché gue hay en nosotros; ade~
nég la unién es nistica. Pero en la de Agustin hay una verdadera
escensién a un Dios trascendente, personal y la unifén es intelec-
tual. El aspira s contemplar a Dios directenente, como se conten
pla el sol en medio del firmamento. Tel es el telos definitivo:la
participacién perfecta en Dios consiste en ser poseidos por El en
el conociniento%

95. Confess.,VII,9,13

96. Ibid.,

97. Cf.Confess.,VII,7,11

98, Cf.L'evolution de lag doctrine du Pnecune, Du Stoicisme a S.Au-
gustin, do WERBEKE,G.Paris-Luovain, 1945,p.492.Werbeke hace
ver que spiritus significa en S.Agustin nucho nds que xoris-
t6s en Aristételes. Plotino lo aplica & lo uno, pero Agustin
lo aplica a un Dios personal.

99, Cf. La interioridad sgustinjana, de CAPANAGA,V.:en Rev.Augus—
tinus 3(1958), pp.l>-26. Wadrid, 1958.

100, Nec tu ne nutabise...sed tu nutsberis in Me.Confess.,VII,10,16
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En el De quantitate animae. ha dejado un espécinen de cémo &
apoyéndosc en Los ncoplaténicos, entiende la ascensién a Dios ¥y
la contemplacidn del alma en el guinto grado de perfeccién;QICuag
do el alma queda puxificada aspire ver a Dios con la nirada recta
de la mente: ver la verdad; ver lag luz inteligible, es ver a Dios,
ver las ideas. Tal es ¢l telos del hombret®? En el sexto grado de
ascensidn, el alma dirige la mireda recta y sercna a Diosj.‘o3 En
estas circunstanciass Agustin no habla por cucnta propia,yz que no
tiene experiencia de ellojg04 espera que un dfa, ncdiante Cristo ,
Verdad y Sabidurfia de Dios, que es la suma Czuse, el suno Autor
el suno Principio, llegaréd a gozar de la visidn del sunmo BienJ:O5

Con el nétcdo que recoge del neoplatonismo,lo6 Agustin irplan
ta una postura antropocéntrice radiczl, en oposicién a cse preten
dido teocentrismo, que los autores le atribuyen de un nodo caprie
choso y gratuito%07

El método neoplatbénico fundementalnente cra de cerécter nis-
tico, pero Agustin lo racionaliza. Pues, Agustin afirme que le u~-
nidn con Dios ha dec reelizarse por nedio del conocimientoloay con
ello la nmistica neoplaténica se ha racioneclizado de un nodo incon
prensible,

eee"De aqui pesé nucvanmente a la potencia
raciocinante, a la que pertecnecc juzger de
los datos de los scntidos corporales, la
cual a su vez, juzghndose a si nisma nuda-
ble, se remontd a la misnma inteligencia, y
apartd el pensamicnto de la costumbre,y se
sustrajo a la multitud dc fantasmas contrsa
dictorios para ver de qué luz estaba inun-
dads,cuando sin ninguna duda clamaba que lo
inconmutable debia ser preferido a lo muda-
ble™(109)

101.Cf.2 quant.aninae,33,74 s.

102.Cf.0c quant.animac,33,74 ss.

103.Cf .“i) E--E.

104,.;Quid ego dicam? Dixerunt...guaedam animae,quas etiam vidisse
ac videre credimus.libidem.

105,C£.Ibiden.

106.Es el m&todo que se enunciard en el De vera religione:in tei-

sum rcdi...De vera relig.,39,72. CE£.PRZYWARA,E, :fugustinus
ic Gestalt als Geflge.leipzig,l1934,pp.43~48. AICU§§3,3.5.=
conocimiento divino segin S.Agustin.Via afirmetiva,en Rev.
Augustinus 3(1958),p EGQ-BEI.Eagrla, 1958,

Ps

107.Ct. D,H.:Die Gotteside...des Hl.Augustinus.Paderborn,1910
108.Cf .Confe SSs ,VII ,17
109.Con¥ess.,v1I1,17,23.
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La_teorfa de 1a iluminacién. Queda descartado, a través, de las
mismas obras de Agustin que la ilumi
nacién en la generacién intelectual, no es una eccién directa, es
decir, inmediata de Dios. Quizé para el mejor entendimiento de es
ta cuestidn merezca considerarse el influjo de Flotino en Agustin,
Pucs, éste una vez que ley5 & Plotino entrd en su interior,guién-
dole Dios, quien en forma de una luz inmubeble, creadora,superior
a8 su mente 1o hizo mirer g las criaturas y vio que no eran del to
do, ni dejaben de ger del todo, pues solanente ©s lo que inmutag -
blemente pe*ranece.lo ¥Fntences, Agustin se admiza que ya zmaba a
Dios y no a un fantasma, ya esteba con &1 la MEMORIA DEI, y por e
lla conocia que Dios cra, mientras el mismo no cra.Ya estaba cier
to ¥y scguro que por las criaturas podis ver la reaslidad invisible
de Dios y esto por una demostracién. Al preguntarse por qué podis
Juzgar de la hermosura de los cuerpos, hallé la verdsd eterna e
inmutable. Entonces, inicia su zscensién a Dios, entiende lo in-
visible por medio de las criaturas. Vuelto a la vida natural y vul
gar se da cuenta que llevaba consigo la amante memoria de Dios,
que era como un olor, que le hacia apetecer manjares que todavia
no podia comert11
Tanta libertad permite a Agustin trensformar el método neo -
platénico hasta el extremo de experimentar que 61 ya vive y se me
ve en un mundo diferente. Ciertamente, Agustin acepta con Porfi-
rio que es necesaria una mediacién, pero elige la de Cristo,recha
zgda por Porfiriotl? Entonces acusa a los fildésofos de haber re-
chazado al Verbo cencarnado. Lo que claramente significa ya que A=
gustin vive en un mundo diferente. A su juicio los neoplaténicos
lgnoran la auténtica natureleza de lo real. Hablan para un mundo
ideal y fantéastico, que no existe.
Ignoran la calidad temporsl de la vida. Después de hablar mu
cho del mito de la caida, desde la eternidad hasta el tiempo, tra

110, Cf.Confegs.,VII,10,16
111 . Cf . E@_@_@,VII ’17' 23
112, Cf. De ordine,II,19,51; Dc quant.animae, 34,77.




-52- W\ /

tan al hombrc como si fuese un ser ideal, no como por histérico

en ¢l tiempo y con el tiempo. Para reintegrar a la eternidad a es
te ser histérico es necesaria la mediacibn ontolégica de Cristo.
Este es temporsgl y eterno: de lz cternided pasa al tiempo, sin dg
jar de ser eterno, y del tiempo pasa a la eternidad, sin dejar de
ser temporal. S6lo unido e incorporado a Cristo podré pasar el hom
bre. E1 problema de la filosofia, y por ende, cl del conocimiento
es ya otro%l3

AGn lo que es més, Agustin ha superado a ics neoplaténicos
al desarrollar la relacién fundemental: tiempo -~ eternidad. Y es
to no es otra cosa, més que la consecuencia de haber admitido 1la
mediacién ontolégica de Cristo, cuys funcién es purificadora y hu
millante, y obliga sl hombre a reconocerse como ser temporal y no
como cterno, Esta condicibén lo sitdGs al hombre en 3ia dimensién
de 1a Fe: por ésta el hombre renuncia a ser una entidad abstracta,
filoséfica, no se sustrae al tiempo, ni se emancipa de la histori
cidad, tampoco puede considerarse como sumergicdo en un piélago de
idecas o de esenciass, como un éter de inmortalidad.

Esto no puede ser comprendido, ni mucho menos bajo la signi-
ficacién de historicismo, psicologismo, positivismo, o cosas seme
jantes, sino s6lo desdc la perspectiva de la aceptacién de la Fe
en el tiempo y que ella no lo desliga de la cternidad, pues ¢Esta
da valor y sentido 3 la misma Fe. Lo que humilla al hombre,eso lo
salva%l4

En virtud de esto, si Agustin tiene que resouocer bastante el
encuentro con los neoplaténicos,ello no fue decisivo, ni mucho mg
nos suficiente, sino que pudo contribuir parcialmente en conjun -
¢ibén con la singularidad de su genio y su disponibilidad progresi

113, Cf. A 1l'eternel par le temporel, en Mecmorial Bardy, I,Revue

de Etudes August.II(1956), pp.l63-172. MADEC,C,: Conaissan-
ce et action de graces, en Rech,August.II,286. GUITON,J.: L
Temps et 1'eternité chez Plotin et 8%, Augnsbt., Paris, 1953

114, Cf. Confess., VII,18,24; Ibid., VIII,2,3: Ibid.,VIII,8,14.
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va para recibir la Fe. De aquf mi conclusidn:

+.+''B]l neoplatonicsmo ensefid a San
Agustin el itinerario especulati~
vo, pero no le levanid el alia.le
valié el desasimiento esgpiritual
de las coses corruptibles,peno le
dejé en soledad de si mismo con
las ideas"(1i5).

115, Art. Filosofia de San Agustin y Agustiniemo, de MUNOZ - ALON
80 en Pensadores catdlicos...cte.de CAPONIGRI, R.,vol.II,p.

473,




CAPITULO TERCERO

EL PENSAMIENTO DE SAN AGUSTIN EN TOENO

e —

A LA TEORTA DEL CONOCIMIENTO

La doctrina agustiniana del conocimiento y los problemas con
ella relacionados, en formes unitaria e indisoluble, busca resol-
ver principalmente la cuestién de la verdad, en sus dos aspectos
esencialecs e inseparables: la de su existencia, y la de si es po=-
sible conocerla, cémo y hasta qué punto. Implicitamente tal pro-
blem4tica la intuyd desde el momento que comprende 1la filosofis
como blsqueda de la felicidad. Por cuyo motivo la respuesta satig
factoria sl problcma no fue tarea ficil, a@n a pesar, de que ab-~
sorbié gran parte de su vide juvenil. E1 itinerario recorrido fue
largo y penoso.

Este caréacter personsl, vivencial con ¢l que Agustin asume el
problema lo condujo a una solucidén més de corte metafisica que 16
gica. Pues, para él toda la fuerza y el interdés del - problema se
centra en explicar cémo y en virtud de qué los conocimientos es-
tén premunidos de la méxima certeza,



“h

a) PLANTEAMIENTO DEL FROBLEMA: Ciertamente, Agustin no ha abordado

el problema sisteméticamente. Pues,

el agustinismo no es un sistema, sinc un mensaje. Y Justamente

porque no es un sistema no puede sistematizarse la doctrina, aun

que ¢l mensaje admita también una serie de verdades que implican

concatenacién para ensefiar lo auténtico al entendimiento y diri-
gir la accién de la voluntad.

Sin embargo, en el agustinismo hay algunos caracteres que
permiten ciertas constantes gque descubren no solo la presencia y
vigencia, sino también la arquitectdénica del pensamiento griego.
Supone una resuelta confesién sobre su autenticidad como forma in
telectual ya que en €1 se descubre el penseamiento griego como u=-
na ejemplar -y a veces heroica— liberacién del pensamiento de las
zozobras que al pensamiento hiperreflexivo pone 21 pengamiento
pensadoa.,

Si el pensamiento griego otorga confianza & través de su vir
tud tebérica y catértica, en este sentido el agustiniano se man-
tiene hoy y se ha mantenido siempre en el espiritu y en la origi
nalidad de San Agustin. El hombre opera por contaminacibén espiri
tual en su actividad mental, tanto o mis que en sus resoluciones
vitales. El1 donec requiescat no tranquiliza la vida del espirituy,
sino que le mantiene en tensién, y lo Gnico que permite al hom=-
bre es no dejarle caer en la tréigica desesperacifén.

Memoria y esperanza es el pensamiento agustiniano, ininteli
gible sin el pensamiento griego, a lo menos como forms histérica.
La objecién de que Agustin haya leido unos pocos libros de Floti
no, en vez de Platén, carece de importancia, porque tanto la evo
lucién y la conversién de Agustin, no es sélo de lo que €l asimi
18, sino de lo que tuvo que rechazar, porgue se lo exigis su cris
tianismo.

El agustinismo ha heredado de la concepcifn clésgica la dia~-
léctica persongl del pensamiento asertérico o categbrico como in
togracién y esclsrecimiento, como descubrimiento y desvelacién ,
como transparencia en contraste con la resolucién apodictics de
conclusioncg opacas.
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El repudio de la filosoffa antigua en la Ciudad de Dios no de
pone las virtualidades del pensamiento griego, sino muy a favor ,
considera como desviaciones l6gicas y desatencidén intelectual los
sistemas repudiados. Desde su propia perspectiva que la juzga co=-
rrecta Agustin no acepta la resolucién conclusiva del pensamiento
en ning@n sistema no solo porque la fe le entregara verdades més
altas, sino porque el pensamiento en si mismo y por sf mismo no
descansa en la seguridad dogmética de ningGn sistema cerrado de 2
firmaciones.

En fin otra de las caracteristicas agustinianas en la que se
refleja una constante del pensamiento griego, es la llamada coope
recidén en la verdad, en el descubrimiento de la verdad, Sin tradi
c¢ién no hey filosof{a; pero la tradicién sistematizada corrompe &
la filogofia. En el agustinismo la cooperacién en la verdad,en el
descubrimiento de la verdad, no nace de una consideracidén sobre la
impotencia personal, sino de la idea que sobre la verdad mantiene.
La universalidad de la verdad -y no es vana paradoja- sdlo es po-
sible si su descubrimiento es auténticamente personal,na si .ee ce
sién histérica, o abstraccién individual conceptualizadora. Una
verdad incomunicada disminuye sus propiededes%l6

Problema de la terminologia. En cualquier explicaci6én de la
teoris del conocimiento, la terminologia juega un papel de suma
importancia. Pues, unos mismos vocablos, que pueden tener conteni
dos claros y precisos van perdiendo dicha significacién en auto~
res sucesivos. Esto ha motivado la interpretscién arbitraria y a=-
nacrénica de los textos agustinianos, comentados al margen de su
momento histérico y en fuentes indirectas. Hay que oonstatar la
imposicién de categorfias medievales al pensamiento agustiiianogfe
némeno que lo hs perjudicado hastaz tal punto que esaz amalgana to-
mista imposibilita, al investigador, acercarse a la temética agus
tiniana sin prejuicios. Conseccuentemente, en esto, hay que partir
de ls consideracién de que Agustin no es un profesor,no es un téc

116. Cf. Pensadores catélicos contempordneos de A.R.CAPONIGRI ppe.
468 - E;Ia EHIE. Grijai.bo.
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nico. Cada uno de sus términos pucde tener muchas acepciones,sg
gln el contexto. Aducir simplemente un término no significa nada.
Justamente, tal es lo que ocurre en el terreno gnoseolbgico con
el término ver del que se deriva visi6tn de la verdad, ver y con-
quistar la verdad...

En este caso el camino mi4s obvio es no dar preeminencia a
ninguna de estas dos tendencias opuestas: pues, por una parte se
da al término videre toda la extensién posible, aplicéndolo a 18
visién sensorial, imaginaria e intelectual de todos los géneros,
a la Fe y a 1la razén, a la filosoffa y a la tecologia, a 1la Biblia
y a la Tradicién%l?fbr otra, Agustin tiene su propia teoria per-
sonal y concretaj:l8 No se pueden, pues, sacar consecuencias féci
les en el terreno gramatical y filolégico, ni interpretar dentro
de un sistema extrafio, platénico, aristotélico, estoico, neopla-
ténico...etc,

Se descarta el puro platonismo. Algunos autores quieren pro
yectar sobre el vocabulario una teoria decl conocimiento preesta-
119 14 razén que les

blecida, que por lo general, es el platonismo.
asiste es quc Agustin venia del materialismo, acostumbrado a creer
que lo que no es materia no es nada: penser “sin im&gines'era pa
ra &1 algo tan asombroso, que el lector moderno crec hallar mis-
tica donde no hay més que asombro y estupefaccién%ao
Ni intuicionismo, ni voluntarismo. Unos intérpretes, impre-
sionados por el afén y dinamismo del idioma, dan alcance excesi-
vo 3l término "ver®™, constatando un carécter intuitivo y experi-
mental: se utiliza como argumento gramatical, etimolégico o filo
16gico, a favor del intuicicnismo o de la mistica. Agustin dice
ver, intuir, éontemplar, sapere, gustare, y se saca la conseouen

117. Cf£.Epist.147, 6, 17.

118. Por cso exige un conocimiento tan riguroso de Dios en Solil.
I,3,8-12. Texto erbtico reaslista en Solil.,I,13,22s. Texto
escéptico realista en C,Acad.,II,3,9.

119. Cf.GILSON,E. en Introduction a 1' &tude de saint Augustin.
Paris, 1949.

120. Cf. De Gen.ad Litt. ,XII.51,59.
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cia de une vigién inmediata y directa%zl La consecucncia os fa-
laz: todos los autores latinos serian intuicionistas y mfsticos.
Por el contrario, el intuicionismo mistico es m4s propio de 1las
teorias pasives y helénicas.

En cambio, otros sobreccgidos por la vivacidad y "voluntarisg
mo" antes mencionados, creen percibir un carfcter experimental, -
propio del existencialismo moderno, un linaje de gusto o tacto, ¥
nos hablan de conocimiento experimental de Dios, del alms, del
ser%aa

Por lo dicho anteriormente ha de exclufirse toda postura que
“a priori" pretcnda dar un sentido concreto al término “ver". As{
por ejemplo cuando Agustin habla de Deum videre sélo quiere acen=-
tuar un carécter afanoso y dinédmico, pero general, de la férmula
en oposicién de esta otra més helénica, "visdio 291“225 Io mismo
ocurre con los términos: ratio, spiritus,cor y fidee-...etc. Son
innumerables los significados y matices, que sélo en ceda caso se
pueden determinar.

La met&fora del tacto aplicado a la visién. La splicacién de
la met&fora del tacto a la visibén data sobre todo a partir del eg
toicismo].'a4 Pero, a San Agastin le gustan estas metéforas por o=
tros motivos: estima que los ojos tocan el objeto con 1los rayos
visuales, como con una varita; y le sirven muy bien estos térmi-
nos para significar un tanteo, un conocimiento asctivo ¥y apreciati
vo, pero tangencial, superficial, parcial, que¢ no abarca al obje-

121. El autor més representativo de esta tendencia es HESSEN,J.Au

gustins Metaphysik der Erkcnntnis.lBeiiin, 195%. QUILE?QI.EEZ
ra unag erpretacion integral de la iluminacidén agustiniana,
en Rev.Acgustinug,5(19 , DP+255=268

122, Cf .KOERNER,F. Der Mensch und das Sein.Freiburg, 1960

123, Desde Husserl, sc viene insistiendo en una intencionalidad
subjetiva y objetiva, que sélo puede detenerse en un Dios in
finito. Ya se comprende que las férmulas agustinianas que ha
blan del deseo natural e imperativo de ver a Dios y el fecis
ti nos ad te producen sl hombre moderno una impresién m&spro
funda que La que produjeron al hombre antiguo.

124, Asi los estoicos aplican a la noética los compuestos del ver
bo griego lambano, coger, tomar. Para "entender", el griego
detiene el movimiento del objeto, lo eterniza, idealiza,esen
cializa, coge la idea, foto, esencia, sacando al objeto de la
corriente del tiempo.
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Yo, gque no detiene su movimiento, que no saca a los objetos de la

corriente del tiempo; asi utiliza gran nfmero de términos técti -

leszltangpre, contingere, amplectere, inhaerere, subinhaerere....
5 —

etec.

El concepto de luz en la noética agustiniana. El concepto de
luz adquiere un valor primordial en la noética agustinianal?6 en
orden a la manifestacién. Se aplica, propiemente, a 1a luz sensi-
ble, metaffricamente a8 la luz inteligible. Dice Agustin en un tex
to que 1a luz egpiritual tiene sentido propio, mientras que 1la
luz corporal es una met&forar>! No faltan autores que toman esa de
claracién al pie de la letra%es En todo esto el pensamicnto de A~
gustin es jerérquico ascendente, es decir, sicmpre va de la sensg
cién a la intelecciénio?

El problema de la "ratio? Debe ser tenido en cuenta contra
los intérpretcs, que marcan un cambio importante hacia el 389, a
partir del De Moribus Ecclesiae, basados en la importancia que ad
guiere el amor en el mensaje agustiniano, para lograr la unifm con
Dios}30 aunque dejan la unidén reducida a una simple semejanza%51
Sin embargo, el amor sélo "prepara" y la unidén se realiza con el
entendimiento%32 siguiendo una dialéctica trinitaria%aaEl amor es
s6lo cavarsis, que prepara la visién. E1 amor es un medio y el ¢o

nocimiento un fin,”  Casi todos los intérpretcs estédn de acuerdo

125, Cf.De quant,animae,23,43.1n Jo.,I11,2. De 1lib,arb.,II,13,
55-59.qDe Trinit.,VIII,8,%27 Solil.,I,6,15. BEsto hace que las
nismas férmulas abstractas, visio,intellectus,intelligentis,
esse,essentia, ctc. no se pueden interpretar en S.Agustin al
godo pasivo de los helenos, sino al modo activo de los semi-

as.

126. Cf.So0lil.,I,6,12. In Jo.,13,5,

127. C£. De Gen.ad litt.,IV,28,45.

128. Cf. Ia notion de lumiere en philosophic augustinienne,de THON
NARD en Rech,August.,ll,pp.125-175. Este problema ya habia
creado a Sto.Tomés muchas y graves dificultades.

129, Cf. De Gen.,ad 1litt.,XII,11,22

130, Cf., De Mor.Eccl.,I,3,4.

131. Cfo Ibiﬂ.,I,lZ,ao; 1,11’18

132, c¢. Ibid.,I,18

133, Ct. 1bid., 1,22

134, Cf£. Tbid.,I,47.
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en apreciar un fuerte cambio hacia el 390, fecha en el que escri-
be el De vera reiigiocne. Incluso algunos que siguen a Thimme, ha
blan de una “segunda conversién®.

S6lo después de un laxgo itinerario llegz a formularse el pro
blema de la ratio. Pues Agustin cuando escribe el De Genesi con-
tra Manicheos, hecia el 389, quicre explicar a sus antiguos corre
ligionarios la naturaleza de la luz espiritual y de la imagen de
Dios, estimando que ahi estéd el antidoto contra el maniqueismo.

El doctor Africano rechaza, pues, el concepto de la "luz'"ma-
niquea materialista y la "imagen" de Dios, que ofrece la filoso =
fia, y que para €1 congsiste en ceminar erguido, con la mirada ha-
cia lo alto. ILa luz y la imagen que ofrece Agustin radican en la
ratio, en una mente espiritual}

El problema de la ratio es anterior a todo otro problema. Eg
ta ratio plantea, fundamental y radicelmente, un problema metafi-
co y critico, no ético, ni 1légico, ni psicolégico%36 Agustin se
debatia vanamente buscando un agsidero fijo. Su gozo fuc alentador
e inmenso al pensar que el neoplastonismo le proporcionsgba la a-
marra que buscaba como punto firme de partida%37 Pero Agustin se
engafié y tuvo m4s tarde que continuar su cempaiia de descubierta.
Porque aunque el neoplatonismo hablaba de trascendencia, en reali
dad, era sflo un modo de hablar: la trilogia hipostética se halla
ba dentro de uno mismo. Entonces habia pura inmanencia.

S6lo cuanto Agustin pasa al cristianismo se da cuenta de que
entre la ratio y Dios hay un abismo infranqueeble. E1 tiene que 2
sunir su propia pesquisa contra viento y merce. El drama de Agus=
tin es que no hay ya ningln principio, ni fundamento agbsoluto ¥y
necesario que le permita al hombre dar un velor y un sentido de~
cente a la existencia.

135, C£., De Gen.c.Manich.,I,3,6

136. Gilson se equivoca cuando afirma que Agustin confunde lz eu
daimonia con la sophia, en Introduction a 1' étude...p.lss.
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El mundo antiguo no le¢ solucionaba el problema de la ratio.
Entonces tenfa que abandonar la concepcidn helénica. Agustin pien
sa que la verdad ha do estar antcs de la physis. El viejo proble
ma del tclos o fin Gltimo no tiene solucién dentro de un sistema
naturalista o ffsico: es un callején sin szlida si no se alcanza
a Dios. La articulacibén griega entre physis - dymanis - telos es
vana palabrerfa, si no se slcanza a Dios. Mas si se alcanza el te
los del hombre, aquello sc convertird en un frui Deo. Ia razébén
de todo el discurso es obvio, ya que para los filbésofos griegos
el telos eras algo que el hombre lo llevsba dentro y que se va de
sarrollando hasta alcanzar la perfeccidén, pero gara Agustin es al
go que ha de venir de fuera, es decir, de Diogt

Solucién al problema de la ratio. Antc esta situacién dramf
tica, la conclusién es Dios. Aqui csté la solucidén al problema de
la ratio. Dios anarece como problema de recurso,cono segunda ins
tancia, después de desahucier la retio mundi. Pero la ratio depe
ra a Agustin un Dios interior.;Entonces el doctor Africeno buscg
rfa un Dios interior?. No, porque lo que él busca es una " inte-
rioridad objetiva ". Pucsto que en la filosofia agustiniana exig
ten dos formas de interioridad: la citerior y le ulterior,la sub
jetiva y la objetiva. Dics es interioridad ulterior:interiorided
trascendente%39 Consecuentemente, si la ratio mundi hace que la
cogitatio y la intentio, s6lo se despierten en virtud de una fa-
cilidad o dificultad provocadas por la accién del mundo externo,
egte "punto de partida™ tiene sentido genético, histérico, popu-
ler.

"Punto de partida™ en sentido filosb6fico. Si Agustin busca
un “punto de apoyo™, con estrictez filosbéfice, indubitsblemente,
el mundo externo ya no puede serlo, pues se le ha convertido en
un problema. Punto de partidas, gquiere decir, punto firme y segu-
ro, punto de amarre, del que va a depender todo razonamicnto: de

138, Aqui estd el punto radical que difercncia a Agustin del hon
big gedieval, del escoldstico, hombre de escucla y de auto-
ridad.

139. Cf, SCIACCA,M.F. en op.cit. La interioridad objetiva. p.l52.
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nada serviria éste, si todo es provisional, relativo, condicional
¥y movedizo. Pues, efectivamente, el mundo externo no depara un
criterio evidente de verdad, segtn el principio Eleftico,que Agusg
tin acepta en el Contra Académicos. El mundo externo se convier-
te en admonitio, animedversio, visum, nutus, signum, imitatio,um-
bra, invitatio. occasio, causa, excitatio, revocatio, vocatio,etc.
Todo esto no es platonismo, sino academicismo, pues significa que
el criterio de la verdad no esté en los sentidos%

Este "punto de partida™ es e. cqg}*ol?“ no al estilo carte =
siano, es decir, sin segundas intenciones, ni ambiciones enmasca-
radas. Es un mero fenémeno empirico. Agustin afirma que si no se
alcanza a Dios hay que vivir emparedados en este mundo. Esta bfis-
queda de Dios no es probar su existencia, gino demostrar1a14zy ra
ra ello tiene presente la evidencia matemética.43 No se conforma
con conocer a Dios como conoce a Alipio144 a si mism0145 o como lo
afirmaron FPlatén y Iﬂotinol46 Quiere una ciencia apodictica, 1lo
cual supone una actitud critica que ha pasado por el eecepticis=~

mot *7

La autoconsciencia, por lo Gento, testimoniéndose a si{ misma,
es testimonio de la existencia del mundo inteligible,donde es bug
cada la verdad, porque no podria darse intuicidn de la existencia

140. Quod non manet, percigi non potest; illud enim percipitur
quod comprehenditur. Comprehendi auten non potest quod sine
intermissione motatur. Non est igitur expectandas sinceritas
veritatis 2 sensibus corporis. De div.quacst.,83%,q.9.

141, C£.C,Acad.,II11,9,19; De beats vita,Z,7; Solil.,II,1,1;De Tri
pit, . X, 10,14 De Vera TCrifey30,72

142, Cf.De vera rel&g.,39,;3 Ce Acad.,II,QO,wB De Trinit.,XV,12,
21.7633.,7X,I0.23, i e

143, Cf. Confess.,v+,4,6.

144, Cf. Solil., I1,3,8

145. cft Ibido' 1'3’8

146. Cf. Ibidl ,I,B’g

147, C£. Ibid.,I,3,2
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personal (la verdad que yo soy), sin participar de la verdad en
s8f (mundo inteligible), de la que se deriva toda verdad, tampoco

ge darfa ello sin ser iluninados por unz luz cuya fuente ests nds

allé de nosotros, y que no la venos directamentEI%S

Segfin Agustin, la verdad "nos cambia”, no somos nosotros
quien cambia la verdad. Interiorismo, que cst4 en un integral y
absoluto realismor?’ En la madurez de su pensaniento Agustin for
nula con mis exactitud su principio: intima scientia est,qua nos
vivere sumua%5o

De aqui, se deduce gue la gutoconsciencia es espiritualidad,
su origen no puede ser sino espirituel; el criterio de verdad pue

de Gnicamente venir de la absoluta Verdad. Le verdad de ni con-
ciencial?l es rica en otras verdades, pero no todas ésta se deri
van de la sutoconsciencia. Elle es un "ejemplo" de verdades, si
se quiere el "modelo", pero no el principio del que deduce Agug-
tin todss las demés verdades.

La certidumbre que Agustin experimenta no es subjetive,sino
nés bien una evidencia producidas por unz luz objetiva:

«.."si estés cierto de que dudas, busca
de db6nde viene esa certidumbre.lio recu-~
rriris en absoluto 2 la luz de este sol
sino a la luz verdadera que ilunina g
todo hombre que viéne a este mundo....
Pueg shora concibe de este nodo la nis-
ma regla que ves: todo el que sc¢ entien
de dudante, entiende verdad, y de esto
que entiende,cierto esti por ende de la
verdad. Luego, todo el que dade de 1la
existencia de la verdad, tiene en si
nisno la verdad de la que no duda; y na
da es verdadero,sino por las verdad...EI
raciocinio no la hace, sino que la en-

148, Ha aclarado bien BOYER(L' ideé de vérité...etc.pp.50-5l1) eg
te punto: "Yo no he dicho "Soy"™ més que en virtud de mi u=-
nién con las esencias inmutables”.

149, Este punto es fundamental porque en é1 recalca Agustin in-

sistentenente que el primer caricter escncial de las verda-

des que nosotros "descubrimos" es el de ser independientes
de nosotros.Cf.De inmort.animae,4,6; De doctr.christ.,II,?2,

50; Solil, II,1%,28.

150, Cf£.IE Trinit.,XV,15,24; Ibid.,XV,15,21; De civ.Dei,XI,26
Enchiridion, 20,7 s T s

151. U¥.De Trinit.,X,10,14
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cuentra (la verdad). Luego, antes de que
la encuentre, la tiene en sf, y cuando
la encontramos nos renueva®" 5152).

En buena cuenta, por la via de estas autocertidumbres camins
San Agustin hacia la pura interiorided. Busca la esencia del espi
ritu en lo que no puede sofocarse con el tunulto y vocerfio de las
opiniones humanas. Por eso, en Agustin la ratio in se, incluye la
dianoeticidad y la neoticidsd; aquélla de acento aristotélico y
ésta de acento platénico en la visi6n.1??

A través de todas estas requisitoriss Agustin esté spuntando
& la intuicién de 1la verdad. La visién de ls verdad refulge en el
interior del alma como un sol: el alma particips de la verdad%s4
Pues, siempre el punto de partida para Agustin es la ratio, la si
tuacién reel de la ratio en este wmundo. Pars ello Agustin conside
ra que la cafida ya no es como en el platonisno mitice y prehisté-
rica, sino histérica y real y de acuerdo con esto va a distinguir
dos clases de naturaleza humana:uns antes y otra después de 1la
cafda. La primera serd original, naturaleza por antonomasia y la
segunda es menoscabadat”” Resulta asf que una naturaleza pura Yy
filoséfica no ha existido nunca, es uns sbstraccién pars fines fi
los6ficos, una geometria.

En consecuencia, Agustin tiene que superer el intelectualis=-
mo platénico paras poder plantear el problems, S6lo al haber pro-
fundizado en el cristianismo se da cuenta que no es la filosof{a,
sino la teologia la que problematiza de rafz a 1ls ratio.No es que
lea convierta en esclava, pero si en problema, haciéndole ver que
la verdad depende de perspectivas més largas de las que ella pue=-
de descubrir y de las condiciones que linitan el ejercicio de esa

152. De vera relig., 39, 73.

153, Cf. San Agustin en nuestro tiempo, de CAPANAGA,V.,en Augusti
nus (1957), p.1l6l. Razén y racionalided en S.Agustin,de DI
NAROLI, G.,en Augustinus (1957), 1.308.

154, C£, De Gen.c.Manich., I,43

155. ¢f£. Ibid.,II,8,10; Retract., I,10,3; C.Faustum, XXVI,3.
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misma ratio. La teologia arroja al centro de todos los problenas
su primera y radical razén, que condiciona todo lo demés.

De aquf, que el ideal filoséfico es irrealizable en este mun
do, pues falle la articulacién physis — dynamis -- telos: la ver-
dad viene de fuera, no de dentro, lo mismo que el ansia de la fe-
1icidad}56 La cafda nos ha arrojado de un puesto privilegiado ¥y
nos ha colocado en el puesto que lleva el nombre de miseriat”’ Eg
to nos sitla ante la alternativa: bdsqueda jadeante y amorosa de
la verdad o que nos ahoguen las espinas.

Relevancia del conceptio de tiempo en el problems.Andlogo cuesg
tionamiento se hace acerca de 1a memoria, para lievar s afirmar
que ella es propia del alma (tiempo interior), los aconteceres f£i
sicos son propios de la materia. Lo caracterfistico del espirutu es
su capacidad de dominar el tiempo, de alzarse sobre el flufr sien
pre variable del devenir. El descubriniento de lo anterior, esto
es, del espiritu en contraposicibn a la materia, es gnoseolégico
fenomenolégico a la vez. El punto de arranque es fenémenolégico..
(constatacién de la persistencia en nosotros, de ideas, imégenes
¥ la capacidad de evocarlas a la conciencia, aun cuando los hechos
que las habian provocado ya no existen). El trinsito de esta feno
menologfa del recuerdo & la doctrina del espfritu, que justifique
dicho recuerdo, requiere de una mediacién teorética.

Pues, verdaderamente, la doctrina del tiempo represents un e
lemento esencial de la filosoffa de San Agustin, por las conse=~
cuencias teolégicas inherentes al concepto de creacién,porque tam
bién a través de é1 se establece le rclacién entre sujeto y obje—
to. El tiempo para el doctor Africano es une dimensién del alma
distentio animi, que confronta la continuided de la propia con =
ciencia con la nmutabilidad del objeto. Simulténeamente dicho cone
cepto le permite formular la doctrina de la interioridad como ex=
periencia propia; distinta de los objetos y capaz de cambiar a vo
luntad la perspectiva que ella tiene del mundo externo y del deve
nir en dicho mundo. E1 concepto de tiempo es doctrina gnoseolégi-

156. Cf. _lb G'B_Il_._c__._l!;ﬂ_n__i_gg. ’II’B,IO
157. Moratus est autem contra paradisum,in miseria...Ibid.,II,34
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ca en cuanto que fija las modalidades de las relaciones entre su
Jeto pensente y objeto pensado; las fija esclereciendo una condi
cifn trascendental. Pero también a su vez es objeto de experien
cia interior, y por ende, de fenomenclogia.

Lo cual provoca una complementaridad entre fenomenologia ¥
gnoseologia. El proceso que a é1 conduce es verdadera y realmen-
te analitico, que reconoce como efectos determinantes elementos
que dicen relscién a una causa, Y esta causa es la mnaturaleza
espiritual del alma. También en la doctrina del aima, més que en
la del tiempo, confluyen fenomenologia y gnoseologfa. En ella se
préecisan mejor los confines de ambas, ya que la primera es ele-
mento inicial y la segunda un paso mediato, mostrando patentemen
te su complementaridad.

Interferencia de las mismas. Teoria gnoseoldgica y fenomeno
l6gica del conocimiento se interfieren nmutuamente en Agustin,fun
diéndose en lo concreto de la experiencia espiritual. Esta reci-
proca interferencias aparece mis completa en le doctrina del tiem
po, ¥ tiende a diferenciarse més en la de la memoria. La doctri=-
na de la iluminacién precisa con mayor evidencia el factor gnoseo
l6gico; pero quizé més que una teorfa del conocimiento encontre-
nos en ello ung apertura problemética del aspecto teorético. De
todos modos el problema teorético estd eficazmente formulado en
sus tres elementos de sujeto pensante, objeto pensado y garantia
que asegure la correspondencia entre la idea y la cosa a que és-
ta se refiere%58

Agustin retoma la influencia helénica, pero con una correc-
c¢ifn. El doctor Africano, adn después de haber evolucionado en su
pensamiento se da cuenta que la articulacién helénica physis -dy
nanis - telos conserva aln su validez con tal de que se introduz
ca la correccion necesaris, esto es, a la naturaleza hay que afa
dirle una '"sobrenatursleza'; la dynamis no es uns ley natursl,si
no una gratia; el telos no es un mero fruto del 4rbol humano, si

158, Cf.Teoris del conocinmiento y fenomenologia del espiritu en
San Agustin, de RICOBELLO,4., en Rev. Augustinus, 2(1957),
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ne un donun Dei, un galardén a los méritos del hombre, en la situg
c¢ién del hombre de ratio incarnata.

El filosofisno ha de ser depuestu, pero la filosofia contina
aconpafiando &l hombre en su deatierro. La filogofia he de reconocer
que el hombre es tiempo, que s6lo puede entrever la eternidsd des-
de el tiempo, pero permite al hombre conter con una dialéctica y g
provechar profundamente la divina revelacifén. E1 hombre no vive afn
en el nundo eterno, sino en un nundo contingente.

Agustin enuncia la naturaleza del problema gnoseolégico. El
problena del conocimiento radica en el criterio gbsoluto de certe-
z8., Buscar ese criterio es dar solucién a la veracidad de nuestros
Juicios sobre las cosas... Tal criterio debe ser, en cierta medids,
anterior al conocimiento, independiente de é1, y actuado en €1.
Agustin plantea este problema dentro de la polénica con los Acadé-
nicos y va a dar una solucidn trascendente. Pues, segln 61, la ver
dad que funde nuestros juicios, es anterior a elles y no es juzga=-
da, esto es, no podemos enmitir un juicio sobre ella, porque segln
esa misna verdad juzgamos todas las reaslidades.

Planteado as{ el problema, evidentemente, la critica y metaff
sica se condicionan., La razén de ello es gque Agustin ha militadoen
el escepticismo de 1la Nueva Acadenia, por eso la blisqueda fundamen
tal a través de la que va a girar su gnoseologia, es el plantea-
niento angustioso y primerizo en la historie de la f£ilosoffa, el
problena critico, es decir, cémo dar validez e infalibilidad uni-
versal a nuestros conocinientos. Y a este punto le concede una ca-
pital inmportancia. Pero como este planteamiento ya descansaba en u
na metafisica esteblecida, de aqui que pare é1 la criticas y metafi
sica se condicionan reciprocamente.

Hallazgo de la teorf{a agustiniana. Pars Agustin toda intuicifh
intelectusl, realmente, es un juicio, aunque éste sea muy elemen=~
tal, como yo soy. Y esto es lo que queris presenter con la MEMORIA
SUI, un simple yo, un conociniento de si nismo, por si nismo sinex
presifn alguna. Pero al agregar soy, necesita saber qué es ser.Eg
to gignifica para el Genio de Hipona, que no puede haber ningtn jui
cio, si el sujeto no posee a priori, los elenentos del juicio, que
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denonina: regulae, lumina. Hay, pucs, segdn é1 unas nociones y prin
¢ipios g priori, que determinan una ontologia y condicionan a la
vez a la critica. Sin la MEMORIA TEI, no puede el houbre pronun-
ciar un solo juicio, ni siquiera ¢l Cogito.

De lo cusl se deduce que Agustin no solo estd lejos de todo
sicologisno, sino también de Todo legicismo € inmanencia exclusi-
va. El conociniento es una relacidén entre objeto y sujeto. Sélo
cuando el hombre se conoce a si nismo, con ese conociniento espe-
cial de la nmermoria sui, pueden icentificarse objeto y sujeto. En
los denfs casos el objeto es dislinio del sujeto.

No se trata, pues, de vivencias empiricas, ni de leyes o es-
tructuras mentales, sino de un vexrun objetivo, por el gue son ver
dad las cosas, que son verdad, un verunm, que pernite al alma con-
parar un sujeto con un predicado y afirmar o negar intelectualmen
te...El problema gnoseoldgico es, pues, pare Agusuiin metapsiquico
¥y netaldgico: es ontolégico.

Principales caracteres de la teoria sgustiniana del conoci-
miento: Inquietud de una filosoffa cristiana. El1 problema que se
presenta es saber si puede llamarse estrictenente filosoffa una
doctrina que depende de un acto inicial de Fe ya que sin el supues
to de ung creacibén ex nihilo, de la2 formacién y el orden césnmicos
es inposible dar un solo paso en la doctrina agustiniana.Bn otros
térninos, a8 ver si se puede admitir una filosoffa agustiniana que
parte de la creacién del alma, de la formacibén de ¢sa 2clma cono
ser racional, de la dotacién concretas de c¢sa alma con una natura-
leza humana y que tcda ella es obra de lg Trinidad. Si tal se ad-
nite como filosofia, entonces Agustin es el pirimer representante
de una filosoffs cristianat’?

Intima relacién entre gnoseologia y critica. Agustin que ha
pasado por el escepticismo se preocupa mayormente por dar cuenta
de todo 1o que afirma y asi aspira llegar a una certidumbre, que

159. M,E,Brechier ha sostenido una tesis, en la que niega el caréc
ter de filosofia a cualquier doctrinag elsborada bajo la ins—
giracién cristiana, y ha provocado una fuerte oposicién en to

os los campos. Pero M.E.Gilson la ha reputado con entereza
g suficientenente en su obra. L'Egprit de la Philogophie me-
dieval. Paris, 1943. 2da.Edicion.
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no puede ser falsa. S6lo con esta actitud echaba por tierra el eg
cepticismo acadénico, porque se fundsba firmemente en la definicién
que Zenén de Eles daba de la verdad: “solo puede ser conprendido
¥ percibido aquel objeto que no tengs ningln signo comfn con lo
£a1s0u160

Agustin, por lo tanto, pretcnde demostrar que existen cosas
que no pueden aparecer falsas y su recurso es acudir s uno certe-
za absoluta. Este carécter le obliga renunciar g la defensgsa del
valor de las sensaciones, cono criterio de verdad, y asi estable-
ce la suprenacia del espiritu sobre el cosnos: non est expectanda
sinceritas veritatis a sensibus co:poriseﬁl Le certidumbre elemen
tal y absoluta de las vivencias actuales internas constituye el
punto cardinsl, cuando se propone denostrar racionalmente las ver
dades néis important051§2 De todo esto, es obligada la conclusién
de que en Agustin la nisna ontologia esté condicionada por 1la cri
tica, y en tal sentido ha sido interpretado por nuchos autores.

En resunen, para Agustin ni la sensacién, ni la conciencis de

si son todavia inteleccién: el hombrc sobrepasa la pequefia medida
de su ciencia].'e3 La sensacién aunque verdadera cono impresién ine
nediata del sujeto sensible, y como testimonio de 1la existencia
del nundo externo, no es conocimiento de le verdad, sino opinién
en la que lo verdadero se mezcla con lo falso. S6lo la inteleccidén
es, como tsl, siempre verdadera: las cosas conocidas intelectual-

nente son verdaderas].'64 La discrininacién entre conociniento sen-

160. C.Acad,.,111,9,18
161, De div.quaest., 83%,9,9

162. Estas verdades son el problema critico del conociniento fun-
danentsluente en el C,Acad.,III,11,26, la prueba de la exis-

tencia de Dios en el De 1ib.arb,2,3; la inmortalidad del ale-
na en el De Trinit.,XTIU?"IE"EIferenc1a entre el hombre y el
bruto en el De lib.arb.,I,7,16; ¥ el problenma de la inagen
de Dios en el hombre en el e civ.Dei, XI,26

163, Cf. De anina et ejus origine, 1V,6,8; Ibid.,Iv,7,9.11,9,11,3
164, C2. D Trinit. KI%,I5 25; Ibid.,XIV,8,11; De div.quaest., ad
Simr:__________! p ibid 2Oy q
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sible e inteligible es de orden netaf{sico; no es sblo entre dos
grados de verdad, sino entre dos &érdenes de realidades: el sensi-—
ble objeto de los sentidos, y el inteligible, objeto de la inteli
gencia,

Al distinguir la verdad del error, Agustin define le primera
cono la que: ogtendit id guod esj.lﬁb La expresidén en su sentido
légico, se contrapone a la duda escéptica, y en el sentido ontold
gico, el que precisanente le da Agustin, se refiere a la Verdad
abgoluta, que es la sbsoluta reaglidad, donde la idea y el ser en-
cuentran perfecta adecuacidén. De consiguiente, el objeto del en-
tendiniento es 1la verdad que es; la inteleccién tiende al Ser,que
es la Verdad; esto es, la inteleccidén tiende g Dios. Este eg el
fin Gltino del entendiniento, de la mente%as ¥y ello es lo que bug
ca incesantemente, porque s6lo Dics es el Ser - Verdad.

165. Cf. De vera relig., 36,66

166. La mens es la actividad nés elevada del alma racionel. Cf.De
Irinit.,XV,7,11. Tanbién Agustin lo llame aninus...Cf.De_civ.
Dei,ViI,23. 1 alna es propianente el principio enimador del

uerpo. Spiritus es la facultad de formar, combinar y diso-
ciar entre sI Ias gimilitudines corporales...Cf.De Gen,ad
litt., XII,23,49. En el sentido utilizado por la Escritura..
cf. De anina et ejus origine,II,2,2. A la mens son inheren -
tes naturalmente 1a ratio y la intelligentia (De civ.Dei,XI,
2): la ratio est mentis notio, ea quae discuntur distinguen-
di et conmectendi potens (De Crd.,II,11,30); la intelligen -
tia, que no se distingue del intellectus (intellectus ergo
vel intelligentia, Enarr.in Psal., 31,9), es una facultad de
la nente,superior a la ratio, la nis 2lta que posee el hon-
bre y es iluninada por Dios (Cf.Tractatus in Jo.,XV,4,19;cf,
también Serm., 43,2,3; Ibid. 126, I; De Trinit.,I1,9,12 y pa-
sin). En"un cierto sentido se puede tener lg razén sin la in
teligencig, pero no la inteligencis sin la rezén, porque el
hombre _a  través de la razén se eleva @
la inteligencia, (Serm.,43,2,3). La razén tiende a sprehen =
der la inteligenci@.lo cual guiere decir que en otro sentido
no hay razén sin inteligencia. La intelligentia es una visifm
interior en la cual la nens percibe la verdad que la luz di=-
vina le descubre. La distincién entre rstio e intelligentia
o intellectus es fundanental. De ella depende Todo el nodo de
entender la gnoseologia agustiniana. E1 intellectus es el
principio del comprender...De Ord.,II,2,5; Ibid.,11,9,26;mien
tras que la ratio es el 8rgeno de bhsqueda que "discierme"
(an4lisis) y "enlaza" (sintesis), es gplicada para juzgar lo
sensible (De vera relig.,29,30), y su recto uso constituye la
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Limitaciones al planteamiento del problema. E1 planteamiento
se adecda sl momento histérico de su sutor. Por eso, al replantear
lo no he querido pasar por alto sus antecedentes tebrico doctrina:
les ni tampoco olvidar que como hijo de su época haya asumido el pro
blema gnoseolégico dentro de uns metafisica ya constitufda. B

ciencia (De div.quaest.ad Simpl.,II,2,3). En cambio el inte-
llectus es aplicado al mundo inteligible y a su actividaed se
debe Ia sapientia, Para la distincibn entre lsg ratio y el ip-

tellectus cf. 1l.,1,6,13; De vera relig., 24,45; De civ.

XI,I16; De Trinit.,IX,7,12. Pars distingair las dos —TURCIONGS

de la ratio Superior y la Inferior, cf. De Irinit., XII, 3,3.
De

De 15 ratio, se distingue Tambisn la ratYocinatio, Ccfe
&uantrﬁﬁiﬁié.27,53; De Ord., II,30; De inmort. animae, 1T. K.
ilson en op.cit.pp. 56-57; F.Cayré, Tes sources de 1'amour
divin, pp.30-33.
Cogitare c¢s colligere, recoger con la fuerza del pensamiento
Yy considerar con esmero los conocimientos (aquéllos cuyas i-
mégenes no recibimos por los sentidos, sino per se ipsa intus
cernimus), que sparsa et neglecta, se encuentran ya en 1a me-
moria, para poder someterlios a la reflexibén. Cf. Confess.,X,
11; De Trinit., XIV, 6,8; Ibid., XV, 21,40; Ibid. XIV,20, 39.
La nocidn para Agustin es Una impresién de 13 felicidads men—
tibls mostris impressa est notio beatitudinis. El término im
DIesC s opone a expieso y ambos estanl tomados del campo ima-
ginario: en toda sensacién gse da la impresién de 1la imagen,-
pero el saber que tal o cusl imagen est§ impresa sélo se da
en virtud de que se la puede y de hecho se la ve; y entonces

se tiene la imagen expresa. La imagen impresa se demuestra
por la expresa. Aquélla se demuestra por deduccién, pero nun-
ca ®@s objeto de intuicién imaginaria, pues en el momento en
que lo fuera se tornaris de impresa en expresa. Aplicado esto
al problema gnoseolbgico se afirma que la nocidén no es una i-
dea, sino una cognitio de un contenido reel e iluminador con-
creto en virtud geI cual se puede formular un juicio cualguig
ra. Se pruebs que no es una idea, porque cada quien tiene u-
na definicifén distinta de lo que es felicidad, ley, hermosura,
etc. El problema para Agustin es que la conocen y al mismo
tiempo no la conocen. FPor eso &1 afirma que la nocién impre-
sa se demuestra, se prueba y se deduce. ILa rafiz de esta im-
resién para Agustin se fundamenta en la creacidén del alma y
?a formacifén de la mente misma por Dios, persiste en un recha
zo absoluto de todo ontologismo e inneismo, es decir, se tie=
nen esos principios impresos, copiados, transcritos ontolégi-
camente, Cf. Confess., XII,20,29; Ibid., XII, 23,33 ss. De
Trinit., XIII,%,7; Ivid., X111, 7,I0; De lib.erdb.,I,6,13-1b1d,,
T,15,31ss. De vera relig., 31,57; Ibid,, 30,56.
Toda idea o concepto, en la teories agustinisna, es necesaria
mente engendTrado. La cogitatio (pensamiento) es 1la mirada
del alma que ha de uniTse con el objeto; y la atentio (aten-
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La postura sgustiniana es fundamentar el problena desde una
perspectiva radicalmente ontolégics. E1 doctor Africeno, al esca=-
par de la gnosis naniques y despojarse de todo residuo nitolégico
¥y naturalista, llega al concepto no filoséfico de ser, que se le
presenta a través de la Biblia. Se trata, ante todo, de un ser
existencial, radical. Agustin se colocs en la nocién prefiloséfi-
¢a de ser, propia de la Biblis. Mientras ¢l Ser bisico es para
él, el Dios personal, el ser nundano se define frente a 1la nada y
en el tiempo, no frente al gignomai, frente al moviniento, o fren
te a los principios de la materia y forma. Se inpone as{ una trag
cendencia real, radical y juntanente una ontologfa bésics y véli-
da.

Ausencia de distinciones pertinentes. En el planteaniento a-
gustiniano no hay, pues, una neta distincién entre una gnoseolo -
gfa y una fenomenologis del conociniento; pare €1 1la formulacién
teorética de céno alcanzar la verdad se funde en la descripcién fe
nonenolégica de las posturas interiores, que acompafian nuestra
1nveatigac16n%67

cién), dentro del crudo realismo agustiniano, es la que une
el penseniento con el seno de la nenoria y los nantiene uni-
dos, y asf{ se engendra le noticia expresa, o idea. De este
nodo ante Fulano que es justo, lo amo. Ello porque sé qué es
justicia, y en presencia de Fulano aplico esa justicia & su
persona. Pero, si de pronto descubro que no es justo: enton-
ces cambia ni relacién con é1, mas no con la justicia. Es dg
cir, la experiencia ne lleve a aplicar ni nocién de justicia
al expresarla. Por tanto, la generacidén intelectual es,pues,
una expresién, y su térnino es una idea o concepto. Sin ese
acto experinental, sin una reflexién o blsqueda del pensa=-
niento hasta que incida en el objeto y se una con él, no hey
jdeas. Toda idea es engendrada, nunce puede ser innagta en
el sistema agustinisno. Se puede nuy bien decir que la expe-
riencia es necesaria para la generacién intelectual, para la
expresién o explicitacién de las nociones, sblo en esta pers
pectiva tiene validez la férnula: ex objeto et subjecto pari
tur notitia, (Cf. De Trinit., IX,6, 11; Ibid.,IX,8,13; Ibib.
XV,21,40).

167. Cf. RIGOBELIO, A., art.cit. en Rev. Augustinus...p.243.
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Persistencia en la actitud criteriolégica. Aunque Agustin a-
bandoné su postura escéptica al leer a los platénicos y al incor-
porarse al cristianisno, sin embargo, nunca abandond su recelo cri
tico. Por eso, es preciso dejar bien cinentado su postura funda-
nental. Ante los platénicos superé el materialisno definitivamen
te, pero el escepticismo sélo provisionalnente. He aqui el texto:

"Y,anonestado de aqui a volver 2 nf nisno,
entré en ni interior, guiado por Ti; y p@
delo hacer porque tG te hiciste ni ayuda.
Entré y vi con el ojo de ni alna,como quie
ra que é1 fuese, sobre el migno ojo de mi
alna, sobre ni mente, uns luz inccnnuts -
ble, no esta vulgar y visible a toda car-
ne, ni otra cuasi del nisno género,sungue
nés grande, cono si ésta brillase nds Yy
nés claranente y 1o llenase todo con s8u
grandeza™ (168)

La postura critice de Agustin no depende de la discusién hig
térice acerca del escepticisno griego o ronano: &1 misno afirma
que se atrevia 2 lo que el vulgo dice de los escépticos:que no ad
niten nade, si no se discute previomente el problema de los crite
rios de la verdad. Esto le colocaba al doctor Africanoc a no tonar
cono punto de partida el nundo externo.

Sintetizando, en lo que toca al problema del conociniento San
Agustin se interesa nés por la cuestién del valor que la del géne
sis y formacidn; le interesan los enunciados en que resaltan a la
vez la inmutabilidad de 1la verdad y la certeza del sujeto racio-
nsl, y no los procedinientos con los cuales se consiguen los nate
riales de los enunciadost®? A su vez a nadie se le oculta que 1la
doctrina agustiniana del conocimiento adolece de algunas incerti-
dunbres, imprecisiones y lagunas, justanmente, porque su propio au
tor no se lo plante§ sisteméticamente. Pero, al menos he tratado
de abordarlo desde la perspective misma del espiritu agustiniano,
dejando al margen elementos discordentes con 41, a fin de no tor—

narla inasinilable y ajena al propio pensaniento de Agustin., Tan~

168. Confess.,VII,10,16
169. Cf. DI NAFOLI,G.,en art.cit. en Rev. Augustinus...p.321.



-l

bién es cierto que dicho carécter permite » que el planteamiento

gnoseolbégico pernita prescindir de elementos técnicos, adyacentes,
¥ en cierto modo, desde la éptica agustinisna son considerados co
no inferiores. g

Lugar que octpa en la filosoffa agustiniana. Es el punto de
arranque para comprender todos los problemas filoséficos en San A
gustin., Pues, el esfuerzo en que se enpefia toda criteriologia ra=
dica en sefialar la Gltinma razén o criterio de certeza y demostrar
la existencia de la verdad de manera incontrovertible. Siendo tal
la importancia de dicho problema Agustin le va a dedicar sus pri-
neras investigaciones, hastz fundamental la veracidad de las fuen
tes del conocimiento e inclusive hasta hallar la rafz y causa de
la certeza, que anteriormente a todo raciocinio y discusién exis-
te en el fondo de la conciencis.

Una vez establecida la base firmisime e inguebrantable de to
da verdad y certeza, la que radica en el consenso intimo e indo -
blegable del ser humano, y la existencia de le misnma en la intui-
cién inmediata del pensaniento, reflejado en la conciencia, comno
la primera verdad, ya2 no valen nada los atagues de los escépticos
y sensualistas juntos y por tanto se aclara el panorsma de todo
el edificio filoséficos’"

El problena del conocimiento, que se zpoya en el criterio de
certeza ocupa el umbral de toda lz filosofia agustiniana. Ello es
tan obvio tods vez que la duda e incertidunbre es uno de los pri-
neros y poderosos enenigos que se oponen a la consecucién de 1=z
verdad; trabsjo primordial del que se siente con derecho a filosg
far es combatirla y vencerlat/t

El problema de la certeza, debe ser considerado como la"puer
ta de acceso a la filosofia" y "fundamento de todo filosofar metd
dico", por eso constituye el primer probleme en la filosoffa agus
tiniana. Este espiritu filoséfico y critico se revela suficiente-

170. Cf.VEGA,A.C...Introduccién general a la filosofis de San A=
gustin. Madrid, 1946,pp.169-226.Vol.II de BAC.

171. Cf.BOYER,Ch...L'Idée de Vérité dans le philosophie de Saint
Augustin. Paris,1921,pp.l-> en la Introductién.
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mente en la obra C.Académicos, a través de la cual refuts el esg-
cepticismo académico, con el fin de establecer las bases sélidas
sobre les que debe cimentorse todo conocimiento cierto.

El problema de la verdad conduce légicenente a Dios, como sQ
lucibén Gltina y definitiva, yz que es supremo legislador del sger
¥y del pensar. Dios es la piedra angular de le filosofia agustinig
na y en €1 se funden todas las partes de su doctrina. En suma, el
problena légico reclame la existencia del teoldgico,pucs aquél es
la garantia necesaria para la validez de las deducciones y éste
€s fundamento bésico, como punto inicisl de todss ellas%?z

I%a. Cf. BAUMGARTNER,M... Augustin, grossen Denker. Leipzig, 1911.
Tred. por Rev.de Occidente, Madrid, 1925,p.18s y 37.
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b) INTERPRETACIONES CLASICAS: Son numerosas las interpretaciones que

se han dedo acerce de la teorias del co

nociniento en San Agustin. Voy a exponer brevenente las nés nota-
bles:

l. EL INNATISMO
La teoris agustinlana de lz MEMORIA DEI, aplicada a resolver el
problenz en torno al conociniento, se presentaba cono un buen en-
sayo, que no solo ratificaba el criterio de la certeza intina del
“Yo", sino que 1o validsba y garantizaba. Surge, entonces, asfi la
terea de examinar el innatisno, que ha sido etribuido a San Agus—~
tin. El problenma podria cuestionarse en estos térninos: Cémo es
posible que se haya atribufdo & San Agustin el innatismo?. ;Puede
hablarse de innefsmo en la doctrina agustiniana?...etc.

A mi juicio, la interpretacién innatista de la gnoseologia a
gustiniana obedece a estos motivos: afén de aristotelizar a Agus-
tin confnndiendo la idea con la nocifn; la falta de seguridad e
incertidumbre en la determinacién especifica de lo que es innatig
mo; la interpretacién fragmentaria y literal de slgunos textos a-
gustinianos; y por Gltimo la veleidad de algunos autores que se
han visto en 13 necesidad de invocar la autoridad de Agustin para
Justificar sus propias teorfas o por platonizar totalmente a Agug
tin.

Un gutor conocido en el campo de la agustinologia,escribe lo
que sigue: "existen ciertas ideas independientes de todo origen
sensible y cita como ejemplos, el ndmero, el bien, lo bello,lo ver
dedero, la igualdad, ls semejanza" (173). Si es cierto que &stas
son ideas, e independientes de todo origen sensible, el innatismo
es claro. FPero, Agustin nunca ha escrito que esas sean ideas for
madas, sino nociones, es decir, conocimientos implficitos, inconsg=
cientes, informes, con un contenido, mas sin origen sensible. En
presencia del sensible despierta 1ls atencifn que al unirse a 1la
nocién, produce el verbum, la notitia. Ademés Gilsén confunde 1la

173. GILSON,E.,Introduction a 1' étude de saint Augustin. Paris,
1949, p.l21.
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idea con la nociéni’¥
Si por imnefsmo se entiende un sistema en el que la mente hu
mana, habiendo recibido sus ideas en una vida anterior, nace a és
ta con ellas, es claro que Agustin no es innatista por ser crise
tiano. El innatismo as{ entendido supone la preexistencia de 1las
almas y San Agustin la ha rechazado de plano, en diversos pasajes,
al tratar acerca del origen del alma. Entre las hip6tesis que de=
secha a priori es ésta la prir:uera?:'75 Pues, en todo esto afirms que
se trata de falsas reminiscencias, como las que con frecuencia se
experimenta en los suefios, o cuando a alguien le parece recordar
haber visto o ejecutado lo que en realidad ni ha visto, ni obrado.
Si por €l se entiende lo no-nacido, en Agustin no puede ha=-
blarse de tal, porque o bien el alma e¢s creada (sabemos que dudé
en la tesis, por las dificultades que lec suscitaba la trasmisién
del pecado de origen), o bien es trasmitida por generacién, en cu
YO caso no es no-nacida, ni ella, ni cuanto c¢lla porta consigo.
Si en cambio por innato se entiende lo connatural o natural sim-
plemente, entonces sf lo sostiene la doctrina agustiniana. A4 1la
mente le son connaturales las nociones, le eés connatural la memow
ria sui, le son connaturales los primeros principios.
Textos comprometidos. Los lugares famosos en los que Agustin
parece dar la palma al innatismo son los siguientes:

«+««"Tales son los que estén bien instruidos
en las artes liberales, las cuales, al apren
derlas, las extraen y desentrafian, en cierto
modo, de donde estaban soterradas por el ol=-
vido, y no se contentan ni descansan hasts
contemplar en toda su extensién y plenitud
la hermosa faz de la verdad que en ellas res
plandece*(176)

174+ Cf.CILLERUELO,L.,La nocién agustiniana y la categoris kantia

na, en Rev. RELIGION y CULTURA, 4 (1959), pp.605-614.Madrid,

1959.
Prueba con abundancia y erudicién el no innatismo y una cri-
tica positiva.
175. Cf.De 1ib.arb.,II11,20,57; De Trinit., XII,15,24; De peccat.
merit. et remiss.,I,22,31-32; De anima et ejus origine,l,12,
15 Fpist.,166,9,27; Ibid.,164,7,20.
176. Solil., 1I,20,35.
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«se"a t1 te parece que no trae consigo el al

ma ningln arte, y a mi por el contrario, me

parece que las trae todas; y el aprender no

es otra cosa que el recordar® (177)
Y el lugar paralelo Retract.,I,8,2. Aqui lo dnico que afirms A-
gustin es quc todo aprender es un recordar, pero en un sentido to
talmente diferente del platénico.

En dichos textos el autor duda, en la primera etapa,toda vesg
que el inneismo era una buena perspectiva para solucionarle el pro
blema académico, pero luego se negé a admitirlo, reteniendo no obg
tante sus valores positivos. Ademés, Agustin mismo ha dejado la so
lucién y la explicacién de estos lugares dudosos%78 Es decir,fren
te 3 aquello que lo quisiera comprometer con el inneismo é1 ha re
tenido lo positivo, una reminiscencia especial y ha excluido 1a
preexistencia.

Sale airoso con la meémoria Dei en aquello que lo compromecte
como innatista. DPuesto que é1 los explica ¢ interpreta en su sen
tido propio, en vista de la memoria Dei.

Esa especie de reminiscencis especial, en la doctrina agusti
niana se puede decir que es connatural o natural. No se da, por
consiguiente, innatismo propio, porque no afirma ideas innatas,si
no nociones, no conceptos formados, sino formables, algo capaz de
formacién, pero no formado, y que fGnicamente recibir§ forma, cong
ciencia en el acto reflejo, en la cogitetio, en ese esfuerzo per=
sonal, que supone la coagitatio.

El innefsmo queda descartado en Agustin por el hecho mismo de
admitir un a priori, que es connatural y con un contenido que no
es una idea. No se trata, pues, ni de idecas innatas en sentido pla
t6nico, ni de especies impresas innatas, como quisieron ciertos fi
l6sofos de los siglos medios. Las ideas lo sabemos por el mismo
Agustin, son trascendentes, no inmanentes, y el verbo, como tal,
es expresién, no impresién.

177. De quant.animae, 20,34

178. Cf. Retract., I,4,4 para los Soliloquios y I,8,2 para el De
quantite animase.
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Agustin superé el innatismo de las ideas y la teorfa de 1la re
miniscencia, obligado por los hechos u observaciones de la concien
cia sobre todo la conexién del mundo sensible e inteligible y 1la
presencia de una luz interiort’?

Agustin al rechazar la doctrina de la preexistencia del alma,
légicamente, no admite la reminiscencia entendida a la manera del
platonismo. Para é1 la verdad est§ dentro del hombre, porgue en
éste est4 su intuicién original, la presencia del Maestro interior,
que dicta dentro, de Dios que ilumina. No es "recuerdo™ del pasado,
sino "presencia " de Dios en el alma, en la cual hay algo més inte
rior que el alma misma. La memoria platénica del pasado da paso a=
qui’'a la memoria agustinisna del presente. Por tanto, sc¢ tratas de
un interiorismo, no de innatismo; interiorismo que significa intrin
sicidad, en cuanto al alma particular, de las verdades universales,
insubstituibilidad del hombre en el pensar. Aun més, significa tam
bién conocimiento de las cosas incorpéreas, que el alma por sf mig
ma las piensa, es decir, tienen un origen que no es ni de las ¢Co=
sas, ni del hombre mismo, sino que trasciende a los hombres y las
cosas, y por el cual subsiste, tanto el ser del hombre como el de
las cosas y afin el de los mismos inteligibleslgo

Filésofos que se pronuncian por el innefsmo agustiniano, En-
tre los intérpretes autorizados de Agustin, quien habla de "inne{s
mo* y de "innefdad" es Msrtin%sl Pero consta claramente que con eg
tos términos el referido autor quiere significar, in extenso, 1la
doctrinag de la 11uminacién}82 Otro quien, inclusive, antes que Mar

179. Cf.CAPANAGA,V.,Conocimiento y espiritu segfln San Agustin, en

Rev.Augustinus s Do « Madrid, "

180, Cf. Dg magist.,l4,45; Confess.,I,9; De mor.Eccl.Cath.,28,55;
De civ.ﬂéi, XVIITI,41; Ibid.,XIX,22; De doct. christ.,lI,39
58; Isia-,Iv’B,“; De Trinit.,m,al,f-l-o; IBIa.,xIU’EU'Bg;Ibi .
IX,;,.;; Iietracto 'I,E'E; IE Genaado 1itto’ XII'24’500

181. Cf.MARTIN,J.,Sainte Augustin. Eﬁris,1901,p.55'23.Edic.1923:

182. Cf.GILSON,E.,Infroduction & 1' étude...Paris, 1949,p.96. Sin
embargo en la p.l21 de Ia obra citada, al hablar del conoci-
miento intelecgual en sus diversas ramificaciones le cargael
innefsmo a San Agustin al confundir la esencia de la nocién
agustiniana con la idea o concepto en sentido aristotélico.
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tfn atribuye e Agustin el innatismo es Endert%a3 pero no merece
prestar atencién alguna, puesto que é1 mismo reconoce gue Agustin
lo rechaza enérgicamente en el De Trinit.,XII,15,24. Por Gltimo
el agustinbélogo Petzdll, defiende cierto innefsmo muy sui generis
en la doctrina agustiniana, a pesar de excluir a Agustin de un in
nefsmo al estilo cartesiano. Aqui sus palabras textuales:

«eo"Augustin a enseigné 1'in-
néisme de ces conditions pre-
alables toute la vie, mais il
n'y a pas chez lui une théo-
rie nette des idées innfes".

Lo cual, en filtima instancia, no es un verdaderc innefsmo,si
no m4s bien se refiere a un inneismo en sentido impropio y ajeno
a la teorfs sgustiniana, tal como lo explican los agustinélogos
m&s modernos y autorizados: Cilleruelo y Morsnl

2. EL ONTOLOGISMDO.

El origen de donde dimana toda la fuerza de la tesis ontologista,
respecto a 1la teoria del conocimiento en San Agustin,radica en ha
ber pretendido encerrar en férmulas concretas le filosofia agusti
niana, y en el afén conciliador de teorfas opuestas, en lo que resg
pecta, a la teorfa de la iluminacién. Lo cual hs sido erréneo y em
pobrecedor, porque no se puede reducir a un concepto abstracto lo
que de por sf ya es profundo, complejo y vital,

Unos, por cefiirse a la letra, deteniéndose en lo externo, no
se han percatado de considerar que las férmulas valen, no como ta
les, sino por el espfritu que portan consigo y por su fuerza ex-
presiva. El esfuerzo del ingenio debid haberse dirigido a la a-
prehensién del espiritu de las férmulas y de las metéforas, que u

tiliza Agustin con lujosa variedad, en vez de buscar exactitud Yy
claridad expresivas de la diccién verbal.

183. Cf.ENDERT,C.,Der Gottesbeweiss in der patristichen Zeit mit-
bes. Beriicksichtung Augustins. Freiburg, ) Ths

184, Cf.CILIERUEIO,L...La"memoria Dei" segln San Agustin,en Augus
tinug Magister,I(1954),pp.409-509.Paris,1954. CILLERUELO,L..
La nocién agustiniana y...en Rel. y Cult.16(1959),pp.605-614.
MORAN,J.,Hacia una comprensién de la “Memoris Dei",segln San
Agustin, en Augustiniana,l10(1960),pp.185-234. Lovain, 1960.
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Otros, al fin, so pretexto de algunas expresiones agustinia -
nas tomadas, aisladamente, fuera de su contexto, han pretendido jus
tificar de facto la filiacién ontologista de Agustin, sin llegar a
legitimarla de jure. Pues la mayoria de sutores, quienes califican
de ontologista a Agustin, lo han hecho simplemente por acentuar el
supuesto ontolégico, que segln Agustin, es condicidn metafisicadel
conocimiento, o lo equivalente, a la unién con Dios por la razén,
exceptuando a Hessen%85 quien afirma que el ontologismo de Agustin™
es un resultado aseguradc de lz investigacién cientifica".

Insuficiente solucién a un texto agustiniasno. Tom&s de Aqui-
no en la tentativa de conciliar a San Agustin con Aristételes plan
te6 el problema del conocimiento sin llegar a responder sobre el
c¢riterio de certeza. Por eso es por lo que se cuestiona: a ver si
el alma todo lo que entiende, lo entiende a través de la primera
verdad:':‘a6 En el cuerpo del artfculo responde afirmativamente,al de
cir, que todas las verdades creadas son derivacién de una primera
verdad. Lo méds grave de ello es que para probarlo alude e invoca
la autoridad de Agustin, apropiéndose de un texto de las Confesio-
nes: Si ambo videmus id verum esse quod dico, ubi quaeso videmus?
Non ego in te, nec tu in me; sed ambo in ea quae supra nos est, in
incommutabili veritate.

Ahora bien, o esa verdad exemplata in mente, es la mente mis-
ma o0 es superior a ella, esto es, Dios (nico superior a la mente hu
mana. Aparte de esto Agustin sostiene que la verdad creada es muda
ble y, sin embargo, insiste en que se la ve, in incommutabili veri
tate. Descartado lo primero ;la tesis tomista salva al texto agus-
tiniano de 1z incursidén en el ontologismo? S{, pero segln parece,
el asunto ya no le preocupbé & Tomds de Aquino, ni tampoco remarcs
la solucién trascendente que dio Agustin gl plantearse el problema
frente a los Académicos. Menos alin se presupone en esta explica-

185. Cf.HESSEN,J.:Die Begriindung der Erkenntnis nach dem hl.Augus-
tinug.Mlinster,1916.HESSEN,J.:Die unmittelbare Gotteserkennt -

nis nach dem hl.Augustinus. Paderbon, 1919. En esta segunda o
bra modificdé un poco su sentencia.

186. Cf. QUOdlibo' x’q.!‘"’ a. 7
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cibn del texto agustiniano la anterioridad de la verdad, que funda
nuestros juicios y de que ella no es juzgada, sino que es la regla
segln la cusl se juzga toda realidad.

Cuando Agustin afirma que vemos in incommutabili veritate%a?
ests dentro de la tesis ontologista? No, de ninguna manera, puesto
que no se trata ds ver ideas, sino nociones, se trata de una prime
ra verdad, cuya identificacién solamente probamos a posteriori, de
algo que nos da certeza, pero que no es visidn més que confusa e
indigtinta.

Se ha falsificado la doctrina., por susencia de actitud equili
brads. Pues, la calificacién de Agustin como ontologista procede o
bien por haber falsificado la doctrina, como cn el caso de Malebran
che y de los que han mantenido la lines rosminiana; o bien el no
haber intentado una actitud de equilibrio frente al pelagianismo ,
al jensenismo, de ahi que se hays incomprendido totalmente la doc-
trina de Agustin.

Es evidente, que Malebranche he falsificado la doctrina agus-
tiniana, sunque algunos autoreslga ponen recelo a esta afirmacién,
toda vez que no lo ha lefdo directamente, sino en antologias y asi
no ha podido darse cuenta del alcance y los limites de las afirma-
ciones agustinianas. Malebranche denuncia a Agustin, a pesar de in
vocarlo como precursor de su teoria, en que incurre en "faltas de
16gica™, lo que es injusto, porque Agustin no esté con &1,y més to
dav{a, desconoce totalmente la naturaleza y el recurso en Agustin
de un conocimiento inconsciente., Ilegl a tal extremo que no pard
hasta decir que Agustin es el conductor de su ontologismo raciona-
1istatt?

Por otra parte es diffcil adoptar un punto equilibrado e im-
parcial frente a tesis comprometedoras, tales como el pelagianismo,

187. Cf.Confess.,VII,10,16
188. Cf.THONNARD,F.J.:Bulletin augustinien,en Revue des Etudes Au-

gustiniennes,3(1959),p.258, en el que hace una critica de los
articulos de Cilleruelo, publicados en Relig. y Cult.Paris.

1959.
189, Cf .MALEBRANCHE,N.:De la Recherche de la Vérité,citado por la
Edicién J.Simon,pp.405-406 y el Frefacio de los Entretiens Me

tapgzsigue.
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que al conceder ciertos valores y bien merecidos adembs al hombre,
se quedara en un naturalismo edénico o paradisiaco; o frente a un
Jansenismo refinado y agudo, que destrufa y echaba por tierra el
mundo teol6gico. Es verdad que algunos textos agustinianos dan pie
para todo esto, pero ha faltado el trabgjo afanoso e fmprobo de co
tejarlos en el contexto global de la doctrina agustiniana, y sobre
todo, no se ha consultado las Retractaciones.

Desconocimiento de la teorfa agustiniana. Tal sucede en la in
terpretacién de esas frases, tan corrientes en los manuales,~ "ca-
denas" de historia de la filosoffs o libros de mayores proyectos-,
tales como intueri inviolabilem veritatem, videre in ipsa veritate,
connecti divinis rationibus,etc. han sido punto de apoyo favorable
a dicha interpretacién. Pero, si Agustin dice que la Memoria Dei,
es un "conocimiento directo en oposicién a los procesos intelectua
les", estd lejos de embarcarse en el ontologismo por emplear la pa
labra directo. No defiende ver las ideas en Dios, ni consciente,ni
inconscientemente. E1 est4 seguro, por su experiencia interna, ex-
periencia que es vivencia racional mediante la que percibe la ver-
dad, y también la posibilidad de la naturaleza humana, que de algu
na manera toca con la verdad inmutable. No es ninguna idea. No per
cibe directamente a Dios, sino la presencia en &1, de la verdad, o
de la bondad, o de la unidad. Y luego prueba, demuestra, no siem-
pre con facilidad, que esa verdad-bondad-unidad es Dios.

Si bien Agustin se libera del ontologismo porque sus seguido-
res no comprendieron su doctrina, o no lo leyeron en sus propias
fuentes, quizd no pueda salir tan airoso, cuando &1 mismo identifi
ca las nociones con Dios, y la consciencia de ellas y de su unién
a las mismas, unién y consciencia que lo relacionan directamente
con Dios.

Antes que nada el campo es diverso. Porque la visién no es ya
directa, sino indirecta, mediante, no es ys intuicién, sino deduc-
cibén, proceso 1légico. En suma, ella no es més que la prueba v4lida,
la que mantiene sus relaciones metafisicas con Dios, la que le o=
bliga a estar pendiente continusmente de El,

El argumento més fuerte en teologia y en filosoffa contra el
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ontologismo es la consciencia, es decir, que ésta jamés nosg dicta
que vemos directamente a Dios, pero sf nos muestra que podemos ver
lo de algGn modo, y nos prueba que si en reslidad podemos demostrar
a Dios, es porque lo vemos de alguns manera, oscura, confusa Yy no
claramente, pero que lo vemos. En este radica la originalidad de A
gustin, La certeza es metaffsica, pre-sicolégica y fundamental en
todo proceso racional.

Sostener el ontologismo en Agustin es infundado, pero ese co-
nocimiento directo e inmediato permanece en alto, porque un conte-
nido no es una idea, ni por consiguiente, hay consciencia de ello.
Pues, el ontologismo es la consciencia de una visién directa, inme
diata de Dios, cosa que Agustin no admite, a no ser en los biena -
venturados, segln ls interpretacién de Tomés de Aquino al De diver
sis quaestionibus, 83,9.46, (Cf.Summa Theologica,I,q,84,a8.5).

Lo que insinQa y quiere expresar en formas m3tsilriea Agustin

es que el hombre sabio ve los objetos inmutables propios de la vi-
sibn intelectual (pero no la esencia de Dios en esta vida), y juz-
ga de la ratio inferior en términos de la regla de la sabiduria%go

Realmente es ridfculo hablar de innatismo u ontologismo donde
no hay ideas o conceptos, sino puras idoneidades, disposiciones,co
nocimiento informe e implficito, habitual e inconsciente. Con 1lo
que se advierte que la memoria sui y la memoria Dei no pertenecen
de por si s la noética, sino en cuanto que son "fuentes" del cono=-
cimiento expreso y formado. Pertenecen a la metaffsica del conoci=-
miento.

Tanto el ontologismo como el panteismo son extrafios a San A=
gustin. Pues, en la doctrina agustinisna el proceso del conoci-
miento se ha identificado con la cuestién teolégica de la soterio-
logfa, que es una via que tiene que recorrer el hombre, pero este
camino est4 iluminado por Dios, Luz de toda luz, Luz en la que to-
da luz se enciende. De consiguiente, cuando &1 afirma "ver todas

190. Cf.BOURKE,Vernon J,:Wisdom in the Gnoseology of...,en Rev.Au-
gustinus,3(1958), pp.331-336. Madrid, 1958,
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las cosas verdaderas en Dios, por Dios y para Dios",significa que
toda verdad es por lo mismo, testimonio de Dios. No que se vean
las ideas y, en consecuencia, también las cosas en Dios, sino que
la razén, a través de la imagen de la verdad en el hombre, esté u
nida a Dios. Naturalmente, no hay aqui sombra de pantefsmo, por=
que ver a Dios en las ideas y en las cosas no significa que Dios
se identifique con ellas, sino que las ideas y las cosas llevan im
presa la huella del creador, gue las trasciende sin med1dal91

Fidef{smo y ontologismo son ajenos al pensamiento agustiniano.
Toda vez que si se tiene en cuenta que en Agustin el proceso de as
censibén a Dios es al mismo tiempo proceso de conocimiento y de "1i
beracién", que implicitamente excluyen: la solucidn fideists por
que la razén tiene uns funcién fundesmentsl en virtud de 1la cual
la prueba de la existencia de Dios tiene que pasar a travds del
descubrimiento de la verdad en la intimidad del yo. De igual mane
ra la tesis ontologista ya no tiene lugar, porque la elevacién im
plica grados y, por esto mismo, ipso facto queda excluido un inme
diato y directo conocimiento de Dios. Por tanto, atribuir un onto
logismo a Agustin es desconocer totalmente la doctrina agustinia-
na, cuyo itinerario fue largo y penoso.

Cuando la razén, a través de toda verdad, se remonta a Dios,y
en todos sus actos reconoce que todo lo que es, es por Dios, y 1o
ve todo en Dios, es porque todo lo refiere a la Gnica fuente. In=
cluso a sf misma; y por esto es luz constantemente iluminada en su
acto, que, con todo, es suyo. Por esto, es necesario que la razén
permanezca siempre en la luz de la inteligencia, a la que le es da
da la intuicién de las verdades primeras, reflejo en el hombre de
la Verdad en si; y para permanecer alli, estf cerca de Dios y la
asiste. La razén en este caso es para, con, y por la verdad, y, 3
sf, estd la Verdad con ella y no la abandona. La impulsa hacia la
suprema posesifn, que si quiere le ser4 concedida.

191. Cf£.Solil.,I,1,4.Lugares paralelos: De Trinit.,IX,?7,12;Ibid.,
X1v,15,21; De Gen.ad litt.,V,16,34; De consensu.Evangelist.,
IV; Enarrat in Ps.,41,7.
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3. EL ABSTRACCIONISMO.

Esta tesis defendida por los tomistas surge al interpretar la ilu
minacién agustiniana como una teorfa que no difiere de la abstrac
c¢ibn aristotelicotomista. El fundamento de la tesis abstraccionig
ta se apoya en la interpretacién que el doctor Angélicol92hace de
la doctrina agustiniana, atribuyéndola la existencia del entendi-
miento agente].'g3 |

Sin embargo, si 2 Tomis de Aquino le asiste la razén cuando
combate tanto el ontologismolgqatribuido a Agustin, como €l peli-
gro que encerraba la interpretacidén avicenizante del intelecto a=-
gente:}g5 ya no merece acatamiento cuando interpreta 1la ilumina-
¢ifn agustiniana segln las tesis fundamentales de su gnoseologia,
y mucho menos cuando niega la necesidad de la intuicién de 1las
verdades primeras y de una luz que guia y asiste a la razén huma-
na natural.

Por consiguiente, las dos tesis -no agustinianas- no han pa=
sado més allé de las fronteras de su contraposicién polémica,pues
to que fueron sugeridas més por necesidades tebricas, que por una
objetiva indagacién histérice, y el interés de ellas pertenece més
bien a la historia del desarrollo evolutivo de algunas tesis agus
tinianag, antes que al pensamiento genuino de Agustin.

Continuarén la interpretacién tomista a todo lo largo del si
glo XIX, aunque con algunas reservas, todos los que se mostraron

192. Augustinus Flatonem secutus gquantum fides catholica gatieba-
tur, non posuit species rerum per se subsistentes,sed loco
earum posuit rationes earum in mente divina, et quod per eas
secundum intellectum illustratum a luce divina de omnibus ju
dicamus; non quidem sic quod ipsas rationes videamus;hoc enim
esset imposibile,nisi Dei essentiam videremus; sed secundum
quod illae supremae rationes imprimunt in mentes nostras:Qua
estiones de veritate, q.ll

195. In luce primae veritatis omnia intelligimus et judicamus, in
quantum ipsum lumen intellectus nostri,sive naturale,sive gra
tuitum,nihil aliud est quam gquaedem impressio veritatis pri-
mae, Summa Theologica, I,q.88,a.3.

194, Cf.Contra Gentiles, III,3
195, Cf.In Boetium de Trinitate, q.I,a.l,in c.




-87-

adversarios del ontnlngismolgéde Agustin, pero merece especial a-
tencién hacer hincapié en ¢l trabajo del agustinédlogo Boyer197,
quien se esfuerza en dar a la iluminacidén agustiniana una explica
cién aristotelicotomista, dando la razén a Santo Tomés.

Boyer cree, con sincero convencimiento, probar en concordan-
cia con los textos agustinianos estos puntos: la teoria del cono-
cimiento parte del hecho de que en los seres particulares se per-—
ciben el ser, la unidad, la verdad y el bien. Ello implica que la
inteligencia humana est4 en relacién con el Ser vn ef, 1la Unidad
en si...etc. Tal relacidén indica que existe una participacién del
conocimiento que esté en Dios y que es Dios mismo, pero esta par-
ticipacién no implice necesariamente la intuicidn inmediata de
Dios. No se cumple sin la colaboracidén del conocimiento sensible,
ni sin l1a actividad propia de la inteligencia...etc.

Esto, en buena cuenta, obliga forzosamente a remarcar en la

teoria agustiniana}ga la doctrina tomista de la abstraccién por-

196. Cf . KLEUTGEN,J.:Die Philosophie der Vorzeit.Minster,1860.pp.
409-454 ,en el t.II de la traduccion francesa: La philosophie
scolastique .JEPIDI,A.: Examen Ehilosoghico-theoIogIcum de On

fﬁloglsmo.Lovani,1864,p. . ,A.:c ente gencralisimo
rout ¢st aliquid psycologicum, logicum,ontologicum,en Divus
Eﬁomas,IqII,n,IIs.EIEEI sy Leld, s a Iuce intellectuale e

dell™ ontologismo secondo la dot¥rines dic ss.Agostino, Bona-
ventura € TOmMaso0.Roma, 1874 ,GelyP«301

197, Cf.BOYER,Ch,.:L'idée de vérité de saint Augustin. Paris,1921,

PPe 156-220, 2328S.,239,040.B0YER, Ch,:Essais sur la doctri-
ne de S.A.Parfs,1932,pp.91-129.BOYER,Ch,:Autour de I’ illumi
Hation augustinienne,en Gregorianum,8(1927),pp.106-110.

YER,Ch,.:La philosophie augustinienne ignorait-elle 1'abstrac
tion?,en” Nouvelle Revae %Eeologique;57119305,pp. 8I7-830,80
YER,Ch, :DeUX nouveaux intcrpretes de l'illumination augusti-=
nienne, en Doctor Gommuﬁié;ﬁfI?SITTﬁﬁ.K5:53.BU!EH,CE.:E.I 0s
tino e il Neotomismo, en S.Agostino e le grandi...,pp. IIS -
131, PORTALIE,E.: Dictionaire de theologie catholique.Paris,
1903 ,cols.2336 - 2337.
198. Cf.KALIN,B.:Die Erkenntnislehre des hl,Augustinus Sarnen.Ehr
11, 1920,
GILSON,E,.:Porquoi saint Thomas a critiqué S.A.,en Arch.d'
hist.doctrIn.et litter.du Moyen Age,Paris,vrin,192¢, t.l.
GIISON,E,. :Reflections sur la controverse saint Thomas - S.A.,
en Melanges Mandonnet,t.l. Lstos autores objetan dura y se-

veramente a Boyer, siendo vencedores, porige se cifien més
fielmente al texto y peasamiento de Agust
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que se estfé marcando el acento en las condiciones psicolfgicas de
la gnoseologfa, que reclama radicalmente, en Gltima instancia; la
unién substancial del alma y el cuerpo, en donde el conocimiento
superior estéd ligado con el inferior; se esti postulando que los
datos sensibles colaboran en la formacién del inteligible,lo cual
es inconcebible en Agustin; y se estd invocando una teoria de 1a
sensacién totalmente ajena y extrafia al pensamiento agustiniano,

No hay abstraccién en el sentido aristotelicotomista,pero si
una de especie muy particular y peculiar. Fs evidente, que en la
teorfa del conocimiento de Agustin no se dan los presupuestos que
fundamentan y posibilitan la abstraccién en estricto sentido. Por
tanto, no se puede decir que el menos haya diferencias secundarias
en el enfoque del problema, sino que totalmente toda la concep—
cién es diferente.

En atencifn a la auténtica comprensién de esa abstraccién muy
"suffgeneris" de la gnoseologia sgustiniana voy a revisar la teo-
ria de la semsacibén y la de la imagen en los textos agustinianos.,

Hay que admitir que el contenido de las ideas, en lo que ata
fic al mundo externo, no ha podido nacer en el alma agustiniana,si
no mediante la sensacién: quae forinsecus sensa cogitamuslggLa ex
periencia externa es una de las grandes fuentes del conocimiento
racional: "qué es vivir, lo sabemos porque vivimos; qué es morir,
lo sabemos también, porque hemos visto muertos y agonizantea”aoo.
Luego, la idea o verbo de las cosas sensgibles, sélo puede venir de
la memoria, de las im&genes y éstas de 1s sensaciénst Y también
antes de aclarar cémo se forman los conceptos generales de las co
sas sensibles, debo decir algo, sobre el mundo imaginario agusti-
niano. Pues, para Agustin el fantasma aristotélico no es material,
sino espiritual, aunque sea singular y concreto: la imagen entré

199. Cf.De Trinit.,Xv,6,10.

200. Cf.Ibid.,IX,3,3; XII1,12,20; VIII,S,8

20l. Quae per seipsum,et quae per sensus corporis sui,et quae tes
timonio aliorum, percepta scit animus humsnus, thesauro memo
riese condita tenet,et quibus gignitur verbum verum, gquando
quod scimus loquimur...Nec interest guando didicerit,De Tri-
nit. ? XV,].E,EJ..
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por el sentido, pero el alma la grabd en s{ misma. Ese fantasma no
es otra cosa que la imagen grabada en la memoria, y ésta es una fa
cultad de la Gnica alma espiritual que el hombre tiene; asf la me-
moria que hizo posible la sensacién, qued$ impresionada por ella;
el que se refiera a cosas sensibles nada importa para él. Agustin,
pues, retrotrae la dificultad del proceso aristotélico, al negar
que se pueda pasar de la imagen sensorial & la memorial,imaginaris
o fantéstica, como si fuesen del mismo orden., De aqui es que conla
imaginacién vemos le imagen grebada en la memoria, la imagen impre
sa se convierte en expr033202

Las hipbtesis de Gilsén son improbables. Agustin conoce las ca
tegorfias aristotélicas“?’ ante ello Gilsén se hace estas tres hipé
tesis: "si el pensamiento saca de sf mismo, lo que en apariencia
recibe de fuera; o bien lo encuentra yz preformado en si mismo; o
bien es capaz de producirlo; o bien recibe de dentro lo que no pue
de recibir de fuera"204 Hay que afiadir una cuarta negando el supues
to : el pensamiento recibe de fuera el verbum, o mejor afin: ex ob-
Jecto et subjeto paritur notitia.

Se puede explicar esto sin abstraccién? -Si, pero Gilsén dice
que Agustin no se planted el problemez de la generalidad de las i-
deas, ni tampoco ha cafdo en la cuente de que si se lo planted in~
directamente. Cémo lo realiza esto?. Por ejemplo, para llegar a la
idea de un hombre en general, se llega a ello en virtud de que co=-
nocemos por los ojos la parte exterior y por experiencie interna la
parte interiors°”“Por eso podemos pensar en el hombre segln 1la es
pecie, porque tenemos del modo dicho noticizs de la naturaleza hu=-
mana, segln la cual vemos algo parecido, al momento que es un hom=
bre o una forma de hombre°®", Por eso dice Agustin amamos al apéds
tol Pablo...ctc. Los conceptos de género y especie los explica de

202. Cf.De Trinit.,XI,?7,11;Ibid.,XI,10,17:1lugares paralelos Epist.
159,2; 1bid.,l62, 5, Ibld., 162,4.

203, Cf. De Trinit.,v,7,8.

204, GILSON,E.: Introduction...p.94.
205, Cf. De Trinitate, XIII,1,2

206. Ibid.,IX,4,7.







L)

modo negativo, es decir, que el alma para conoceree a si misma,"no
ha visto con los ojos corporales muchas mentes y por la semejanza
descubierta en ellas ha abstrafdo o sustanciado (colligere)una no-
ticia general de la mente humana“207 No se puede decir, por consi-
guiente, que Agustin no se haya ocupado de las ideas generales, Lo
que pasa es que no las forma more aristotélico.

Agustin nunca admitié universales metafisicos. No es la vero-
similitud, sino precisamente las notas diferenciales lo que permi=-
te diferenciar y distinguir las cosas unas de otras?oa De esto se
concluye que las notas accidentales son el fundamento de los unie
versales. Pues, seglin Agustin las notas comunes que mediante 1los
sentidos permiten asemejar o identificer & los individuos son 1la
base de la abstraccién “sui generis"™ que €1 sostiene: de los ejem-
plares gemejantes se forman los conceptos generales y especiales,a
base siempre de la experiencia. Por donde, se colige que admitido
ese fundamento de los universales, es la mente la que los forma,co
mo tales universales. Esto no significa la negacién de la esencia
del hombre, sino que esa esencia nc la vemos y lo que vemos son las
notas comunes accidentales. Y tienen esas notas, por la comunidad
de naturaleza o sustancia.

Admite, pues, Agustin universales 1l6gicos en la mente,y su fun
damento en las cosas, pero de universales metafisicos no habla. Es
obvio que el problema se solucione asi,;Cémo admitiria Agustin una
abstraccién, si no admite un entendimiento agente, y no admite és-
te porque no cree que la esencia de las cosas se imprima en el en=
tendimiento posible?. La noética agustiniana y la aristotélica son
diferentes, porque sus ontologfas y sus psicologias son también di
ferentes.

Seglin esto, Agustin parece estar muy cercano al empirismo in-
glés, pero no se le ha de confundir -desde ningféin punto de vista.
Pues, todo el proceso cognoscitivo, en Agustin, es posible gracias
a las nociones impresas en la memoria Dei. As{ ninglin hombre podria

207- Cf. De Tl‘ini'batea ’IK’6|90

208, Cf.Selil.,II,7,13: lugares paralelos Ibid.,I1I,6,10; Jbid.,II.
6.12.
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afirmar que dos individuos son semejantes, si no poseyese de ante
mano una nocién o idea de semejanza; no podrfa ni siquiera compa-
rarlo, si no tuviera, ya la nocién, ya la idea de comparacifén; no
podrfa identificarlos ni difecrenciarlos; lo gque supone las corres
pondientes nociones, por lo menos, ya que en muchos casos supone
también las correspondientes experienciss o ideas. De este modo el
error y la alucinacién se explican con més naturalidad que en el
sistema aristotélico-tomista, y tampoco hay lugar aqui para les
tantas impugnaciones de que es objeto el sistema asristotelicoto -
mista.

S6lo en el sentido que he explicado, se puede admitir la dis
cutida abstraccién agustiniana, en cuyo problema han desplagado
méximos esfuerzos los agustinblogos: Vega, Boyer y Sestili. Pues,
no es posible, ni tampoco es compatable con ¢l mensaje agustinia-
no una abstraccidn aristotelicotomista, que es absolutamente aje-
na e ignorads por Agustingog

Teorfa de 1a imagen. Agustin cambié de opinién acerca de 1la
naturaleza de las imégenes. Pues en un principio, llevado de su
neoplatonismo circunstancial y de su antimaniquefsmo, traté de se
parar todo lo posible imigines e ideas, llegando a identificar 1la
imagen sensorial con la memorial, y afirmando que las imégines e=-
ran simples huellas de la sensacién. Luego reaccioné en sentido
contrario, precisando que las imégines no pueden ser cuerpos. Es-
to es, se mantuvo en sostener la espiritualidad de las imégines.

Sin embargo, parece haberse mantenido constante en la teorfa
de la sensacifén. A pesar de que pudiers surgir alguna espinosa di
ficultad en el libro De Musica, debido 3 la influencia neoplaténi
ca, Asf cuando é1 define la sensacibn, la hece en dos sentidos :
primero como passio corporis, per se ipsam non latens animam;zloy
segundo como visio est sensug ex ea re quae sentitur informatus,
id est, forma quae ab objecto imprimitur sensuim visio vocaturgll
con las que no pretende otra cosa que acentuar en la primera el as

209. Cf,.CILIERUELO,L.:Originalidad de la noética agustiniana, en
Rev.San Agustin. Estudios y Coloquios, Zaragoza, 1960.
35.179—206.

210. uant.animge,23,41
211. Do iwintt. XT.2 5
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pecto tebrico, abstracto, formal y en la segunda el préctico, con
creto y material de la definicién. Por consiguiente, ambas defini
ciones son paralelas, y no contradictorias. Ambas dan la teoris
perfecta de 1a sensacién lo que me permite sefialar sus elementos.

Accitn causal del objeto, que Agustin demuestra por la expe-
rienciazlzy también indirectamente por las imégines que quedan de
positadas en la memoria y que son engendrsdas en cierto modo, por
las sensoriales®l” E1 6rgano formado o informado, que se llama vi
sifn, es el 6rgano impresionado por la imagen sensorisl: "la in-
formacién del sentido ls imprime el objeto, desaparece la forma,co
mo una huella en el agua?%?“La inmediatez significa que el alma
conoce directamente, sin operacién ninguns intelectual, la modifi
cacidén sufrida por el érgano, esto es, el alma es consciente del
sentido informado o formado, ej.: una cosa es ver el humo que su-
be a8 lo alto y otra es deducir del humo el fuego?15 La adverten -
cia es advertencia directa, primero porque no implica reflexién ,
esto es, sentir que se siente, una cosa es la sensacién y otra la
consciencia de la sensacibn; aunque se den ambas cosas juntas con
frecuencia, la definicién de sensacién no conviene a la conscien-
cia de la sensacifn; segundo, de lo cual se desprende que no se
puede afirmar que es el alma lg causa de la sensacibn,sino que es
el objeto, si bien la noticia no puede nacer sin sujeto. Ambos,ob
Jeto y sujeto son necesarios, pero la precedencia generativa seda
lada con todo lujo de detalles en el De Trinitate es del objeto y
por ello es gue muchos han querido ver la aproximacién de Agustin
a Aristételes. Cuando Agustin afirma que quien siente es el alma,
se refiere al aspecto formal de la sensacifn, que es una adverten
cia, un conocimiento.

No se ha de confundir la imagen sensorial con la memorial .Mu

chos agustinélogos en el decidido empefio de buscar platonismos en

212, Cf. Ibid.,XI,2,4

23. Cf. Ibid.,IX,9,16; Ibid.,XI,2,3
214, Ibid., XI1,2,3

215. Cf. De quant.animae,24,45
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San Agustin, se olvidan de este aviso, y recurren al De Genesi ad
litteram, sin advertir que en ese libro se habla de la imagen me=-
morial (que es del alma) y no de la imagen sensorial, que es del
sentido u 6rgano formado. Por eso resultan extrafias estas palabras
de Gilsbén: "La doctrina agustiniana de ia sengacién es uns rein -
terpretacién de 1la de Plotino, para quien el alms imprimi en sf
misma las imégines de los objetos sensibles percibidos por el cuer
Do que ella anima"el®, ¢Significaréd esto que 1a sensacién no cone
sistirfa en percibir los cuerpos, ni en Plotino, ni en San Agustin,
sino que consistirfa en imprimir en la memoria las imégines de e-
SOS cuerpos, que no se hen percibido?. No porque asi se confunde
la imagen sensorial con la memorial.

La dificultad del libro De Musica. Aquf Agustin debido a u-
na influencia plotoniana circunstancial parece decir que sentir es
advertir el alma los obsticulos que encuentra en el gobierno del
propio cuerpo ?17 En cuyo caso la sensacién no seria ya una péssi.o
corporis animati, sino una actio animae incarnatae. Ante esto se
plantea una triple posibilidad: ;Se contradice? ;Identifica ambas
cosas, segfin el aforismo escoléstico:sensibilis in actu est sen-
sus in actu? ;0 se trata de otra cosa?. Agustin continfa admitien
do, en este mismo libro, la sensacibn segfin sc ha explicado antes.
Por ende, se trata de otro problema, que no es la naturaleza de la
sensacibn, gino éste: ;por qué los némeros sonantes, siendo acti
vos, han de ser antepuestos a los sensitivos o memoriales que son
pasivos? ;No estén éstos en el alma y aquéllos en 1os cuerpos?...
¢No significaré eso anteponer el cuerpo al alma?. Agustin respon-
de que en el supuesto de la cafda originael, no es maravilla que el
alma encarnada en un cuerpo mortal sienta la pasién de ese cuer-
po?la Eso no es anteponer el cuerpo al alma, sino nfmeros a néme-
rosglg Y para que no se diga que lo mctivo ha de subordinarse a lo
pasivo, se pregunta si la sensacién significe que el cuerpo hace

216, GILSON,E.: op.cit.p.76
217. Cf.De Mugica,VI,5,9s.
218. Cf. De Mus.,VI,4,7
219. Cf, Ibid.,Id.
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algo en el almgs<0 Pero, lo niega puesto que el alma no es una ma
teria ofrecida a la actividad del cuerpo; luego el cuerpo no fa:
brica nlmeros en el alma. Como se ve no se trata de la naturaleza
de la sensacién, sino de algo tan profundo como es el origen de
los némeros de lz sensacifén.

La prueba de los nlmeros sensoriales. Lo que Agustin prueba
€s: que los ndmeros sensoriales estaban en el ofdo antes de que se
produjese el sonido y no los hz producido el sonido, si bien ta-
les nlmeros se presentan con el sonido Yy desaparecen con el silen
cioj como una huella en el agua. Esos nfimeros del ofdo pertene-
Cen al alma, en cuanto que la sensacién formalmente considerada
iste en una advertencia, en un conocimiento.

Resumiendo, los sensibles no producen en nosotros el sentido
de la proporcién, de ritmo, etc. n@meros de los que aqui se ha-
bla: habria aqui un salto cualitativo inaceptable, de lo material
a2 lo inmaterial. Agustin, ciertamente, se esfuerza denodadamente
para explicar el origen de esos nfmeros: conabor guidnam ibi la-
teat con;jectareg22 Cuando no considera exclusivamente el aspecto
formal de la sensacién, Agustin admite que la sensacién es una pa
sifn del compuesto humano: ndmeros sonantes sentimus audientes,et
cum hos sentimus, hos pai::?.mu.r?z'6 Y siempre se mantiene 1la tesis
fundamental: aliud est amare, aliud audire, aliud operare nfne-
ros?24 Tal explicacidén estd muy lejos y es superior a toda contra
diccién en el autor. Por si alguien sc¢ quedara con alguna duda de
be leer el trabajo magistral titulado: El significado de la teo-
rfa agustiniana de la sensacién, del profesor SciaccaSsc’

En consecuencia, Agustin desconoce la zbstraccién aristoteli

cotomista: porque le faltan los presupuestos que exigenel fenémeno

220, Cf.Ibid.,VI,5,8
221. Cf. Ibid.,VI,2,3
222, cf.Ibid.,Id.

223, Cf£.Ibid., VI,4,6
224, Cf£.Ibid.,VI,4,5

225. Como ilustracién anoto, seg@n Sciacca, las mdltiples exigen-
cias convergentes que lo impulssron a8 San Agustin a dar unas
golucién al problema de 1a sensacién: a) probar el caricter
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de la sbstraccién, entendimiento agente y pasivo; la teorfa de 1la
absorcién, como son la unién sustancial del cuerpo y el alma,la teo
rfa del acto y la potencia. Porque no admite ninguna causalidad de
lo inferior a lo superior, de lo corporal ¢ lo espirituzl. Porque
la sensacifn que en Aristételes es una passio del alma, en Agustin
es una actio del alma, Ultimesmente porque lo superior, el espiritu
"juzga™ lo inferior, lo corporal y material, por medio de las ra-
tiones aeternae. El intellectus agens de Aristételes produce con-

ceptos, la illuminatio de Agustin produce la verdad del juicio%zs

activo, vital y en parte espiritual de la misma, sin negar lo
que tiene de pasivo y corporeo; b) probar la correspondencia
entre las imégines y los objetos exteriores sin tomar la sen=-
sacién como criterio de verdad y dejéndole lo que puede tener
de engafiosa; c¢) hacer de ella un grado del conocer y del que=-
rer, pero dejando sbélo al juicio el pronunciarse acerca de la
objetividad de 12 misma y poniendo en guardia a ls tenaz avi-
vadora de la concupiscencia; d) hacer de ella uno de los gre-
dos (necesario para el hombre en su estado actual) de la con=-
uista de la felicidad...etc.
unto a estas tesis de orden gnoseolégico y ético aparecian

el apremio de otras de indole metafisica, tales como:a) admi-
tir que la sensacibén no es una accidén del cuerpo sobre el al-
ma, sino una accién que ejerce el alma sobre si misma,por me-
dio del cuerpo y de los objetos externos que act@an sobre el
cuerpo; y b) establecer entre alma y cuerpo relsciones tales
que, aun haciendo del alme la vis vivificadora de éste, con-
serve entre ella y el cuerpo una separacién, una distancia in
comensurable...etc.

SCIACCA,F.M.: San Agustin: la vids y la obra. Barcelona,1955,
Ppe. 195-200.

226. Cf.PEGUEROLES,J.: El pensamiento filos6éfico de San Agustin,
Barcelona, 1972,pp. 41=44, Edit. Labor,.




CAPITULO CUARTO
ORIGINALIDAD DE LA NOETICA AGUSTINIANA

Es indudable, que el cristianismo, con la personalidad de A
gustin hace acto de presencia plenaris en todos los problemas ted
ricos planteados por el racionalismo occidental y por el nihilisg<
mo oriental, surgiendo asf{ el factor preponderante gque determina
la original posturs del gran Africano.

Pero, influyen también en é1, y en muy alto grado, su misma
historia personal y las circunstancias socio~histéricas de 1la épo
ca. Tal originalidad se extiende a todos los campos del saber, e
ro en la noética se tocan, y al mismo tiempo, se disedlan magis-
tralmente, de la forma mé4s fntima, los problemas del hombre.

A fin de relievar y valorar dicha originalidad confronto li-
geramente su actitud frente a la de los grandes sistemas anterio-
res, por ser de alguna manera, sugs antecedentes e indicar los pos
teriores, que en cierta manera, tienen su entronque en el agusti-
nismo.
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a) ORIGINALIDAD FRENTE A IOS ANTIGUOS: En la historia de la filoso-

fia se habla con mucha fre=-

cuencia, de agustinismos o afinidades agustinianas, lo cual da 1

entender que Agustin todavia conserva su originalidad,tanto fren

te a sus antecesores (Platén, Arist6teles, Plotino),cuanto a sus

sucesores, que pudieran considerarse como discipulos m&s o menos
afines.,

Respecto a los antiguos. Es claro que supera las limitacio-
nes de dichos pensadores, porgue Agustin introduce el nuevo cop-
cepto de Dios, del hombre y del mundo, seg@n el cristianismo, co
mo un gran aporte en el campo de la filosoffa, lo que representa
una nueva ratio entis; como consecuencia de esto, no es nada ra-
ro, que tanto la metaff{sica como la psicologia y la gnoseologia
sean en Agustin enfoques muy diferentes del mundo helénico.

Frente a la tradicién platénica. Agustin, en su gnoseologia,
distingue tres mundos diferentes, cada uno con sus propios pro-
blemas. Esos mundos son el eterno, el interno y el externo. El
problema fundamental pars el mundo eterno es el de la expresién.
Es decir, explicar cdémo las nociones que estaban en la DMemoria
Dei solamente impresas llegan a formularse en la conciencia.Agug
tin hebla de una generacién, en la que rige el principio: ex ob-
jecto et subjecto paritur notitia. El objeto estf impreso en la
memoria Dei o en la memoria corriente, si ya ha mediado la expe-
riencia. El sujeto es el entendimiento acompafiado por una aten-
¢ibn, que es acto de la voluntad. Con estos elementos se produce
la cogitatio, el pensamiento actuasl. Pero, en todo ceso, es ne-
cesario, a lo menos como ocasidn, una experiencia que suscite la
generacién intelectusl. Esa experiencia viene por los sentidos.
De este modo se logran los conceptos o ideas humsnas,como la jus
ticia, bien, mal, belleza, fealdad etc. Agustin, ciertamente, ad
mitié con los platénicos la existencia de los inteligibles, pero
les ha negado la separabilidad de un sujeto, su autonomia.

Agustin instaura un platonismo cristiano. En verdad no era
novedad en la Iglesia el ensayo de hermanar el helenismo con el
cristianismo. Mas los Padres Griegos estaban demasiado inmersos
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en un mundo helenista y los Padres Latinos habfan tenido escasa o
riginalidad. Agustin, viriendo del estoicismo y del gnosticismo
maniqueo pasando por el escepticismo y educéndose en el espiritu
latino, prometia ser un ensayo muy original., Desde el momento de
su conversién entiende el platonismo & su propio modo. La Fe es,
por ejemplo, muy diferente para él que lo que fuera para Porfirio:
acepta el concepto de Porfirio y lo extiende a todo el mundoag7
Por eso es gue se expresa remarcando que la situacibén del hombre
en este mundo no es una "situacién filoséfica™, situacién de eter
nidad de ideas y de esencias, sino de un régimen de Fe. De tal ma
nera que en esta situacién el hombre tiene dos gufas para dispo=
nerse a la investigacién: la autoridad y la razén.

«.+"Dos caminos hay que nos llevan al conoci
miento: la autoridad y la razén. La sutori -
dad precede en el orden del tiempo, pero en
realidad es preferible la razén., Porque una
cosa es lo que se prefiere en el orden ejecu
tivo y otra 1o que se aprecia mfs en el or-
den de 1la intencién® (228)

Esto quiere decir qu= Agustin abandoné el  intelectualismo
platénico. Porque era tipicamente, intelectualistico y porque de-
venfa en una fenomenologia espiritualista, referida a factores ex
tralégicos y al eros, constituyendo asi, una portentosa pégina de
arte, pero no precisamente una valiosa doctrina teorética. Lo que
interesa subrayar es cémo los dos elementos, teoria y fenomenolo-
gi{a, aunque materialmente fundidos entre sf, en la obra de Flatén,
no lo estin problemdticamente como en Agustin, porque falta en Fla
t6n el concepto de espiritualidad propio del filosofar cristiano’s

Muiioz Alonso, afirma textualmente: "San Agustin ha trastorng
do el mundo de las Ideas platbnicas, las hz cristianizado,pero en

227. Cf.De Mor.Eccl.,I,25,47; De Ordine, I1,9,27; Solil.,I,13,22
De Vera relig., 24,45; De Wor.Eccl.,I,2,3: De"util.cred.,12,

26.

228. De Ordine, 1I,9,26

229. Cf. Teoria del conocimiento y fenomenologia...de REGOBELLO,A.:
en Rev. Augustinus, p.246
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proceso distinto a la cristianizecién de Aristételes tal como fue
bautizado en la Edad Media®™ (230).

La prueba irrefutable de la originalidad noética de Agustin
es la afirmacifn de preferencia que hace en favor de los platéni-
¢cos, porque, en verdad, Agustin estaba m&s cerca de Platén que de
los platénicos, aunque é1 haya dicho lo contrario. La razén de es
ta preferencia estribaba en que Agustin es consciente de su plan-
teamiento original y por eso lo enfatiza.

Frente al aristotelismo. Il problema fundamental para el mun
do externo es el del concepto. Para explicar ello en el doctor A-
fricano hay que admitir una especie de abstraccién, pero no aris-
totélica, precisando més quizi equivalga a una induccién aristoté
lica, un empirismo al estilo inglés. Sin embargo, no es empiris-
mo, ya que las nociones impresas en la Memoria Dei (semejanza,cau
salidad, unidad,etc.) permiten gue el entendimiento compare dos ob
Jetos y afirme o niegue su identidad, semejanza, comunidad de na-
turaleza, etc. Esta abstraccién se funda, pues, en percepcién de
notas externas y no en impresién de la esencia de las cosas en el
entendimiento posible, mediante un entendimiento agente, que Agus
tin desconoce. El problema fundamental para el mundo interno es
el de las vivencias. Es un problema de experiencia interna. Los
sentimientos son ademés, conocimientos; la tristeza, la alegria ,
el amor vivenciales no son conceptos y no se quedan en la memoria
como conceptos, sino como vivencias, mediante connotaciones; no sm
pues,imégines, ni conceptos. Pueden transformarse en conceptos ¥y
entonces obtendremos la definicién de las vivencias: una cosa es
el amor conceptusal y otra el vivencial.

Superacidén del epicurefsmo y estoicismo. Su originalidad es-
t4 en no haber reincidido en la defensa de la sensacién, al esti-
Jo antiguo, y haber sbierto un nuevo horizonte en la propia cons-~
ciencia. Lo que le pone perplejo a Agustin en los Neoacadémicos es
tan sélo el sistema materialista, porque ellos no niegan la certi

230. Filosofia de San Agustin y Agustinismo, en CAPONIGRI,A.R.:
Pensadores catélicos contemporfneos, p.474.




~100-

Qumbre subjetiva de las apariencias actusles, sino 1a correspon -
dencia objetiva de las cosas a3 nuestras impresiones y les critica
calificéndolos de platénicos enmascaradossot Habiendo superado,in
discutiblemente, el materialismo Neoacadémico Agustin ya no quie-
re admitir que la primera y mis inmediata evidencia sea el ser del
cosmos.

Frente al agustinianismo medieval. En cuanto a los pretendi
dos disc{pulos de Agustin, parece también claro que la introduc -
cibén de Arist6teles en el ambiente universitario occidental,a par
tir del siglo XII, ha influfdo tanto que ha hecho imposible hasta
la fecha una vuelta completa a San Agustin.

De ah{ es que estos ciscfpulos de Agustin no nos han dado un
Agustin criticamente demostrado, sino que han tratado de resolver
los problemas de su tiempc en el contexbo filoséfico de la &pooa
én que han vivido. San Agustin es para ellos un elemento de eru-
dicién y de interpretacién més bien que de exposicién.

Cambi¢ radicalmente la marcha de la filosoffa. La novedad de
Agustin estaba en que é1 admitfa dos fuentes irreductibles de co-
nocimiento, en oposicién al aristotelismo, que solo admite una,ob
Jetiva.

El Cogito cartesiano carece de originalidad, porque lo pre-
senta como fundamento Gltimo de toda certeza, mientras que Agus-
tfn lo formulé reiteradamente y lo puso como cimiento de sus m&s
graves preocupaciones: existencia de Dios‘?32 inmortaslidad del al-
ma‘?B3 distincién entre el aombre y el bruto%34 e imagen de la Tri
nidad en el hombre§55 Todo ello contribuye a que se lc asigne z A
gustin el cambio radical producido en la marcha de la filosoffa
con su presencia., Pues, el hombre necesitado de algo absoluto e
indiscutible, comprendié, gracias a 61, lae originalidad absoluta
e indiscutible de la experiencis internas.

231, Cf, C,Acad.,III,18,39s.
232. Cf. De 1ib.arb.,II,3,7s.
233. Cf. De Trinit.,X,10,12s.
234, Cf. De 1ib.arb.,I,7,16
235, Cf, De civ.Dei, XI,26
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La metifora del "ver" en Agustin, tiene un sentido activo,el
de percibir, obrar y no el de padecer. Pues, indudablemente, para
Agustin lo "inteligible™ tiene afin el gentido griego, esto es, lo
que s6lo es accesible a la inteligencia. Lo inteligible se opone
por eso & lo sensible. El dominio de lo inteligible es lo absolu-
to, 1o abstracto y lo permanente. E1 acto intelectual se distin-
gue de la visidn fisica tanto por 1la faculted que lo origina como
por el objeto gue constituye su dominio privativo.La inteligencia
no ve las cogas en su inmediatez y en su riqueza sensorial, sino
en su unidad y cocherencia. No ve formas, ni colores. No ve lo mu-
dable y circunstanciais’®

Agustin splics la metifora semita de lo embriolégico a la noé
tica, pues nadie habia llegado & 1la ingenuidad y audacia con que
Agustin aplica la metéfora embriolégica & la noética. Esto provie
ne de su teorfa de la memoria. E1 concepto es para 61 un fructus
ventris, término de una concepcién. El clisico problema del ori-
gen de las ideas pierde todo su interés: las ideas no vienen de
ninguna parte, sino que son concebidas y paridas dentro de la ma-
triz del alma, que es la memoria. Ya no hay topos noetés, ni mun-—
dus essentiarum, sino memoria y experiencia?i?

Tampoco hay por qué explicar aqui cémo uana idea, o una esen
¢ia, o una forma, se ha introducido en el alma. La noticia es aho
ra un acto de procreacidén: hay un amor que mantiene unido a un ob

Jeto en el seno de la memoria, para que esta matriz engendre%38

256« Cf. De Trinit.,XII,2. Su simétrico Repub., 484,b4,

237. Ex objecto et subjecto paritur notitia.De Trinit.,IX,8,13 ;
Ibid,.,IX,18; Ibid.,VIII,10,14; Ibid.,VIIL,O; ibid. X,11,12,

238. En ls memoria hay una materia formable, una matriz generado-
ra. No concibe, pues, Lgustin el conocer, como actio-passio
en la gue sentire est aliquod pati e intelligere est aliquod
pati. %1 conocimiento brota pues de la experiencia, del obje
to que se une al sujeto activisimo. Por eso, propiamente ha=
blando, conocer es juzgar, judicium de rebus, en oposicién a
la aceptio rerum, que brota de la unién antes dicha.Son pues
dos uniones consecutivas, la del objeto con el sujeto, y 1la
del objeto empirico con uns norma asbsoluta y necesaria.De ve
ra relig., 29,53ss. El pensamiento se convierte en soliToguio,
€sto ¢s, en diflogo de lo empirico con lo absoluto.Cf.L'atto
di pensare in S.Agostino, de INCARDONA en Augustinus Magis =
rer,.l,pp. SSe
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También juega un papel importante su caricter latino-oriental.
Por estos dos caracteres Agustin no encaja nunca bien en un mundo
griego. La noética agustiniasna no puede ser platénica desde sus rai
ces: la de Agustin es activa, dinémica, casi di-famos <funcional,
mientras Flatén y Aristételes son pasivos, estéticos. En la anamne
sia platbénica sbélo se trata de un procedimiento mayéutico y en la
impresién aristotélica se trata de una causa instrumental para im-
primir las esenciags: en Agustin se trata de "concebir? 39

Agustin convierte la trascendencis griega, que era una alter-
nativa disyuntiva, entre tiempo o eternidad, luz o tiniebla, movi-
miento o quietud, en una copulativa. Pues, en definitiva, si bien
el doctor Africano copia a los griegos, es para darse cuenta que es
un alisdo peligroso, por eso gquiere ser griego y semita 8l mismo
tiempo. Por eso todo su empefio es construir no una henologia, sino
una verdadera ontologfa, mucho m4s profunda que la helénica.- Asi
concibe un Dios que es su "Ipsum Egse".

Este afin de trascendenciz se nota, claramente, en su teoria
del conocimiento. Toda vez que la fenomenologia del conocimiento en
Agustin nunca se presenta desligada del intento de una formulacién
de una doctrina del conocer y de la asuncifn dialéctica de la divi
na ayuda para realizar plenamente tal intentoaao

Descubrimiento de la interioridad. El dominio y la llamada rei
terada al reino de la interioridad es uno de los aportes del agus-
tinismo, a3l mismo tiempo, la nota de superacién y plena novedad pa
ra los siglos venideros. Por eso el pensador y critico Windelband,
afirma que Agustin introdujo por primera vez en el corazén del pen
samiento filoséfico el principio de la interioridad, que estaba de
senvolviéndose en el perfodo final de la ciencia antigua; de ahi
que a é1 le corresponde en la historia general de la filosoffa el
puesto de iniciador de un nuevo periodo. Para sus contemporéneos y
los siglos posteriores su originalidad pasb inadvertidas

2}9. Cf. Tract.in Jo. ,HITI 1l.
240, Cf.Teoria del conocimiento y fenomenologia...de RIGOBELLO At
en Rev.Augustinus,p.247

241, Cf. La doctrina agustiniana sobre la intuicifén,de CAPANAGA, V.
en Rev,Religidn y cultura,p.9l .'Ha‘ﬁfﬁ‘,‘“.[??l".“"
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La autoconsciencia es une ciencia apodfictica. Agustin con su
Cogito, pretende encontrar uana ciencia apodfctica, al igual que u
na evidencia matemética, que le haga ver 2 Dios directamente y de
manera inmediata, asi como se ve el sol en medio del firmamento?42
Este exigencia, a todas luces, no encuadras ni en el sistema clési
¢o de Flatén y Flotino, ni en el cristiano, ni mucho menos en el
estoico. Es la postura de un critico que ha pasado por las incer-
tidumbres del escepticismo.

Descubrimiento y hallazgo de la original teorfa. ILa crftica
del conocimiento o Criteriologia, adquiere para Agustin,y por pri
mera vez en la historia, una importancis capital, es decir,el con
dicionamiento reciproco de la Critica y la Metaf{sica. De aquiqmz
para esclarecer y reliever dicha reciprocidad condicionante,é1 ad
mite dos bases, que son 2l mismo tiempo noéticas y metaffsicas,la
Memoria sui y la Memoria Dei.

La Memoria sui, representa un a priori, para el conocimiento
interior. Ella ofrece un Gltimo principio absoluto légico,en cuan
to que la mente se conoce siempre a sf misma y mediante s{ misma
conoce todo lo demés; el Cogito cartesiano representé ya pars Sen
Agustin la primera expresién o formulacién consciente de ese auto
conocimiento natural.

La Memoria Dei, representa otro a priori para el conocimien-
to absoluto y necesario. Ella en forma de nociones y primeros prin
cipios afn no formulados, pero sabidos nos ofrecen un fundamento
absoluto y objetivo del conocimiento; sin ella no puede formulsr-
se ningln juicio; significa nuestrs participacién en el conocimien
to divino; no es una impresién que Dios hace en nogotros al darnos
la naturaleza; en ella consiste lo que principalmente suele 11emar
se "iluminacién agustiniana'245

202, CL. S0l1l.41,3,5.
243. Cf. Originalidad de la teorfa del conocimiento en San Agus-

tin, en Rev. de Filosofia, Afio 14(1955),pp.136-138, Madrid,
1955
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b) "MEMORIA SUI": Agustin tiene que adoptar una actitud filoséfica,

la razén de ello radicaba en que el joven Africano
habfa simpatizado durente alg@n tiempo con el escepticismo de la
Nueva Academia. y por eso trata de comprender que era necesario
liberarse de todo temor antes de filosofar. E1 pensaba gque desear
penetrar en el mundo inteligible no es ir en busca de una purz i=-
lusién. De ahf su afén por llegar a ver la posibilidad de una cer
tidumbre objetiva y cémo llegar a ese algo absoluto indiscutible,
que no ha de remitir, sino hacia s{ mismo: "Para mi es suficiente,
saber de qué modo puedo trascender esta mole, que reslmente impi-
de a los que quieran entrar a la filosofia®™(244).

Este actitud filosofante le lleva a tener que buscar un pun-
to de partida, del que tiene que arrancar. Efectivamente, parte A
gustin de la definicién de criterio de verdad seg@in Zenén de Elea:
es absolutamente verdadera una cosa, cuando no se descubre en e-
1la ninguno de los caracteres o signos del errors*? Sélo en este
caso resulta ser imposible el error. Estoicos y epicGreos deductan
de esto que s6lo la sensacién era un auténtico criterio de la ver
dad. Mientras que 1a Nueva Academia de la misma definicién con-~
cluia que no existe nada que no posca algln rasgo o signo de e-
rror?qG ¥ que en ningln caso se podis afirmar que el contenido de
las sensaciones nuestras respondan a algo objetivo y seguro?4? En
tonces su propésito decidido y firme es liberarse de la red acadé
mica, pero sin ceder al materialismo.

Ahora con pretexto de rebatir a los Académicos va a lo meta-
fisico. Pues, en realidad, Agustin se toma la tarea de combatir a
unos Académicos més radicales que los que describe. Inclusive 1la
diatriba entre Académicos y Materiaslistas le interesan mucho me=
nos que su propia contienda, porque é1 buscs aferrarse a un aside
ro absoluto y definitivo. Busca una certidumbre subjetiva y obje=
tiva, capaz de resistir; no ya al ataque de los Académicos, sino

244, C,Acad.,III,14,30
245, Cf. Ivid.,I1,5,11
246, Cf, Ibid.,III,9,18-21
247, Cf. Ibid.,Id.
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al escepticismo m&s agudo y radical. La respuesta a los Académicos
es tan solo un pretexto para examinar los fundamentos de 1a vids
interior.

Esta metaffsica se perfila en el ger de una experiencia in-
terna. Agustin marca las contradicciones del Académico: se llama
sabio y no acepta 1s sabidurig?s aceptan sus propias definiciones
sin advertir su implicancia con la duda universal; sasben que no
saben nadg, entonces saben algo?49

Pasa Agustin a 1la refutacién positive al preguatar que de a-
ceptar la definicibén de Zenén debe existir algo sbsolutamente ver
dadero, contestan que no. Mas &1 replica que existe la propis vi-
da?BO el mundo?sl algunas proposiciones de evidencis inmediatag52

Esta especie de retirada estratégica lo usa Agustin para ir
8 parar a ese reducto definitivo, al castillo interior,que se 1la
ma experiencia interna, es decir, hacia la supremacfia de la cons-
ciencia sobre el ser del cosmos.

El proceso 1l6gico y sicolégico que termina en el Cogito, su-
pone una fundamentacién metaffisica. Pues, 10 que sube y aflora en
el Cogito, estaba latente en la profundidad del alma: no puede ha
ber sensacién, ni consciencia sin impresién?53 El Cogito supone u
na impresibén, légica o temporalmente anterior, que haga posible 1a
advertencia?5u Esta impresibén es lo que Agustin llama Memoria sui?55

El Cogito. Para Agustin el ser del cosmos ya no es la certi-
dumbre mis inmediata e {ntima como lo fue para la Antigiiedad. Que

248.Cf. C.Acad.,III,9,19; Ibid.,IIT,4,10; Ibid.,III,3,6

249.Cf. Ibid.,III,9,21; Ibid.,III,9,18

250.Cf. Ibid.,III,9,19; Ibid.,II,13,30

251.Cf, Ibid.,III,11,24-25; Ibid.,IIT,11,25

252.Cf. Ibid.,II11,10,23; Ibvid.,II11,11,25

253.Cf. Solil.,I,6,12; De Trinit.,X,?,10; Ibid.,IX,11,16; Ibid.,
XIv, 7,9; Ibid.,X,2,4.

254.Cf. De Trinit.,IX,10,15

255.Cf. Ibid.,X,3,5; Ibid.,XIV,11,14
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escépticos y sofistas hayan subrayado con cierta timidez la supre
macia de la consciencia, Agustin la hace pasar a primer plano y a
plena luz.

El método constructivo de férmula fundemental y fecunda es:
el saber cierto que el alme tiene de sf misma y en ello estribael
origen de toda certidumbre y el centroc de la seguridad absoluta,
infalible, indubitable.

En este descubrimiento, indubitsblemente, se opera 1a coinci
dencia entre Agustin y Descartes, pero que no ha tenido el mismo
carécter, los mismos slcances y los mismos empleos, tal se deduce
de estudiosos agustinélogos como Boyer, Gilson y Sciacca. Adem&s
es sb6lo un asunto que indico por no estar relacionado intrf{nseca-
wente con el tema de mi tesis.

Método. Agustin parte de la nocién de am0r§56 que es siempre
amor del bien?57 Marginando hacia un lado las diversas clases de
bienes y de amores, Agustin reduce el problema a su Gltima simpli
¢idad: Ecce ego, qui hoc quaero...Quid,si non amem nisi meipsum..5a
Pero nadie ama 1o gque no conoce: mens enim amare seipsan non po-
test, nisi etiam se noverit: nam quomodo amat quot nescit?2?? E1
amor de sf mismo que parecifa ser la rafz del hombre,supone un pre
vio conocimiento de si mismo. :

Este autoconocimiento es anterior al Cogito, al que se con=-
trapone?so De donde se colige que la naturaleza nos imprime ese ¢o
nocimiento de nosotros mismos, posesién de nosotros mismos,esa po
gesién de nosotros mismos que no encontramos en los brutos?sl

Exigtencia. La Memoria sui, no es une verificacién inmediata
de la consciencia, sino que necesita ser demostrada, lo mismo que
la Memoria Dei.

256. Cf.De Trinit.,VIII,3,4
257. Cf£.Tbid.,VIII,10,14
258, Cf.Ibid.,Id.

250 CF . Iu1d::TX 2.2

260. Cf.Ibid.,XIV,5,8

261, Cf.Ibid.,XIV,14,8
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He aqui el razonamiento agustinisno: en la expresién "alma
buena", mentamos dos conceptos, alma y bondad?62 por el prime
consideramos la contingencia de su ser y la llamada interioridad.
Hablar del alma supone emitir juicios de valor, prefiriéndolo al
de los cuerpos, y esto supone en nosotros una Memoria Dei: ya que
tanto la preferencia como la postergacibén no se realiza, sino en
virtud de nociones impresas en esa memoria?'64 Igualmente hablar del
alma como interioridad nos conlleva g descubrir gue poseenos un
domicilio interior, en virtud del cusl conocemos nuestra propia al
ma y la de los demés; por anzlogfa conocemos a los demés,segén lo
vemos realizarse en nuestro propio interior$ 265 pe aquf que pars
Juzgarnos a nosotros mismos necesitamos de la Memoria Dei;pero pa
rg conocerncs g nosotros miswos, nada necesitamos, pues poseemos
un autoconocimiento tan natural, que casi se confunde con la natu
ralezaa66

A la pregunta por qué ls noticia "expresa"™ es prole de la no
ticia "impresa™ y no lo es del amor?. Agustin replica que el amor,
afin el mis profundo y radical, es consecutivo a la noticia impre-
sa ¥y su funcibén es unir la noticia impresa con el entendimiento
para que brote la noticia expresa (conscienciazs7).ﬁsi aparece que
el apetito natural de conocer, lo mismo que el amor de sf mismo,
gson pruebas de la existencia en nosotros de una Memoria sui,lo mis
mo que de una Memoria D91268

Las opiniones encontradas acercez de la naturaleza del alma
serfan una contraprueba de la Memoria sui?., Agustin contesta que
no, pues los errores no provienen del conocimiento insito y natu-
ral, sino de la temeridad de los hombres que dan por ciencia 1lo
que no es otra cosa que imaglna016n269 Precisamente, no hay mejor
medio que el recurso a la memoria sui para rectificar tales erro-

res2/°

262, Cf. Ibld.,vIII,s 41

263. Cf.Ibid,VIII,3

264. Cf.Ibid.,Id.

265, Cf.De Trinit.,XIV,10,13
266, Cf.Ibid.,VIII,6,9

267. Cf.Ibid.,IX,12,18

268. Cf.Ibid..X,1,2;Ibid.,X,3,5

269. Cf.Ibid. . X.8,11
278. Cf£.70id. . 1d.
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Relacionando la memoria sui con la memoris Dei, hallamos que
en el orden l6gico la primera precede a la segunda, mientras que
sin la segunda no podriamos emitir ningén juicio de valor o tras-
cendencia y por eso precede a la primera en el orden del Juicioj
la prireraz es intuicién natural, luz de si misma y la segunda es
norma impresa, luz de si misma y de todo lo demés?71 La primera
descubre realidades mudables, la segunda las inmutabless’ e Aqué-
l1la esté més cerca del pensamiento humano; es tirante ontolégico
entre la naturaleze y la conscienciz; ésta nos permite participar
en un mundo superior a nosotros mismos: un mundo sereno e inalte-
rable: es tirante ontolégico entre la razén y Dios%/” La memoria
Dei nos enlaza con el mundo eterno, le memoria sui nos ata con el
interno, se nos hacen accesibles ambos mundos gracias a esas memo
rias, Si por la primera somos imégenes de Dios, en cuanto nos ha-
ce conocer lo eterno e inmutable, por la segunda poseemos un domi
cilio interior; a diferencia del animel, el hombre puede entrar
dentro de s{ mismo, retirarse a su interior, desasirse y despegar
ge del mundo circundante.

Agustin se preocupa con pasifn por la ausencia intencional del
alma cuando no piensa en si misma%74 Nosotros distinguimos entre
la conciencia funcional por la que percibimos nuestra existencia
y los actos que nos permiten reconocer nuestra naturaleza de al-
gn modo. Pero el Genio africano quiere ver més profundamente es
"conocimiento inconsciente™, si vale la paradoja podermos decir...
"consciencia inconsciente.

Pero surge la pregunta, si la mente por definicién es pensa-
miento, consciencia, conocimiento, puede ser inconsciente para si
misma?.Por qué es necesario llegar al Cogito, para que el alma se
reconozca & si misma?. La respuesta no pucde ser otra que lz en=
carnacién del alma. Esta al encarnarse, afanosa de sccibén, se¢ en-
trega a producir n@meros en los cuerpos, & embellecer la naturale

271. Cf.Ibid.,XIV,6,8; Ibid.,XIV,6,9;Ibid.,XIV,8,11; Ibid.,XIV,12.
g1 et S s

272, Cf.Ibid.,IX,6,9

293, C£. D6 Trinit.,XIV,15,21

274, Cf. I61d,,X1V,6,8
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za, y ese afén "la saca fuera de si", la enajena. De agqui se ha-
ce necesario recomendar al alma que "vuelva en si', que se conoz-
ca a si misma, que convierta la consciencia funcional en conscien
cia refleja, esto es, que piense en si mlsmaa?s

Naturaleza. Para poder comprender mejor su naturaleza vamos
a decir primero lo que no es. La memoria sui no puede ser un acto,

sino un hibito, puesto que es anterior al Cogito,a la consciencia:
e.."fije en si la atencidén de su voluntad vagsbunda y piense en si
misma, y ver4 entonces cémo nuaca ha dejado de amarse y cbémo Ja=-
mis se ignoréd"(276).

Tampoco podemos afirmar que es un conocimiento, si por é1 en
tendemos un concepto, formado:...'"una cosa es que ella se conozca
y otra que ella se piende" (277).

Emprendiendo la via positivae diré que se trata sin dudade la
mera presencia del alma a si{ misma: he aqui el texto.

«s«"Pero alguien diré que esta memo-

ria, siempre en presencia de si mis-

ma, no es la que hace al alma acordar
se de si. Hay memoria de las cosas pre
téritas, no de las presentes...For en
de, asi como en las cosas pretérltas.
...asi en relacién al presente,cual lo
estd el alme pare si misma, se puede
llamar sin escrépulo memoria a la fa-
cultad de estar presente a s{ mism,pa
ra poder por su propio pensamiento co
nocerse™ (278).

AGn es mis, porque cuando el alma del nifio puede llegar a pen
sar, se encuentra ya con la memoria sui en su interior:

ees";Qué decir,pues, del alma del ni-
fio tan pequefiito...que acaso no se

puede pensar, aunque tampoco se puede
ignorar?...En su interior no reflexio
nan, ni se les puede aconsejar que 10O
hagan...Ya hemos demostrado que una co
sa es conocerse y otra no pensar en

sf...Bfstenos saber con certeza que el

275. Cf.De Mus.,VI,13,37-42; De Trinit.,XIV,6,8s.
276. Ibid.,X,8,11

277« De Trinit.,X,5,7

278. Ibid.,XIv,11,14
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hombre puede pensar en la naturaleza
de su alma y encontrar la verdad, pe
ro en si mismc, no en otra parte. En
contrar§ no lo que ignora, sino aque
1lo en lo que é1 no reflexionaba™(279)

Fundamentacién. Es imposible llegar a conocer el alma partien
do del empirismo externo=’ o eterno?gl s6lo cabe conocerla partien
do del mundo interno, de la experiencia interna, del Cogito?sa Se
concluye, pues que el alma tiene de si misma un conocimiento onto-
16gico o preontolégico, pre-reflexivo, prelbgico, absolutc y no re
lativo (esto es no fundado en la relacién sujeto-objeto), que se
llama simplemente "presencia del alma ante si migma™

El infante que todavia no puede "pensar", conoce ya su almagau
Y lo que se dice del alma en general, también ha de decirse de 1la
"mente", y de la "memoria", en cuanto que Agustin las considera e
veces, no como potencias, sino como sustancias y les aplica por en
de un lenguaje absoluto, no un lenguahe relativo.?

Prerrogativas. Prelégico, habitual, natural. La distincién en
tre el seipsam nosse y el seipsam cogitare, oblige a poner dos gé-
neros de conocimiento, uno légico y otro prelfgico. El alma se co-
noce a si misma habitu desde siempre, porque ella misme es memoria
sui, objeto de si misma; solo cuando interviene el pensamiento, in
tervienen la experiencia, la atencién actu=l, la advertencia o sen
sacién, esto es, la "consciencia™; y entonces el conocimiento habi
tual se convierte en conocimiento actuzgl. De este modo, el pensa-
miento va ligado a la generacidén de un ver‘no?s6

No es el primer conocimiento, sino previo a todo conocer.Ella
es siempre previa a todo conocimiento; ni siquiera se puede llamar

279. Ibid.,XIv,5,8 .

280. Cf.Ibid.,VIII,6,9

281. Cf.Ibid.,IX,3,3

282. Cf.Ibid.,IX,3,3;Ibid.,XIV,5,7

28%. Cf.Ibid.,X,13,16

284, Cf.De Trinit.,IX,3,3

285. gg.gp_lg_i;gs_q.,}(,'?,ll; Ibid.,X,17,26; Ibid.,X,14,21; Ibid.,X,24,
286. Cf.Ibid.,VII,10,16; De Trinit.,XIV,6,9.
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el primero de los conocimientos, sino simplemente previo a todos :
"Ciertamente es muy de admirsr el que no se conozca y conozca la be o
lleza de conocerce...Mas ;dénde conocié su saber, si no se conoce?
Sabe si que conoce otras cosas y ella se ignora, y por aquéllas se

da cuenta de 1o que es el saber...cuando se busca para conocerse ,
conoce su blGsqueda. Luego, ya se conoce, Eg, por consiguiente, im-
posible un desconocimiento absoluto del yo, porque si sabe que no
sabe, ya se conoce" (287).

Egs madre de todo conocimiento. Pues no es un concepto,sino pro
genitor de los conceptos: "Asf cuando el alma se conoce a s{ mig-
ma, es padre @nico de su conocimiento...Antes de conocerse era Cog
noscible, pero no existia en ella su conocimiento. Al conocerse en
gendra su conocimiento, igual a2 sf misma...Se ha encontrado en es-
te conocimiento 1o que se pudiera llamar perto...lo que se encuen-
tra es como si saliera a luz; de ahf que sea semejante a un hijo;y
idb6nde se le engendra, sino en el conocimiento?"(288).

Es conocimiento impreso. Necesita recibir expresién o forma,
producir un verbo para que se haga patente, ya que en si mismo es
informe: "En consecuenéia, al volver sobre si con el pensamiento,
surge una trinidad, donde es posible ya descubrir un verbo formado
del mismo pensamiento'(289). Para aclarar este caricter también va
ve el texto anterior. "En consecuencia, es imagen y es verbo, pues
es su expresidén cuando se iguala a ella por el conocimiento, ¥y lo
engendrado es igual al que engendra" (290).

Se puede compararla con las imdgenes impresas en la memoria,
en las que no pensamos: '"Es dentro del alma donde descubre las es=-
pecies impresas a través de los sentidos del cuerpo"(291).

En virtud de ella la memoria se cuenta entre las facultades
del alma. Sin el pre-requisito de la memoria sui, no se podria con

287. De Trinit.,X,3,5
288. Ibid., 1X,12,18

289. De Trinit.,XIV,10,13.
290. Ibid.,IX,11,16.

291. Ibid.,X,7,10
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tar a la memoria entre las facultades del alma, pues hasta su
existencia necesita ser demostrada: “Y si somos capaces de distin
guirlas, nos damos al mismo tiempo cuenta de que estas tres cosas
existen en el glma y, cual si ovilladas estuviesen, se desenvuel=-
ven y se dejan sentir, pero de manera esencial®™ (292). Con lo que
se aclara la trilogia que real y sustancialmente conforman una u-
nidad, tales son: la mente, el conocimiento y el amor.

Reconocer o descubrir algo en ella es un inventum. Aquello
que se reconoce o lo que se descubre en ella es un inventum(halla
go): "Qué existe tan presente al pensamiento como lo que esté pre
sente en el alma?...La palabra invencién ;qué otra cosa significa,
sino venir a encontrar lo que se buscaba?...Por tanto, asi como
cuando el ojo o algln otro sentido corpéreo busca una cosa, es el
alma la que busca...y 10 mismo en las realidades que ella por si
misma debe conocer, conoce y las encuentra cuando llega a ellas".
(293).

Se conoce mientras ge cree que no se conoce., La memoria suil
tiene la particularidad de conocerse aungue ella cree que no se co
noce: “Ademés cuando se busca para conocerse, conoce su blsqueda;

pues si sabe que no sabe, ya se conoce y si ignora que ignora, no
se busca para conocerse" (294).

En los conocimientos explicitos se descubre a si misma: "Es-
to lo conoce en s{ misma y no se imagina que lo percibe, como lo
corpbreo y tangible, por los sentidos, cual si estuviera en los
aledafios de sf misma"™ (295)..."si es cierto, que todas las almas
se conocen a si mismas con certidumbre absoiuta, aun cuando cono-
cen los conocimientos que vienen del exterior™ (296).

Es inconsciente. Por todos los textos aducidos se denuestra
que la memoria sui, es un conocimiento inconsciente. Resultando a

292, Ibid.,IX,4,5.

29%, Ibid.,X,7,10

294, Ibid.,X,3,5

295. De Trinit.,X,10,16
296, Tbid.,X,10,14
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sf que 1la linea divisoria entre lo consciente ¥y 1lo inconsciente
es arbitraria, y solo vale en la zona légica, moral, sicolégica,
egtética, etc. siempre que se requiera consciencia y libertad.
“"Cuando conoce algo suyo, cosa imposible de no saberlo el alma to
da, toda se conoce...Y es imposible saber algo si no lo sabe el
alma toda. Luego, toda se conoce...;Qué hay tan conocido para el
glma como su propio vivir?...el alma es toda alma y es toda vida.
Conoce su vivir. Luego, se conoce totalmente" 7297).

Es digno de asombro. La memoria sui, nos da la misma compro-
bacidén que nos daré le memoria Dei. De aquf, se deduce el asombro
de Agustin ante la "consciencia inconsciente™:"...con todo hay al
g0 en el hombre que ignora ain el mismo espiritu, que habita en
él...ciertamente, Sefior, trabajo en ello y trabajo en mi mismo, y
me he hecho a mf mismo tierra de dificultad y de excesivo sudor.
Qué cosa més cerca de mf que yo mismo? Con todo, he aqui que, no
siendo este "mi" cosa distinta de mi memoria, no comprendo la fuer
za de ésta...Grande es la virtud de la memoris y algo que me cau-
sa horror,Dios mio:multiplicidad infinite y profunda. Y esto es el
alma y esto soy yo mismo. Pues, qué soy? ;Qué naturalezs soy? Vi-
da varia y multiforme y sobremanera inmensa...He aquf que ascien-
do por el alma hacia ti, que estéds encima de mi"(298).

Explicacién. Es conocimiento aprioristico. Todo esto nos con
duce a pesar gue se trata de un conocimiento estrictamente a prio
ri. Dicho apriorismo no se explica por ningén otro conocimiento
que el alma tenga de si misma: "Cuando el hombre comienza a pen-
sar en la naturaleza de su alma no puede encontrarla en otra par-
te, més que en si mismo. Pero, encontrard no lo gue ignoraba,sino
aquello en lo que é1 no reflexionaba™(299). "Es, por consiguiente,
imposible un desconocimiento absoluto del yo, porque si sabe que
no sabe, ya se conoce" (300)., "Pero cuando se le dice al almas:"co
nécete a t{ misma"™, al momento de ofr "a ti misma", si lo entien-

297. Ibid.,X,4,6

298. Confess.,X,5,7; Ibid.,X,16,25; Ibid.,X,17,26
299, De Trinit., XIV,5,8

300. Ibid.,X,3,5.
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de ya se conoce, no por otra razén, sino porque esté presente a si
nisma"™ (301).

No es conocimiento experimental. No s explica por la experien
cia: "Hablarfia a tontas el que afirmase que la mente, en virtud de
cierta analogia general o especifica, cree que es tal como por ex=-
periencia sabe que son las otras, ;Cémo puede la mente conocer o-
tra mente si se ignora a sf misma?" (302).

Ni siquiera se explica por la memoriz Dei: "Cuando el alma hu
mana se conoce, no conoce algo inconmutable: todo hombre atento a
1o que en su interior experimenta, exprese de una manera su pente
al hablar y de otra muy diferente define lo que es el alma,sirvién
dose de un conocimiento general o concreto™ (303).

Menos todavia se explica por abstraccifn: "Percibe 1l1la mente,
mediante los sentidos del cuerpo, las sensaciones de los objetos
materiales, y por sf misma los incorpfreos. En consecuencia, se cpo
noce a si misma por si misma, pues es inmaterial"™ (304).

Tampoco puede hablarse de conocimientos previos: "Mas ;dfnde
conocid su saber, si no se conoce?"(305); o de una parte del alnma
que pretenda conocer a la otra: "Cuando conoce algo suyo, cosg im-
posible de no saberlo el alme toda, toda se conoce...Toda estéd a
su mirads presente y nada le rests por escudrifiar"(306); ni de un
“egpejo" en que la mente se vea a sf misma, como se ven en un espe
jo los ojos corporales: "Sin un espejo nunca verén los ojos su ima
gen; mas en las cosas espirituales no es dable emplear un medio
parecido: el alma no puede verse en un espejo" (307).

No es un conocimiento intuitivo. La memoria sui es, pues, un
conocinmiento apriérico en todo el rigor de la palabra; es directo
en cuanto que no envuelve proceso, ni movimiento. Recordando simul
téneamente que es un h&bito e inconsciente, Seria, pues,absurdo ba
blar aqui de "autoconocimiento intuitivo" y més absurdo aGn hablar

301. Ibid.,X,9,12
302. Ibid.,IX,3,3
303. Ibid.,IX,6,

304, Ibi
305, 1bi
306. Ibi
307, Ibi
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de "ideogenfa" en sentido platfénico.

Se descubre como presencia indefectible y metaff{sica. Le me~
moria descubre, cuando se convierte en acto en el Cogito, esa pre
sencia indefectible y metafisica:"...sino por medio de una presen
cia Iintima y real, no imaginaria (nadsz hay para ella més presente
que su misma presencia); y de este misme manera piensa que ella vi
ve, comprende y ama. Esto 1o conoce en si misma. No se imagina que
lo percibe, como lo corpéreo y tangible por los sentidos, cual si
estuviera en los adedafios de si misma'(308). "Mas ;cémo puede el
alma recordar sl alma, como si fuera posible gl alma no estar en
el alma?"(309).

Asi, tal memoria es un medium quo, para la consciencia:";Qué
sabemos, si ignoramos lo que hay en nuestra mente, cuando todo lo
que sabemos no podemnos conocerlo si no es por el glmg?"(310).%.de
suerte que ni la mente, platinotipia de los pensamientos,puede eg
tar en su misma presencia si no es pensfndose™(311l). "Los gue ven
su alma, como puede ser vista, y los que la ignoran... éstos ven
sin duda el espejo...pero el espejo que ven ignoran que es un es-
pejo, es decir, una imagen"(312).

La memoria sui es un conocimiento infalible, a la luz de la
memoria Dei:"...porque lo que sé de mf, lo sé, porque tG me ilumi
nasy.."(313),

Innunidad de error. El error podrfa provenir del pensamiento
o de la imaginacién, de las pasiones o de los malos hébitos, espe
cialmente de la soberbia, curiosidad y aensualidad?l4 Ahora bien,
cuando estas causas del error, no afladen neda al puro conocimien-
to desnudo, no cabe la posibilidad de errar. Y afin contando con to
das las causas adversas y con todas las adherencias impuras,que 3
cunmulan sobre ese conocimiento las causas del error, siempre 1le

308, De Trinit.,X,10,16 y tembién X,10,14 y el texto X,9,12.
309. Ivid.,X,5,7

310. Ivid.,XIV,5,8

311. Ibid.,XIV,6,8

512. Ibid.,XV,24,44

313, Confess.,X,5,7

314. Cf.De Trinit.,X,5,7
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queda al alma la seguridad de posecerse a si misma, de habitar en
propiedad su domicilio interior?l5

En resumen, también el mundo interno ha de tener su corres-
pondiente a priori, anterior al Cogito, y esto es lo que se decla
ra en la teoris agustiniana de 1la Memoris sui, paralela a la Memo
ria Dei. Agustin afirma, pues, que el hombre se conoce siempre a
s{ mismo, y que si no se conociese a sf mismo no podrfa conocer na
da en absoluto, pues lo conoce todo por si mismo, esto es,median-
te sf{ mismo. La primera vez que el hombre es consciente de si mig
mo, la primera vez que logra expresarse, la primera vez que se for
nula un cogito,scio,volo,dubito,memini,oblitus sum,desidero,un sim
ple certum est mihi videri, o un simple sum, debe reconocer que ya
se conocia a sf{ mismo anteriormente: "nada tan conocido del alma
como aquello que siempre tiene presente, y nada tan presente al al
ma como el alma misma'(316). Hasta el infante que no puede afin co
nocer, nada se conoce a8 si mismo: non ignorare se potest, sed co-
gitare se non potest. No puede esa alma pensar en si misma, pues~-
to que la experiencis es necesaria: "no puede pensar en su inte-
rior, ni se le puede amonestar a que lo hags, pues no conoce 1los
signos de la amonestacién, principalmente las palabras,pero en es
te libro hemos demostrado gue una cosa es conocerse y otre no pen
sarse" (317). Este a priori del mundo interno no implica las vi-
vencias concretaséla

315, Cf. De Trinit.,X,5,7; Ibid.,X,?,9; Ibid.,X,7,10; Ibid.,X,8.
11’ Tsid.,x,io,lﬁ; Ibid.'x’lo’].“‘; Ibia.,x,lo,lﬁ

316. De Trinit.,XIV,5,7
317, Ibid. Id.

318, Cf. La "memoria sui", de Lope CILIERUELO, en Rev. Giornale
di Metafisica,IX,4-5(1954), pp.478-492
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c) "MEMORIA DEI": El apriorismo. A fin de comprender esta teoria en

su conjunto, no se puedcn separar

los aspectos filoldgicos, histéricos y doctrinales. Pues, hay que

saber que Agustin desde un principio se vio envuelto en el proble

ma de la memoria platbénica. En la Epistole VII a Nebridio le dice

que la memoria mira a los dos mundos platénicos, al sensible y al

inteligible, y que la referencia al pasado (propia de laz memoria)

s6lo significa que fue posada la impresién de los ‘'sensibles"y de
los "inteligibles" en 1la memoria, (Epist.Vii,l,lss.).

De consiguiente, se presupone siempre la "experiencia™,ya en
forma de sensacién (mundo sensible), ya en forma de preexistencia
(nundo inteligible?l9 Ello podrfa llamarse también "empirismo",pe
ro de otra clase. Agustin acepta la herencia platénica.

Pues, efectivamente, Platén opuso al empirismo individualis-
ta,subjetivista y relativistas de los sofistas los valores y nor-
mas categbéricos: el alma humana los percibe y no los ha recibido
por ninguna experiencia mundana; hay pues una experiencia que no
es mundana. Para explicar este hecho Platén, recurridé al mito de
la preexistencia: el conocimiento es anémnesis, recuerdo,evocacién
de una experiencia prehistérica.

Es claro que en la memoria humana estén depositados los "re
cuerdos" de la preexistencia, Pero, esos "recuerdos" no son cla-
ros y distintos; la memoria se presenta como un agua profunda en
la que los conocimientos primordiales no son actuales y termina=-
dos, sino potenciales e indefinidos, pues estén sumergidos y la=-
tentes: tan solo con una nueva experiencia evocadora y con un mé=-
todo apropiado llegan a hacerse actuales y distintos?ao Tal es el
apriorismo plat6n1c0.321

319. Non nobis ea quae discimus veluti nove inseri,sed in memo =
riam recordagtione revocari, Epist.VII,1l,lss.

520. Ac per hoc non esse praeterita: qui non agttendunt illam vi -
sionem esse praeteritam, qua aliquando haec vidimus mente; a
quibus quia defluximus,et aliter aliz videre coepimus,ea nos
reminiscendo revisere,id est,per memorian,Epist.VII,1,1lss.

321. Es clésico el pasaje del Menén, 85 d4.Pero m&s sugestivo es
el Fedon, 74-76. Con gste apriorismo platénico queda plantea
da Ta Tuncién "principal" de la memoria como previa a todo
entendimiento, o conocimiento actual.
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Agustin acepta el apriorismo platénico para librarse del ma-
terialismo?22 No se niega que el apriorismo agustiniano sea Qife-
rente del platénico. Lo que si hay es una especie de sustitucibn
de los elementos que fundamentan dicha teorfa. Agustin rechaza el
mito @ la preexistencia y acepta la absoluta trascendencia cris-
tiana del mundo inteligible§23 El fundamento de la "preexistencia
prehistérica" queda sustitufdc por el de la iluminacién o forma-
cibn creadora: Dios al crear, forma, imprime formas: 1la verdad
creada es participacién de la increada. E1 fundamento de la “par§
dosis" o "traditio" por la que los platénicos mantuvieron una in-
manencia disinulada, un Deus in nobis lo suplanta Agustin por 1la
teorf{a de 1a creacién ex nihilo. A pesar de este cambio de funda-
mentos metaffsicos el apriorismo se mantiene, tal apriorismo pera
Agustin es el fundamento de la relacién radical del hombre con
D:‘.a:)sz?‘?"+

Agustin no llegb a construir su doctrina, ni mucho menos en
un dfa, sino que fue evolucionando en gentido cristiano: la memo-
ria platénica tuvo que convertirse en una memoria cristiana, que
representa al Padre, dentro de la cual se engendra el verbo huma-
no, y se produce el amor humano. Incluso a veces, abusando de la
retérica, llega o considerar la memoria como una sustancia y no
mo una potencia.

Mas sorprende que Agustin diga '"Memoria Dei' ;Qué significa
esta f6érmula? Quizé si se hubiese convertido en ésta: "memoria ve
ritatis, pulchritudinis, beatitudinis, unitatis, causae, etc,, se
habria entendido mejor el pensamiento agustiniano.;Pero Dei? ;Vol
vemos al Deus in nobis? O se trata de mera retfrica? -La férmula

quiere decir en todo caso que "Dios"™ es una impresién, un caréc -~
ter, un sello,que el Hacedor ha impreso en el alms humans,al crear

322. Explicacién histbérica en Confess.,VII,10,16.Explicacién doc~-
trinal en el De vera relig.,3,5s. Spist.,118,19. De civ,Dei,
VIII, 4-10,

323. En el platonismo helénico el almaz humana conserva siempre en
su interior las hip6stasis. La doctrine de la creacién impo-
ne una doctrina diferente.

324, Cf, Confess.,V1I,20,26; Solil.,I,2,7.
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la. Se ver8 més adelante en qué consiste ese "espejo". Esto seris,
pues, el apriorismo agustiniano.

El hfbito natural. El concepto de h&bito natural dentro del
platonismo va ligado a la distineién entre conocimiento primor-
dial, natural, profuado, latente o potencial y otro que es actual,
adventicio patente y manusl. El primero va ligado a l2 memoria y
el segundo al entendimiento, de esta maners la memoria cobra un ca
récter de h&bito y el entendimiento de actoso?

Segln Agustin tanto el entendimiento como laz voluntad también
tienen sus estados habituales?26 como también la memoria tiene o~
tros conocimientos habituales, ademés del primordial%27 Pero, és-
te acentla en Agustin su carfcter de h&bito netural por muchas ra
zones: los antecedentes estoicos le llevan a considerar la naturg
leza como portadora de adherencias "providenciales", en oposicién
a lo adventicio o ensendrado?as

El alma hace al cuerpo y lo gobiernaz con un h4bito natural,
esto es, con una atencifén habitual, sin sensacién alguna; solo an
te una excesiva facilidad o dificultad en el gobierno se desenca-
dena la sensacifn, consciencia o advertencia actual’:'29

Este hibito natural tiende a identificarse con la "potencial
Es necesaria la experiencia para pasar al acto, para despertar la
atencién actual o consciente del alma; por ello la obra filosbfi-
cg agustiniana comienza siempre con el lema:et inde admonitus re-
dire ad memetipsum?z’ 2 Légicamente, hay que comenzar siempre por un
pensaniento, por un cogito. Mas el pensamiento en Agustin se pre=-

325. Anfmnesis significa actualizacidén de un h4bito natural.
326, Cf. De Trinit.,XIV,6,9.
327, Cf. Ibid.,Id.

228. Los estoicos creen en la prévida natura y oponen a ella la
maléfica experiencia social:sunt enim ingeniis nostris semi-
na innata virtutum, quae in adolescere liceret, ipsa nos ed
beatam vitam natura’® perduceret. Nunc autem simul atque edi=-
ti in lucen et suscepti sumus, Cicerén, Tuscul.,III,1,2. Las
Belles ILettres, II,p.28.

329. Aliud est habere numeros, aliud posse sentire numerosum so-
num, DB MUSo,VI'E,E; Ibid.,?I,S,gS-

330. Cf. Confess.,V1I,10,16
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senta como potencia en dos sentidos: como pasiva es una suerte de
materia prima que admite formas, y como activa, es una energfa u-
nificante, o una suerte de vis formae2ot

Equivale a2 la mirada de los ojos en el mundo sensible y a la
mirada de la imaginacién en el mundo imaginario§52

El inconsciente. El concepto de inconsciente en el platonis-
mo va ligado a la "cafde" y a 1a preexistoncia?35Uh espiritu que
no se "ve" a si mismo, siendo un inteligible, parece un contrasen

tido?54 que sélo podria explicarse por la encarnacién de e se espi
ritu, como castigo por la misma caida?35

El concepto de inconsciencia o latencia en Agustin tiene es-
pecial interés por estas razones especificas : La trascendencisa
cristiana es total y postula una teoria para explicar "lo eterno
en el hombre". Agustin fue el primero que recurrié az una "demos-
tracibén" para hacer ver que el alma se conoce a si misma., La "ra-
z6n" agustiniana pertenece a la época antigua y tiene carécter on
tolégico, se diferencia radicalmente de la de los medievales, adsg
crite a la dialéctica de Boecio. La consciencia agustiniana se i-
dentifica con la "sensacibn" o experiencia interna. Las Confesio=-
nes son el documento 6ptimo de la Antigiliedad acerca de la "psico=-
logia profunda™, opuesta 2 la aristotélica y cartesiana. Agustin
convirtié el "cobrar consciencia"™ en "prueba de la existencia de
Dios...etc.” Algunos autores han querido identificar el inconscien

331. C£.De Trinit.,XI,2,22s5.Vis ipsa formae cormendatur nonine u
nitgtis.Hoc.est enin vere formari,in unun aliquid redigi, De
Gen.ad litt.imperf.lib.,10,32 .

522. La Escol3stica con la teoria del habitus primorun principio-
run no debe sentar prejuicio contra Agustin. Pues Alejandro
de Hales,S.Alberto y S.Buenaventura tonaron esa teorfa del
nisno Agustin. Alberto conenzd a vacilar, al unir a ella la
teoria correspondiente de Aristételes. Sto.Tonds se incliné
todavis nis hacia Aristételes, pero vacild todavia entre an-
bas teorfas. Fueron los discipulos de Sto.Tonds los. que sge
contentaron con el canino f4cil.

333. Qui non attendunt illan visionen esse praeteritam, qua haec
aliquando vidinus mente; a quibus quias defluxinus et aliter
alia videre coepinus, ea nos reniniscendo revisere,id est,
per nenorian.Epist.,VII,1,2.

334. Ergo aninus ad habendun seipsun angustus est...Multa nihi su-
per hoc oboritur admiratio,stupor aprehendit me,Confess.,X,8.
15,

335. Agustin se queda en un punto nedio y no fue tan lejos cono
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te agustiniano con el freudiano, pero aquél es filoséfico, deduci-
do por denostracién, mientras gue éste es cientifico y experimen -
tal, si bien coinciden anbos en el rasgo general de latencia.

Postura especifica de Agustin. Deun et aninan scire cupio.;C6
no explicar, dentro del cristianismo, la relacién del alma con Dios,
de la razén con la verdad, del tienmpc con la eternidad? Al no des-
cubrirse en el interior del hombre lss hipbéstasis neoplatbénicas,un
Deus in nobis, o un Unun in nobis, se hace rigurosa una frontera en
tre el Creador y la criatura. Sin embargo, la frontera une y sepa-
ra sinulténeanente, de nodo que se pueden hallar diferentes postu-
ras frente a ella. Agustin piensa que la frontera sirve para unir
nds que para separar. El concepto platénico de "participacién™ con
vencid a nuy pocos, sobre todo después de los conentarios escépti-
cos de Aristdételes. Mas Agustin se enpeiia en aclarar en lenguaje
cristiano el concepto de participacién. Tal es el enpefio que se a-
nuncia en la férnula: Deun et aninan scire cupio.

Agustin elige el término "impresién" dentro de la teorfa gene
ral de la creacién. La netéfora estd tonada del anillo que los an-
tiguos usaban para firnar sus documentos. La inpresién en una nate
ria apta,v.gr.cera, papel o perganino deja una "expresién" al reti
rar el anillo: la expresibén se convierte en "prueba™ de que hubo
inpresién. De aqui que Agustin aplique a la noética el concepto de
impresibén, que se produce en toda sensacibén o imaginacién?36 El en
pirisno no tendria sentido, si no contase con la memoria,ftgano de
perduracién, distensién, unificacién y conservacién. La dificultad
surge al aplicar el concepto de impresién al apriorisno. Se da una
salida del plano noético, para ingresar al ontolégico y metaffsico.

Tonds de Aquino. Agustin estima que el espiritu encarnado veis
a Dios y se veia a s{ nisno perfectanente en el Eden, en una
naturaleza que aunque privilegiada, era naturaleza auténtica,
nds auténtica que la actual. La situacibén actual en que el in
tellectus sui y el intellectus Dei han sido rebajadas a "meno
rias" oscuras e indistintas, es nds bien una situacién penal.

336, Nihil est illas imaginatio quan...inpressio,Bpist.,VII,2,3.
Unun sensibus inpressun, Ibid.,VII,4,5.
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Mes si el anillo se imprimiese en nateria no apta habrfia inmpresién,
pero no expresién, no habria pruebs de que hubo inpresién: asi a-
contece si se inprime el anillo en un fluido cono el agua.

Tratando de sintetizar el pensamiento agustiniano se declara
que Dios crea "con nlnero, peso y medida’, esto es, imprime razo-
nes objetivas en los objetos creados por é1. Tales razones se deno
ninan "nGneros"™ cuando se trata de seres irracionales (nfineros es-
paciales, n@neros temporales) y "sabiduria® cuando se trata de la
criatura racional?57

Arbos géneros de impresifn se reclanen, ya que son relativogéa
Eso es 1o que significa crear con nfinero, peso y nedida: Dios creé
1o "razonable™ para lo "racional™. Asi ha suplantado el nito de 1la
preexistencia por un concepto de "providencia“é59

De esta nmanera Agustin va afinando poco a poco el concepto de
sapiencia hasta reservarla a las realidades eternas, nientras que
el de ciencia 13 destina a las tenporales3 = Aquélla por ser impre
sién de Dios en el hombre es el punto de unibén del hombre con Dios.
Ella es la sede que Dios se ha reservado para organizar el movimien
to jerérquico de las causas segundas, propio de los plat6n1003341
¥y al nisno tiempo el santuario m4s secreto del alna, la parte nés
elevada y suna de la misn3542

La nmenoris es, pues, el &mbito de la gapiencia latente. Aqui
es donde tendrén que venir a parar siempre tanto la filosofia como
la teologfa. Si{, también le teologia, puesto que Agustin organiza

337. Cf.Sap.+,8,1.Dedit nuneros ormibus rebus,..Sapere auten non de
dit corporibus, neque aninis omnibus, sed tantun rationalibus,
tanquan in eis sibi seden locaverit. De lib.arb.,II,11,30ss.

328. Unde innuat pulchritudo rationis cunctz scientia et nescientua
nodificantis et gubernantis,quae inhientes sibi sectatores
suos trahit quacunque atque ubicungue se quaeri jubit? Nann un
de aut ubi non potest signun dare?...Ubi non lex?...De Ord.,I,
8,255,

339. ct. De Mus.,VI,11,30 y los nn.33,46,56.

340, Cf. De Trinit.,XIv,1,1

341. In eis seden locaverit,de qua cisponat omnia,De lib.arb.,II,
311,51,

342, Illa quae ita sciuntur,ut nunguan excidere possit, quonian
praesentia sunt,et ad ipsius anini neturan pertinent...De Tri
nit., XV,15,25. "si potest esse in snirno aliqua scientia sempi
Terna,et semplterna egse non potest ejusden scientise cogita=
tlo.Ibld.
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ante todo y sobre todo una teologia natursl, que sirva de agpoyo a
la sobrenatural?’> E1 proceso termina cuando Agustin identifice e
sa sapiencia con la "imagen de Dios'", en el hombre: el hombre se
convierte en espejo de Dios: Dios se refleja en el hombre: Yy asi
la participacidn esté explicada.

Evolucién de la "Memoria Dei! En el De Ordine, en el que el
platonismo se da 1a meno con el estoicismo, Agustin inicia su in-
vestigacibén sobre una disciplina misteriosa, que no se gprende con
la experienc:l.a544 Su preocupacién es la razfn, tanto la objetiva
cono la subjetiva, lo razonable y lo racional‘?45 El nGmero o rit-
mo se le presenta como forma concreta de unas ley546 Yy la inspira-
cibn poética (las Musas) cono hija de Jhpiter y de la Memorieéq?

La razén parece dudar: ;es ella el nGmero numerador o ha ree
cibido ese n@mero con que todo lo enumera>$°. La unidad es la sin
tesis de la filosoffia y tiene dos partes: alma (razén) y Dios(Ver
dad); el alma entregada a8 1a filosof{a comienza por entrar en sg{
misma, y averiguar que la un1dad o definicifn es el - problema de
siempre, problema de eaenclas. A Es cierto que no se detiene en
el problema y se contenta con sugerirlo de vez en cuando.

En el De Mdsica, se enfrenta por primera vez con el problema
de la relacién entre el alma y Dios. Aqui aparece ya en el alms
la presencia dinémica de Dios, explicada en forms racional??® Tal

343, Cf.De Trinit.,XV,8,14ss. Providencia, modo, ley, son términos
que corresponden a memoria.

344, Haec autem disciplina ipsa Dei lex est, quae apud eum fixa et
inconcuse manens in sapientes animas quasi transcribitur...U
na pars vitae, altera eruditionis est, De Ordi.,II,8,25.

345. Cf. Ib Ordine, II,11’31‘550

346. Cf. Ibid.,II,14,40

349, Intelligebat regnare numeros...reperiebat divinos et sempiter
nos...Et quoniam illud quod mens vidit, semper est praesens,
et inmortsle approbatur cujus generis numeri apparebant...De
Ordi., II,14,41.

348. Cf, Ibid.,I1,15,43: quoddam miraculum,

349, Cf. Ibid.,II,18,47.

350. Cum anima per seipsam nihil sit...ipsius Dei praesentia vege
tatur in mente atque conscientia. Itaque hoc bonum habet in-
timum, De Mus.,VI,13,40.
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presencia no tiene sentido panteista, sino metafi{sico, en cuanto
que Dios ha impreso en el alma humsna némeros, leyes, tendencias,
conocimientos, para realizar los planes que El mismo ha asignado
al hombre. Agustin dejindose conducir por el concepto de Provi-
dencia35l va comprobando que el alma humana como el resto de 1la
creacién esté gobernada por leyes, nfimeros, ritmos, dimensiones..
regulares, razones...etc.: descubre en el alma cinco clases gra-
dusles de nGmeros temporales. Pero quiere trascender la zona tem-
poral y entonces descubre los niGmeros "“espirituales y eternos?552

Que la razén tenga acceso a un mundo de nlmeros espirituales
¥ eternos, inteligibles, se demuestrs por la experiencia y se da
por un hecho?53

Tal es lo paradéjico: por qué una razfn, esencialmente tempo
ral, percibe realidades esencialmente intemporales. E1 hecho es
tan indubitable puesto que amamos la igualdad, la ley; si la ama-
mos e€s que la conocemos, la percibimos?54 Rechszada la posibilidad
del empirismo y comprobada la eternidad de tales ndmeros, Agustin
concluye que s§6lo hay una respuesta: Dios?55

La respuesta es para hacer vacilar a cualquiera. E1 proceso
por el que el alma ha llegado a descifrar los n@meros oternos es

351. Delectatione in rationis numeros restituta ad Deum tota vita
nostra convertitur, ¥bid.,11,33

352. Cf£. Ibid.,VI,12,34

353. Quid? Remigrare ad eum putas illos numeros ab eo ipso qui in
terrogat. An illum intrinsecus apud mentem suam novere se ad
géiquid,unde sibi quod amiserat redhibeatur?,De Mus.,VI,12,

554. Nusquam appeteret animus nisi slicubi nota esset...Ubi censes,
responde quaeso, si potest, De Mus.,VI,12,34.

355. Non in corporum formis...aut in temporum intervallis... De
Mus., VI,12,34. Quo igitur se etism motorum putas, ut menti
€jus imprimantur hi numeri, et illam faciant affectionem,
quae ars dicitur?, De Mus.,VI,12,35. Ergo seternos esse non
negas...Unde ergo credendum est animae tribui quod seternum
est et incommutabile intelligat, nisi gb uno aeterno et inco
mmutabili Deo?,..Nonne manifestum est, eum qui alio interro-
gante sese intus ad Deum movet, ut rerum incommutabiile inte
lligat?, De Mus.,VI,12,36
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un proceso mayéutico, un movimiento hacia algo, que se conservaba
en la memoris, y que ahora se “recuerda?556 El alma que debiera na
turalmente contemplar esos nfimeros porque Dios le otorgd esa capa
cidad y que de hecho la tiene, pues cuando se le pregunta conve-
nientemente, lo anormal es que no ve directs e inmediatamente esos
ndmeros?57 Pero es més sorprendente la segunda afirmacién:moverse
hacis estos nfmeros eternos es moverse hacia Dios; asi se identi-
fica a Dios con los n@imeros eternos. No se puede dudar de esta con
¢lusibén ya que Agustin insiste en ella. Desde el momento en que se
identifique a Dios con el mundo inteligible, una prueba de la per
cepcién del mundo inteligible se convierte en prueba de la exis-
tencia de Dios.

La "frénesis" es una afeccién del alma, un movimiento con que
entiende o percibe lo eterno, percibiendo al mismo tiempo, que es
superior a lo temporal: es lo que se llama en lenguaje actual,sin
déresis radical2”° La templanza, la fortsleza, la justicia quedan
ordenadas en este servicio?”? Dios ha establecido una ley, lLey de
Dios o Ley divina, que se identifica con 1la Providencia, segln la
cual gobierna el mundo al estilo platénico, esto es, de un modo
jer4rquico, estableciendo su sede u oficina en el alma racional y
gobernando desde ella toda la creacién?so

En el De libero arbitrio, presenta Agustin la llamada "prue-
ba de 1la existencia de Dios", combatiendo el empirismo, al mismo
tiempo que el subjetivismo, y procura establecer que el mundo in-

356+ o..ut verum incommutabile intelligat nisi eundem motum suum
memoria teneat, non posse ad intuendum illud verum, nullo ad
monente revocari, De Mus.,VI,12,37.

357. Quaero gquonam...discedat, ut illum ad eam necesse sit memoria
revocari, De Mus.,VI,12,37. Aunque en este punto el mundo mo
derno no s€é aviene con Agustfn a llamar Dios al mundo intell
gible, sin embargo la afirmacién es netamente agustiniana,De
Mus.,VI,13,40; Ibid.,VI,14,47 =

358, Cf. De Mus.,VI,13,37

35%9. Cf. Ibid.,v1,15,50

360. Cf. Ibjid.,VI,17,58. Aqui Agustin admite un apriorismo adscri
to a 13 memoria, un hgbito natural y potencial, y finalmente
un estado de inconsciencia o letencia de Dios (n(meros).Pero
no menciona la férmula Memoris Dei, a pesar de identificar &
Dios con el mundo inteligible. Ademéds el carfcter platénico
de este 1libro es demasiado visible.
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teligible ha de ser comén o pfiblico, al mismo tiempo que objetit¥o 61
No se trata pues de leyes personales o de experiencias personales,
sino que se trata de leyes objetivas, que condicionan a todos los
individuos; se trata, en suma, de un apricrlsmoésa La sab durias y
el nGmero son para Agustin una ratio objetiva, impresa por Dios en
sus criaturas racionales o irracionsles. Los nmeros son la sabidu
rfa de los seres irracionales y la sabidurfa es el nfmero de los
seres racionales:®’ Aqui se enfatiza més claramente el apriorismo
Yy el hébito natural: la impresién se da con la misma naturaleza ra
cional.

Aunque en esta obra se marca mejor la trascendencia divins ab
soluta, sin embargo se mantiene firme la identificacién de Dios
con el mundo inteligible, de tal manera que la simple demostracién
de que existe un mundo inteligible es para Agustin una prueba de ls
existencia de Dios, dados los caracteres propios de ese mundo inte
ligible:>%*existe el mundo inteligible, luego existe Dios tal es el
argumento noolégico de Agustin? 365

Consta por 1la experiencia366 que el hombre tiene acceso gl mud

36l. Aliquid quod omnes ratiocinantes sua quisque ratione atque
mente communiter videant, cum illud quod videtur praesto sit
omnibus, De 1lib,arb.,II,8,20

362« Ubi novi quod non est corpus unum quid sit unum novi...Non u

. tique per corporis sensum novi, De lib.arb.,II,8,22.Rationem
veritatemque numerorum et ad sensum corporis non pertlnere
et invertibilem sincerumque consistere,et omnibus rationsnﬁ;
bus ad videndum esse communem, Ibid.,8,24.

363. Cf. Ibid.,11,32

364. Tu autem concesseras, si quid supra mentes nostras esse mong
trarem Deum te esse confessurum, si adhuc nihil esset supe=
rius. Memento quod seterno Patri sit sequalis... Sapientis ,
Ibid.,I1,15,39. Clara influencisa plotiniana &l relacionar lo

oético con lo Uno, aunque déndole un sentido cristiano.

365. Cf. De 1lib.arb.,II,12,33; Ibid.,12,36-37. Jam ipsa veritas
Deus est, lbid.,IT,12, 59-

366+ Enuncia Agustin una serie de primeros principios,;gig.,II 10,
28, ¥ luego continfia: plura non queeram:satis enim est quod
istas tamgquam regulas,et quaedam lumina virtutum, et vera et
incommutabilia...omnia communiter adesse ad contemplandum,
Ivbid., I1,10,29. Este es un dato comprobado por introspeccifn,
que sirve de base a la argumentacién,
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do inteligible; el hombre percibe por sf mismo razones eternas,re
glas de la verdad,primeros principios?s? Luego, el hombre tiene ac
ceso 8 Dios, ve a D:i.os?68 Por supuesto que no se trata de una vi-
sién directa, inmediata o mistica, sino indirecta?sg es decir, lo
que el hombre ve es la impresién de Dios en la naturaleza humana;
Ve una memoria, un espejo, y en el espejo ve a Dios§7o Por eso A-
gustin no nos induce a una introspeccién, sino que nos " demues-
tra " que vemog2 /1 Ello significa que vemos "inconscientemente" y
que necesitamos una demostracién para comprobar que vemos?72 Y to
do esto es posible gracias a que Dios grab$, imprimié, estampé en
el alma humana la memoria %sapiencia" que es una "gede interior®,
un "secretarium veritatis'.'3?5

En el De vera religione, ya Agustin formula su método platé-
nico?74 al volver a incidir sobre el tema favorito del encuentro
del alma con Dios, centréndose en el tema del “juicio?375 Simpli-
ficando y universalizando el problema se tiene que: todo juicio su

567. Asi este libro enlaza con los demés que son paralelos a este
lugar:Manifestissimun est enim omnes has, quas regulas dixi-
mus et lumina virtutum ad sapientiam pertinere...Quam ergo
verae atque incommutabiles sunt regulae numerorum (primeros
princios de la matemética)...tam sunt verae atque incommuta-
bles regulae sapientiase (primeros principios de la vida moral
{ racional, de la sindéresis fundamentsl), Ibid.,II,10,29,

368. Ipsa Veritas Deus est,Ibid.,II,15,39; Ibid.,IT,15,43.

369. Dubitabisne illud quidquid est, Deum dicere? Non continuo...
Sed quaeso te, si non inveneris esse aliquid supra nostram
rationem nisi quod aseternum est et incommutabile, dubitabis-

ne hunc Deum dicere? Fatebor Deum, quo nihil superius, Ibid.,
II,6,14.

370.
371.
372.
373
374,

375.

Cf.Ibid.,I1I,9,26

Cf.Ibid.,II,15,39

Cf.Ibid.,II,16,42

Cf.Ibid.,Id.

Noli forass ire, in te ipsum redi; in interiore homine hsgbitat
veritas, et si tuam naturam mutabilem iInveneris, trascende et
teipsum...Tende unde ipsum lumen rationis accenditur, De vera
relig.,39,72.

Judicare de corporibus, non sentientis tantum vitae,sed etiam
ratiocinantis est,Ibid.,29,53. Toda vez que hay que partir
del mundo sensible €I cual, se ha convertido en "verbo", ya
que se ha de ver a Dios per ea quae facta sunt,Ibid., 29,52 y
es preciso anslizar el acto con que la razdn juzga de lo sen-
sible.
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pone una ley eterna?76 Si el hombre juzges por su propia 1ley, es
Dios??7 en caso contrario, tiene que reconoce a Dios?78 la verdad
queda fuera de la jurisdiccién del hombre?79 Otra vez se reitera
el descubrimiento del apriorismo, convertido en prueba de 1la exis
tencia de Dios, aunque la Verdad se identifique con el Verbo bf-—
blico?eo A esto se une la discusién agustiniana sobre el tema de
la imagen de DiosBBlen los libros de la Escritura.

En las Confesiones, Agustin se aplica a si mismo el método o
proceso platénico, que a2l mismo tiempo encuadra dentro de uns ex-
periencia, una historia. En esto tiene toda la razén Madec. Pero
este proceso engendra, o solo revela una Memoria Dei? Al aplicar-
se dicho método?82 Agustin lo describe. Y en él1 percibe la '"ver-
dad™ como una luz y un panz'a5 Y se congratula de haberse formado
una idea m§s exacta de Dios:?e4 Dios es ahora la verdad sustancial,
que es identificada sin més con el Dios personal de los cristia-
nos, como lo habies sido la ssbiduria del HbrtensioéssLa situacién
de Agustin es penosa por algln tiempo. Por una parte la verdad le
arrebata con su belleza, pero por otra su situacién circunstancisl

376« Cf.Ibid.,30,54. Aequalitas,similitudo, prima Unitas...mente
intéTTecta conspicitur, Ibid.,30,55s.

377. Si rationalis vita secundum seipsam judicat, nulla est Jam ng
tura praestantior, Ibid.,30,54.

378+ Quoniam opera magis quam artificem atque ipsam artem dilexe-
runt, hoc errore puniuntur,ut in operibus srtificem artemque
conquirant, Ibid.,30,67

379. cfc Ibfd-gBO,EG

580, Cf. Ibid.,31,57; Ibid.,31,58; Ibid.,36,66. Per incommutabi-
%8m6geritatem,qui Filius Dei unicus est,Ibid.,12,25; Ibid.,

] -

38l. Esta Sapiencie-Verbo de la nota anterior es la imagen perfec
ta del Padre, Ibid.,31,58;Ibid.,36,66;Ibid.,43,81; Ibid,,43,
82; Ibid.,45,85. No tiene, sin embargo todavia una Teoris b 4 §
Ja de la "imagen de Dios",Ibid.,46,88; Ibid.,47,90.

582. Bt inde admonitus redire ad memetipsum, intravi in intimames
duce Te...et vidi, supra eumdem oculum animae mae lucem inco
mmutabilem, Confess.,VII,10,16.

383. Lucem incommutabilem...Cibus sum grandium...Ibid.,

584, Et mirabar quod jam te amabam, non pro Te phantasma, Ibid,,
VII,17,23. Fecerat sibi Deum per infinita spatia locorum om-
nium,et eum putaverat esse Te (Deum), Ibid.,VII,14,20.

385. Cf. Ibid.,III,4,7.
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de angustia y h&bitos materialistas le impiden tener una ides céﬁ
ra de una verdad sustancial, Iintegra y presente ubique tota sim

y de

dar un caréicter religioso a su conocimiento?a7 Agustin tiene

clara consciencia de su situacibén y éste le es muy dolorosa y an-
gustiosa.

«..sed mecum erat memoris Tui.- Este es el texto que se opo-

ne al contexto anterior en el que Agustin sl mismo tiempo que la=-
menta su fracasso le consuela el pensar que ya "lleva con é1" * lsa
memoria de Dios y tiene certeza de la existencia de 1la verdad?as

Por eso se expresa asi:

v+o"'yo estaba lleno de angustisa,
pero también de certidumbre:esta
certidumbre me la daban los pri=-
meros principios que yo habia deg
cubierto en mi: se habia revela-
do en m{ una memoria Tui, una me
moria Dei™(389) -

Algunos intérpretes, como Madec afirman que tal memoria es un

"recuerdo experimental de un fracaso", pero lo impide el contexto

¥y la

particula sed, la memoria estd ahfi pers oponerse al fracaso

anteriormente descrito; y afin as{, a pesar del fracaso,Agustin tie
ne ya en la memoria un asidero, un refugic seguro. No duda de que
la verdad es, mientras que la razbén no es; tampoco duda de que la
razén s6lo puede mantenerse unida a la verdad, participando de la
verdad. Y todo ello porque he descubierto en los primeros princi-
pios una memoria Tui, Lo cual se ve con mucha més claridad, si se
atiende a los pasajes anteriores gque he citado, auaque menos dessg
rrollados.

586.

387,

388.

389.

Numquid nihil est veritss?...Immo vero, ego sum qui sum,Ibid.
vi1,10,16.

Reverberasti infirmitatem aspectus mei...et inveni longe me
esse 8 te, Ibid.,VII,10,16. Et non stebam frui Deo meo,Ibid.
Vii,17,23.

Neque ullo modo dubitabam cui cohaererem..,.Eramgue certissi-
mus quod invisibilia tua...Quaerens enim...,Ihid.,VII,17,23.

Confess.,VII, 17,23,
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Quaerens enim??? Sir duda el enim se refiere al passje ante-
rior, a la memoria Tui, como principio del juicio. No puede apli-
carse ni 2 la subsistencias de 1la verdad, ni a la adherencia de la
razén, ni a la miseria cée la razdén encarnads; muchisimo menos, a
los invisibilia Dei, sotre lo cugal nunca oy una sola palabra en
el platonismo?gl

Agustin, aunque angustiado, sabe ya que dentro de €1 hay un
es, un elemento que no viene del empirismo y que es un castillo i
nexpugnable.;Cémo se le ha revelado ese castillo interior? Quee-
rens, quaerens, quaerens...Non mecum ferebam, nisi amantem memo-
riam??? Aplicando otra vez el método platbnico llega a contemplar
lo gque "es" in ictu trepidantis aspectus; pero de nuevo sobrevie-
ne el fracaso debido a los hébitos materialistas y a 1la falta de
religiosidad; ante el cual se asoma el consuelo de la memoria Tui,
que ahora es una memoria amante, una memoria que alfatea y codi-
cia manjares, que todavia no puede comer.

;COmo puede esta memcria emante y anhelante ser "experiencia
de un fracaso", cuando Agustin la presente como sugerencia de rea
lidades agradables, olorosas, pero todaviaz inasequibles?. Es una
simple reiteracién: es lz misma memoria de entes, una memoria Tﬁ?é
En el fondo no hay oposicidén entre presentimiento del que habla
Madec y el postsentimiento del que habls Cilleruelo, acerca de la
memoria Dei. La experiencia platénica ha dado a Agustin uns "cong
ciencia" de la memoria Dei a la que con rezén gsiente Madec. Pero
esta memoria Dei no es empirica, sino apriorfstica, s6lo " demos-
trable". Lo que se hace patente en la sintzssis que Agustin mismo
ofrece al final?94

En el libro X de las Confesiones, Agustin expone doctrinal -

%90. Cf. Ibid.,Id.

391. Es increible que al leer en los platénicos haya meditado en
Rom.I,20 o en la Sab. 9,15.

392. Confess.,VII,17,23s.

393. ¢(Por qué amante y anhelante?. Sin dude Agustin se refiere al
método estoico de arguir del amor al conocimiento, de le au=-
riosidad a la verdad. En adelante recurriré a este método
con mucha frecuencia.

394, Cf.Confess.,VII,20,26.
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mente la misma evocacién histérica de los métodos platénicos. En-
tra en si mismo, comienza por el amor, va analizando las diferen-
tes y ascendentes funciones de la memorias humana, para buscar a
Dios, esto es, para buscar "lo eterno en el hombre™, los primeros
principios, nociones y valores?2” Aqui Agustin discrimina entre la
memoria empirica y le memoria apriorfstica. El quiere llegar a u~-
na zona inconsciente, profunda, en la que no cabe la introspeccién,
visién directa e inmediata, sino solo la demostracién, 1la prueba
indirecta., Trata de demostrar que dejando @ un lado todo el empi-
rismo, queda todavia en el hombre algo, una reslidad misteriosa,que
quizé es Dios. Tal es la fronters entre el apriorismo y el empiris
mo. S6lo en un sitio, segln Agustin, puede 1la filosoffia buscar a
Dios: en 1la memoria del hombreé 6

Memoria Dei, quiere significar que Dios es un contenido de 1la
memoria humana. Pero como esta férmula admite muchos sentidos, in-
teresa aclararla en el contexto de las Confesiones. No se trata de
Dios, como "recuerdo" empirico, adventicio, adquirido, sino como u
na realidad infusa, impress, congénita, natural: es pues una "pre-
sencia dinémica™ que no se ve o percibe, sino que se muestra, reco
noce, comprueba o desvela?97Dies es, pues, descubierto en lz memo-

398

ria, memoria recognosciturs:

395. Quamdiu peregrinor abs Te, mihi sum praesentior qusm tibi,Con
fess.,X,5,7. Non dubia conscientia,Domine,amo Te...Ibid.,X;5,
B, Transibo, gradibus ascendens ad eum qui fecit me,1bid.,X,8,
12,

396. Trapnsibo eam(memoriam)ut pertendam ad Te,Ibid.,X,17,26.5i prae
ter memoriam megm te invenio,inmemor tui sum.;Et quomodo jam
inveniam te, si memor non sum tui?,Ibid.,X,17,26. Es pues cla
ro el sentido de las pruebas de la existencia de Dios en San
Agustin.Ubi manes in memoria mea,Domine?,Ibid.,X,25,36.

397. Cognoscam Te...Confess.,X,1,1. Ascendan ad illum,Ibid.,X,7,11.

Transibo memori®m..Habent enim memorism et pecora.,..lransibo
memoriam ut pertendam ad te...volens te attingere unde attin-
gi potes et inhaerere tibi.,.ut attingam Te,Ibid.,X,17,26.
A continuaciébn, es decir,Ibid.,18,27 Agustin alega algunos e-
jemplos empiricos,porque I0s principios generales se aplican
tento al mundo empirico como al inteligible. Pero aqui no in=-
teﬁesa el empirico. E1 hombre perdié el dracma divino con 1a
caids.

398, Cum Te Deum meum quaero,vitam beatam gquaero,Ibid.,X,20,29. Es
ta es la respuesta al problema del drecma, que de otro modo
no tendria sentido. El problema central es pues este:quomodo
quaero vitam beatam? Y se contestae: Habent gn nescio qua noti
tia, de qua satago utrum in memoria sit,Ibid.,20,29.Cf.le res
puesta definitiva,Ibid.,X,21,31. e
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De ahf que la verdad y la felicidsd, en el propio interior,
son como nociones impresas por Dios en el interior de la memoria.
Todos aman la felicidad: luego todos la conocen. No la conocen por
experiencia, ni por herencia ancestral: luego la conocen a priori,
esto es, la conocen "en Dios", en esa luz que ilumina a todo hom-
bre que viene a este mundo y que Dios imprimié en la memoria. Pe-
ro, esa felicidad es solo un gaudium de veritate. Y asi se reite-
ra el método: los hombres aman la verdad: luego la conocen. No la
conocen por experiencia, ni por herencia ancestral: luego la cono
cen a priori, en Dios???etc.

En el De Trinitate Agustin hace gala de sus acostumbrados mé
todos, demostraciones y doctrinas?oo pero con novedades maravillo
sas que concretan, precisan, clarifican y distinguen el sentido de

su tema favorito, que tantas veces pretendif sondear.

Entre las primeras novedades figura el concepto preciso de la
Memoria sui. Esta pertenece al mundo interior, pero es "natural®:
se presenta, pues, como intermediario entre el mundo empirico ¥y
el mundo eterno.

Seguidamente, trata de probar la existencia del mundo inter-
no, es decir, del mundo de la experiencia interna, mediante el des
cubrimiento de la Memoria sui. A esta realidad del cogito?Oles im
posible llegar partiendo .del empirismo, ya sea externolfo2 ya sea
eterno%OBEsto conlleva a admitir que el alma tiene de si misma un
conocimiento ontolégico, prereflexivo, preldgico, absoluto y no
relativo (esto es, no fundado en la relacién sujeto-objeto)que se
llama simplemente "presencia del alma ante si misma"l.*o4 El infan-

te que todavis no puede 'pensar", conoce ya su almalfo5 Y lo que

399, Cf.Confess.,X,18,27; Ibid.,X,24,35; Ibid.,X,20,29; Ibid.,X,
2%,3%; Ibid.,X,26,37;Ibid.,X,27,38.Lugar paralelo De vera re
1ig.,32,60,en &1 desarrolla el mismo argumento con Ia nocién
de hermosura.

400. Agustin demuestra que amamos al "hombre™ por experiencia in-
terna, mientras que eamamos al "justo™ sin experiencia alguna,
amando la “justicia", que es nocidén aprioristica.

4‘01. Cf.Ib Trinit.,IX,j,a; _&iﬁc,ﬂ,?,lz; Ej:g_l ’XIV’5,7; Ibidq,x,
D97

402, Ibid.,VIII,6,9.

403. Ibid.,IX,5,3.

404, Ibid.,X,5,7; Ibid.,X,13,16

405, Cf. nota 401.
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se dice del alma, en general, se dice también de la "mente"y de la
"memoria", en cuanto que Lgustin las considera a veces, no como po
tencias, sino como sustancias y las aplica un lenguaje absoluto,pe
ro no relativoifo6 Aunque se les aplicara un lenguaje relativo, se
darfas lo mismo, pues el alma en Gltima consecuencia serfa objeto y
sujeto, por lo que se podria afirmar que el alma es su propia memo
ria, esto es, el &mbito con que se ve a s{ misma, el objeto que e=-
l1la mismag ve?o? Esto equivale & decir que el alma es su propis me-
moria desde el momento en que se ve a si misnma,

Luego, elabora la diswincién entre el geipsam nosse y el seip
gsam cogitare, que obliga a poner dos géneros de conocimiento uno 16
gico y otro prelégico. El alma se conoce a sf misma habitu desde
siempre, porque ella misma es memoria sui, objeto de sf misma; sb-
lo cuando interviene el persamiento, interviecnen la experiencia,la
atencién actual, la advertencia o sensacién, esto es, la “conscien
cia"; y entonces el conociriento habitual se tornas en conocimiento
actual, Tal es la conclusién de la doctrine expuesta. De este modo
el pensamiento va ligado a la generacién de un verbo%oa

En una instancia posterior ya hablaz de la MEMORIA DEI. Pero,
para ello la memoria sui, que Agustin ha descubierto, le ofrece los
rasgos esenciales de la Memoria Dei, dejando a un lado la diferen-
cia bésica, que siempre subaziste, entre un mundo interno y un mun-
do eterno.

Por de pronto resulta ya absurdo hablsr de ideas innatas:no g
xiste en el alma una sola idea innata; pars que haya una idea, tie
ne que haber previamente un "coito", una generacién del verbo. “°

406. Como tembién incurre afiadiendo analogias a la Trinidad, pero
no pasa de una figura retérica que absolutiza e hipostatiza
la mente o la memoria.

407. C£.De Trinit.,XIV,6,8.

408. Cf.Todo lo que se ha dicho acerca de les prerrogativas de la
memoria sui en ls p.llOss.

409. Jam erant in memoria, s=d tam remota et retrusa quasi in ca-
vis abditioribus,ut nisi adomonente aliquo eruerentur,ea for-
tasse cogitare non possem? Confess.,X,10,17.

Nihil esse aliud discere ista,nisi...ca quae passim atque in-
disposite memoria continebat,cogitando quasi colligere,atque

animadvertendo curare, ut tamquam ad manum posita in ipsa me-
moria,ubi sparsa prius et neglecta latitabant, jam familiari

intentione facile occurrant...Rursus demerguntur,et quasi in

remotiora penetraliag...et...Ibid.,X,11,18.
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El lector perdone, pero el realismo de Agustin es tremendo, casi
brutal 10

En obvia consecuencia: el alma era memoria sui en cuanto era
capaz de formar o informar ese formabile que es el pensamientos
Por idéntica razbén, el alma es Memoria Dei en cuanto puede formar
0 informar también ese pensamiento?ll con formas inteligibles.Nun
ca hubo tiempo en que el alma no conociese a Dios (mundo inteligi
ble, nociones, principios, valores) y por ende, si el alma puede
llamarse memoria sui, puede también denominarse memoria Dei.

A las f6érmulas memoria sui y memoria Dei, Agustin no vacila
en aplicarlas la doctrina de la "imagen" de Dios: pues 1la imagen
de Dios es justamente 1la memoria Dei, que implanta unas "teologia
natural™, sobre la que se edificaré toda teologia agustiniana, I-
nagen de Dios significa contemplacién de las cosas eternaa?la Los
objetos eternos, los invisibilia o cognoscibilia, son accegibles
@ la mente humana en virtud de un apriorismo, no en virtud de un
empirismo, ya que la experiencia, toda experiencia,simbolizade en
el cogito, s6lo es posible si el conocimiento actual brots y nace
de un conocimiento habitual‘.}13

Colocarse, pues,en un momento anterior a todo cogito es en-
frentarse con lag razones eternas, que atefien a la sapiencia,a la

contemplacién,en oposicién & la ciencia o acciént se palpa aqui

410, Omnis res,quamcumgue cognoscimus,congenerat in nobis notitianm
sui.Ab utroque enim notitia paritur, a cognoscente et cogni-
to, De Trinit., IX,12,18. Confess.,I,13,21. Quae reperiuntur,
quasi pariuntur;unde proli similia sunt.Ubi nisi in ipsa no-
titia? Ibi enim quasi expressa formantur...De Trinit.,IX,12,
18. Vere in animo impressum quamdiu de memoria proferri et
definiri potest. De Trinit.,IX,10,15. Asi{ el proceso mayéuti
co del platonismo se convierte en Agustin en una embriologia.

411. Quaerendum est guonam modo ad cogitationem pertineat intellec
tus; notitis vero cujusque rei,quae inest menti,etiam quando
non de ipsa cogitatur, ad solam dicatur memoriam pertinere
De Trinit.,XIV,7,9.

412, Ibid.,xI1r,4,7; Ioid.,XI1I, 20,25.

41%3. To eo solo quod ad contemplationem pertinet aeternorum, non
solum trinitas, esd etiam imago Dei; in hoc autem quod deri-
vatum est in actione temporalium, etiasmsi trinitas possit,
non tamen imago Dei possit inveniri, Ibid.,XII,7,10.

414, Ibid.,XITI,14,22.
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una semejanza con Dios, puesto que es como guien estd en una atmés
fera eterna, intemporal; frente a las reaslidades que no fueron, ni
serén, sino que siempre son, porgue son inmutables%l5 Esta wvirtud
contemplativa puede desarrollarse en los sabios, ro no falta ja-
nés del todo en los ignorantes y enemigos de Dioa.l6

Agustin trata de fijar la imagen de Dios en un elemento natu-
ral y “eterno", previo a la fe, previo a toda vida sobrenatural,ya
que ésta es "tranaitoria", adventicia, engendrada.Dios imprimié su
imagen en la misma naturaleza humana y esa imagen no ha desapareci
do con la cafda, sb6lo podria desaparecer con la misma naturaleza%I7
Esta impresién de la imagen de Dios en el hombre es el speculun
gque hace al hombre capaz de percibir g Dios, es decir, las rsazones
eternas, nociones, principios, valores?l8 Esa imagen es lg relacifn
del alma con Dios, 1la capacidad elemental de participar de Dios,de
ver a Dios%19 Puesto que el alma humana es luz participada de 1la
Luz creadora, las funciones propias de le imagen impressg son recor
dar, entender y anmar a Dios+e0

Esta "imagen"™ de Dios, este apriorismo agustiniano se refiere
a las primeras nociones y principios, imprcsos por Dios en la natu
raleza racional, en lo que consiste la primera iluminacifén o forma
cibén de la razbén humana. Sin esta dotacidén inicial, el alma humana
no podrfa pronunciar un solo juicio: careceria de ley permanente pa
ra enjuiciar los hechos empiricos y singulares. Est4, pues, el hom
bre desde su origen ante las razones eternas, que estén por encima
de 81, y a ellas estsd subordinado o subnexionado.gl Agustin pregun

415. Ibid. 'III,25 .

416. C£f. De Trinit.,XII,23

417. Tamen quia summae naturae capax est, et esse particeps potest,
magna natura est, Ibid.,XIV,4,6.

418, Ibid.,X1iv,12,15

419, Ibid., Ny

420. Ibid.,XIV,14,20; Ibid.,XIV,3,4.5ed in eo guod senper erit, in
venienda est quam dici oporteat imaginen Dei,Ibid.,XIV,2,4,
Ea est invenienda in anima hominis,id est, rationsli,sive in-
tellectuali,imago Creatoris, quae inmortaliter inmortalitati
ejus est insita, Ibid.,XIV, 4,6.

421. Sublimioris rationis est judicare de istis corporalibus secun
dun rationes incorporales et sempiternas: quae nisi supra men
ten humanan essent, incommutabiles profecto non essent; atque
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ta como ejemplo de este modo de conocer la nocién de bienaventuran
za‘,"a2 que es natural, infusa, aprioristica, no adventicia, no ad-
guirida, no experimental, aunque tenga contenido positivo y no ses
una mera forma kantiana. Se tratas, como siempre, de la nocién im-
presa de la felicidad, no de un "recuerdo" del Eden, o de un recuer

do positivo con sentido positivista?25 De igusl modo podria presen

tarse otros principios semejantes&24

Seria absurdo pensar en percepciones misticas, o en percep -
Cioneg directas, o inmediatas. Tal visién sblo puede "demostrarsel
no experimentarse. Es cierto, que esa visién es una realidad demos
trable?25 pero no hay introspeccién direnta%aG

Memoria Dei significa, pues, el &mbito o atmésfera en que ve
mos el mundo inteligible elemental, el "principio" o rafz del hom=
bre, la fuente de que brotarén las ideas y los amores 2’ Entender

actual es convertir en acto la potencia, el h&bito 20 ILa menoria

his nisi subjungeretur aliquid nostrum, non secundum eas pos
semus judicare de corporalibus, Ibid.,XII,2,2; Ibid.,X,1,2.
Ex illa rationali nostrae mentis substantia, qua subhaeremus
intelligibili veritati, Ibid.,XII,3,3.

422, .Ibid.,XIII,4,7 ==

423, Tbid., XIV, 15,21.

424, Tbid.,XV,4,6.

425. Tun aliquid, quod ipsa(mens)non est,aeternun atque inconmuta
bile conspicit, De Trinit.,XVv,6,10.

426. Et hoc est grandius aenigma,ut non videamus quod non videre
non possumus, Ibid.,XV,9,16. La ciencia anterior al pensamien
to es pues seminal, potencial, latente, inconsciente: forma=
bile nondumque formatum, nisi quiddan mentis nostrae, quod
hac atque hac volubili quadam motione jactamus, cum...cogita
tur, Ib,,XV,15,25. Este formabile que e¢s el pensamiento debe
recibir la forma de esa forma o nocién invisible, pero real,
que esté contenida en la memoria. En suma, la imagen de Dios
es un elemento que ha de perdurar para siempre, ligado a la ¢
ternidad. Asi el hombre es "eterno por participacién®.

427. Menoria hominis, qua res intelligibiles ita continentur, ut
non in eam per sensus corporis venerint, habeat pro modulo
Su0...imparem,sed tamen gualemcumque similitudinem Patris,Ib.
XV,23,43. Quando ad memoriam meam aciem cogitationis adver¥o,
%%.,§V322,42.Ibi erant et quando inde non cogitabamus,Ibid.,

g2l ,41.

428, Sed illa est abstrusior profunditas nostrae memoriae,ubi hoc
etiam prinum cum cogitaremus invenimus,et gignitur intimum
verbum,quod nullius linguae git, tanquam scientia de scien-
tia,et visio de visione et intelligentia quae apparet in co-
gitatione,de intelligentia quae in memoria jam erat, sed la-
tebat, Ib.,XV, 21,40.
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es la madre del verbo, y por ende, la memoria se revela en el en -
tendimiento, como el Padre se revela en el Hijo.429

Por tal motivo es obvio gque no es el hombre el que hace la ley,
sino que es la ley la que hace al hombre, la que lo condiciona des
de su misma rafz. Y esto sucede no sbélo en el orden sobrenatural,-
sino también y sobre todo en la zona inconscienbe?30

Es verdad que Agustin, en la obra que hemos examinado, abunda
gin medida en trinidades inferiores (sensacifn, imaginacién, fe,au
toconsciencia, etc.) y en digresiones incidentales; pero al lle=-
gar a la trinidad superior, a la trinidad sapiencial, en la que la
memoria es propiamente Memoria Dei, porque considera que ellsg es 1
nag visién de Dios, nos deja un poco asombrados con su tremenda bre
vedad.

El estima que ya dijo lo suficiente y desde luego parece
que lo esencial queda claro, esto es, la Memoria sui, cuya nota e-
sencial es la pura presencia“3ay la de la Memoria Dei, cuya esencia
es ser principio y fundamento433 de nuestro conocer.

431

429, Cun verum loquimur...ex ipsa scientia quam memoria tenenus,
nascatur verbum quod ejusmodi sit omnino, cujusmodi est illa
scientia de qua nascitur,Ibid.,XVv,10,19. ﬁsta ley universal
sirve tanto para el campo eterno como para el empirico: forma
ta quippe cogitatio ab ea re quam scimus,verbum est quod in
corde dicimus, Ibid.,XV,10,19.

430, Nihil esse aliud discere ista...nisi ez quae pasim atque in -
disposite memoria continebat cogitando guasi colligere, atque
animadvertendo curare,ut tamgquam ad manum posita in ipsa memo
ria, ubi sparsa prius et neglecta latitabant, jam familiari
intentioni facile ocurrant, Confess.,X,11,18.

Neque aliquid de te inveni quUod non meminissem ex quo didici
te’ Ibidc L] x,24'358

431. Domini autem Dei sui reminiscitur...In illo enim vivit et mo
vetur et est (Act.17,28); et ideo reminisci ejus potest, De
Trinit.,XI1v, 15,21.

Quam intuebamur, ut nec longe a nobis esset...Ibid.,XV,6,10.

432, Commemoratur ut convertetur..,Ibid,,XIV, 15, 21. Per verita-
tem, quae intellecta consgpicitur,..ut intelligeretur admonui,
Ibid., XV,3,5. Ibid.,XV,4,6.

4%%. Ibid.
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c) ALGUNAS ATINGENCIAS A LA TEORIA: Contra los que dicen que ese h§
bito naturel inconsciente es pu
ra y llanamente la potencia humana que llamemos memoria, ; Para
qué complicar el problema, heblandc de condiciones, aptitudes, i
doneidades, caracteres, impresiones...etc.? Todo estaria bien si
se concordara sobre el acondicionamiento o formacién de la memo-
ria, ya dispuesta para entrar en accibén y sobre sus relaciones
con ¢l entendimiento y la voluntad. Pero lo que no puede aceptar
se es si por potencia entienden una tabula rasa que en ella no
hay impresién natural alguna, que todo es adventicio, y que tie-
ne que venir incluso de fuera la méquina de imprimir.

Entre los que admiten un apriorismo, tampoco hay acuerdo so
bre el sentido, valor y alcance de ese apriorismo. Pues desie Fla
t6n a Maréchal presentan apriorismos muy diferentes. Cuique sum.

Relacién con el entendimiento y la voluntad. En cuanto a las
relaciones, Agustin mantuvo con firmeza la dialéctica trinitaris.
Pero, en la historia de la filosofia; ;quién le ha seguido por e
se camino?. Pues, unos discuten si el entendimiento es amntes o
después que la voluntad, otros si el amor es antes o después del
conocimiento y otros si 1la zona del inconsciente es antes o desg-
pués que le consciente. La confusifén es grande y no puede evitar
se ya que el problema es sumamente complejo y profundo. Por ende,
lo que interesa sobre todo es conocer bien el pensamiento de A-
gustin.

La réplica de la Escoléstica. Los Escolésticos —al hablar d
la Memoria Dei- la refirieron al concepto de sindéresis, e inclu
sive de ello se hizo eco el doctor Angélico, méximo exponente de
la filosofia y teologia medievales. Pero, posteriormente, el "h§
bito de los primeros principios y la sindéresis®, fueron exclui-
dos del conocimiento natural y sobre esto se guardd silencio.
Pues, la sindéresis se convirtié en un rompecabezas: parecis al=-
go maravilloso, nobilisimo y después no era nada. Todo esto obe-
decia al proceso de aristotelizacién sufrido en la Edad Medis.
Sin embargo, Tomis de Aquino a pesar del aristotelismo admitib es
ta memoria. Tal perspectiva suministra la visidén sumaria del pen
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samiento de Tomés de Aquino en torno a la teorfa del conocimiento,
la que prueba fehacientemente, a2l menos en su sentir, que habfa se
rias dudas respecto a la admisién de la memoria Deis )™ Pues,en con
creto las objeciones casi siempre vienen del campo agustiano,y del
platonismo. La razén para rechazar a este Gltimo estribaba en 1la
autoridad del Estagirita, debido a esto, el Fildsofo del Eros siem
pre es enjuiciado a través de Aristételes y nuncez desde su mismo
punto de vista. Por ello es que el Angélico en su gnoseologfisa por
una parte admite unas condiciones necesarias a todo conbcimiento,-
pero que en cierto modo, son ya conocimiento y por otra admite con
Aristételes que todo conocimiento procede de los sentidos y que es
el entendimiento agente el que causa el universali’” Lo cual real
mente abria camino al nominalismo, aungue Tom&s de Aquino no llegé
a é1. En cambio, para Agustfn el universal existe y al conocer (ni
camente lo vemos realizado en las cosas, en los seres; no lo crea—
mos, lo vemos, lo entendemos, lo conocemos. En fin, de las respues
tas a los objeciones se deduce que el Angélico ha querido conciliar
a San Agustin con Aristételes.

Ademés hay que afiadir que ls sindéresis en Tomés de Aquino,que
da desvinculada del conocimiento metaffsico natural y la reduce en
su intencionalidad, directamente, a la préctica. Se logra otorgar-
le un cierto concepto a la misma por analogfa con los primeros prin
cipios del entendimiento, pero que al final no se cree en ellos,
aunque se apele a 10s mismos.

Io mismo habré que decir cuando el doctor Angélico hebla de
principios por si conocidos, no explica el cémo de ese conocimien=-
to. Y lo que he alcanzado a ver, en las obras del Aquinate, parece
que no admite tampoco el conocimiento natural. En dltima instancia
se advierte en &1 que no se le presenta el problema de la metafisi
ca del conocimiento, pues ignora el inconsciente y su trascenden -
cia como ontolégico en toda filosofia.

434, Cf.S.Th‘_.I,q.l6,art.6,ad I;q.?9,ar‘b.3,4,9,12; q.a‘.utgl'3'5'
6; q.B?,aIt.I; q.%.art.E: guOdlib.’X'q-q"art.?; In § 2 4 Sent.
dist.,24,q.2,art.3.

435, Cf,S.Th.I,qq.79~85-86=~87,
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Los reparos de actualidad. Omito las atingencias vertidas en
la Epoca Moderna, pues las he referido en el capitulo tercero, pa-
ra incidir sobre las actuales. Me detengo en Guitton,Aasquientﬂ.eg
tudiar el tema de la memoria en Agustin no ha llegado a formul ar
ninguna teoria de la Memoris Dei, afin 1o que es més, no ha visto el
alcance metafisico de la misma, ni ha estudiado su significacidén
en el agustinismo. Estudia los textos de Agustin desde un enfoque
tan solo histérico o historiolégico profuado. Los textos d las Con
fesiones y los De Trinitate, que son los més corrientes se enfocan
bajo el aspecto de retencién del tiempo, de recuerdo del pasado o
de apresamiento del presente en nuestrs fecultad sin trascendencia
para una concepcidn global del problema gnoseolbgico.

Gilson?37ha expresado también las formulaciones de Agustin,pe
ro con poca fortuna en su palabra. Pues, el referido autor cuando
habla del conocimiento intelectual en sus diversas ramificaciones
se advierte cierta confusidn, en la cual permanece, aunque presen-
ta el interrogante sobre la esencia de las nociones agustinisnas,

En realidad, lo que hace es identificer las nociones con 1las
ideas o conceptos, en un claro sentido aristotélico, @ pesar de qe
las hay, y é1 mismo admite ciertas restricciones.El confusionismo
de Gilson entre la idea y la nocién tiene la exclusiva finalidad de
atribuir a las nociones el rol regulador y formal de 1la ilumina~
¢ién agustiniena. Pero, no se da cuenta que se¢ da esta funcidén re-
guladora porque el sujeto posee previamente la nocibén. Pues,en es—
ta funcidén reguladora es cabalmente donde se descubre la existen -
¢ia de la nocién previa. No se trata solo de una funcién ciege, si
no de un h4bito elemental o impreso.

La postura en la que se coloca Gilson es peligrosa porque de
un lado se sitfla junto a Kant y de otro coafunde dos iluminaciones
radicalmente diferentes: la iluminacién divina del alma y la ilumi
nacién de los objetos por el alma. Lz visién intuitiva de 1la que

436. GUITTON, J. Le temps et l'eternité chez Plotin et saint Augus-
tin. Paris, I953, pp.199-217. I1d.Attualits de Sant' Agostino,
Roma, 1956, p.9l

437. C£.Gilson: Introduction a 1'étude de saint Augustin. Paris,
1949, S
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habla Gilson no tiene contenido alguno y es inconcebible.

es"Inmédiate et par conséquent intuitive, 1l'ac--
tion des idées divines sur la pensée n' implique
cependant aucun ontologisme, parce qu' elle est
essentiellment régulatrice et ne comporte pas de
contenu, C' est pourquoi nous avons vu saint Au-
gustin qualifer les id€es divines de régles: re-
gulae numerorum, regulae sapientiae,etc." (438).

Es incomprensible una accién inmediata e intuitiva, una accitn
de las ideas divinas sin un contenido. De lo gque se desprende o que
esa funcidén es ciega o que no se logra salvar a Agustin del ontolo
gismo.

La raiz de los malentendidos de Gilson estd en que é1 trabeaja
dentro de los supuestos aristotélicos. Critica el agustinismo me-
dieval por haber estudiado el agustinismo a la luz del aristotelis
mo y no a una luz propia, y luego incurre en el mismo defecto. Su
aristotelismo se entreve, sobremanera, en su insistencia por iden-
tificar la nocién agustiniana con los conceptos, siendo anterior a
ellos y condicibén necesaria de los mismos. E1 alcance de la nocién
agustiniana no ha sido logrado por Gilson porgque no ha sabido des—
ligarse de sus presupuestos aristotélicos. A San Agustin es preci-
so ir desde San Agustin mismo y no desde el medioevo, pues en el
momento en que intentemos dar uaa interpretacién a base de otra ya
dada, imponemos prejuicios al pensamiento.

Sciscca, presenta en su obra, un capftulo sobre el conocimien-
to intelectual y otro sobre el estudio de la memoria en sus diver-
8as acepciones?39 pero tampoco hace ver que la Memoris Dei va uni-
da 8l origen de las ideas, bien a pesar, de la afirmacién contra-
ria de Gilson. Las nociones agustinianas han sido poco usadas por
Sciacca en el estudio del corocimiento. No existe una sintesis so-
bre la metafisica del conocimiento, y la gnosecologiz queda de este
modo incompleta. E1l problema central es el del origen de las ideas
y el criterio absoluto de certeza, pero ello sin la neta distincién

438, GILSON,E.: op.cit. p. 124
439, Cf.San Agustin. La _vida y la obrs-El itinerario de leg mente.

Brescia, 1949, pp.l47-301.
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entre nocién e idea es imposible comprenderlo, por més que recurra,
frecuentemente, al conocimiento implicito y primitivo del que tam-
bién ya habfa hablado Boyer: O

Otra de las imprecisiones de Sciacca radica en unir el dogma
de la cafda con el ansia de felicidad y el conocimiento de la mis-

ma. Tal se confirma con el estudio que dedica al Maestro interior,

dice que las idess estén yz en nosotros, reduciéndose el papel del
maestro a excitarlas, haciendo entrar en si mismo a2l discipulo. De
ser as{ no cabe duda que Agustin cae indefectiblemente en el inne-
{smo. Pero lo correcto es que ciertamente -segln san Agustin- tene
mos las nociones, conocimientos implicitos, inconscientes,oscuros.
El ensefiante hace que el discipulo preste atencién, se encuentre,y
entonces las atencién o intentio uniéndose a 1la nocién produce la
cogitatio, que se expresa en un verbum o nobticia. No existe 1la i-
dea, sino la nocién.

Sciscca no admite otra sicologia en Agustin que la conscien-
cia. Si existe algln a priori en el conocimiento no puede ser para
&1 un saber, sino un modo de ser. En el capftulo dedicado a la me=-
morialf42 da a ésta un sentido mistico, m&s bien que ontolbégico ¥y
trascendental. No se ha planteado el problema que implica la pre-
sencia de Dios, mejor, el conocimiento inconsciente de los valores.

Otros dos conceptos que identifica ¢l autor son el de conscien
cia y el de presencia. No se sigue que cusndo estsmos presentes a
una cosa, o un ser estd presente a si mismo, sea consciente de e-
1l0o. La mente humana puede estar, y de hecio lo estd siempre pre-
sente a si misma, y sin embargo, no siemprz es consciente de ests
presencia, no siempre piensa en si,

Lo mismo acaece con la presencia de Dios. El problema précti-
co se concreta en hacer consciente esa presencia. De lo contrario
la interioridad agustiniena careceria en gbsoluto de valor.

440, Cf.L'idée de verité dans ls philosophie de saint Augustin.Pa-
ris‘ 1942, p.2l4.
441, Cf. San Agustin. La vida y la obrs, etc., pp.237-252.

442, Cf. Ibid., pp«275~297.
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También hay que acusar a Sciacca que si bien por una parte ha
ce ung exposicién obvia, palmaria de los textos, por otra no 1los
analiza haciendo resaltar sus diversas relaciones y su profundidad.
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d) EL PROBLEMA DFT, ILUMINISMC E TLUMINACION: E1 material acerca de la

teoria agustiniana de la
445es tan obvio, y 2l mismo tiempo, tan abundante que e
lla sola es capaz de oscurecer la solucién. Pues, algunos como A-
llers, pienssan en abandonar la explicacién agustiniana paras empren
der nueves rutas. Otros, tales como Boyer hablen de "simple parti
cipacién o creacién del enterndimiento™; dec una "cierta intuicién"
(Cayré); de "iluminacién reguladora" (Gilson), de "inspiraciém, o
de verdadera locucién interior de Dios" (Warnach), y hasta se lle-
ga a la afirmacién de un cierto ontologismo por unos y de la abs-
traccién por otros. Todas estas apreciaciones contienen algo de ver
dad pero son incompletas.

iluminacién

443, Asi por ejemplo ya se intuye la doctrina de la iluminacién
desde los primeros escritos filoséficos: Contra Acad.,III,6,
13; De beata vita 4,35.

Posteriormente cuando Agustin distingue los tres mundos afir-
ma que para ello se requiere de uaa luz e iluminacién, asi en
De Gen.ad litt. jmp. 1lib., 5,24.

Luego certifica que la iluminacibén es necesaria para conocer,
asf{ en Solil.,I,8,15; In Joan. Evang.tract., 35,3.

A continuacién identifica a Dios como padre de la iluminacién
y como luz inefable: Solil.,I,1,2; Ibid.,I,1,3; In Joan.Evang.
tract., 2’6; Ibide,lB,Ig; SOlilo,I.B;gal

La luz es demostrativa de una entidad subyacente y latente,sl
mismo tiempo se prueba y automanificsta a si misma, In Joan.
Evang.tract., 35,54.
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istincién entre impresién e iluminacién. Para centrar y en-
tender bien el pro-

blema hay que incidir, reflexivamente, en las siguientes discrimi-
naciones. Pues, en primer lugar, la impresién en si es ya uns ilu-~
minacién original, connatural, es la luz de la Memoria Dei,que se
otorga al hombre en el acto de su creacién?44 en cuanto tal. Dios
le imprime con y en su mente los primeros principios y los deriva-
dos inmediatos de los mismos, segln los cuales y & su luz juzgaré
de las cosas. En esto Agustin se gitGa en el campo de lo ontolégi-
co, de 1lo metafisico?45
En segundo lugar, no hay que olvidar que Agustin sigue la teo

rfa plotiniana m&s que la platénica, en lo que respecta a la forma
cién y produccién de los seres, exige para la constitucién de las
cosas, en su ser propio, una iluminacién, y el ser queda constituf
do tal al dirigirse al grado superior y ser iluminsado por él1. El
hombre no se sustrae a esta ley. Pero, como hay una diferencia abi
sal entre el hombre y los demés seres, aquél es dotado de reazén Yy,
por consiguiente, su iluminacién serd racional, intelectual, nece-
sitard que se le imprima todo squello que necesita para el desarrog

llo de sus fscultades cognoscitivas.

444, La iluminacién ontoldégica depende del concepto de creacién,
en la que es preciso distinguir dos esgtadios: creacién y for-
macién, asi en De Gen.contra Manich., I,5,9.

Cito a continuacidén las verdades agustinianas en torno a 1la
creacién: De Gen. contra Manich.,I,7,11; De vera relig., 18 ,
560 De Gen.ad lﬂtcim-libo’4’15; CDDfESB-,XII,f-l-,‘I-; Ibid.
X111, 33, 48; De Gen.contra Manich.,I,12,18; Confess.,XII,8,
8; Ibid.,XII1I, #,5; 1bid.,X111,5,6; De Gen.ad 1itb.,1,1,2;
Confess.,XIII,3,4. De Gen.ad 1litt.,I,I,5; Ibid., 1,5,7

La iluminacién comoc participacidén del Verbo: De Gen.ad litt.,

I1,4,9; De Trinit.,IV,2,4; Serm., 67,8; De Gen.ad 1itt.,IV,22,39
445, E1 entendimiento humano no puede menos de carecer de esta i-

luminacién: Enarr,in psal.,118 s.; 18,4; Confess.,XIII,2,3.

La iluminacién es ontoldégica porque lo constituye al entendi-
miento en su ser: De Gen.,ad litt., I,9,17; Ibid.,III,20, 31.
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Por tanto, en esto consiste la impresién de las nociones trag
cendentales. E1 hombre se constituye como tal al serle impresas las
nociones, sin las cuales su conocimiento no podria realizarse, co-
nocimiento que es-el acto més especificeamente humano.

Le Memoria Dei es la iluminacién ontolégica, denominada por A
gustin :'|.m.];>re9,:5.6n.IT6 Evidentemente, tal impresién es una participa-
cién de las ideas divinas y las nociones son el lazo de unién, el
"tirante ontolégico™ y la piedra de togue de la certeza absoluta.
Esta iluminacién -impresibén- es previa, aprioristica, original,447
necesaria, que dentro del conjunto y contenido de lo agustiniano,
es otorgada sb6lo y Gnicamente por Dios. El ansia de felicidad- ver
dad-unidad-bondad y demés trascendentales, la distancia entre 1la
razén y la verdad seghn la cual juzga la inquietud constante Yy la
tensién continua hacia algo absoluto demuestran a plena luz la e-
xistencia de la Memoria Dei. Todo esto supone un cierto conoci-
miento radicado en la esencia misma de la naturaleza racional, co-
nocimiento "previo", inconsciente, pero con un contenido reel.

La segunda iluminacién448 se refiere al conocimiento conscien
te, més bien, al juicio. Es decir, la mente humana, iluminade por
la luz de la Memoria Dei, ilumina el mundo al conocer, en otras pa

labras, no es Dios mismo el que ilumina en este sector, sino ese

Dios que viene identificedo por el principio de participacién con
la Memoria Dei, iluminacién primera, divina por su origen. Es, por
consiguiente, la mente humana, enriquecida con las nociones la que
jlumins el mundo. En esa luz de la Memoria Dei es donde se ve la
realidad y esa luz es la intuida por quien conoce?49 por quien juz

33?50 como repite, insistentemente, Agustin.

446, Cf.De Gen.ad litt.,I,9,17; Ibid.,III,20,31; De Gen. contra

Manich.,I.12,18.
4‘4’7. Cf.DG T.'Cin_f_.:t?. 'XIV,G’S; Ibid.,XIV,?,go

448, Cf.De Gen.ad 1litt.,XII, 31,59; Solil.,I,8,15; Epist.,118, 4,
31; In Joan.Bvang.tract.,15,19; Contra Faust.Manich., XX,7.

449, Cf.Confess.,XIII,2,3; Ibid.,XIT,15,20; De Gen.ad 1itte,1,3,7
Ibid., L,9,17; De vera ¥eiig.,49,97; De Trinit.,XV,6,10

450, Cf, De Trinit.,XIV,?7,9; Enarr.in psal.,42,4; Confess.,VII,10.
16.
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Discusién del problems. A fin de destacar la original teoris
de la memoria sui y la memoria Dei,-
como postulados previos que fuadamentan le teoria de la ilumina -
cifén, y simulténeamente, condicionan la metafisica del conocimien
to en Agustin, presento mis observaciones a ciertas apreciasciones
de agustinélogos, que abordsron dicho problema, durante el Congre
so Internacionel de Filosoffa Agustiniana en Paris, el afio de I9§E?L
Me interesa remarcer la discusién mantenida en dicho Congreso,por
que en é1 todavia se descubre el sentido indeciso de 1la iluming -
cién y el estado de la cuestién en la actualidad:

Meyer afirma que Agustin pasa del innefsmo a la iluminacién
tardiamente porque estaba obsesionado por el problema de 1la ver-
dad, por el valor absoluto del conocimiento y esto le obligb 2 pa
sar de lo psicolégico a lo metafisico: la iluminacién. Agrega que
en este puato se puede hacer un parengdn entre Agustin y Descar -
tes%52

Petzdll, por su parte sostiene que también en Tomés de Aqui-~
no se puede hablar de innefsmo como en Descartes, y que en embos
por el hecho de que el hombre piensa, en su acto de pensar,va im-
plicada la idea de Dios, esto es, la idez de un ser que implica la
de un ser infinito.;No serd de estec género el innefsmo agustiniag-
no, pregunta? El mismo sutor excluye de Agustin el innefsmo en sen

451. Cf.R.Jolivet, L'homme et 1la connaissance. Tal discusién ver-
s6 sobre estos dos puntos: El innefsmo y la iluminacién. Di-
cha discusién llena las pégs. 186-19 el vol. 111,

452, Es insostenible 1la posicién de Meyer toda vez que el proble-
ma de la Verdad fue simpre la preocupacién de Agustin, desde
ue tomé contacto con la Filosofia a3l leer el Hortensio de
icerén. En consecuencia, no es que haya un salto insolito
del plano sicolégico al metaffsico, sino que sbélo en la medi
da que Agustin va madurando en sus ideas da la solucidén ex-
plicativa 21 problema metafisico del conocimiento. Ademés ya
he refutado, anteriormente, la interpretacién inneists atri-
bufda al doctor Africano. Respecto 2l peralelismo es facti-
ble, pero seriz para advertir en el padre de la filosoffa mo
derna, su escasa originalidad y su apelacién ilégica y rapsd

dica al terreno metafisico.
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tido cartesiano, defendiendo un cierto innefsmo en estos términos:
"Augustin a enseigné 1' innéisme de ces 'conditions préalables'...
toute 1la vie, mais il n'y a pas chez lui une théorie nette des i-
dées innées". Es m&s o menos el sentido que he apuntado en los ca-
pitulos anteriores, es decir, ese sentido impropio del innefsmo a-
gustiniano, que en realidad es uaa incomprensién de los propios tex
tos del Africano.

Somers entiende le iluminecidén como "sobreafiadido' y pera ex-
plicar el concepto de 'sobreafiedido' (surzjouté), teambién aludido
por Allers, apela al influjo neoplatbédnico y a su trascendencia en
el pensamiento agustiniano, a la 'mistica de 1la identidad' de Plo-
tino, ya que para esta filosofia el contacto del 'nous' humano con
el 'Nous' general es cosa inherente e lz naturaleza humana, Hasta
aquf es una exposicién del pensamiento neoplaténico. Al asplicar es
tos criterios a Agustin tiende a superar los textos agustiniano%5
Y a tener que admitir en Agustin la introduccién del concepto de u
na acciénq's4 (no del 'Nous' que no es ya para €1 intermediario en-
tre el alma y Dios), sino de Dios, dando 2l hombre acceso a lo I-
deal. Asi sin pretender hablar de gracia, debe poner en lugar del
contacto ontolbégico entre el 'mous' individual y el 'Nous' general
del Neoplatinismo, una suerte de don divino, de accién divine, pe=-
ro que permanece en el plano ontolégico de la naturaleza. En tal
sentido se dice que es 'algo sobreafiadido! (quelque chose de sura-
jouté), (bien que sea quizd anticipacién de un concepto tomista),
esto es, algo que no estd comprendido en 13 entidad noética del hom
bre.

M4s afin, al pedirle a Scmers la explicacién de la unién entre
iluminacién e imagen de Dios resultaban claras estas dos consecuen
cias: primera reducir la iluminacién al plano sicoldgico con detri
mento del mebafisico y ontolégico; segunda existe una confusién en

tre iluminacién divina del alma por Dios y la iluminacién del mun-
do por el alma.

453. Es decir, que se fuerzan los textos, tratando de llevar més a
114 de lo que el autor quiso expreser conscientemente.Pues en
tal aspecto los textos son ya muy precisos a partir del De ve
ra religione y de modo més especizl del De libero arbitrio.

Enarr.in psal.,75,17;Ivid.,103s, 2; Confess.,X11,20,3%4«
454, TT, DIscusiEn de Somers, p.187.
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En la declaracién referida por Somers, es necesario, admitir
que el mundo ideal es com@n para todos los sujetos cognoscentes, y
gue cada cual lo conoce con su facultad concreta, individuallf55 Se
prueban los textos, Agustin no ha comprendido nunca -muy & pesar
de la afirmecidén contrariz de Somers— que el "hecho de ser un'nous’
individual no entrafia un derecho al conocimiento total del mundo i
deal". Cierto que un conocimiento total, insisto sobre este Gltima
palabra, no se da de hecho, pero si se fuada el derecho. E1 hecho
de ger un "nous" individual, no por ser individusal, sino por ser
"nous" es suficiente, segln Agustin, para unirnos al mundo ideal,
inteligible. Es justamente el traslado cristiano que ha operado en
el neoplatinismo.

La accién de Dios, dando acceso & lo Ideal es connatural al al
ma, ya que ¢l alma por el hecho de serlo, tiene acceso a él, Ests
dotacién es, justamente, la iluminacién ontolégice del hombre, 1la
impresién, de que Agustin hable en sus escritos y a la que los a-
sistentes al Congresc no hicieron mencifén a pesar de que el méximo
agustinflogo Cilleruelo, en su conferencie, relevé la importancis
de este concepto. No hey un contacto ontolégico entre el "nous™ in
dividual y el "Nous" general, es cierto ~serfia plotinismo- pero hay
un contacto ontolégico de la mente humana con Dios por medio de la
Memoria Dei, tal como lo he analizado.

Le conclusibén de Somers de que "la iluminacién es algo 'sobre
afiadido' (quelque chose de "“surajouté™), supone que ella no esté
comprendida en la “entidad noétics del hombre™. Pero, anteriormen-
te, habia afirmado que esa “especie de don divino, o accién divina
permanece en el plano ontolégico de la nsturaleza™. En consecuen=
cia, no se puede salvar este callején sin salida, so pena de incu=-
rrir en la contradiccidn.

Pues ella es connatural a la entidad noética del hombre ya que
sin ella el hombre no puede entender, y es anterior & toda intelec
cién y volicién. En caso de no serla es necesario sagber cugndo se
le afiade, c6mo y por qué. AGn admitiendo que es algo “sobreafiadido™

455. Es el tema centrsl del 1ib.II De Libero arbitrio.
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se pregunta si es necesario. Pero, si lo es debe pertenecer a 1la
"entidad noética™ del hombre, de lo contrario no podria entender.

Si no es necesario se puede prescindir de ella en el conocimiento,
cosa a la que Agustin no se resigna.

Lo que pasa es que Somers ha visto la necesidad absoluta de
ese algo, Memoria Dei, segln mi explicacién connatural,no sobreafia
dido, en los grandes textos paralelos, pero prefiere hurtarse de es
te modo peculiar al objetivismo y subjetivismo radicales. Le "enti
dad noética™ del hombre exige la impresién de las nociones, es de=-
cir, de la Memoria Dei y de su objetc y estos elementos son atribu
tos de la natursleza humena, inhcrentes a la mente, son la pura pre
sencia de la mente a si misma y a sus objetos, también dados, 1los
inteligibles y la presencialidad de éstos a aquélla. Asi se tiene
un conocimiento inconsciente, oscuro, confuso, peroc real.

Somers piensa en una evolucidén marcads, respecto a8 1laz teoria
de la imagen aguatinian3456a1 expresarse en estos términos: "Su no
cién de memoria como nosse se esencial, reflexién total, absoluta
mente esencial a 12 mens supone que el espiritu del hombre no es o
tra cosa que una consciencia permanente, mientras que de hecho es-
ta consciencia no parece nacer mis que a ciertos instantes por un
acto distinto™(457).

456. Somers para salir airoso piensa en una evolucién, tan marcada
en san Agustin, en 1o que respecta a su teorfa de la imagen,
pero exagera y ademfs la inconsistencia del pensamiento de So
mers sobre la evolucién de la doctrina agustiniana en torno a
la imagen, ha sido probadas incontestzblemente por A.Turrado
en su art. La Sma.Trinidad en la vida espiritual del justo,su

templo vivo, segln oan Agustin, en Revue des Etudes Augusti-
niennes, v.?(I§§9), pPp.129~151; y 223-260.
Es claro, como he hecho notar al hablar de Sciecca, que la me

moria sui, el "nosse se"™, no es una consciencia permanente,
gunque sea una llamada continua @ ese consciencia.

457, Discusibén, p.188. Es el resumen més apretado de su comunica -
cién que lleveba por titulo: Image de Dieu et illumination di
vine; sources historiques et €laboration gugustinienne,en Au=-
gustinus Magister, L(1954), PpP.Ao1-462,.
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Ese presunto equivoco se resuelve leyendo los mismos textos g
gustinianos, pues basta con percatarse que el nosse se esencial ,
sf, a la mente, no es reflexién totzl, no supone una consciencia
permanente de la mente a si misma, ya que de otra manera la inte=-
rioridad y la admonicién a la mente de que picnse en si misma a qué
quedaria reducid3458? No es lo mismo presencia esencial que cons—-
ciencia esencial.

Sin hacer esta distincién es poco menos que imposible enten-
der la obra agustiniana., Advierto -como siempre 1o he hecho a 1lo
largo de mi estudio- la terminologia no sicmpre se mantiene, pero
el sentido profuado se salva a través de todas las grandes obras:
el inconsciente es una presencia continue, pero no es una conscien
ciag, Es cierto que "de hecho esa consciencia no parece nacer més
que en ciertos instantes por un acto distinto}) como distinta es la
consciencia de la pura presencialidad de la mente a "si misma ,
La presencia solamente ge hace consciencia en la expresién, en el
verbo, en el concepto. |

De consiguiente, siendo fiel al pensamiento agustiniano se pue
de decir que la imegen no esté tanto en le congciencia cuanto en la
presencia, mejor atn, ests en la presencia y en la consciencia.Son
dos imigines distintes. Ls presencia es ontolégica y no sicolfgica,
en ¢cambio la consciencia es sicol6gica y supone la metafisica de
le presencia. Lo que pasa es que Somers invierte los términos al i
dentificar el "cogito™ con una "presence en soi", en cuyo caso ori
1la el problema, pero no lo afronta.

La interpretacifén de la vida de Agustin, después de su conver
sién, como una lucha por la integracién de su personzlidad en fun-~
cién de Dios, le conduce a este final:"Une fois cette interpréte =
tion ‘'reussie' il la réalise en deux étapes, d' sbord en una pré-
sence en soi le 'cogito' puis en une présence en Dieu, 1' illumina
tion®.

458, Cf.De Trinit.,X,5,7; Ibid.,X,9,12. E1 1ib.X analiza este pro-
blema, traetando de la memoria sui. Los pasajes de la interio-
ridad bastante conocidos son: De Gen, a8l litt.,VII,21,28; De
Trinit.,XI,11,14; Ibid.,X,3,5; 1bid.,X1V,14,20; Ibid.,IX,12,
18; 1bid., XIV, 5, 7. i Rt



=152~

El problema trégico, como en toda vida espiritual, no estaba
en la presencis, sino en la conscicncia de esa presencia,de si mig
mo & si, y de Dios & si mismo. Le iluminacién como presencia es on
tolbégica, metafisica, es impresién, como dice Agustin, no todavia
consciencia y por tanto no sicologia. Se hace congcicnte cusndo el
alma iluming el mundo por medio de la iluminacidén anteriormente re
cibida. E1 "cogito" es el primer deto inmediato de conciencia dis-
tinto de la presencia de la mente a si misma, que alin es inconscien
te.

La pregunta de Marrou es un poco utépica y no regl. No existe
para &1 una neta diferencia entre la nocibn, s que recurre y la i-
dea. No logramos por la iluminacién ideas divinas, de lo contrario
tendrfamos consciencia de ello y estarismos en vias del ontologis-
mo. Si decimos que es Dios como felicidad-verdad-unidad el objeto
de la Memoria Dei no incurrimos en el ontolcgismo como ya lo he a-
nalizado, bien a pesar de la observacién de Marrou. Percibimos los
valores trascendentales y eternos directamerte, y luego probamos
que esos son Dios y se identifican con él. A Dios pues,lo vemos me
diante discurso, antes en cambio, confusamente, inconsciente e im-
plicitamente.

Van Steenberghen confesé que cusnto més estudiaba la ilumina-
cidén, tanto més compleja la hallaba, afiediendo que hay en ella una
"buena parte de metéfora™. Alegaba pare ello que posiblemente Agus
tin no viers tan claro, como nosotros, lo simplicidad de Dios. Afig
de que si en la visibén beati{fica hay grados a fortiori en la expe-
riencia mistica tiene que haberlog. Termina citando a Hassen,quien
ha escrito que por la iluminacién divina tendriamos 1la intuicién
del aspecto légico de la divinidad:?? férmula que no la encuentra
dichosa.

Pero habria que replicar que no es necesario apelar a la mis-
tica ni a la visién beat{fica, nos hallamos ante una intuicién na-
tural, inconsciente. Lo que tampoco implica negar la necesidad de

459, Tal es mi aserto, desarrollado en l1légica agustiniana. Se da
na intuicién, no de Dios directamente, sino de glgo,valores
ternos, que luego probvamos que es Dios. A Dios lo vemos indi=-
gectamente ya que tensmos que demostrar que los valores son

ios.

[ [0] =



=155

elevacién ya que geria otro orden diverso,

Boyer siguiendo la linea de interpretacién tomista,por la que
tanto ha luchado en sus estudios agustinianos, al incidir en este
tema dice: "Qué seria esa 'luz sobreafiadida’? Se comprende diffcil
mente, dice, y parece que...no gueda mis que una solucidn: identi-
ficarla con la inteligencia humana que es una participacién a 1le
Verdad divina, primera Verdad o Verbo. Esta inteligencis, esta luz
es dada al alma, pero no es algo accidentel, en el sentido de que
no puede haber un alma humana sin inteligencia. Asf{ por el hecho
de que Dios da a los hombres su inteligencia, los ilumina".

Toda esta cita larga se desbarata con la distincién ya aduci-
da entre la iluminacifén del alma por Dios y la iluminacién del mun
do por el alme, es decir, la primera es la impresién o iluminacién
ontolégica y la segunda es la iluminacién conditio sine gue non del
conocimiento consciente. Aquélla es intrinseca, necesaria, pertene
ce a la entidad noética del hombre, de menera que si Dios no dots-
ra a la mente humana de la memoria Dei y de su objeto, todo conocj
miento serfa imposible; ésta es extrinseca, condicién del conoci -
miento.

El fundamento de todos estos puntos de vista parciales radica
en un pasaje de la Comunicecidén de Allers?so quien efirma: “Tomés
de Aquino, Descertes y Kant veian en el & priori algo que forma par
te de la naturaleza...Pero Agustin parece tener una idea menos fa-
vorable de la naturslezs humana. No dudez que todo hombre sea capaz
de llegar al conocimiento de la verdad, tanto que ésta no lz debe
exclusive a la revelacién. Mas esta capacidad le aparece como ‘'so-
breafiadida'. Es preciso que 1la naturaleza sea completada por un don
especial, no sobrengtural, pero si adiciomnal™.

Esta conclusifn es desconcertante paras el que lea detenidamen
te las obras del Santo, porque ello serfa incompaginable con la in
cesante inquietud sgustiniana, con el deseo innato de Dios tan cri
ticado y defendido en teologia, ello equivale a estrechar los vue-

460, ALIERS, Rudolf,.: Illumination et vérités &éternelles: unec étu~
de sur 1' a priori asugustinien, en Augustinus Magister,Paris,

1954, I, pp.477-490.
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los de quien manda buscar pars encontrar y encontrar para sgeguir
buscando, no tendria solucidén la aporia del ansia connaturel de fe
licidad - verdad - unidad, no es posible pensar que la dinagen de
Dios en el hombre sea un postulado sin significacién concreta, cé-
mo angustiar al hombre si realmente no pudiera confiar en alcanzar
lo que anhela, s qué se reducirfa Gltimamente la esperanza, verda-
dero y Gltimo mévil de toda la temética agustiniana?

También vele la pena advertir que Allers, no esté sb6lo, sino
que hay otros autores que insertsn en sus escritos las mismas apre
ciaciones., Y e¢s que al parecer éstos ateniéndose con exceso a 1la
lucha antipelagiana realizada por Agustin, observan infundadamente
en la actitud agustiniana, la derogacién de los derechos del hom -
bre, al someterlo plenamente a Dios y olvidan su venida de un pla-
tonismo o neoplatonismo, con una gran confianza en las fuerzes hu-
manas. ;Pueden armonizarse estas dos corrientes en el pensamiento
agustiniano?. Sf, pues efectivemente, el hombre cayd de la altura,
¥y Jjustamente por eso puede subir de nuevo. Ello es precisamente su
miseria y su grandeza. Agustin abrigabz firmemente esta conviccitn
y la teoria que he expuesto lo permite asegurarlo. El1 poder unirse
a Dios subjunctio, no es 2lgo sobreafiadido, sino naturel 2l hombre,
aunque no 1o consiga por otros motivos, no obstante los temorcs ¥y
miedos infundados que esto lleva consigo en teologia. Esto no sig-
nifica suprimir el orden scobrenstural, sino fundazmentarlo,pues que
alin esta dotacién humana es obra divina,

AGn sigue replicando Allers, pero me abstengo de citarlo inte
gramente y prosigue asi: Después de preguntarse si tiene alguna sig
nificacién hoy la teoria de la iluminacidén, o quiz4 sélo se la pue
de considerar como un tema de interés histérico, responde que tal
como ha sido desarrollada por Agustin, ya2 no se puede menterer,pues
to que su fundamento, la concepcién de la visibn, se reconoce como
inaceptable.

Esto, segln &1, se relaciona principalmente con la suposicidn
de que hay un rayo de luz que parte de la potencia cognoscitiva.Fe
ro al inquirir si es necesaris esta hipbtesis, resulta imposible
construir la teorfa de la iluminacién, si se abandona esta idea.
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Por tanto, concluye en que es posible formularla nuevzmente,
En la reformulacién afirma que si es necesaris por hipétesis, re-
sulta ya imposible construir la teorfz si se abandona 13 idea de
la iluminacién. Concluye, en la posibilidad de formular de nuevo
la teorf{a agustiniana y eliminar el problema de la luz propia%el

Todo ello indica una postura demasiado personal provocante y
escéptica, pero no resuelve el problema toda vez que parece inter
pretar el rayo de luz materialmente y de este modo y no se compren
de nada en la visién, Pues, ni siquiera alude @ la intencionali -
dad de las sensaciones que le podrfe brindar un camino de solu-
ci6n¥62 Bn e1 orden intelectual ticnde a explicar por medio de la
visibn, es cierto. En Tomés de Aquino, por via de ejemplo, €l en-
tendimiento agente hace al objeto actu inteligible, de suerte que
el entendimiento posible, actualizado ysz, puede entender., E1 en-
tendimiento agente es algo de la potencie cognoscitive y recae so
bre el objeto. La objecién también podris tener cabide aqui. S6lo
que a 1la luz de los principios que he ensayado pueden hellar una
golucién viable los diversos interrogantes.

Ante este panorama que acusa indefectiblemente o no haber com
prendido la problemética de la iluminacifn en su radicalidad,o que
rer explicarla desde perspectivas ajenas 2l espiritu agustiniano,
no queda més que la interpretaciém, tal vez la @nice posible has=-
ta hoy, la del Dr. Cilleruelo, agustinélogo por vocacién.Este des
tacado agustinflogo al analizar minucioszmente los textos agusti-
nisnos distingue dos iluminaciones: la primera es obra exclusivae-
mente de Dios, que dota sl hombre de la Memorie Dei y de su obje-
to, la segunda es tan solo unz ayuda externa a la luz que vierten
los ojos(lumina) sobre los objetos. Es une conditio sine qua non
como en ls visidén sensorial externa: nisi illi extrinsecus adjuto
rium clari luminis praebeatur (In Joan.,XV,19).

Resumiendo, la Memoria Dei recibe de Dios lz indefectible pre

q'61¢ AIIIERS,R. . DE QCit .p.490
462. ROHMER,J... L'intentionalité des sensations chez saint Augus
tin, en Augustinus Magister, I.Peris (1954), pp. 491-498.
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sencia de su objeto y se aplica a ls vida con absoluta certidumbre
y eficacia; en cambio la razén "juzga" todo lo exterior, semejante
¥y propio, 2 1la luz de los primeros principios y nociones (judicium
de rebus), y eso es 1lo quc llama Agustin “juzgaer a la luz de Dios'
y recibe los objetos de su conocimiento (acceptio rerum),ya de los
sentidos (sensibles), ya de la experienciz interna (vivencies), ya
de la Memoria Deilf63

iQué es esa segunda iluminacibén divina, ayuda externa a la luz
intelectual del hombre?. Lo ha dicho ya implicitamente. Es la ilu-
minacién por medio de la Memoria Dei, de las nociones, de los pri-
meros principios, segln los cuales, y a la luz de los cuales la rg
z6n juzga de las cosas. Es una conditio sine qua non del conoci-
miento consciente y del juicio. Por esto dice que la Memoria Dei es
un requisito previo a toda irteleccidén, como la luz del sol es un
requisito para la visién. El entendimiento se ilumina el ser ilumi
nado e ilumina, en otros términos, el conocimiento es iluminado por
un preconocimiento, o sea, en paradoja, lo confuso, inconsciente i
lumina lo consciente y claro.

La Memoria Dei es, pues, en Agustin el puato de partida,el co
nocimiento ya dado. S6lo de este modo puede explicarse la necesidad
y absolutez de la verdad. Porque en el pensamiento de Agustin esta
memoria Dei significa una unidn con Dios, una subjunctio, una par-
ticipacién del hombre en los privilegios de Dios: la 1ley natural
del hombre. Ests ley netural es, dice Agustin, una copia (transcrip
tio) de la ley eterna en la criatura racional y por eso participa
de la eternidad de Dios. 4 su vez los juicios que presentan una ne
cesidad y gbsolutez, incompatibles con le nutabilidad de lz mente
humsna individual, participan de la memoria Dei; la ciencie parti-
cipa de la sabiduria. Lex temporalis, ut juste esset, ex ille ae-
ternitate tractas est, (Cf. De libero arb.,I,6,15). E1 a priori del
nmundo eterno no implica las ideas.

463+ CILIERUELO,Lope... La "memoria Dei" segln San Agustin, en Au-
gustinus Magister, I,Paris, 1954, p. 506.
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e) APLICACIONES DE LA MISMA: Esta teorfa brinda, dentro de todz la te
' mética sgustiniana, aportes que realmen-
te son innumerables e incalculables. '

a) Solucién al problema de Dios. El primer punto digno de examen es

dar solucién al problems de Dios,
es decir, que la teorfia del conocimiento es una prueba de lz exis-
tencia de Dlos.64 Agustin he usado el Cogito para probar esta exis
tencla,65 pero este Cogito tiene su fundamento en la ebsolutez de
le Memoria Dei.

El Aguile de Hipona paras probar la existencia de Dios va reco
rriendo de unos objetos a otros hasta llegar a unas nociones, que
para é1, son el preémbulo de la presencia de Dios.66 Son caminos dis
tintos a los de Santo Tomis, un aviso para algunos que quieren ha-
cer de Agustin un tomista y de sus pruebes de la existencia de Dios
una "via".

El doctor Angélico va por caminos distintos de los agustinia-
nos en la prueba de la existencia de Dios. Mientras Agustin recu -
rre siempre al espiritu, como Gltimo anillo de la cadena que condu
ce a Dios, el Angélico permanece siempre ea lo puramente sensible,
gin elevarse. Esc paso necesario en el agustinismo no viene superg
do por santo Tomés en sus vias. Afin mis, las vias tomistas sin es-
te supuesto previo no logren su efecto. Verdaderamente, si yo de al
gn modo no conozco a Dios, tods prueba de su existencia me resul-
ta vana e in@til. Dios no existe porque yo lo pruebe.;Quién me ga-
rantiza el paso final: Esto es Dios? ;C6mo puedo saber si ese de-
terminado motor inmévil, ¢ause incausada, ser necesario, perfeccifn
suma, ordenador supremo, &s Dios, si no sé qué es Dios, sunque sea
en confuso?

464. CILLERUELO,Lope...La nocifn agustiniana y la categoria kantia
na, en "Relig. y Cult."™wol.1v(1959) K.16. p. 608.

465, Cf. De 1lib.arb.,II,3,7 y todo el 1lib,II.

466. MORAN. José...Sintesis del pensamiento agustiniano en torno a
~ 1la existenciz de Dios, en Augustinus, 5 (1960), pp.227-254.
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El proceso de Agustin es mis claro en este aspecto. Las nocig
nes me dicen algo de Dios, me nuestran una imagen del mismo,confu-
sa, indistinta, es verdad, pero reagl, y por la imagen puedo cono-
cer al autor, es decir, el representodo en ella. No en vano he he-
cho notar que el principio de la imagen se funda justamente en la
Memoria Dei. Apelar a que todos los seres son imagen, mejor vesti-
gios de la divinidad, no e¢s decir nada, puesto que es la mente hu-
mana la que debe juzgar y tener cse conocimiento.

Por eso Agustin recorre todos los objetos hasta llegar a esas
nociones, preéimbulo de la presencia de Dios, fundamento del juicio,
que no puede pender de la mente que juzga, ya que juzga de si mis-
na, segln esas nociones y principios. Su tcorias del conocimiento se
convierte en una prueba de la existencia de Dios, porque al tomar
conciencia de las nociones repara en que cl fundamento de sus jui=-
cios es superior a si mismo, algo objetivo, inmutable y existente.
No es una tautologia, sino un supuesto, no es un trénsito de un or
den a otro orden, sino uana pruebe v8lida, asunque no falten quie -
nes, se nieguen a admitirla.

Masnov0467 manifiesta que san Agustin y santo Tomds coinciden,
por llegar a un mismo fin, 2l inmutable, pero no repara que a ©sa
conclusifn tiene que llegar, todo el gque pretende prober la exis-
tenciz del Ser perfecto. No se trata de saber adénde llegen, sino
cémo llegan a un mismo fin. A buen seguro ambos pensadores llegan
por vias distintas. Agustin nunca ha negado el velor de las prue-
bas a osteriori?ea pero si ha sefialado que éstas sin las anterio-
res, son imposibles y carecen de valor. Sus pruebas pasan todas por
el espiritu y del espiritu reciben su velor. El proceso siempre es
el mismo. Lz antesala de Dios en el hombre son las nociones, y soO-
lanente desde l2 antesala se puede pasar al interior, a la prueba,
a la demostracién. El problema criterioldgico es un probleme de me
taf{sica en Agustin. De aqui se origine su trascendencia. El deja

467. MASNOVO,A... S.Agostino e S.Tomaso.Concordanze e sviluppi. Mi
lano, 1950, pp.13%2-153; y 184-200.

468. Cf.F.Cayré...Dieu présent dans la vie de 1'esprit. Desclée de

Brouwer, 1951, p.13 y ss. La bibliografia es abundante y pue=-
de verse en el art. antes citado.
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flotar en el ambiente estos interrogantes para que reparen en su pQ
gicién: ;Quién garentiza la verdad de ls idea, formada por abstrac-
cién de las cosas sensibles? ;jPuede darse una idea verdadera sin cg
nocimiento previo de la verdad?. La aplicacién es idéntice a la be-
lleza, a la unidad, a la bonded, al arte, a los trascendentales en
general, La existencis de Dios se mantiene a la misma altura. ILa
teorfia del conocinmiento en Agustin es una prueba de la existenciade
Dios no sblo porque la supone, sino porque lo exige 1la contextura
misma de la mente hunmana.

Una vez mis se destaca aqui la originalidad de Agustin porque
su teorfa de la Memoria Dei, le brinda le base de uno de los argu-
mentos més apodfcticos y demostrativos de la existencia de Dios.
Prueba, que a criterio del Santo, realmente goza de una certeza me-
taffsica, pre-psicoldgica y fundemental en todo proceso racional.

b) Filosoffa como auténtica sebidurfa: San Agustin instaura,en for-

na originsl, un platonigmo
cristiano, porque habiendo venido del estoicismo y del gnosticismo
maniqueo, ha pasado por el escepticismo y ha sido educado en el es-
piritu latino. Pues, desde el momento de su conversifn entiende el
platonismo 2 su propio modo. Por eso se expresa, afirmando que la si
tuacién del hombre en este mundo no es una "situacién filosbfica",
situacién de eternidad, de ideas y de esenciss, sino un régimen de
fe. Desde esta perspectiva ¢l conocimiento no es una mera especula
cidn teorédtica, sino una terapéutica religiosa. Parte, como %¥odos,
del telos de la vita beata%69 pero pronto comprueba que el conoci =
miento filoséfico de Dios nc es beatificante: tiene que haber pues
dos géneros de conocimiento%7o Hay un cenino cientifico-filoséfico,
y hay también un camino de conocimiento en la "salud", que se logra
por Cristo%71

469. Segln el medievalista Gilson, Agustin confundié la sabiduria
con 1a felicidad. Una exageracifn semejante es falsa:Agustin
distinguié perfectamente la légica, la éticas y la fisica, el
bien y la verdad. Cf.Epist.,118,3,13 ss.

470. CfoSOJ.ilo,I.5’ll; COZIfCSSa,VII,lO,lG.
471- Ccf. COMGSSD,VIIgalga’?.
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Agustin acepta como el platénico Porfirio, la necesidad de u-
na mediacién, pero elige la personal de Cristo%?z que es rechazada
por los filésofos. Esto quiere decir que Agustin vive ya2 en un mun
do diferente. A su parecer, los filésofos platénicos ignoran la au
téntica naturaleza real del hombre. Hablan de un nundo ideal y fan
téstico, que no existe. Ignoran la calidad temporal de la vida.Por
mis que hablan nucho del mito de la cafde, desde la eternided has-
ta el tiempo, tratan al hombre como si fuese un ser ideal, no como
ger histérico en el tiempo y con el tiempo. Para reintegrar a la e
ternidad a este ser histérico es necesaria la mediacién ontolbgica
de Cristo. Desde este punto el problema de la filosofia es ya o-
tr0?73

AMgustin piensa que la filosoffa es un camino universel de sal
vacién o liberacidn, de tel forma que todo lo lefdo en el platonis
mo y neoplatonismo obtiene una interpretecifén cristiana. Por ello,
afirma que el alma participa en el Verbo eterno, de ahi que es sa-
bia y bienaventurada%74 El telos o destino Gltimo consiste en par-
ticipar de la Verdad subsistente, que se identifica con el gaudium
de veritat9475 y con el frui & Deo 76 y se regliza en cada acto del
conocimiento, La unién con Dios tendrs que realizarse por medio del
conocimiento?77 y la mistica necoplaténica se ha recionalizado de
manera incomprensible.

472, C£. De Ordine,II,19,51; De quant. Animae, 34,77.

473, Sobre este tema hay asbundantes trebesjos, cito algunos los nés
importantes: GUITTON,J.,le temps et 1' &ternité...CAMEIOT,Th.,

A 1! eternel par le temporel, en '"Mermorial Bardy", I(Rev.kEtu-
des August.) 5953,pp.I§§-I?§; MADEC,C.,Conaissance et action
de graces, en "Rech.August.",I1I,286; PEPIN,J.,Myte et flego -
rie, Paris, 1958. AGUSTIN,S.,Serm,,26l; De Trin%g.,l?,IS,SU.
474, Quod de plenitudine eius accipiunt esnimae ut beatse sint,et

quia participationc manentis in se Sapientiae renovantur ut
sapientes sint, est ibi, Confess.,VI1I,9,13.

475' Ibido |X’ 22—34.
4?60 Ibid.,VII,l'?-23; Ibid.,VII, n.24
477. Ibid., VII, nn.l6 y 17.
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¢) El conocinmiento libre de la dicotomia profano-religiosa. Desde
el nomento en que para Agustin la filosofia se torna en teoria
de la liberacién, el proceso del conocimiento ya no es més una ac
titud profana. Pues, para &1, todo conocimiento significa unifncon
I&os?78 es acto especificamente religioso, subhinhaesio%79 de ahi
que la teorfa de la iluminacién consista en que el Absoluto se sir
ve de nosotros para iluminar el nmundo y nosotros representamos al
Absoluto siempre que emitimos un juicio. Ratio,dux ad Deum.Sin em
bargo, no todos tienen consciencia de esas funciones sagradas del
conociniento a excepcidén del cristiano culio que sabe apreciar es
ta subordinacién, participacién, reconociniento, gratitud leal’f86
Esto indica que la relacién fundamental del hombre con Dios
estd en el terreno del conocimiento, y que aqui es donde amenazan
al hombre las dos formas de la radical concupiscencia noética: eg
t4 en primer lugar el orgullo que pretende constituirse & si mis-
mo en norna y legislador; y en segundo lugar la curiositas - eru-
ditio -~ nagia?al Sefiala asi Agustin el caricter humilde, seguro
del conocimiento, ya que es una eleccidén continua entre la aversio
a Deo y 1z conversio ad Ieum?aa
En este sentido Agustin hace ingresar a le teologiz de Occi-

dente por un camino nuevo?85 busca un principio y fundamento,y 1o

478. Cf.De Ordine, II,18,47; Solil.,I,6,12; Ibid.,n.15; Ibid.,II,
11,21; Ibid,,n.20; De 1ib.Arb.,II,16,41; Ibid.,n.31.

479, Cf.De Ver.Relig.,55,110

480. Cf.De Mor.Bcel.,I,21,38

481, Cf. Confess.,VII,20,26. COURCELLE,P.,Rech.sur les Confessions
de S.Augustin.Paris, 1950, p.l1l03.

482, Admonemur averti ab hoc mundo, qui profecto corporeus est et
sensibilis, et ad Deum, id est,veritatem, quae intellectu et
interiore mente capitur...converti. De div.Quaest.,83, g.9.
La Quaestio estd tomada de Fonteyo de Cartago.CI.Retract.,I,
26.

483, Cf.De Ordine,II,15,43, Suele explicerse la diferencia entre
los Padres Griegos y Agustin que los primeros se vieron en-
vueltos en discusiones teoldgicas trinitarias que ya hebian
cesado en tiempo de S.Agustin. Tal explicacidén es insuficien
te: Agustin escribid la obra més voluminosa e importante so-
bre la Trinidad y eso demuestra que para él era también inte
resante y actuel. La verdadera razfn es que vive ya un nundo
nuevo, en ese nundo que é1 esta crezndo.
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encuentra en Dios, fuera del mismo mundo., Y2 no preguntas como Ci-
cerén y Plotino, cufl es el objeto de le suprema facultad humana,
sino cufl es el objeto que existencialmente estd por encima del
hombre T84

El sentido profundo (morel, religioso y mistico),el 4pice de
de la gnoseologia agustiniana, estd en el ssomarse la razén mAs 8
116 de si misma, hacia Dios. El proceso cognoscitivo es esfuerzo
perenne por alcenzar la Verdad que, en el punto de la total entre
ga, se revelas, si quiere, a s{ misma, como para recompensar la bls
queda ansiosa y sincera, el puro asmor de lz mente que, yendo més
allé de s{ misma, sin negarse, aspira a saciarse en el vértice de
la inteligencia. Ciertamente, buscar es argumentar y razonar, pe
Tro la dialéctice es propedéutica, no es fin en s{ misma,porgue no
es satisfaccién de si por sf. La finalidad de la dialéctica es la
consecucién de la gabiduria; por esto debe obedecer a las imperio

sas condiciones eticorreligiosas que constituyen su hasei."a5

d) Eepiritualismo agustinisno. Es obvio sostener que el auténti-

co nombre de la doctrine de Agus-
tin es el de la espirituslidad. Pues, en el &mbito de 1la espiri =
tuslidad confluyen todos los elementos y todos se funden en 1a
simplicidad del acto esPirituaI%BG Por ello es que la vida esgpiri
tual y la espiritualidad agustinianas beben también en esta fuente.
Lz presencia de Dios en 12 historie es un supuesto tan naturel,
tan l6gico en el pensamiento de Agustin que sin €1 es inexplicable

sk vida y su obra entera?87

484, Cf. De Ordine.,II, 19, 52.
485. La dialéctica es la regula o la ratio disputandi(Solil.,II,

11,19) y tiene tres facies: definitiones,divisiones,ratioci-
nationes. Con estas Tres Tunciones sirve de custos et modera-
trix del pensamiento, La verdad es descubierta por la mente,
pero porque &sta es iluminade y encendids por la llzma del

Verbo.
486. Cf.Armando Rigobello, Teorfa del conocimiento y fenomenologia
del espiritu en S.Agﬁstin. en Rév.Augustinus,EiI?E?),p.2¢5.

487. Cf, José Morén. La “"Memoria Dei" segln San Agustin, en Rev,
Augustiniana, 10(1960), p.250.
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Si bien es cierto que la espiritualidad tieno su punto de a-
rranque en la presencia y actuacién de Dios en la historia,sin em
bargo, en esto no radica el esfuerzo y el méximo impulso agusti -
niano. La memorig Dei es una prueba irrefragable de que se lleva
@ Dios en el centro del alma, que Dios estf en nosotros, pero que
nosotros no estamos en Dios, en otro giro, que existe una presen-
cia de Dios en nosotros, pero no une consciencia de esa presencia.
Agustin precisa con exactitud que la imagen de Dios en el hombre
antes de la caida, consistfa en la consciencia de la presencia de
Dios, en la presencialidad continua y consciente de Dios en s mis
mos y de si mismos a Dios. Posteriormente, esta imagen se entenc=—
brecid, quedé entre cenizas, obnubilasda. Lo que era consciencia
continua se trocé en mera presencia, una presencia que no rompid
la unién con Dios. Era el lazo, el hilo que habrfa de conducir al
hombre hasta la puerta de su laberinto. Dios llamar$ en el inte-
rior del hombre, le aguijaré por medio de esa presencis confusa,
indistinta, inconsciente, pero real, actuente, activa. Toda la vi
da espiritual se reducir$ a restaurar la imagen natural de Dios
en el hombre.

La memoria sui y la memoris Dei son le llameda continua 2l es
fuerzo de restauracién y renovacién de la imagen natural de Dios
en nosotros. No somos conscientes de nosotros mismos, aungue este
mos siempre presentes a nosotros mismos, ¥y no somos conscientes de
Dios, aunque Dios esté siempre presente en nosotros. Nos toca aho
ra tornar a nosotros mismos (interioridad), hacernos conscientes
de nosotros mismos, para tornar a Dios (trascendencia),esto es,to
mar consciencia de le presencia de Dios.

e) Filosoffa, como ascesis y catarsis. Todo el trabajo de la vidas

ascftica sc limitar$ a re-
formar la imegen de Dios, & tomar consciencia de esa doble presen
cia, Verdad que es un trabajo duro y costoso, al que nos mueve Yy
excita perpetuamente la presencia, que nog circunda. Dios excita
al hombre a que le busque, a que tome consciencia de El, y esté
con &1, De manera histdérica y reel ésta es la tragedia persomal de
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Agustin en las Confesiones, cuyo desenlace final es que g6lo he-
biendo entrado en sf mismo, tomé consciencia de si y se hallé im-
pregnado, rodeado y asaeteado por Dios y aguijoneado por El a cade
instante.,

La leccién permanente de su vida nacfa de este convencimiento
profundo de su metafisica, La unién del hombre con Dios se efectfia
por medio del conocimiento y del amor, y esi como todos los seres
de la creacién son, viven y se mueven en Dios, asi el hombre cono-
ce y ama e¢n Dios. Es su méxima garontis y su méxims perfeccibén, A-
sf se comprenden las elevaciones dc las Confesiones,le hondura del
De Trinitate, de esa profundizacién en la consciencis de sf{ mismo
Yy de Dios, basada sobre la presencia de sf{ y de Dios. E1 hombre in
terior, la mente, juega aqui el papel principal. Por eso, para A-
gustin hey tres cosas dignas de estudio: Dios y el hombre y el Hom
bre-Dios, como personificacifén de Dios y el hombre, mejor dicho,co
mo el encuentro del amor de Dios y de los hombres.

S6lc desde esta perspectiva se comprende légicamente la tco-
rfa del monacato en Agusti{n. Pensar que el monacato agustiniszno es
un azar, una casualidad es heber comprendido en minima parte el A-
gustin de l1a metafisica profunda. El monacato ers una consecuencia
necesariz de su filosofia, como lo fue de le platénica,le crezcién
de la rep@blica, es decir, 1la teoris de un estedo elevado a l2 mé-
xima perfeccibén. Asi como Platén funda la Academia para amsestrar
¥ enseifiar, para preparar los hombrcs de gooierno, dentro del emor
a la teorfa y e la contemplacifn; asi Agustin ha de fundar con ine
ludible necesidad el monacato, esto es, unz sociedad de contempla-
dores, que viviendo conscientemente de unos valores e ideales, ele
vasen el nivel de la personalidad cristiana de su sociedad contem—
porénea.

Agustin, a pesar de que se preocupS como no lo ha hecho nedie
hasta el presente, del individuo, de su diflogo continuo con Dios ,
de su consciencia personzl, le vefa siempre en una relacién, en una
conexién perpetua con los demés, en algo inexpresable que los afina
indefectiblemente., De aqui que el monacato es el fruto maduro de su
filosofia y la coronacién de le misma. No comprender esta verdad es
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desligarse del pensamiento més 2uténticamente agustiniano en linea
analégica con Platbn.

Pensar que la teoris del monacato en Agustin responde tan so-
lo 2 unz neoesidad sicolébgica, a una exigencis de Iglesias,2 un pru
rito de tendenciz imitetive, en vista de los monessterios de Hilén
y de Romz, es desconfior de su metafisice. 31 puato central de la
filosoffa agustiniane servia de base y fundzmento a todz obra mona
cal‘f88 que en forma distinta y original recmataba en la necesided de
una sociecad fraterna, como culminacidén exigitive de su filosoffia.
Toda filosofia individualists es ates, y en el pensamiento de Agus
tin el atefsmo queda excluido totalmentg§9Solamente a base de ests
teorias su monacato adquiere consistencia y el individuo se convier
te en una parcela de la divinidad orientades a uns comunided.

Agustin credé uns filosofiz del hombre en comunién de wvelores
con el préjimo, diriamos, la academia en el cristianismo sobre un
programe de ascesis y trabajo temporal. Ere el seminario donde el
maestro no sblo alimenté a los discipulos con los velores de la in
terioridad y la trascendencis, sino que tewbién los perfeccioné en
una convivencis comprometida a través de lz comunidén de los valores
interpersonales, que los capacitd para una praxis libre y amorosa.
Esta convivencia mutua, centrada en la teoriz y la accibn ers la ga
rantia y 1la base sobre la que habria de descansar toda la vide del
espiritu?go Esta vida plenarie del espiritu est?é inserta en el hom
bre y por ello es que nos sentimos obligados a proyectarnos a los
demés g través del amor efectivo. Lo que hece falta es despertar
en los hombres lz consciencia, pare que el espiritu de smor, cohe-
si6n revive y comience & actuasr en los misnos. Y asi como en la vi
da cognoscitiva la experiencis externz despierta la consciencie,a-
sf en la vida comunitaria, la reunidn externa suscita en nosotros

488, Cf.L.Cilleruelo,Caratteri del monacato agostiniano, en "Augus
tinus vitae spiritualis magister™, L, Roma(l959),pp.43~75.

489, CF.R.Flérez,La significacibén del ateismo,seglin S.Agustin, en
"Rel.y Cult.",I(1956),pp.85~110; Le ceguera humana en el cono
cimiento de Dios seglin S.Agustin, en "Augustinus",3(1958),DDs
291=301,

490, Cf.Serm.,355,2;+..commnune gutem nobis esset magnum et uberri-
murn Eﬁaedium ipse Deus.J.Morén, Filosofia g monacato en:S. A-

gustin, en "Rel.y Cult.", 8(19577, pp.625~-2o%,
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la conscienciz de la unidad y comunidén, interior y enterior a 1a
misma,.

£) Solucién al problema de lo sobrenaturel. Ante el izterrogante

del nhombre crigtiano
que experimenta ver colmado su deseo innasto de Dios y que posee la
firme esperanza de ls visibén beatificante: la teorfia agustinians a
yuderia a perfeccionar la intuicién de De Lubac?91 tan peligrosa
prima fecie paras muchog teblogos.

La Memoria Dei abre nuevos horizontes en un terreno inexplora
do y permite revisar las lineas de ataque y defensa. A este proble
ma irfe indisolublemente unido, el suxilio sobrenastural,en su sen—
tido profundo, el de 1la libertad, ontolégice y sicolégicamente con
siderada. B

g) Implicanciss sicolégico-ontolégicas. Ser Agustin pesa constente
merte de la reflexidén psi-
colfgica a la consideracién metaff{sice en busca de los fundementos
Gltimos de le fenomenologia del espiritu%ga
Y en este sondeo de la interioridad descubre estas propieda -
des: es una totalided, es decir, la asociecibén de todss lzg fuer-
zas vivas del espiritu a l2 empresa de su enriquecimiento e ilumi-
nacién; es ordenszda y Jerérquica porque cede fuerze tiene su pro-
pio puesto y sirve desde €1 a otra més zlte; es unitaris porque la
accibén y contemplacién se unificen en la sabidurfz que tiene el man
do y gobierna las fuerzas interiores.
Del fino y laborioso anflisis de la interioridad se despren -
den estas dos consecuencias inmediatas: la primeras es la conexién
entre la interioridad y la espiritualidad, que excluye todo mete-

491. Cf.H.de Lubac, Le mystére du surnaturel. Paris, 1965,%8.19-40
Es el pasaje en el que se le ha criticado acremente. ro Je.
Alfaro, Lo natural y lo sobrenesturasl, Estudio histérico desde
Sto.Tomas hasta Cayetano (J.274-1534). Madrid, . Insiste
eén asentar la Iinca de unidad, tendiente g eliminar todo dua=
lismo.

492, Ascendentibus itaque introrsus quibusdsm gradibus considera-
tionis per animae partes, uade incipit aliguid ocurrere,quod
non sit nobis commune cum brutis seu bestiis,inde incipit ra-
tio ubi homo interior jam possit agnosci.Cf.De Trinit.XII,8,
13.
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rialismo; le segunda, diche interioridad cgustinisne se define co-
mo opuesta a2 todaz otra dec tipo roméntico, inmanentista o idealista.

De 2hi es gue el conocimiento de lo interior no sélo ocupa un
luger fundementelisimo, sino que es excelente en si mismo y supe-
rior a todo otro conocimiento humono:

"Gran cose es ciertamente, dice,conocer los cielos
Yy la tierra, el curso y movimiento de los astros,
la sucesidén de los tiempos, el cembio de las esta-
ciones, las leyes que rigen los meres y las causas
de sus flujos y reflujos, y todas las cienciscs ¥y
artes liberales: todo esto es excelente y de ello
hace gran aprecio el género humeno; pero infinita-
mente mejor gue esto el conocimiento de si propio.
Mucho més Gtil y laudablc es al espiritu conocer
su misme flaqueza, que no, ignoréndose a si, escru
tar el curso de las estrellas™ (493).

De esta maners Agustin se conecta con los filésofos modernos,
toda vez que al hallerse frente & unc enorme crisis de civilizecién,
Yy contra el arrollador escepticismo, exprcsidén del desorientamien=-
to de los espiritus, buscéd el refugio dentro de sf mismo, en el su
Jeto pensante,

Su blsqueda, dentro de su propia conccntracibén, no es ten ri-
gildamente 1légico-matemdtice, como la cartesianas su discuriir es
més bien 1légico-persongl. Nunca analiza la razbén en si sola,con u-~
na metodologfa de exactitud cientificas, sino que la escudrifie en la
grévida riqueza del acto espiritusl, en el que razén, voluntad, a-
mor se relacionan reciprocsmente en una (nica unidad viviente.

Pero, a diferencia de los modernos, el antropocentrismo agus—
tiniano goza de uns trascendencia al estilo de las de Cousin y Jou
£froy: | . vgube por encims dec lo corporsl y tienta de son
dear la vida de tu alme; sube por encima de tu al-
ma y tienta de comprender le vide de Dios. Cuando
desde tu interior inguieres entoncecs estés en el jus
to medio; si desde allf miras hacis abajo, te encon

traris con el mundo corporal; si miras hecia erribz
encontrards a2 Dios"(494).

493, De Trinit.,XIV,1,1; Cf.Solil.,IT,1,1; Enchiridion, IX,3 y XVI,

494, Tract.in Joan,,XX,5,11.
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Por eso, Bernard Jansen relieva asf 12 modernidad de Agustin:
su teorfa gnoseoldgice y su método filosbébfico arrancan del yo y de
los hechos de conciencia; aun més trasciende toda modernidad al a-
rribar en el término de su especulacidén, a la esfera de lo Absolu-
to, de las normas eternas; es finisimo en sus anflisis sicolégicos,
tanto de lo empirico como de lo metafisicc; del movimiento incesan
te de su vide interior asciende de lo personal a lo divino, desem-
bocando en el Ser objetivo de Dios; el an&lisis del sujeto le da um
rasgo de profunda intimidad y en fin es supramoderno cuando emerge
del sujeto al objeto, del mundo de la concicncia 21 de los valores
absolutos, eternos y divinos.

El dificil problema de¢ lz Iluminacidén, dentro de la filosofia
agustiniana tienc caracteristices tipicamentec teoréticas, pues fua
damenta el concepto de la garantic divina del humano conocer.Entre
la relacién del sujeto pensante a objeto pensado media el acto ilu
minativo divino., (Esto nos hace pensar en Descartes, Malebranche ,
Leibnitz, Kant y Berkeley). Pero, lo que le diferencia a Agustin
de estos pensadores es precisamente la fenomenologia del conoci-
miento, mejor dicho, la viva insercibén de lz doctrina de la Ilumi--
nacién en la experiencies espirituzl del slma. A través de tel in-
sercién, tienden a desaparecer los confines cntre la teoris y 1la
fenomenologfa. E1 caso es distinto con el tiempo y la memoria, por
que shora no es simplemente un hecho sicolégico natural el aspecto
fenomenolbgico, sino que se refiere g una divina intervencién,a la
vida de la gracie y & lz experienciag mistice y moral 2 la vez.

Siguiendo por este camino de los mundos subjetivo y objetivo
en franca interrelacién uniteris, Agustin entronce con los filéso-
fos contemporéneos. De ahi que se haga necesaria una referencis a
Husserl y @ los fildsofos existencialistes, vitalistes, por cuento
ellos, @ veces con expresa alusidén nos recucrdan la profundidad in
sondable de Agustin., Asi por ejemplo, la intencionslidad de Husserl,
la duracién real y todo ser es conciencia de Bergson, la accién de
Mauricio Blondel, el voluntarismo pesimiste de Schopenhauer,la com
prensién preontolégica de Heidegger, la teoria de la memoria de
Georges Gusdorf, incluso el subconscicnte de los psicoanaligtes,
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presentan problemas que nos llevan a Agustin por la orientacién on
tolégica.

h) Precursor de lz filosoffa participacionista de Lavelle: De 1la

misma manera es notoria la influencis y repercusidén de la teo -~
ria agustiniana en la tesis Levellisna de haber desarrollado una me
tafisica, que intenta interpretar 1a realided y, con ella,la exis-
tencia, por medio de una filosofia del ser gue incluya la compren-
sién del acto.

Asi, por ejemplo, cusndo Lavelle hables de la experienciz espi
ritual de nuestro mismo pensamiento, afirme que ello no implice tan
solo como el cartesiano a un hecho de conciencis o a un sujeto, si
no que intuitivamente comprende al ser en sentido conc¢reto,"lo que
existe" realmente; e incluso al Ser Absoluto, que lo llesma el "Ser
total®,

Incluso se vislumbra una analogia evidente toda vez que el
“"Ser total" de Lavelle sindica a la misma rcalidad a la que Agus—
tin llama Aeterna Veritas%?? El inicio del filosofar de San Agus—
tfn como el de Lavelle descansa en una experiencia fundamental,que
es la experiencia de Dios, cima del alma%?é La Verdad experimenta-
da por Agustin no es la verdad abstracta, sino que es una Verdad vi
viente, experimentada como una Fuente de la que participan todos
los hombres,

El método empleado por Agustin como el de Lavelle es el intui
tivo, moderado por la dieléctica de la perticipacién. Ella consis-
te en tomar como punto de partida lo que estéd constatado en lg2 in-
tuicién fundamental del ser total, y en enelizar todo lo que allil
estd contenido haciendo explicito lo que se halla implicito y de-
sempefiando todas las condiciones que son indispensasbles para com -
prenderla.

A pesar, dc la analogfa en los puntos inicieles de zmbas acti
tudes filoséficas, sin embargo, hay diferencias respecto al método,

495, Cf. Confess.,VII, 10, 6.
496, Cf. Ibid.,VII, 10, 16.
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Lavelle es impersonal, mientras que Agustin e¢s personal, pues 1la
historia de su alma es la base de su dialéctica.

Agustin confia mucho mis en el valor de la inteligencia, 1lo
gque es un progreso en relacidén a la intuicién bergsoniana,pues la
razén conoce al Ser Total en sentido ontoldgico, como una resli-
dad que existe distinte de nuestro espiritu.

Le otra diferencia radica en que el de¢ Agustin une siempre
muy claramente y sin confusién la verdad cue proviene de - nuestra
razén y la de la fe catdlica: Crede ut intelligas...




CONCLUSIONES

1. Las teorfas del conocimiento, anteriores s le de San Agustin, en
focaron el problema de maners multiforme. Asi para Platén consig
tia en la comprensién e intuicién del mundo de las Formas o I~
deas. De ashi, que distinguiese dos tipos de conocimiento: el del
Nous, conocimiento absoluto y auténtico y el de laz Doxa, relati=
vo y sensible. Aquél y no éste es el Gnico conocimiento verdade-
ro sl gue debe pretender llegar el fildsofo.
iy Tal conocimiento estaba fundamentado en el mito' de le remi
niscencia y en el de la inmortalidad del alma. Y le condiciépre
via y absoluta que garantizase lz intuicidn de ese muado inteli-
gible era la inmutabilidad, la intemporslidad del verdadero y au
téntico ser. Porque lo mudsble, pasajero y transitorio nunca po-
dfa ser objeto de intuicién intelectual. Resultaba asi la noéti-
ca del platonismo esencialmente intuitiva,

El sistems aristotélico aborda el problemz, en términos emi
nentemente demostrativos, esto es, se establecen lGcidamente las
exigencias metafisicas, en las que se da une fenomenologia o pro
ceso del conocimiento, Aristdételes estd mucho més cerca de une
sicologia fenomenolégica del conocimiento que de la metafisica,
Las condiciones exigidas para que se dé el conocer son : sujeto
cognoscente, objeto conocido y relacidén entre sujeto y objeto.
Es verdad, que saqui también se busca el verdedero ser del conocer
¥y el cemino que se sigue es el demostrativo, no el intuitivo co-
mo en el filbésofo del Eros. E1 fundamento de la teorfa aristoté
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lica reposa en la refutacién de su maestro Platén, quien equivo-
cadamente habia identificado la realided de las esencias con el
mundo inteligible, en vez de reponerla en 1z realidad del cosmos.
Con ello se instraura el realismo gnoseolbgico, es decir,ls ver-
dad del conocimiento consiste en la adecuscién de la mente con el
objeto. Y dicha teorfa también enfatiza que el conocimiento co-
mienza por los sentidos. De estz manera, creyé Aristételes haber
demostrado la validez y objetividad del conocimiento y su efica-
cia para dominar la realidad, contra los sofistas y escépticos de
su époce,

El estoicismo surge predominantemente como una subversién
de lo ético y religioso, antes que de lo légico y racional, sin
embargo, muestra su preocupacién por buscar la problemdtica del
conocimiento, como subordinado a la virtud.Es comprensible 1la in
quietud central del estoicismo, porque le importabs 1la fijacidn
cierta del criterio de verdad, 'que habiz de servir como el funda
mento y la garantia de su meta préctico-moral.

En egte afén repusieron el criterio de verdad en l2 repre -
sentacién cataléptica. Este supremo criterio de evidancia estaba
avalado por la aceptacidén de un conocimiento con carfcter empi-
rista y por la teoria del alme, la que ejercia una funcién hege-
ménice o directriz respecto de todos los sentidos. Semejante teo
rias dejaba el camino abierto sl fatalismo, a la necesidad del mal,
para desembocar finalmente en un declaredo e inconfundible pan-
teismo.

Principalmente, contra los agustinbélogos que han visto, en San A
gustin, una simple y llang reiteracién o una cristianizacién del
platonismo, pruebo que Agustin acepta ciertamente la herenciadel
platonismo, pero en la medide en que logra disipar les dudas de
la incertidumbre y al aquilastar més su fe en el cristianismo ,
no sdlo rechazeréd s Platdédn, sino que sustituirsd definitiva y can
celatorismente la gnoseologia platonizante. Pues, efectivamente,
ambas teorfias difieren por el plenteamiento del problema en si,
por la fundamentacién y particularmente por la destacades origing
lidad que presenta la de San Agustin. Asi, por ejemplo, Agustin
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disiente de Platén porque éste afirma que los datos sensibles re
feridos a2l mundo engaficso de las sombres brindan un conocimiento
no vélido, mientras que Agustin dice que la percepcién del mundo
en torno nuestro es real ¥y objetiva,

y Hablar de un aristotelismo agustiniano en la teoria del co-
nocimiento, es totalmente incongruente, porque el planteamiento
del problema es diverso; aquél 1o hace en lo fenomenolégico para
arribar a lo metafisico, en cambio éste insiste reiterativa y G-
nicamente en el terreno ontolbégico, dejando a un lado la fenome=-
nologia del conocer. Sobre todo, donde aparece la brecha abismal
gue separa a Agustin del Estagirita, es en la admisién de un mun
do interno, que presenta la infalibilidad del Cogito, como crite
rio absoluto de que el alma se conoce a sf misma, antes que todo.
Esto no quiere decir que de ninguna manera haya elementos comu-
nes en la filosofis de ambos pensadores. Pues, efectivamente los
hay, sbélo que han de ser entendidos y explicados de distinta ma-
nera, sin incurrir en una flagrante e inconsistente asristotelizg
cién de Agustin.

Ciertamente, Agustin nunce se identificé con el estoicismo
romano que es el que conocié, pero recogié de €l ciertos elemen-
tos valiosos que le sirvieron parea prober la incompatibilidad en
tre religién y fiolosofia y pera instaurar su propio método d la
interiorizacién trascendente mediznte el emor....etc. La gnoseo-
logiz estoica no podia cuzjer en Agustin porquc laboraba con elg
mentos materialistas y sensualistas. Comprendié esto, con més cla
ridad, al leer a los Neoplaténicos.

Respecto 2 la influencia neoplatbénica se han excedido al a=-
firmar que ella fue decisive en su arribo a la Verdad, a tal ex-
tremo que a ella se debe su entrega al cristianismo. Si bien es
cierto, que en pro de esta tesis existe un texto explicito en el
que Agustin muestra su elogio y complacencia por dichos filéso-
fos, sin embargo, a través de un andlisis interno y critico, en-
contramos un Agustin mucho més cerca de Platén que de los Neopla
ténicos. E1 aporte neoplaténico ha sido nimio ya que €1 contribu
y6 a la comprensién de una metaffsica espirituslista, la que no
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cabf{s y era inconcebible en los sistemes materialistas y meni-
queos, por donde el joven Agustin habia pasado. De hecho los pun
tos en que disiente con los neoplatédnicos son: el misticismo, la
relacién tiempo-eternidad, distincidén entre el creador y lg cria
tura, con todo lo cusl désenmascaraba el velado pantefsmo del Neg
platonismo.

La gnoseologia de Sen Agustin no constituye un sistema,en el sen
tido més riguroso de la palabra, sin embargo, tiene ciertos ca=-
racteres que le den consistencia y coherencis. Por eso, para for
mular el planteamiento del problema he tenido en cuenta el largo
itinerario de su mente y volunted. Previo al planteamiento  del
problema he analizado cémo la articulacién griega de la physis -
dynamis - telos no le servia, ya que le conducia irremediablemen
te al emparedamiento en este muado., Tampoco, le perecias justifi-
cado partir de lo cosmoldgico psra lleger a formular adecuadamen
te la metafisica del conocimiento. En este sentido es la actitud
filosb6fico - teolbégica 1la que le aproxime al verdadero problema ¥,
mediante ella, llega al auténtico plantezmiento critico. Agustin
se interesa, fundamentalmente, por buscar el por qué de la vera-
cidad de nuestros juicios, y el por qué de su expresién,mediente
la generacién del concepto verbal, no puede ser falsos. Busce el
auténtico criterio de verdad, que no ha de ser individual, sino
comin g todos los hombres...ctc.

Seguidamente, reivindico a San Agustin de imputaciones ta-
les como el ontologismo, el inneismo y el abstraccionismo. He de
mostrado la falsedad de estas imputecioncs cotejando los textos
con la doctrina general del doctor Africano.

La originalidad de la noética agustiniere radice no solo en la
creacidén de nuevos elementos necesarios que justifiguen el plen-
teamiento personsl, totalmente inédito con respecto al de sus pre
decesores, sino también en el hallazgo de la solucifn &l proble-
ma metafisico del conocimiento. Por eso, he puesto el empeiio po-
gible, en enfatizar dicha teoria, frente 2z la de cualquiera que
pretendiese ser el precursor, que influyera en él definitavae J¥-
determinantemente.
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Asi, pues, la Memoria sui, responde 2 13 presencislidad on-
tolégica de la mente consigo misma. Agustin llama "memoria™ e es
te conocimiento, simplemente, para acentuar ¢l carfcter lhbente
de su contenido. La continua llameda & le interioridad reflexiva,
es el fundemento de la presenciaslidad de 1la mente 2 si misma. El
conocer (nosse) significa para Agustin lo prcsencis ontolégice
del ser racional a si mismo, como conocimiento inconsciente.

Este memoria sui, como todo "a priori® exige pruebas y es el
conocimiento consciente el que las ofrecc. Comienzan éstas por el
amor y el apetito que la mente tiene de conocerse a si misma. En
tonces, la memoria sui es un conocimiento informe, esto es, no
formade, no expreso, sino impreso, es la pura presencialidad de
si 8 si,es ademés el requisito previo a todo otro conocimiento.

No es una notitia, sino psrens notitiarum, es medium quo del
conocimiento consciente, Sin ella todo otro conocimiento es impo
sible.

Relacionéndola con la Memoria Dei, reluce de antemano su pro
pia natureleza intima. Se concentra sobre la mutebilidad y tempo
ralidad de las cosas y tiene su correlato en la scientia, mien-
tras que la memoria Dei, juzga de lo inmutable y eterno, y evoca
en lo consciente, a la sapientia agustiniena.

La natursleza de la Memorie Dei, radica en lz toma de cons-
ciencia de la presencia de Dios en lo més profundo del ser del
hombre. Ciertamente, esta consciencia qued$ debiliteda por 1s

cafda de origen y por la atraccién de las cosas terrenas, y por
eso el hombre viene 2 le luz del dias medio inconsciente.Pero,que
da esa especie de tirante ontoldgico (Cilleruelo), que le lige a
Dios y le llama constantemsnte a 12 consciencia, mediante su pre
sencia. Los hechos que demuestran la existencia de la Memoria
Dei, son el ansia de felicidad-verdad-unidad-bondad,ls distancia
entre la razén y la verdad segln la cuel juzga, la inquietud cors
tante y la continua tensién a lo absoluto. Ello supone un cierto
conocimiento radicado en la misma esencia de la natureleza racio
nal, conocimiento previo, inconsciente, pero con vun  contenido
recal.



“176"

En cuanto & las atingencias que sc hen hecho a 1la teorfa a-
gustiniana todas ellas presentan siempre¢ una escepatoria, de ahi
€s que desmerezcan tomarless en serio. Pucs, no se puede identifi
car el h&bito natural inconsciente de le Memoria Dei, con laz fa-
culted mnémica, si por ésta se entiende una tabla rasa en la que
todo es adventicio y tenge que venir de fuera ls miquina de im-
primir. E1 "apriorismo" agustiniano posee un sentido, valor y al
cance muy especial y particular que no puede confundirse con' o-
tros. Traténdose de las relaciones entre el entendimiento y 1la
volunted Agustin nunca acentué la priorided unilateral de alguno
de ellos, sino que mantuvo con firmeza le dialéctica trinitaria
de la simultaneidad y comunién como clave de un proceso muy Com-
plejo y profundo.

Le Escoléstica que en principio admitié la teorfis de la Me-
moria Dei, identificéndols con el "hé&bito de los primeros princi
pios y la sindéresis"™, sin embargo, cuando ésta le ofrecia serias
dificultades a la explicacidén de su respectiva teoria gnoseolégi
ca, la rechaza tanto por no comprenderla como por otorgar valor
absoluto g la gutoridad del Estagirita.

La filosofia Modernz desconocié toteclmente lz teorfia agusti
niana no s6lo en cuanto a su auténtica originalidad, sino tan -
bién en cuanto a su naturaleza y alcance, ya que no la interpre-
té adecusdamente.

En la contemporénea se ha dado con l= férmula, pero las ex-
plicaciones adolecen de imprecisiones y confusiones incalifica -
bles, como las de los especialistes: GUITTON, GILSON y SCIACCA,

El problema de la iluminacién, entendido como elemento esen
cial e integral de la teoria gnoseoldgica agustiniana, no ha es=-
tado exento, ni tampoco ha sido aceptado unénimemente por los fi
l16sofos. Cada quicn ha abundedo en spreciaciones muy personales
y muy extrafias al propio contexto del Autor. Ciertamente, en le
tradicién filos6fica hubo un consenso en la teorfa del iluminis—
mo, pero ello reposaba fundamentalmente en una bucna dosis de me
téfora o mistica. Es decir, no se tratd de discutir a fondo el
problema, ni badie urgid especial interés por el asunto.Todo era
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claro y cvidente, porque no se le dabea mayor importancia a la cues
tién més de lo que com@nmente se suele atribuir 2l carécter figu~
rativo y retérico del lenguaje.

S6lo cuando también a nivel de lo filos6fico, se postuld 1la
necesidad de la especializacibn, fue donde han surgido ciertas ob
servaciones que giran en torno a la problemétice del iluminismo a
gustiniano. Pero, desafortunadamente, los agustinélogos empefiados
en tan complicado problema se han dispersado por las hipétesis més
antojadizas y més incoherentes convirtiéndolo en un asunto m3s 08
curo gque entes. La explicacién de semejente fracaso redica en lo
que siempre he insistido —en todo mi estudio- que a Agustin hay
que ir desde é1 mismo y no instrumentalizarlo como defensor de u-
na ideologia personal o de la que predomina en determinsdos em-
bientes. Por eso, salvo mejor pareccer y juicioy la Gnica explica-
cién que aclarz el problema es la del sgustinbélogo Cilleruelo, pa
ra quien se dan dos iluminaciones, no autbnomas, ni distintas, si
no unitarismente jerarquizadas: la primera, es obra exclusive de
Dios a través de la dotacién al hombre de la Memoria Dei y de su
objeto. Esta Memoria Dei pertencce a la constitucién natural y noé
tica del hombre; la segunda, es tan sblo una ayuda externa a le
luz que vierten los ojos (lumines) sobrc los objetos, una conditio
sine qua non del conocimiento consciente. De lo cuzl se sigue,que
esa luz de la verded, segln la cual la mente juzga es la Memoria
Dei y en ella ve e intuye, resolviéndose positivomente,de este mo
do, el casi insoluble problema de la iluminacién agustiniana,

Respecto a las aplicaciones dec la teorfia, ésta constituye el
puato de partida -z manera de principio fontal- desde donde arran
ca toda otra perspectiva del pensamiento agustiniano. La Memoris
Dei y la memoria sui son el fuadamento Gltimo y radicel de le po=-
lifacética actitud de Agustin.

El carbcter que Agustin da a la verdad filoséfica de fuente
de luz y de vida, de inteligencia y de emor, es fnico en &1, des-
conocido por la antiguedad y descubierto s6lo muchos siglos des=
pués. La filosoffa de la inteligencia y del corazbén de que a ve=-
ces habla Pascal tiende 2 evocar las hondas rafces en San Agustin.
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Para Agustin la filosoffs es algo vital y humano, es un ejercicio
de todo el hombre, en lo que tiene de més noble y elevado. Jamés
supo divorciar en este sentido la contemplacién de la accibn, si-
no que discreta y precursoramente traté de aunar ambos aspectosen
franca unidad integral y complementaria. De esta manera,pues, tan
to la filosofia moderne como la contemporénea ticnen le necesidad
ineludible e irrecusable de aludir, velis nolis, 2 la prospectivi
dad del filosofar agustiniano. E1 quehacer filoséfico-teoldgico

que Agustin instaura no es un mosasico de reflexiones que descan -
san en una arquitectdnica estética y sistemética de las verdades
dogmético—reveladas,'sino es la confronteccidén circunstenciel y o=
portuna frente al heterodoxo, en un espacio y lugar determinados.
Sus reflexiones iluminadas por una fe precise y concreta partende
la realidad histébrica a fin de anelizar, fustigar, polemizar ¥

convencer, si es posible, al adversario. Con esta actitud genial
Yy original trata de abolir toda dicotomiz, proyectando as{ lo que
la teologia de la liberacién, en la actueslidad, entiende por una
linea de continuidad de lo natural hasts univse y former una sdla
dimehsién histérico-proyectiva con lo que se llameba ' sobrenatu-
ral ", cuya consecuencia obtligada es la reduccién y unidad de le
historia, en @nica historiz de salvacién. Muy concreta y especifi
camente en lo que se refiere al problema de Dios asbre un camino ex
cepcional, que no ha sido proseguido por sus sucesores, a excep-
cién del ensayo zubiriano, que necesariomente postula, eb abicrts
exigencia, el retorno a Agustin., Asimismo ;no podria tener solu-
cién perfecta esa ciertz intuicién de Henri de Lubec, tan acremen
te criticada hoy por los tedlogos?. Pues en efecto, semejante te-
sis s6lo puede ser vislumbrade satisfactoriamente particndo de la
Memoria Dei. Mas ;qué decir de la tremenda repercusién de su pen=-
samiento ético, politico y socisl que llega justamente hasta Bos-
suet, en el alborear del siglo de las luces?. El anima una et Cor
unum in Deo, que es lz supreme sintesis de la vida comunitario-me
ligiosa del monacato agustiniano, no nacc del suspiro romitico de
une mistica inspirada en el affaire de un obstinado maniquefsmo ,
como fuga mundi, sino més bien para convivir con los hombres que
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deben ser promocionados de acuerdo a los m4s altos valores &tico-
sociales. Tampoco nece como los monasterios de Roma y Milsn quizé
fundados en la creencia de una vida cenobitica con fines feudalig
tas y organizativo-juridicistas, sino como la maduracién y culmi-
nacién de su filosoffa. Por tal razén el monacato fundado por A-

gustin no es otra cosa que la cristalizecidn y realizacién de su
filosoffa encarnada en 1a historia y en los hombres, pare unifi -
carlos indisoluble e inoxorablemente en la teoria y la praxis, co
mo preludio que garantize la marcha hacia la Civitas Dei. Pensar
de otra maners es traicionar y no haber comprendido en lo mis mi-
nimo el penszmiento agustiniano.

Resumiendo, esta es la teoria agustiniana en la que le inma-
nencia y la trascendencia se polarizan y tocan en el interior del
hombre, por eso constituye el punto cardinal de toda 12 doctrina
Apustinisna. Sin ella seré imposible comprender las concepciones
cosmolbgico-teoldgicas y antropolégicas decl gran doctor Africano.
Esta misma coyunture explica que Agustin hays sido la fuente obli
gada de los grandes hoterodoxos de la humanidad. Precisamente,por
que éstos se nutrieron de é1 sin conocer la médula de su filoso-
ffa, que a mi modesto juicio, descansa en la teorfis del conoc¢ imien
to. Y porque tempoco supieron entregarsc al trabajo laborioso que
significa cotejar las ideas tan polarizedas dentro del contexto de
todo su menszje.
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