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I
ETAPAS DE UNA PEREGRINACION

1. LA SIERVA DE LOS SIERVOS DE DIos

El conocimiento de San Agustin en nuestro tiempo es un
deber de cultura cristiana y humanistica, porque Cristianismo y
Humanidad tienen en €l un tipico representante, indice de su
grandeza, vigor y poderio. San Agustin es el contemporanco de
todas las generaciones, el hombre etetno, dotado de una extra-
ordinaria simpatia y calor humano para cuantos se le acercan y
reciben el aliento de su espiritu y de su verbo. Ciertamente no
es tarea facil abarcar la plenitud de su pensamiento y su obra,
y nuestro vaso serd pequefio para verter en él el copioso raudal,
la trémula inmensidad de su espiritu ocednico. Con todo, él mis-
mo nos ha facilitado la tarea de comprensién y nos ha dejado
abierta la senda que nos conduce a su intimidad, de horizontes
vastisimos, que dan al cielo, a la tierra y al abismo. Las Cozfe-
siones son la fuente indispensable para conocer a San Agustin
y el libro maravilloso y divino, porque no encubre lo humano,
antes bien lo describe con una penetracién y acierto que pocos
genios han conseguido. La Humanidad halla en él uno de sus
mejores retratos, su mismo palacio de cristal, anchuroso y hospi-
talario, donde las almas pueden conocerse y, sobre todo, hallar el
camino del propio conocimiento y redencién.

Aqui nos interesa la autobiografia agustiniana para pergefiar
la semblanza e itinerario hacia la verdad.

Aurelio Agustin nacié el 13 de noviembre del afio 354 en
Tagaste, pueblecito de la Numidia, en el Africa Proconsular. Sus
padres fueron Patricio y Moénica; él pagano, ella ferviente cris-
tiana. Tres frondas reverdecieron en el arbol de aquel matrimo-
nio: dos hijos, Navigio y Agustin, y una hija, llamada Perpetua.
Fronda mayor que el huerto nativo fue Agustin, e introdujo, sin
duda, en casa un nuevo borbollo y movimiento de savia. Frente
al pacato Navigio y la dulce Perpetua, Agustin era el mds viva-
racho, el mas bullicioso y torrencial.

Se ha dicho que el alma infantil es como un encerado limpio
de todo escrito, como una tierra virgen en que nada hay plan-
tado. Dos manos pasaron por el encerado raso del alma de San
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Agustin: la de Ménica, que grabé con trazos firmes el nombre
de Cristo y algunas verdades de la fe cristiana, y la mano del
paganismo, encarnado en Patricio y en la vida publica de enton-
ces. Patricio no imprimi6 ninguna huella profunda y duradera en
el alma del hijo, a juzgar por el silencio del autor de las Con-
fesiones.

Monica, al contrario, es €l tipo de la maternidad cristiana en
el doble ministerio corpéreo y espiritual. Ella cumplié la mds
alta misién que compete a los autores de nuestra existencia: la
que llama San Agustin suscitare semen Christi (suscitar el germen
de Cristo), multiplicando su descendencia espiritual. Ella fue,
como dice R. Guardini, “la viva encarnacién de la Iglesia”, e in-
fluy6 siempre en Agustin con la doctrina, el ejemplo y la plega-
ria. La presencia afectuosa de aquella mujer casta, recogida, re-
plegada en una dolorosa intimidad, imprimié una huella saluda-
ble en el hijo. No deja lugar a duda en este punto el retrato que
nos han conservado las Confesiones, y que San Agustin llevaba
esculpido en la carne viva de su corazén: “No callaré ninguno
de los sentimientos que brotan en mi alma inspirados por aquella
sierva vuestra, que me parié en la carne para que naciese a la
vida temporal y me parié en su corazén para que naciese a la
vida eterna” . Més bello elogio no puede estamparse de la ma-
ternidad cristiana. Agustin y Monica estin inseparablemente uni-
dos en el espiritu y en la sangre, tal como los intuyé Ary Schefer
en el cuadro de la Visién de Ostia. El es el hijo de la plegaria
y las ldgrimas: “A vos, fuente de misericordia, os ofrecia ruegos
y ligrimas, mas densas y continuas para que aceleraseis vuestra
ayuda e iluminaseis mis tinieblas. Y corria con mayor afin a la
Iglesia, y colgibase de la boca de San Ambrosio, fuente de agua
corriendo a la vida eterna”’

“Tal era mi madre, siendo Vos su maestro intimo en la se-
creta escuela de su pecho. Finalmente, ya en lo postrero de su
vida temporal, gané a su marido para Vos, y en él, fiel ya, no
tuvo que llorar lo que habfa tenido que tolerar cuando era infiel.
Era la sierva de vuestros siervos. Todos los que la conocian, en
ella os loaban y honraban y amaban, porque sentian vuestra pre-
sencia en su corazdn, atestiguada por los frutos de una conversa-
cién santa”®

Feuerlein reconoce ciertos “elementos femeninos” en el genio

1 Confesiones IX 8. En la versién sigo a LoReNzO RIBER, Confesiones (Ma.
drid 1942).

2 Ibid., IV 1. Sobre la personalidad de Santa Monica, <f. RoMaNO GUARDINI,
Die¢ Bekehrung des HI. Augustinus 174181 (Leipzig 1935) ; LEON CRISTIANI, Sainte
Monigue (Paris 1959) ; MoNs. BoucaUD, Santa Mdnica (Madrid 1952).

3 Ibid., IX 9. Sin duda, este pasaje inspird el titulo de humildad Servus
Servorum Dei que tomaron los Romanos Pontifices.
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virilisimo de San Agustin “. Tal vez en la esencia de todo amor
se oculten elementos femeninos, en contraste con la virilidad del
logos. Y en San Agustin no faltan arrullos de una ternura e in-
timidad exquisitamente femeninas, sello y herencia de la santa
madre.

Pero ésta, sobre todo, puso y fomentd en el alma agustiniana
¢l germen de Cristo. O, si se quiere, grabd en ella tres ideas y
direcciones espirituales: la fe en un Dios providente, que se cui-
da de nosotros y puede despachar favorablemente nuestras si-
plicas °; la fe en Cristo, cuyo nombre qued6 prendido en su me-
moria con una melodia interior que no se extinguird a lo largo
de sus peregrinaciopes literarias °; la creencia en la vida futura,
con sus premios y castigos . Hallamos aqui los primeros gérme-
nes cristianos y esbozo del futuro genio providencialista, cristolé-
gico y organizador de La Cindad de Dios.

2. CULTURA CLASICA

Igualmente, el paganismo y su cultura imprimieron profun-
dos vestigios en el alma de Agustin. La educacién en el siglo 1v
comprendia tres grados: el primero, de la escuela y formacién
clemental, en que los nifios aprendfan a leer, escribir, contar; el
segundo, de los doce a los dieciséis afios, comprendia el estudio
de la lengua latina, con un maestro de gramdtica que les hacia
leer y analizar, sobre todo, a los historiadores y poetas; el terce-
ro, de los dieciséis a los veinte afios, abarcaba la retbrica y la
filosofia.

Agustin recorrié los tres grados escoldsticos en Tagaste, Ma-
daura y Cartago. Su formacién cultural fue completa, segiin los
estudios de aquel tiernpo, a los cuales llevé su celeritas intelligendi
et disputandi acumen . En la escuela elemental de Tagaste apren-
dié a leer y a contar, acostumbrindose a la fastidiosa cantilena:
uno y uno, dos; dos y dos, cuatro. El maestro era para los nifios
un ser odioso, no sélo porque los obligaba a la tarea ingrata del
aprendizaje de las primeras letras, sino también porque frecuen-
temente echaba mano de la palmeta y de las correas para el cas-
tigo. Entonces comenz$ Agustin a invocar a Dios °, porque queria
huir del dolor, de la abyeccién y de la ignorancia . En la es-

4+ E. PorTaLIE: DTC 1 2455; EM. FEUERLEIN, Uber die Stellung Augusting in

JersKC{rc/}enIund Kulturgeschichte: Historische Zeitschrift (1869) t.22 p.270-313.
onf., 19,

¢ Ibid., III 4.

7 Ibid., I 12; IV 16.

8 Jbid., IV 16.

o Ibid., I 14,

1 Ibid., I 31.
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cuela primaria, Agustin se manifesté como nifio de grandes espe-
ranzas intelectuales, y por eso su familia resolvidé hacerle prose-
guir los estudios, envidndole a Madaura, ciudad distante unos
30 kilémetros de Tagaste. Gramatica, historia, geografia, arte mé-
trica para la versificacion latina, misica, mitologfa, formaban par-
te de los estudios de este periodo. Uno de los autores predilectos
era el poeta Virgilio. La Eneida virgiliana fue siempre bocado ex-
quisito para el gusto de Agustin ya desde muchacho y exalté su
imaginacién y facultades creadoras. A la vez se despertd su sen-
sibilidad con los episodios del gran poema heroico. Sobre todo
el libro cuarto, donde se narra la pasién trigica de Dido y su
muerte en las costas africanas, motivada por la fuga de Eneas,
conmovié hasta las lagrimas a nuestro joven.
Cuando el maestro obligaba a los alumnos a reconstruir una
situacion psicoldgica e improvisar las palabras de algin persona-
je, verbigracia, de Juno airada por la llegada de los troyanos a
Italia, Agustin recogia los mds entusiastas aplausos por su inter-
pretacién. Apuntaba ya en é la pujanza creadora del mayor ge-
nio del Occidente cristiano. La estima que hizo siempre del alti-
simo poeta latino contribuyé no poco a su aprecio, particular-
mente en la Edad Media, la cual considerd la Eneida, con todas
sus fibulas, como una alegorfa de la peregrinacién del hombre
sobre la tierra, segin sostenia Juan de Salisbury en su Polycra-
ticus.
No es facil precisar todo el contorno de la cultura clisica de
San Agustin. Sin duda leyd cuanto pasd por sus manos, mayor-
mente fos cldsicos latinos, cuyas huellas se reconocen en sus lLi-
bros: Virgilio, Cicerén, Salustio, Horacio, Varrén, Apuleyo, Te-

" rencio, Quintiliano. En Madaura eran, sin duda, objeto de par-
ticular preferencia los cuentos de Apuleyo que llevan el titulo
de Asno de Oro. “Fueron para €l lo que son para los jévenes
franceses las novelas de Julio Verne” '

De los autores griegos conocié a Homero, si bien la dificul-
tad de comprender su lengua rociaba como con hiel la suavidad
de las fabulas griegas, segin dice el Santo. De Aristételes leyd
muy poco, tal vez las Peribermencias y los Topicos, y a Platén
conocié por sus discipulos, los neoplaténicos. Mas este conoci-
miento de los clasicos de la literatura y filosofia fue progresivo,
y no ha de colocatse precisamente en el periodo de tiempo que

se acaba de indicar.

11 P, GUILLOUX, B! alma de S. Agustin p.26 (Barcelona 1930). Sobre la cultura
clisica en San Agustin, of. G. CoMBEs, S, Awgustin et la cultare classique (Paris
1927); H. I. MARROU, §. Awugustin ¢t la fin de la culture classiqgue (Paris 1938) :
Histoire de Uéducation dans Pantiquité (Paris 1948); J. Oroz, S. Agastin y la
cultnra clésica (Salamanca 1963).
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Terminados los estudios medios en Madaura, y después de
un afio de vacaciones en Tagaste, en el 370 o a principios del 371
fue enviado a Cartago para cursar la elocuencia, carrera proficua
entonces en el Imperio romano y sus colonias, porque era el me-
jor camino de la fortuna y de la gloria. En el Africa, “nodriza
de abogados”, segiin Juvenal, se cultivaba con ardor el arte de
bien decir, y Agustin se hallaba dotado de maraviilosas dispo-
siciones para esa profesion.

Cartago era entonces una gran capital—splendidissima Car-
thago—, orgullosa de su historia, de sus monumentos, de su lujo
y comercio, de su poderio y placeres. EI paganismo tenfa su sede
con un fervoroso culto a la diosa celeste Tanit o Venus cartagi-
nesa. Los jévenes provincianos acudian alli para seguir el carso
superior de retérica y obtener el titulo de profesores y maestros **

la gran ciudad, saturada de un perfume lascivo y tentador,
pronto sedujo al forastero. Se desperté en €l la aficién al teatro,
que era una de las distracciones favoritas de los cartagineses. Al
contrario, las escenas cruentas del circo le repugnaban. Durante
sus cuatro aflos de permanencia en Cartago, Agustin aprovechd
el tiempo pata continuar su formacién intelectual. Era, sobre todo,
un autodidacta que por s{ mismo asimilaba la ciencia de su tiem-
po. Lefa mucho no sélo en los libros, sino en la gran escuela de
la vida y de su propio corazén. Entonces, cuando tenia cerca de
veinte afios, leyd las Categorias de AristGteles, y las comprendid
petfectamente sin ayuda de magisterio . El aspiraba no sélo al
dominio de la palabra exterior y elegante en el decir, sino tam-
bién a la sustancia nutricia de las ideas, porque nunca se pagd
de la vanidad verbal, ahondando en el conocimiento de las artes
liberales, inclnidas después en un vasto plan enciclopédico de cul-
tura cristiana, que comenzd a desarrollar en el retiro de Casiciaco.

La cultura cldsica imprimié su forma mentis en Agustin, le
abri6 los ojos para la visién de lo real y objetivo, a la par que
puso en sus manos el instrumento de una lengua imperial y ca-
tdlica.

Con todo, se lamenta de aquel periodo de olvido de Dios,
porque “;qué pro me hacfa el que yo, malvado y esclavo de mis
malos apetitos, hubiese leido por mi mismo y entendido todos
los libros que pude de las artes que llaman liberales? Y holgaba-
me con ellos y no sabia de ddénde procedia todo cuanto alli hay
de verdadero y de cierto. Tenia las espaldas vueltas a la luz y
la cara a los objetos iluminados; por ende, mi rostro mismo,

12 Para conocer el genio africano, su educacion, costumbres y literaturas véase
PauL. MONCEAUX, Les Africaines (Paris 1894) ; CHARLES PICARD, La Carthage d¢

S. Augustin (Paris 1965).
18 Conf, IV 16,
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con que contemplaba lo iluminado, no se iluminaba. Todo cuanto
entendi sin gran dificultad y sin explicacién de ningtin hombre del
arte de hablar y discutir, todo lo que entendi de geometria, de
musica, de nimeros, Vos lo sabéis, Sefior Dios mio, porque la
rapidez y penectrante agudeza del entendimiento es don vuestro;
mas no por ello yo os sacrificaba sacrificio de alabanza. Yo no
me percataba que las artes aquellas eran entendidas muy dificil-
mente por los ingenios mas estudiosos y vivos sino cuando me
esforzaba por exponérselas, y aquel que era en ellas sobresaliente,
que no tardo en demasia, me alcanzaba en mis exposiciones”

3. Dos CIUDADES Y DOS AMORES

Cartago y Milan son las dos ciudades mas intimas del alma
agustiniana. Si reducimos lo substancial de la peregrinacién de
Agustin a una doble experiencia y descubrimiento del amor y de
la caridad—eros y agape—, como Milén fue la ciudad del encuen-
tro con la caridad redentora de Dios, Cartago significa en su vida
el encuentro con el amor humano, de doble filo y aspiracion:
hacia lo terreno y lo celestial, o el ideal de la sabiduria, con que
le enardecié la lectura del Hortensio. Es lo que algunos llaman
la primera conversién agustiniana.

“Tenia un hambre entrafiable del mantenimiento interior que
sois Vos, Dios mio” **. Con el temblor de la pubertad sinti6
Agustin un nuevo fervor del ser intimo, que pugnaba por rebo-
sarse de su propio vaso. Joven, ardiente y comunicativo, necesi-
taba unirse a otra alma para verter en ella todo el tesoro de su
juventud y la honda y dulce ternura de su alma. Amar y ser ama-
do era su aspiracién. El amor se presentaba como un imperativo
urgente de donacién y goce, sin la discriminacién escrupulosa de
los motivos superiores, que dan realce y decoro a la amistad hu-
mana. Y as{ cayd en el blando cautiverio de la hermosura feme-
nina. Pero en el empuje vital de aquel amor fogoso y primerizo
habia quiz4 tanto de espiritu como de carne. Agustin no perdi6
la elasticidad para otras delicadas experiencias, ni la fuerza viril
del espiritu, ni cierto oscuro anhelo virginal, que le hacia suspirar
por una vida de mayor limpieza y decoro: “Dame la castidad y
la continencia, pero no ahora”, solfa decir a Dios *.

Gran mérito este de conocer el valor de la castidad viviendo
en el cautiverio de las pasiones. No estaba aletargado el espiritu,
sino haciendo guardia a las ideas y valores eternos. Durante aquel

14 Conf. IV 16.
15 Ibid., IIT 1.
16 Ibid., VIH 7.
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periodo gand6 el joven Agustin en experiencia y penetracién; se
le aguzaron los ojos para ver el desorden y miseria del corazén
humano, y sorbi6 hasta las Gltimas hondarras la amargura del pe-
cado y alejamiento de Dios. Se hizo, pues, mds hombre, més intimo
amigo de la Humanidad cautiva y jadeante, mas sensible y tierno
para la compasién de la miseria ajena. Por la amplitud de su ex-
periencia, “San Agustin es el mayor conocedor de las almas”,
como dice V. Vedel ”, el explorador maximo de las ruinas de la
culpa de Adan y su descendencia.

En Cartago también, y durante el periodo descrito, recibi6
el impulso del amor celeste o de la verdad y sabiduria.

El méaximo orador latino, Cicerén, fue el instrumento provi-
dencial del profundo cambio de afecto en San Agustin. El Hor-
tensius le produjo una impresion que no habia de borrirsele nun-
ca por la calida exhortacién a la sabiduria. La felicidad no consiste
en la satisfaccién de los sentidos, ni en la posesién de las riquezas,
sino en el noble deleite de la contemplacién de la verdad, a
ejemplo de los grandes pensadores, como Platén.

“Este libro trocé mis afectos, y a Vos, Sefior, orienté mis sd-
plicas, e hizo que fueran otros mis votos y deseos... Y con incref-
ble deseo de mi corazén deseé la sabiduria imperecedera y co-
mencé a levantarme para retornar a Vos. ;Cémo ardia, Dios mio,
cémo ardia para volar de lo terreno a Vos!” " Incipit vita nova.
Comienza, pues, una vida nueva, la dramitica lucha de los dos
amores para apoderarse de los dominios del alma agustiniana. El
ideal de la verdad es una fuerza nueva que imprime una orienta-
cién a su vida. Investigar el camino de la sabidurfa serd su tarea.
Con ello, su existencia cobrard un alto interés, un sentido espiri-
tual, hasta que, vencidas todas las fluctuaciones, se eche en brazos

de la Verdad.

17 Ideales de la Edad Media. La vida mondstica p.134 (Barcelona 1931).

8 Conf. III 4. El Hortensius de Cicerébn contenia una exhortacidén a la edu-
cacién liberal, como via para la reflexion filoséfica, y una breve historia del pensa-
miento con las doctrinas de Tales, Socrates, Demécrito, Aristoteles, Teofrasto, Aris-
ton de Chio, Posidonio, Nicémaco de Tiro. Exponia 1a doctrina de las virtudes mo-
rales, con el menosprecio de las riquezas y placeres, y proponia la filosofia como
preparacién para la muerte y la vida futura. En él estaba enunciado tsmbién el
principio universal de la felicidad: Todos los hombres desean ser felices. Cf,
M. TESTARD, S. Augustin et Ciceron 119-39: La lecture «del Hortensius» (Paris 1958).
Sobre probables lecturas de filésofos véase A. SoLIGNAC, Doxographies et Manuels
dans la formation philosophique de S. Augustin, en Recherches augustiniennes (Etu-
des Augustinieanes, Paris 1958) I 113-148. La lectura del Hortensius fue el primer
paso hacia el espiritualismo, hacia la concepcién de un Dios espiritual: «Desde
que comencé a oir algo de la sabiduria, ya no te representaba, joh Dios!, en
figura de cuerpo humano» (Conf. 7,1).
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4. LA INCAUTA AVECILLA

Pero hasta llegar aqui, jcudnta fatiga y agitacién febril, cuan-
tos engafios y desengafios! Después de una fracasada tentativa
de leer los libros santos, cayo humilde estilo le dio en rostro, cayo
en el lazo de unos hombres soberbiamente delirantes, en cuyas
bocas habia cepos del diablo y una dulzura dolosa y pegajosa,
confeccionada con las palabras del nombre de Cristo . Durante
este tiempo (373-382) abrazé una concepcién materialista del
mundo. Por espacio de nueve afios se adhirié a la secta de los
maniqueos . La promesa de una concepcién racional del mundo
fue el cebo con que prendieron a Agustin, el cual no queria so-
meterse a ningdin credo, sino buscaba un sistema racional de cer-
tidumbres, de verdades claras, apoyadas en la razén,

“;Oh verdad, verdad! ;Cuin entrafiablemente entonces sus-
piraban por Vos los meollos de mi alma cuando aquellos hombres
hacian resonar vuestro nombre en mis oidos, con frecuencia y de
muchas maneras, con sola su voz y con libros muchos y gran-
des!” ™

“Y decian continuamente: “;Verdad, verdad!”; y sin cesar
me hablaban de ella; y la verdad jamds estaba en ellos” *.

La promesa de una verdad sincera y desnuda vista con los
ojos de la razén; las contradicciones aparentes, que se gloriaban
de hallar en la Sagrada Escritura, verbigracia, en las genealogias
de Cristo segin San Mateo y San Lucas; la esperanza y la prisa
de llegar a una visién cientifica de la naturaleza, de sus fendme-
nos v leyes; el origen del mal, explicado con la metafisica de los
dos principios; la austeridad hipdcrita de los maestros de la secta;
el fatalismo ético, que anulaba toda responsabilidad humana, ali-
viando el peso moral de la conciencia culpable y legitimando to-
dos los movimientos de la sensualidad, fueron parte para con-
quistarse al hijo de Ménica, impaciente y 4vido de la verdad.

Mas en el fondo de esta adhesién hubo, ante todo, una indi-
gencia profunda, una vehemencia vital, una sorda inquietud, que
a todo trance aspiraba a la armonia de una solucidn. Agustin
andaba sediento, y tenfa que calmar la sed en el primer arroyo
que saltase a la vista. El mismo compara el artificio de los mani-
queos con el que usan los cazadores para coger a las incautas
avecillas: cubren el curso de los arroyuelos del monte, y, dejando
libre algin pequefio remanso, en torno a ¢l colocan ramas envis-

19 Ibid., III 5.

20 D¢ mor. man. XIX: PL 33,1374,
22 Conf. 11 6.

22 Ibid. ibid.
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cadas, para que las aves, al beber alli, queden presas en la liga:
ut non electione, sed inopia decidant

Tal fue la tictica de los maniqueos: cubrieron el manantial
puro de la Verdad catélica con sus calumnias, presentindola como
supersticiosa, llena de contradicciones, falta de razén. Espantada
de beber en la fuente, el alma de Agustin se arrojé al turbio
remanso maniqueo, quedando preso en su concepcidén dualista
del universo. El problema del mal hallaba en la doctrina de Manés
una solucién ficil y en apariencia satisfactoria. Todos los seres
del mundo ofrecen una idéntica estructura en su composicidn :
la materia, el reino vegetal y animal, el hombre, se componen de
un doble elemento divino y substancial, procedente el uno del
principio del bien y el otro del principio del mal.

Dios es un corpus lucidum et immensum, et ego frustum de
illo corpore: Dios es un cuerpo inmenso y luminoso, y el hom-
bre una porcién de éL. Las almas también se componen de pat-
ticulas luminosas y oscuras, a las cuales se atribuyen, respectiva-
mente, las ideas claras, los sentimientos nobles, las reflexiones
didfanas o los pensamientos oscuros, las pasiones turbias, la irri-
tacion, la envidia, la célera, la lujuria. Todo lo bueno procede de
un principio eterno y bueno; todo lo malo, de un principio malo
y coeterno. Como si dijéramos: toda el agua clara brota de una
fuente clara; toda el agua turbia mana de una fuente turbia.

Hoc enim asserunt non posse malum proferri nisi de malo ™.

Materialismo, pansiquismo, fatalismo: he aqui el fondo siste-
mético y unitario de la concepcién maniquea del universo. Agus-
tin hallé en él pretexto para su laxismo moral: “Pareciame no
ser nosotros los que pecamos, sino otra no sé qué naturaleza que
peca en nosotros, y halagaba mi soberbia el estar yo fuera de
culpa” *.

De estos graves errores se hizo seguidor y propagandista
cuando ensefid retérica en Tagaste y Cartago. Pero la meditacion
asidua le obligd a rectificar la imagen falsa del universo, prego-
nada por los discipulos de Manés. En primer lugar corrigié la
irnagen fisica del mundo, y le dio la matematica el apoyo firme
de sus certidumbres invulnerables. Apunté palmarias contradiccio-
nes de los maniqueos. Este era ya un portillo abierto en el edificio

23 De wtilitate credendi 1 2. PL 42,67. Sobre el maniqueismo cf. H. CH.
PUECH, Maniqueismo-El fundador-La doctrina (vers. castellana de A. Medinaveitia
[Madrid 1957}); P. ALFARIC, L'évolution intellectuelle de S. Augustin (Paris 1918) ;
I.. H. GROND1JS, Analyse du manichéisme numidien au 1Ve siecle, en «Augustinus
Magistery III 391-410 (Paris 1955); A. SOLIGNAC, Les comfessions (B. A. XHI),
p.118-138; P. MENASCE, Augustin manichéen, en Freundesgabe fiir E. R, Curtius
wum 14, April 1956, 79-93 (Bern 1956); JosE MORAN, El porqué del Agustin ma-
nigueo: «Religién y Culturan 4 (1959) 248-261; 412-429: G. BarRDY, Manichéisme:
TC 1856-1857; A. ApaM, Texte zum Manichiismus (Berlin 1954).

2t Contra Inl. 1 43 ; PL, 44,670.
25 Conf. V 10.
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dualista. No posefan la ciencia, sino una insoportable garruleria,
como lo manifesté el caso del doctor Fausto.

Siguiendo su evolucién rectificé después la imagen del hom-
bre, descubriendo el libre albedrio y la personalidad. La intuicion
de los actos de la propia conciencia le puso en el camino de la
solucién del origen del mal moral. Nuestra voluntad es la que
quiere y no quiere, siendo un sujeto libre capaz de bondad o de
malicia; contra la evidencia del testimonio interior no puede
lucharse **,

Mas el origen psicolégico del mal no sosegaba la mente del
inquieto pensador, y era necesaria una solucién metafisica, para
la cual se iba preparando poco a poco. Los maniqueos decian:
Toda el agua clara procede de una fuente clara; toda el agua
turbia mana de una fuente turbia.

Mas ;quién habia enturbiado esa corriente?

“Pero deciame con nuevo ahinco: ¢quién me cref a mi? ;Por
ventura no fue mi Dios, que no es bueno solamente, sino que es
la bondad misma? ;De dénde me vino, pues, a mi el querer el
mal y no querer el bien? ;Fue acaso por soportar castigos que
fuesen merecidos? ;Quién puso en mi, quién sembrdé en mi esta
simiente vivaz de amarguras, siendo creado todo yo por mi Dios,
que es suma dulzura? Si el diablo fue mi autor, ;quién fue el
autor del diablo? Y si fue el mismo quien, por su voluntad per-
versa, de dngel bueno se hizo diablo, ;de dénde nacié en él la
voluntad mala por la que se hizo diablo, cuando él fue creado
angel todo bueno por un Creador que es bondad suma? En este
vértice y bullicio de pensamientos me hundfa de nuevo y me
asfixiaba” *'.

Lucha y jadea aqui el metafisico con el pavoroso problema
del origen del mal, y acude en su ayuda un amigo suyo, Nebridio,
quien le propone un dilema, que San Agustin esgrimird después
en su controvetsia contra Félix.

El dualismo resulta tan irracional como la lucha de dos ban-
dos que se guetrreasen y apedreasen de dos montes lejanos, sin
que las piedras lanzadas por los unos tocasen a los otros. Porque
una de dos: o el principio malo y adverso a Dios puede dafiarle
con su accibn, y entonces es un dios violable, o no puede inferirle
ningin golpe, y entonces el combate entre los dos no tiene razon
de ser.

Este argumento le habia causado gran sensacién, porque ponia
de manifiesto la contradiccién intima del dualismo: “Si decian
los maniqueos que Vos, cualquiera que sedis, es a saber, vuestra

26 Ibid., VII 3.
27 Conf. VI 3.
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substancia, aquello por Io que Vos sois, era incorruptible, todas
sus afirmaciones eran falsas y execrables; si corruptible, esto era
falso a vista de ojos, y a voz en cuello debia ser proclamado abo-
minable” **. Asi eliminaba del universo el fantasma del principio
eterno del mal y comenzé a descubrir ya la armonia por todas
pattes, acercandose a la idea de un Dios incorpéreo. El materialis-
mo maniqueo le habia impedido forjarse la idea de un ser espi-
ritual fuera de la categoria del espacio.

5. LA AYUDA DE SAN AMBROSIO

En otofio del aflo 383, Agustin atravesé el mar Mediterrineo
por vez primera para establecerse en Roma con un ejercicio més
tranquilo de su profesién. Mas al poco tiempo de llegar cayé
gravemente enfermo, y, convalecido, comenzd su ensefianza para
cosechar un nuevo desengafio, porque si los estudiantes de Car-
tago eran demasiado camorristas, los de Roma no pagaban; vy,
llegada la hora de hacerlo, se pasaban a otros maestros. Agustin,
pues, habiendo logrado el titulo oficial del Prefecto, que era
Simmaco, en el otofio del afio 384, inicié su nueva etapa profe-
soral en Milan.

Esta fue para el forastero africano la ctudad de la luz interior
y de la fe cristiana, muy superior a Cartago en estimulos espiri-
tuales. Toda la ciudad parece que se cifraba en Ambrosio *,

Un designio providencial lo guiaba hacia El: “Erais Vos quien
me conducfais a él, sin yo saberlo, a fin de que por mediacién
suya, sabiéndolo yo, fuera conducido a Vos” *. Y comenzé pronto
a ser oyente suyo. Desde el principio le cautivé la suavidad de
su decir, su manera de interpretar la Escritura Santa, la elevacién
y firmeza de su caricter inflexible en el cumplimiento de sus
deberes. La Iglesia catblica brillaba en aquel pastor con atrayente
resplandor. “S6lo me parecia trabajoso de llevar su celibato”, dice
Agustin sin vislumbrar las fuerzas de la gracia divina que le sos-
tenfan *'

Para tres nuevas convicciones le dio fuerza y apoyo el Obispo
firme al vacilante profesor. Las Escrituras divinas, desfiguradas
por los maniqueos, brillaron con nueva faz ante sus ojos. Porque,
siguiendo el método de la escuela alejandrina, Ambrosio le re-
solvié muchas de las dificultades con que los maniqueos le apar-
taron de creer en la palabra de Dios. Los sermones que proba-
blemente escuché comentando la obra de los seis dias del Génesis,

38 Ibid,, VII 2.
29 Conf. V 3: Et veni Mediolanum ad Ambrosium episcopum.

30 Ibid., V 13.
3t Ibid., VI 2.
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tal vez en la semana santa del afio 386, le introdujeron en la
nueva antropologia , rectificando sus ideas sobre el hombre
como imagen de Dios. Se le grabd para siempre la regla exegé-
tica que aplicard él mismo a la inteligencia de la Biblia: “Mu-
chas veces ofa en sus sermones al pueblo: La letra mata, pero el
espiritu da vida” *’. La consecuencia fue una idea miés espiritual
de Dios y del hombre, distancidndose de la doctrina maniquea.

También la firme autoridad de la Iglesia y de la palabra de
Dios, en que se apoyaba San Ambrosio, fue mudando su racio-
nalismo al observar que toda la vida humana estd fundada en la
fe. Y aunque todavia le hacian fuerza los argumentos de los
escépticos o académicos, la sociedad humana seguia por el camino
de la creencia. Y ast se fue persuadiendo de que, siendo nosotros
incapaces de hallar la verdad con los esfuerzos de la razén pura,
tenemos necesidad de ser ensefiados por un magisterio seguro,
cual es el de los libros santos. “Y as{ comencé a creer que de
ningtin modo hubierais Vos dado a la Escritura una autoridad
tan preponderante en toda la tierra si no hubierais querido que
por ellos creyésemos en Vos, o en ellos os buscisemos” *

Al mismo tiempo cultivaba su espiritn con las lecturas filoso-
ficas, y asi, por mediacién de un amigo, llegaron a sus manos,
probablemente en la primavera del afio 386, unos libros que pro-
fundamente le impresionaron: las Ennéadas de Plotino, fildsofo
que gozaba de mucha estimacién en los circulos intelectuales ca-
télicos de Mildn, donde se cristianizaba el platonismo y se plato-
nizaba el cristianismo *. En tres nombres se resume el platonis-
mo cristiano de Mildn: Mario Victorino, San Ambrosio y el
sacerdote Simpliciano. “Verdad es, como dice Courcelle, que tanto
Agustin como Ambrosio se imaginaban un platonismo mucho
mas cercano al cristianismo de lo que era en realidad” *".

82 Cf. P. COURCELLE, Recherches sur les Confessions de Saing Augustin. Nou-

velle édition augmentée et illustrée (Paris 1968).
3 Conf. VI 5.

3% Conf. VI 5.

35 Sobre la lectura de los platénicos hay una copiosa literatura. P. Henry res-
tablecié el verdadero texto: Jectis autem Plotini—en vez de Platam; -paucissimis 1ibris
(De beata vita 1,4), Plotin et !Occident (Louvain 1934). Se da por seguro que
leyé algunas Ennéadas de Plotino. Después de Jlos estudios de \X/ THEILER, Por-
phyrios un‘d Angustin (Halle 1933) p.169-201, se cree que también conocié @ Por-
firio, mas citado que Plotino en las obras agustinianas. J. O'MEARa, La feunesse de
S. Augu.rtm (Paris 1954) 169-201: The Young Augustine (London 1954) tiene,
como Theiler, por preponderante el influjo de Posfirio. P. COURCELLE admite la
lectura de ambos filésofos: Recherches sur les Confessions 106-138: Litiges
sur la lecture des «Libri Platonicorum» par S. Auguitin: «Augustiniana» 4
(1954) 225-239, Cf. A. SOLIGNAC: Reminiscences plotiniennes et porphyriennes dans
le début du «De ordinen de S. Aungustin, en Avchives de Philosophie 20 (Patis 1957),
446-465. Les Confessions I 679-689 (Paris 1962). En las p.110-111 trae las Ennéa-
das, que leyé probablemente. CH. BOYER, Christianisme et Néoplatonisme dans la
formation de S. Augmtm (Nouvel éd., Roma 1953). Sobre ideas fundamentales to-
madas del platonismo véase E. PORTALIE S. Awugustin: DTC T 2327-2328; M. F.
Scracca, §. Augustin et le Néoplatonisme (Louvam 1954). .

36 Rerher:bﬂ sur les Confessions p.157 Sobre el platonismo de San Ambrosio
véase P. COURCELLE, o.c., III. Aux sermons d’' Ambroise: la découyverte du néoplaso-
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Agustin admitié sin dificultad las aparentes armonias entre la
trinidad neoplaténica y la cristiana. El Logos de San Juan y el
del filésofo griego se daban la mano en su pensamiento. El se-
fialé dos corrientes en los seguidores de la escuela de Plotino, que
florecié en Roma a fines del siglo 111. Unos, dejindose llevar de
la curiosidad, se entregaban a las artes magicas, y algunos se-
guian a Cristo, la persona en quien se encarna la verdad y la
sabiduria de Dios*

Agustin buscaba lo que estos ultimos, y con la lectura de algu-

. nas Ennéadas se encaminé hacia su hallazgo.

6. DESCUBRE LA LUZ INTERIOR

Se inicia, pues, el periodo de la metafisica religiosa y de la
experiencia interior. Agustin vislumbra la cima del idealismo pla-
ténico, “verdad fundamental que no puede extinguirse jamds. Es
el convencimiento de que existe un reino de la verdad mds allj
de los caprichos de los hombres, que las verdades tienen un valor
independiente de nuestro consentimiento, que su imperio esti a
una altura celestial por encima de la opinién y los deseos huma-
nos. Sin este convencimiento no hay independencia ni puede edi.
ficarse la cultura: sélo aquella verdad superior puede desenvolver
leyes y normas que eleven al ser humano, ligindole y dirigiéndole,
Este es el pensamiento fundamental de todo idealismo; éste mira
siempre hacia Platén” **

Con el método de la filosofia platénica descubrié San Agus-
tin tres importantes cosas: las verdades eternas, las normas axio-
légicas de todo lo verdadero, lo bello y lo santo; lz incorporeidad
del espivitu humano, en que residen, como en asiento inmediato,
y ana Verdad ontolégica absoluta y fontal, Gltima instancia de
nuestros conocimientos y juicios de valor.

La filosofia neoplaténica le dio el método de la introspeccion
y de la trascendencia o salto dialéctico a una Verdad objetiva,
inmune del flujo interior de nuestra vida: “Y por esto, adver-
tido de que volviese 2 mi mismo, entré en lo intimo de mi cora-
z6n y Vos fuisteis mi gufa, y ptdelo hacer porque Vos me ayu.
nisme chrétien p.93-138; Nouveaux aspects du platonisme chez S. Ambroise: «Revue
d’Etudes Latines» 34 (1956) 226-232; Plotin et §S. Ambroise: «Revue de Philolo.
gien 76 (1950) 31-45. L. TAORMINA, Sant’ Ambrogio e Plotino, en Miscellanea d;
studi di letteratura cristiana 4 (1953) 41-85; A. SOLIGNAC, Les Confe:.riam I 682-86;
A. MANDOUZE, S. Awugustin. L' aventure de la raison et de la grace 457-506; P. Ha.
Do, Traités théologiques sur la Trinité de Marius Victorinus. Introduction (Pa-
e %‘?Gg;ut 119,33 : PL 33,448 : «Aliqui Dominum nostrum, Jesum Christum, ipsius
veritatis atque sapientiae 1ncommutab1hs quam conabantur attingere, cognoscentes
gestate personam, in eius militiam transietunt». Quizd se aluda aqui sobte todo

a Mario Victorino. .
38 R. FEUCKEN, Los grandes pensadores: su teoria de la vida p.31 (Ma

drid 1914).
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dasteis. Entré, y vi con el ojo tal cual de mi alma, por encima del
ojo de mi alma, por encima de mi entendimiento, una luz inmu-
table; no ésta vulgar y visible a toda carne, ni tampoco de la
misma naturaleza, sino mucho mayor, como si esta nuestra luz
fuese creciéndose y haciéndose miés resplandeciente y ocupase todo
lugar con su grandeza. No era esto aquella luz, sino otra cosa,
otra cosa muy diferente. Ni tampoco estaba sobre mi entendi-
miento como el aceite encima del agua, no como el cielo encima
de la tierra, sino encima de mi, porque ella me hizo, y yo debajo
de ella, porque soy hechura suya. Quien conoce la verdad, ése la
conoce, y quien la conoce, conoce la eternidad. ;Oh Verdad eter-
na, oh verdadera caridad, oh cara eternidad! Vois sois mi Dios;
a Vos de dia y noche suspiro” *.

En el capitulo XVII se describe el mismo proceso dialéctico
con miés decalle, pero es idéntico el contenido. Se trata de una
experiencia-madre en la evolucién filoséfica y religiosa de Agus-
tin, y en ella se advierten los tres momentos de la introversién
neoplatdnica: aversio, insroversio, conversio, Hay una abstraccidén
y separacién de lo corpéreo y visible, una introversién en el reino
intimo, donde refulge una luz espiritual, y una conversién a Dios,
Verdad primera y originaria.

San Agustin distingue muy bien en su experiencia #na luz
que se Ve, #n 0j0 interno con que Se ve y #na altura 0 eminencia
sobre el 0jo del alma, donde ella brilla. La luz habfa sido tam-
bién categoria principal en el sistema maniqueo de Ja concepcién
del universo, como la forma suprema de esencia y existencia, iden-
tificada con el principio bueno. Pero la nueva luz descubierta
ahora no es material como la de los maniqueos, sino de caracter
enteramente espiritual, y le servird para la representacién de la
divina naturaleza, porque no sélo Platén, sino el gran Profeta del
Nuevo Testamento, San Juan, ha dicho: Deus lux est: Dios es
luz. Luz superior a la usual que se revela a Jos 0jos carnales, por-
que se halla sobre el ojo interior de la misma alma o Ja mente.
La altura no es aqui categorfa de lugar, sino de excelencia onto.
l6gica. Como para la visién de los cuerpos no basta el sentido ni
el cuerpo, sino también se requiere una luz que bafie su super-
ficie, de analogo modo, en la visién espiritual, las verdades eter-
nas, por una luz superior a la mente, se muestran a los ojos in-
teriores.

Nos hallamos en el corazén del agustinismo. El principio de
lu interioridad adquiere desde aqui un valor permanente. El re-

39 Conf. VIL 10. Sobre las lecturas mis probables de las Ennéadas cf. A. SOLI-
GNAC, Les Confessions II 682-689. A. PINCHERLE, Les sources platomiciennes de
PVangustinisme: «Augustinus Magister» I1I 71-102.

Etapas de una peregrinacion 17

torno al hogar de la propia intimidad sirve para hallar a Dios
y descubrir el propio espiritu y ¢l universo. La filosofia del es-
piritu y la mistica de todos los tiempos se apoyaran en este gran
principio platénico-agustiniano. En lo interior del hombre esti el
carasol de las evidencias y verdades eternas y de las normas abso-
lutas, el empalme de la eternidad y del tiempo, el titulo del hom-
bre, ciudadano de dos mundos. No hay que desparramarse afuera,
sino escrutar el propio tesoro interior para descubrir la verdad
y el camino de la dicha.

7. “ME DESPERTE EN VUESTROS BRAZOS”

Con el descubrimiento de la realidad incorpérea y del propio
espiritu, Agustin se limpié para siempre de la lepra materialista
y se abri6 a un mundo nuevo, maravilloso, de una extensién y
profundidad desconocidas. Fue como un magico despertar en los
brazos de Dios y de la Verdad: “Me desperté en vuestros brazos,
y os vi infinito, de muy otra manera, y esta visidn no procedia
ciertamente de mi carne” ™,

Ya concebia a Dios y al alma con més aproximacién. A la
vez, con la nueva ontologia, el universo se ofrecié a sus ojos ves-
tido de otra luz y hermosura. “Y se me manifestd claramente que
son buenas las cosas que se corrompen, las cuales, si fueran so-
beranamente buenas, no se podrian corromper, y si no fuesen bue-
nas, no podrian corromperse; porque si fuesen soberanamente bue-
nas, serfan incorruptibles, y si no fuesen buenas, no habria en
ellas cosas que corromper. Dafia la corrupcidn, y si no menosca-
base algin bien, no dafiarfa” *'. Asi, todas las criaturas elevan un
himno al Creador “porque le muestran digno de alabanza todas,
y aun los mismos elementos discrepantes convienen con otros, y
son buenos y en si mismos son buenos” “. “No solamente cada
cosa estd bien en su lugar, sino también en su tiempo” **.

El neoplatonismo fue una ayuda real en la ascensién dialéc-
tica de San Agustin; pero el descubrimiento del reino superior
de la hermosura y del destino espiritual del hombre, que debe
aspirar a su contemplacién, aumentd la tensién entre el mundo
sensible e inteligible. La belleza terrena en el platonismo queda
sombreada por el resplandor del ejemplar eterno, cuya visién bea-
tifica al hombre. Asi, el alma, debilitada en su conexién con el
mundo externo e inmediato, por la parte superior queda como
colgada de las ideas: lo de acd es un mundo crepuscular, extrafio

40 Conf. VII 14.

41 Conf, VII 12.

42 Jbid., VII 13,
43 Ibid., VII 15.
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y sombrio; arriba estd la patria verdadera del alma. Esta aspi-
racién a lo de arriba sublima y fortalece al espiritu, pero lo dis-
tancia de la tierra, a la que, sin embargo, estd fuertemente adhe-
rido con vinculos raigales; de este modo se acrecienta la tensién
entre lo superior y lo inferior, entre el peso del espiritu y el con-
trapeso de la carne. “Rapiebar a te, decore tno: vuestra Hermo-
sura me llevaba arrebatado a Vos, pero luego mi propia pesa-
dumbre me arrancaba de vuestros brazos y volvia a caer a esta
baja tierra con gemido. El peso que me tiraba asi era el hébito
de la carne” *.

A la atraccién de la hermosura sensible, particularmente de la
persona humana, se afladia la tirania del orgullo, pues el idealis-
mo platénico dio nuevas armas y poderio a este terrible enemigo:
“Yo entonces habia empezado a querer parecer sabio, lleno como
estaba de mi propio castigo, y no sélo no loraba, sino que an-
daba hinchado con mi ciencia” *.

El egoismo, en su doble forma de sensualidad y de orgullo,
era el peso muerto con que braceaba su espiritu para levantarse
del estado de abyeccién en que gemia. Y por una saludable ex-
periencia supo cuinto va de la presuncién a la confesién, y la
miseria “de los que ven adénde se debe ir, pero no ven por dén-
de”, y la senda que lleva a la patria beatifica, que no sélo debe
ser de luefie mirada, sino también de dentro habitada” *°.

El neoplatonismo planteaba la unién con Dios como condi-
cién de la dicha perfecta, y Agustin debid batirse con ese pro-
blema activo y contemplativo. Pero solo hay dos modos de unién
con Dios: o subiendo lo inferior hasta lo superior y abrazindolo,
o descendiendo lo superior al hombre para estrecharlo y levan-
tarlo consigo. El neoplatonismo propone la primera solucién, ape-
lando al esfuerzo del hombre para que se desprenda de lo sensi-
ble y se una a su principio. El cristianismo ensefla la segunda:
el descenso de Dios a la criatura; esto es, la humildad o la huma-
nidad divina es el principio de la ascensién o deificacién humana.
Porque Dios ha bajado hasta el honddén de la miseria del hombre,
puede subir éste al palacio de la felicidad divina. Y la humildad
de Dios es lo que no halld San Agustin en los libros de los
neoplaténicos ni se hallard jamds en los libros de la razén pura.
Y ella era el camino de la vida nueva. Agustin queria mover-
se y subir a Dios, pero la pesadumbre de su orgullo y sensua-
lidad le inmovilizaban en el fango del egoismo. S6lo los ojos—dos
ojos como dos soles—, trascendiendo lo sensible, podian seguir
débilmente la lejana vislumbre de la hermosura infinita.

44 Ibid., VII 17. 46 Ibid., ibid.
45 Ibid., VII 20.
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8. EL MEDIADOR

Pero aun este periodo de esfuerzos y recaidas lo fue madu-
rando para la dltima experiencia: la conversion. Al futuro Doc.
tor de la gracia y de la soteriologia cristiana le venia bien sentir
todo el szridor catenae, la pavorosa estridencia de los hierros de
su propia carcel, la amargura y servidumbre de la esclavitud del
pecado, para que suspirase por un Redentor y la liberacién fuese
experimentada como gracia, es decir, como un descenso de Dios
al fondo de su mazmorra. La caridad de Cristo habia de soltar
pata siempre al amor caido y preso con el ligamen a la mujer
y al propio yo, envanecido con las conquistas de la filosofia y la
nueva potencia de la interjoridad, revelada por el platonismo. Ma-
terialismo e idealismo debian ser superados por una méas profun-
da experiencia y transformacién. Y aqui se presenta la gracia de
Cristo, la caridad 0 el Amor divino preveniente que redime al
amor humano, perezoso y tardio: Sero te amavi: Tarde os amé,
Hermosura tan antigua y tan nueva .

Y ;cémo ha entrado esta caritas en la jurisdiccién del eros
caido? Por un medio o un Mediador que es Cristo, Mensajero
del Amor divino en la tierra. El rompié las cadenas del cautiverio
espiritual, y San Agustin pudo cantar gozoso y libre: “Rompiste
mis cadenas; sacrifiqueos sacrificio de alabanza” *°.

Diversos agentes—Monica, Ambrosio, Simpliciano, San Pa-
blo, Ponticiano—habian preparado los caminos del Sefior y alla-
nado las dificultades de origen intelectual, y “mas que cierto de
Dios queria estar firme y estable en EI” **; pero mientras el espi-
ritu se hallaba dispuesto, remoloneaba la carne, “la tirania de la
costumbre” **; el hombre viejo, “ligado a la tierra” *'. Porque
la ley del pecado es la violencia de la costumbre, que arrastra y
sefiorea el alma aunque no quiera; tiranfa merecida, puesto que
voluntariamente el alma hacia ella resbalé con facil pie” ™

En el verano del afio 386, Agustin consulté a un anciano
sacerdote de la curia episcopal de San Ambrosio y mas tarde su-
cesor suyo en el cargo pastoral. En ¢l resplandecia la gracia de
Dios, dice el autor de las Confesiones ™. Era Simpliciano, versado
en Filosofia y de mucha experiencia espiritual. Habia tenido parte
en la conversion del célebre retérico Mario Victorino, que pro-
fes6 la fe cristiana en Roma en el afio 355, y por sus méritos de
orador tenfa una estatua en el Foro de la misma ciudad. La his-

» 51

47 Conf. X 27.

48 Conf, VIII 1.
49 Ibid., VIII 1.
30 Ibid., VII 17.

51 Ibid., VHI 5.
52 Ibid., VI 5.
%8 Conf. VIII 1: Lucebat in eo gratia divina.
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toria de esta conversién—de un africano, de un intelectual, de un
profesor de elocuencia como él—conmovié profundamente a Agus-
tin . Més tarde, Ponticiano le informé de la vida de tantos re-
ligiosos “fragantes de suave olor” y ejemplares heroicos de la
castidad; la conversién de dos empleados palatinos de Tréveris
fueron los revulsivos de su: conciencia. Oyéndole, se sentia sobre
ascuas; brillaban ante sus ojos los luceros del espiritu, los con-
qQuistadores del reino de Dios, y él estaba sumido en las tinieblas
de la carne y de la sangre. Y entonces, haciendo como una dis-
ciplina con las palabras mas duras, con los improperios mas pun-
zantes, se flagelé a si mismo, reprochindose su vileza y cobardia
sin nombre.

Habfa sonado ya la hora improrrogable del cumplimiento de
tantas aspiraciones; habia que acabar con aquella vida triste, pe-
sada y sofiolienta. El hombre animal no tenia ya ningin asidero,
si bien alld en su cubil seguia bufando y refunfuiiando con las
orejas gachas.

La escena del jardin dio remate a la “baraiinda hirviente de
perplejidades” con la invitacién de la continencia, que le llama-
ba a si con mil buenos ejemplos, con la voz del nifio que canta-
ba: “Toma, lee; toma, lee”, y la lectura del Apéstol, que disipd
sus ultimas vacilaciones .

54 De S. Simpliciano tenia una alta estima San Ambrosio. Cf. Vita Ambrosii
de PauLINO de Milan: PI 14,45. A. PORTALUPPI, La vita di §. Simpliciano, Ves-
covo di Milano 320-400 (Milano 1923).

35 Ibid., VIII 8. Con motivo dcl episodio de la voz que oyé Agustin: Tolle,
lege (VII 12,29), se ha suscitado en nuestros dias una gran polémica con ocasidn
de la exégesis de P. Courcelle en su libro: Recherches sur les Confessions de
S. Augusiin, prefiriendo la lectura del Cédice Sessoriano, de fines del siglo vI:
audio vocem de divina domo, se aparta de los demis que dicen: de vicina do-
mo. Asi la voz del nifio o nifia que canta serfa una voz interior que le vino del
cielo, invitindole a leer la Carta de San Pablo. Courcelle ha defendido esta
opinidn con un riquisimo aparato de erudicién, dando origen a muchas réplicas.
Los limites de este trabajo impiden el desarrollo del tema, sobre el cual damos
la bibliografia mis esencial., P. COURCELLE, Recherches suyr les Confessions de
S. Angustin: Le «Tolle et legew: fiction littéraive er réalité 188-210. Note sur le
«Tolle, legen: «Année théologique» 11 (1951) 253-260. Source chrétienne et allusions
paiennes de I'épisode du «Tolle, legen: «Revue d’histoire et de philosophie reli-
gieuse» 32 (1952) 171-200. Les «Voix» dans les Confessions de S. Augustin: «Her-
mes» 80 (1952) 31-46. Y en su twltima grande obra: Les Confessions de S. Augusiin
dans la tradition littéraire (Paris 1963), ha sostenido la misma opinién corroborada
con la iconografia del episodio: «A lo menos es claro que segin la interpretacién
tradicional las palabras Tolle, lege no son palabras de nifios que juegan, sino una
revelaciéon hecha por un Angel» (p.177). Defiende una interpretacién stmbdlica tam-
bién J. G. PREAUX, Nowvelles approximations sur I'épisode angustinienne du «Tolle,
legen: «Revue belge de Philologte et d’histoire» 33 (1955) 555-576; R. JoLy, La
scéne du jardin: «La Nouvelle Clio» 6-9 (1955-1957) p.445-447. Siguen la interpre-
tacion realista. F. CAYRE, La conversicn de S. Agustin: le «Tolle legen des Con-
fessions : «1’Année théologique» 11 (1951) 144-151; 244-252; CH. BOYER, Le retour
a la foi de S. Augustin, Remarques sur une opinion de M. Pierre Courcelle. «Doctor
communisy 8 (1955) 1-6; H. I. MARROU, La guerelle auntour du «Tolle, legen: «Revue
d’Histoire ecclésiastique» 53 (1958) 47-57; J. J. O'MEARA, Arripui, aperni et legi:
«Augustinus Magister» 1 59-65; A. S1zco, Augustinus bekvingsverbaal als narratio:
«Augustiniana» 4 (1954) 250-257; MICHELE PELLEGRINO, Prendi e legi: «Studium»
53 (Roma 1957) 500-505; A. SOLIGNAC, Les Confessions 11 546-549.
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A las profundas conmociones sigui6 la seguridad, la bonanza
interior, hecha de certidumbres decisivas en el destino de su vida.

“Al instante, como si una gran luz de seguridad se hubiera in-
fundido en mi corazén, todas las tinieblas de mi vida huyeron”.
Se habia operado la conversién con los efectos sefialados en el
siguiente pasaje: “Me habiais convertido a Vos tan plenamente,
que ya no buscaba esposa ni perseguia esperanza alguna del siglo,
colocindome en aquella regla de fe en la cual una adeja revela-
cién vuestra habiame mostrado a mi madre” *

He aqui la transformacién espiritual de San Agustin; su vida
cambia totalmente de direccién, porque se ha llenado de un con-
tenido nuevo; libre ya de la tirania de la concupiscencia y de
la esperanza del siglo, con plena adhesién abraza la verdad catd-
lica, regla de toda conducta digna de la criatura racional. Libe-
racién de la servidumbre de las pasiones, adhesién a Cristo y orga-
nizacién de la vida segiin su doctrina: tales son los frutos de la
conversién de Agustin,

9. CONVERSION

Pero la critica moderna ha pretendido demoler este concepto
tradicionalista de la conversién agustiniana, socavando la vera-
cidad del relato de las Confesiones. Su valor documental ha sus-
citado una polémica, en que han intervenido criticos de valia por
ambas partes: la conservadora y la racionalista. Sustancialmente,
los argumentos contra el valor documental de la autobiografia
agustiniana se reducen a lo siguiente: San Agustin nos ha de.
jado relatos divergentes de su conversion *'.

La diversidad de los relatos denuncia una imposibilidad psi.
colbgica: el convertido segin los Didlogos no puede ser el con.
vertido segin las Confesiones. Estas, redactadas unos doce afios
después de los acontecimientos que narran, han dado un nuevg
colorido a los hechos. No son propiamente historia, sino mis bien
un libro de “Dichtung und Wahrheit”, un libro de poesia y de ver.
dad, de meditaciones soteriolégicas y de narraciones acomodadag
a una intencidn y prejuicio teoldgico. La conversion de Agustin
hay que estudiarla a la lumbre que proyectan los Didlogos de
Casiciaco: alli habla el recién converso, no el polemista y el ted.
logo. Y ;cémo aparece a los ojos de estos criticos el solitario de
Casiciaco? Como un simple discipulo de Plotino, no como un se,
guidor de Cristo; es un neéfito de la filosofia, del arte, de Iy

56 Ibid., VIII 12. - i
57 Contra acad. 11 2,5: PL 32,921; De vita beata 1 1,4; ibid., 961; De utiy
cred. I 8,20: PL 42,78-79.
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escuela de la sabiduria antigua, no un verdadero cateclimenc de
la Iglesia catdlica. Propiamente no puede hablarse de conversidn,
sino de una evolucién espiritual, de un germen de convicciones
filoséficas que han impreso nueva orientacién a su vida y siguen
su lento desarrollo. Las Confesiones estin bafiadas con la proyec-
cién de una luz teoldgica posterior. El Doctor de la gracia quie-
re a todo trance triunfar con su tesis, y adapta los hechos para
su fin. Asi, por ejemplo, segun ellas, la conversién tuvo un matiz
cristoldgico intenso. Agustin se disminuye a si mismo para que
crezca Cristo. Pero las ideas cristoldgicas y soteriolégicas agusti-
nianas son de mas tardia asimilacién, y en los Didlogos no hay
vestigio de ellas. El Cristo de Casiciaco es un magisier veritatis,
un modelo de vida moral o, a lo mds, un t0pos wranios, el mundo
de las razones ideales de las cosas; todo menos el Cristo intimo
de las Confesiones, salvador y libertador de las almas con su gra-
cia. Cristo ha influido poco en el retorno de Agustin a Dios, lo
cual hace sospechar que el relato de las Confesiones es un preci-
pitado teoldgico de tardia elaboracion. En los Didlogos apenas
hay cristianismo; todo es arte y filosofia, con un tinte mistico
derivado del neoplatonismo.

Las discordancias entre las primeras y segundas confesiones
de Agustin, en otras palabras, entre los Didlogos de Casiciaco y
los trece libros de las Confesiones, han dado origen a una lite-
ratura copiosa, que sigue en auge. S6lo puedo aludir ripidamente
a ella. En realidad, se trata del valor histérico de las Confesiones,
discutido por dos bandos. El P. Portalié, hablando de los Didlo-
gos, dice “que no es un platénico quien alli habla, sino un cris-
tiano, 0, més exactamente, uno y otro” ™,

Responde sin duda con esto a criticos como Harnack (1886),
G. Boissier (1888), Loofs (1897), Gourdon (1900), Becker (1908),
W. Thimme (1908) y a otros segin los cuales los Didlogos no
revelan un Agustin convertido a la fe cristiana, sino un filésofo
platénico, para quien Cristo es un maestro de sabiduria, no un
Mediador de salvacion, #n Platon des foules, como dirfa Préspero
Alfaric, que en 1918 volvié a esta tesis con una eruditisima obra,
llamando la atencién de los criticos. Después de ua periodo ma-
niqueo, al que siguid otro en que se abrazd al escepticismo aca-
démico, Agustin se convirtié intelectual y moralmente al neopla-’
tonismo, y a este periodo corresponden o responden las conver-
saciones de Casiciaco.

Contra esta corriente critica y negativa hay otra contraria re-
presentada por Worter (1892), Lejay (1892), Portalié (1903),

%8 DTC I 2273-2272.
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Mausbach (1909), G. Legrand (1911), Luis Bertrand (1913),
W. Montgomery (1914), J. Hessen (1916), Batiffol (1917). En
1920 el P. Ch. Boyer combati6 la tesis de P. Alfaric con su gran
estudio: Christianisme et Néoplatonisme dans la formation de
S. Augustin ™, donde llegaba a la conclusi6n: “La opinién tan
extendida, segin la cual Agustin se hizo neoplatdnico sin ningu-
na intervencién del cristianismo, y que después fue guiado a la
fe por el neoplatonismo, nos parece un error” *°. Todavia no se
han armonizado todas las tendencias, pero si ha perdido fuerza
la oposicién entre el testimonio de los Didlogos y las Confesio-
nes, si bien no falta quien retrase la conversién agustiniana hasta
la ordenacién sacerdotal . Estin por la historicidad de las Con-
fesiones Helene Gros, P. Courcelle, O'Meara, Norregaard *°.

A. Solignac, después de un nuevo estudio comparativo, resu-
me su parecer: “Un serio examen del cristianismo de los Didlo-
gos manifiesta su conformidad con el cristianismo auténtico, en
cuanto se puede esperar de un convertido que no se ha benefi-
ciado atin de la catequesis bautismal” .

También conviepe tener en cuenta las investigaciones recien-
tes de Olivier du Roy sobre las ideas trinitarias en los primeros
escritos, y de R. Holte sobre la sabiduria y bienaventuranza *.
Mas adviértase que, aun admitiendo la historicidad de los Didlo-
gos y de las Confesiones, se puede matizar la cteencia en ella
con ciertos limites que imponen la indole de esos trabajos. Asi,

\ S . . o5
O'Meara da su parte de ficcién a la composicién a los Didlogos ™.
A. Mandouze admite también que hubo conversaciones reales en
Casiciaco entre Agustin y sus discipulos, pero al datles la wltima
revisién recibieron sus retoques y aftadiduras *°.

Los Didlogos, pues, y las Confesiones, siendo obras muy di-

59 2.8 ed. en 1953 (Roma).

© O.c., p.107. 5

6L Tal es la opinibn de M. Piganiol, que todavia habla de l'a deformacion
retérica e insinceridad de las Confesiones en L'empire Romain (Paris 1947).

62 MICHELE PELLEGRINO: Le «Confessionin di S. Agostino 161-174 (Roma 1956).
HELENE GROS, La valeuwr documentaire des Confessions, Edit. de «La Vxe_ spirituellen
(Paris 1930) ; P. COURCELLE, Recherches sur les Confessions de S. Augustin p.’:Z‘SS-SS.;
O'MEARA, La jeunesse de S. Augustin (Paris 1958) p.227-251. Neo-platonisme in
the conversion of S. Augustine: «Dominican Studies» 3 (Oxford 1950) 331-343;
NORREGAARD, Augustins Bekebrung (Tibingen 1923); U. M. Manuccl, La conver-
sione di S. Agostino ¢ la critica recente: «Miscellanea Agostinianay 11 (Roma 1931)
23.48; F. BOLGIANI, La conversione di S. Agostino e il libro VII delle Confessioni
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63 Les Confessions 1 p.65. . . R

64 OLIVIER DU Roy, L'intelligence de la foi en la Trinité selon Saint Augustin
(Parfs 1966) p.109-196 (Etudes Augustiniennes). RAGNAR HoLTE, Béatitude et Sa-
gesse. S. Augusiin et le probléme de la fin de I"homme dans la philosophie ancienne
p.73-153 (Paris 1962) (Etudes Augustiniennes). A 1

$5 La jeunesse de S. Augustim, par MMe. J. 1. Marrou (Paris 195.8); Es‘;
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versas por su indole, su fondo y forma, no se contradicen. En
aquéllos se ven los efectos de la conversidn; en éstas se describe
minuciosamente. Agustin en Casiciaco no es un neéfito de la
filosofia neoplaténica simplemente, sino también un cristiano,
un convertido en el sentido religioso y biblico de la palabra *".
Ciertamente le mueve un impulso vigoroso emanado del idealis-
mo filoséfico, el cual debe contarse entre las ideas-fuerzas que le
guiaron hacia el cristianismo. Pero la conversién entrafia un cam-
bio psicolégico profundo, el descubrimiento de un nuevo reino
de valores, el paso de un estado inferior a otro mas perfecto, la
regresion al principio de quien se ha separado por un desvio
culpable la criatura racional, la renovacién del ser interno, que
se hace mis amplio y s6lido. No es mera contemplacién, sino
accién y contemplacién a la par. A la esterilidad, larga espera e
incertidumbres de la época anterior sigue un dinamismo brioso.
Fenémeno de un orden religioso, su causa principal es la accién
sobrenatural de Dios o la gracia.

Para describir la conversién agustiniana patecen escritas estas
palabras: “Una conversién supone tres etapas: primera, un es-
tado anterior de dispersién y desorden; segunda, un estado in-
termedio de crisis; tercera, un estado de orden y de unidad en
el alma” *. Las tres etapas tienen un realce extraordinario en la
conversién de San Agustin. Lo mismo la psicologia de la disper-
sién intima que la crisis y la solucién, como el estado de equili-
brio espiritual, conseguido por la unién con Dios, hallan en las
Confesiones las férmulas mas pintorescas de expresién y con-
tenido. :

Lo que da en parte a la conversidén de San Agustin un aspecto
de evolucién homogénea es la multitud de elementos antiguos
incorporados a la sintesis de la vida nueva. Asi, en Casiciaco se
mantiene tenso el ideal del sabio antiguo y persevera el nudo
central del pensamiento platénico.

Es decir, en la conversién hay un fenémeno de continuidad

y otro de rotura, advertidos por los favorecidos con la gracia de
Dios. Asi escribe Teodoro de l1a Rive: “Al entrar en la Iglesia
yo no rompi con mi fe antigua, sino la completé, la perfeccioné,
dindole lo que siempre le falté: una base sélida y una sancién
superior. Rechazaba del cristianismo protestante la parte protes-
tante y retenfa la parte cristiana, que es la parte verdadera” .

La conversién no significa, pues, un vacio absoluto de lo an-
tiguo y el principio de una plenitud nueva. No se destruye ente-

87 En Casiciaco tenia Agustin ideas precisas sobre la conversién cristiana.
Cf. H. Gros, La valeur documentaive des Confessions de S. Augustin p.96.

68 H. Gros, ibid., p.46.
8% D¢ Genéve @ Rome p.169.
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ramente la casa ni se tira por la ventana todo el mobiliario inte-
rior. El piso humano, en lo que tiene de sano, fuerte, hermoso,
queda en pie, si bien es embellecido, ampliado y solidificado para
levantarse sobre él el nuevo piso sobrenatural. La aspiracion a la
verdad, al bien, a la felicidad, el mismo descontento del mal que
se padece, son bienes raices del espiritu que no se anulan, antes
bien se acendran y ennoblecen y se lanzan en busca de una rea-
lidad mejor, mas profunda y verdadera. Agustin humano no des-
aparece bajo Agustin cristiano. Agustin, cargado con los mejores
tesoros de la sabiduria antigua, no tiene que despojarse de ellos
al pasar por la puerta de la Iglesia catdlica. Bien vendra el oro
viejo para los cilices y candelabros del nuevo templo del Sefior.

Pero de este hecho no se deduce que no haya habido un cam-
bio radical en el aspirante a la nueva fe, como si la escena del
huerto de Milan no hubiera ocurrido. Un profundo cambio se
ha realizado en Agustin, y por eso puede hablarse de verdadera
conversion.

Primeramente wn cambio en las ideas, porque se ha adherido
al cristianismo en lo que le ofrecia de mis repugnante cuando
discurria como discipulo de Platén: la Encarnacién del Hijo de
Dios. Diédlogos y Confesiones concuerdan en este punto. El neo-
platonismo no le enseiié la humildad del Verbo de Dios, y por
lo mismo era impotente para curarle de su orgullo. El cambio de
ideas fue lento y progresivo. No puede precisarse cuando deseché
el error o herejfa de Fotino sobre la Encarnacién y abrazé la ver-
dad catélica ™. Sin duda, éste fue un motivo de retardo para la
conversion.

En segundo lugar hubo #n cambio de afectos, de la estima-
cién general de la vida, dirigida antes a lo terreno y ahora mo-
vida por una fuerza superior a lo celeste y eterno. En muchos
casos se distinguen los dos cambios: puede anticiparse una con-
viccién religiosa sin que la voluntad la siga inmediatamente, pot-
que el afecto—tardus affectus ™, dirfa San Agustin—no tiene la
misma ligereza que el pensamiento. En nuestro convertido, el
cambio de la voluntad consisti6 en la conquista de “un querer
recio y entero” ”, es decir, en un fenémeno de unificacién de lo
que antes se hallaba disperso. Las diversas tendencias fueron re-
ducidas a unidad por una potencia superior.

70 Conf. VII 19,

"L Ep. in _ps. 118, serm.8,4: PL 37,1522.
72 Ibid., VIII 8,
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10. MILAGRO DEL AMOR

San Agustin ha visto lo maravilloso de su transformacién so-
bre todo. en este cambio o liberacién de los deseos contrarios,
que disipaban su voluntad, frustrando todos sus esfuerzos. “Cémo
me eximisteis del vinculo del deseo carnal, que muy estrechamente
me tenia atado, y de la servidumbre, y bullicio, y trafago de los
negocios temporales contaré ahora y confesaré vuestro nombre,
Sefior, ayudador y redentor mio” ™.

El amor divino vencié al amor de la criatura, alzdndose con
el poder del alma y edificando la pequefia ciudad de Dios, mi-
niatura y dibujo de la grande. El amor tiene, pues, la tltima pa-
labra en la transformacién de los hombres. Para vencer un amor,
s6lo es valiente otro amor de mds empuje y gallardia. Por eso
San Agustin consideraba su conversidén como un milagro del amor
misericordioso, que rompid las cadenas de su cautiverio: como
una infusién de dulzura y suavidad, vers et summa suavitas omni
voluptate dulcior ™, que dejaba atrds todas las mieles y dulzuras
creadas. Era el saboreo de la woluptas Creatoris, de tanta signifi-
cacion en la psicologia de la gracia y del hombre nuevo. Se trata
de una especie de Lustprinzip—permitase la expresién freudia-
na—-de un orden espiritual, con que mueve el Creador a sus cria-
turas racionales para respetar el libre albedrio.

~ Con lo anteriormente expuesto se pueden resolver algunas
divergencias sefialadas entre el relato de las Confesiones y los
fragmentos autobiograficos que nos ha dejado en otros libros.
Asi, en el que inserta en De wutilitate credendi”™ se describe su
evolucién religiosa como un proceso intelectual, muy adaptado

ma 7;9%181)&, VIIT 6. M. PELLEGRINO, Le «Confessionin di Sant' Agostino 21-26 (Ro-

A. SOLIGNAC caractetiza de este modo la conversion de San Agustin :

1. Hay, desde luego, una conversién en el semtido psicolégico de la palabra:
gijrd;:grocamxento de una manera de pensar y de vivir, el cambio del espiritu y del

az6n.

2. Hay también una conversién en ¢/ sentido morsl de la palabra. No solo
hay una rotura con lo pasado, sino también un juicio descargado sobre la vida
anterior, una fetractacion que implica un aspecto dolofoso en que la catequesis
va a imprimir el sello del arrepentimiento.

3. En fin, hay una conversidn en ¢! Semtido teoldgico y espiritual de la_pa-
labra. La fe triunfa en todo, se apodera de la razdn misma para amplificarla ¥
guiarla. Ademds, no es a un cristianismo de libre examen, sino a una Iglesia
espiritual a la que San Agustin entrega sus riendas, a una Iglesia jerdrquica ¥
sacramental. Les Confessions. Introd. 82-84.

74 Ibid., XI 1.

'S Véase BAC: Obras de San Agustin IV 821-897. San Agustin concibe la con-
version como mudanza: Serm. 311,7: PL 38,1416: Mutati sunt piscatores, mutati
Sunt postea etiam plurimi sematores: mutatus est Cyprianus, eins bodic memoriam
frequentamus. Realmente, esta mutatio de la convefsibn hay que entenderla segin
el famoso texto de las Confesiones VII 10: Cibus sum grandium: cresce et mandu-
cabis me: mec 1u_me in te mutabis, sed tu mutaberis in me. Dios es el manjar €sc
piritual que conviette o desfica al hombre, mudindole y dindole condiciones supe-
riores al hombre puro.
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a la naturaleza del libro y al fin que se propone, cual es ponde-
rar el valor de la creencia. Y2 se ha indicado el dualismo o di-
vergencia entre la marcha dialéctica del espiritu y la del afecto
o voluntad. Aun terminado un proceso de conviccién religiosa,
el hombre puede continuar largo tiempo sin moverse de sus po-
siciones antiguas, vacilante entre el nuevo ideal y la inveterada
flaqueza de la costumbre. Este dualismo lo ha expresado muy bien
otro gran convertido y genio religioso, Newman: “Se acerca a
la Iglesia con la luz de la razén; se entra en ella con la luz del
Espiritu Santo”. La inteligencia tiene su proceso propio, diverso
del de la voluntad, aunque la conversién sea un fendémeno inte-
gral y complejo, por lo cual se pueden discernir e iluminar sepa-
radamente ambos procesos, y esto es lo que ha hecho San Agus-
tin. En el libro acerca del valor de la creencia ha desintegrado el
proceso dialéctico del fendmeno total, resultando de ahi una des-
cripcién incompleta, pero no contradictoria, con el testimonio de
las Confesiones, pues queria sefialar a Honorato un camino de
luz y le interesaba el aspecto intelectivo de su conversién. Iden-
tificar este aspecto parcial con el fendémeno integral de la con-
versién ha sido el error de la critica racionalista. Y alli no hay
un todo, sino una parte, racionalmente separable del conjunto.

El haber descrito, pues, la conversién como un movimiento
dialéctico no significa que se reduzca a pura evolucién intelectual.
Los Didlogos deben completarse con el relato de las Confesiones,
cuyo valor histérico es indiscutible.

Mas para determinar mejor la naturaleza del cambio operado
en la conversién nétese que, en sentido teolégico, ella se realizd
con la recepcién del bautismo, el cual produce la verdadera trans-
formacién ontoldgica del hombre, perdonando sus pecados y re-
vistiéndole de Cristo con la gracia santificante. Del agua bautis-
mal surge la nova creatwra, en el sentido paulino, producida por
la fe y el sacramento: Mutans animam meam fide et sacramento,
dice San Agustin aludiendo a la maravillosa mudanza de su ser ™
En el Sabado Santo—24 de abril-—del afio 387 Aurelio Agustin
fue bautizado en Milin por San Ambrosio, acompafnéndole su hijo
Adeodato y su amigo Alipio. En las siguientes palabras del Santo
podemos hallar los verdaderos motivos de su adhesion al cristia-
nismo: “El que por la bienaventuranza eterna y el descanso per-
petuo que se promete a los santos se quiere hacer cristiano, para
evitar el castigo del fuego sempiterno con el diablo y entrar en
el reino perdurable de Cristo, ése es verdadero cristiano” ™.

En resumen: todo el organismo humano, en su complejo in-

76 Conf. X 3,4.
77 De cat. rud. XVIT 27: PL 40,331.
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telectivo, volitivo y ejecutivo, recibe una nueva fuerza y consa-
gracién. San Agustin piensa, ama y obra de un modo muy supe-
rior al de antes. Y eso es la conversion, en el sentido catdlico de

la palabra ™.

78 Sobre la evolucién de San Agustin y su conversién a la fe, véase a U. Ma-
NucCl, La conversione di S. Agostino e la critica vecente: «Miscellanea Agostiniana»,
vol.2 (Roma 1931) p.23-47; K. ApaMm, Die geistige Entwichblung des Hl. Augus-
tinus (Tibingen 1931). Cf. Bibliografia final: CH. BOYER, 0.c. Mis reciente es a(n
1a disertacion de M. P. GARWEY, Saint Augustine christian or neoplatonisch? From
bis retreat at Cassiciacum antil bis ordination at Hippo (Milwaukee, U. S. A. 1939).

II
LA VIDA DE SIEMPRE

1. EL IDEAL MONASTICO

San Agustin es un gran genio mixto de accidn y contempla-
cién, abrasado por el supremo interés de salvar almas. La contem-
placién se desposa en €l con un amor vigilante en servicio de la
comunidad cristiana. Tal es la ley fundamental del cristianismo.
Sus genios y sus héroes religiosos, entregados al sondeo del mun-
do del espiritu, son los que mas han trabajado por los hermanos
para mejorar y exaltar su existencia terrena, porque la santidad
engendra un doble vinculo de unién con Dios y los hombres. El
Santo no es antisocial, sino el mas cordial y humano de los hom-
bres, el que quiere transformarlos y deificarlos para ofrecerlos
a Cristo como trofeos de su poder.

Esta ley regulé la vida de San Agustin. Incorporado a la Igle-
sia por el bautismo, supo ser, como pocos, universal y catdlico
por su pensamiento, por su amor y su accién en pro de la co-
munidad cristiana y humana.

Recibido, pues, el bautismo, emprendié el Santo la vuelta a
su tierra natal, deteniéndose en Ostia Tiberina para embarcarse.
Y alli Santa Ménica se separd del hijo amadisimo. Cumplidos
sus deseos, ningln lazo la detenia en la tierra, y ficilmente podia
remontar el vuelo a la eternidad. Apartados del ruido mundano,
estaban un dia asomados a una ventana que daba a un huerto,
conversando entre s{ con gran dulzura de la Luz de la verdad
presente en sus almas, y tuvieron la dicha de beber en los rauda-
les del manantial divino, porque, subiendo gradualmente por la
escala de las criaturas, llegaron a aquella regién de la abundancia
donde el Sefior apacienta a los suyos con el pibulo de la verdad.
Y en aquel sabroso coloquio, la madre dijo al fruto de sus lagri-
mas: “Por lo que ataile a mi, ninguna cosa me deleita en este
mundo; una sola cosa habia por la cual yo deseaba detenerme
un poco en €l, y era la de verte cristiano catdlico antes que mu-
riese, Con creces ha coronado Dios este deseo mio, pues te veo
siervo suyo, con absoluto desdén de la felicidad terrena. ;Qué
hago yo aqui?”'. A los pocos dias le asalté la ficbre y se acostd;

1 Conf. 1X 10.
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y “al dia noveno de su dolencia, y a los cincuenta y seis afios de
edad y a los treinta y tres afios de la mia, aquella alma religiosa
y pia fue soltada de la carcel y de los hierros de este cuerpo” .

Agustin dio sepultura cristiana a sus despojos mortales, y des-
pués de un retorno y no muy larga permanencia en Roma, na-
vegd hacia su pafs con Adeodato y Alipio. Alis tvimus, et alii red-
wimus, dira mdas tarde el Santo’. Volvia trocado enteramente,
es decir, convertido.

En Tagaste, uno de los primeros cuidados fue el organizar la
vida mondéstica. La visita de los monastetios de Mildn y de Roma
y el conocimiento del monacato antiguo le sitvieron de orienta-
cién y guia. Su ideal mondstico, segin advierte bien P. de Mon-
ceaux, comprendia tres elementos: zn elemento ideal, o el re-
cuerdo de la comunidad primitiva de Jerusalén, tal como la des-
criben los Hechos de los Apdstoles; un elemento real, el recuerdo
de los monasterios visitados en Italia; wn elemento personal, su
antiguo ideal del ascetismo y de la vida comtn, asociada al retiro
y al estudio en compaiifa de otros amantes de la sabiduria. De la
combinacién de los tres elementos nacié el programa ascético de
San Agustin *.

Enajenado el pequefio patrimonio, con algunos de sus antiguos
amigos y postulantes de Ultima hora, formé en Tagaste el primer
monasterio con una vida de plegaria, de estudio, penitencia y
buenas obras.

Vivir para Dios: tal fue el ideal de San Agustin y sus com-
pafieros. Se suavizd el ascetismo de los antiguos monjes con un
programa de cultura y de apostolado, y comenzé a lucir ya el gran
candelabro agustiniano en provecho de las almas. Por eso a los
tres afios Agustin tuvo que abandonar el primer nido monaéstico,
para fundar otro en Hipona, porque el Obispo de esta ciudad,
Valerio, lo asocié a su catedral, ordenindole sacerdote. Fue a Hi-
pona para atraer al servicio divino a un rico de la ciudad, y entr
en la iglesia cuando el Obispo exponia al pueblo la necesidad de
escoger a un sacerdote auxiliar, idéneo para la instruccién y pre-

® Ibid., IX 11.

2 In ps. 36, serm. 3,19: PL 36,394. .

4 En los Gltimos afios, los estudios sobre el monaquismo de San Agustin han
alcanzado un grande desarrollo. Menciono en primer lugar la magnifica edicidn
en dos volamenes de la Regla del P. Luc VERBEIJEN: La Régle de Saint Augus-
tin 1, Tradition manuscrite, 477 pigs.; 11, Recherches historiques, 258 pigs.
(Ftudes Augustiniennes, Paris 1967); A. MANRIQUE, La vida mondstica en San
Agustin: Enchiridion histérico-doctrinal 'y Regla (Bl Escorial 1959): Teologia
agustiniana de la vida religiosa (El Escorial 1964); J. GAVIGAN, De vita monastica
in  Africa Septentrional inde a temporibus Sti. usque ad invasionem arabum
(Roma 1962) ; A. ZUMKELLER, Das Monchtum des H]. Augustinus (Wirzburg 1964).
Die Regel des HI. Augastinus - Mit Einfiilrung and Erklirung (Wiiczburg 1956) ;
LoPE CILLERUELO, El monacato de San Agustin (Valladolid 1966) ; PAUL MONCEAUX,
Saint Augustin et Saint Antoine, Coniribution 4 Ibistoire du monachisme: «Mis-

cellanea Agostiniana» II; A. MANDOUZE, Saint Augustin: L'aventure de la raison et
de la grice 165-242.
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dicacién de la divina palabra, y los fieles, que ya conocian el
modo de vivir y las cualidades del monje de Tagaste, lo apresaron
y presentaron al Obispo para que le impusiera las manos, consa-
grandole ministro del Sefior .

En Hipona combiné el sacerdocio con la vida monastica, fun-
dando un monasterio en un huerto que le regalé el Obispo Va-
lerio *. Nuevos discipulos atraidos por la buena fama del Santo
abrazaron la vida comun y vivieron bajo su autoridad y magis-
terio.

Al ser nombrado Obispo auxiliar de Valerio en el afo 391,
por causa de las exigencias del nuevo cargo se trasladé del mo-
nasterio, pero introdujo la vida monéstica en la sede episcopal ".

Pio XI, en su enciclica del XV centenario de la muerte de
San Agustin (20 de abril de 1930), perfila asi la fisonomia del
nuevo monasterio: “Los sacerdotes de Hipona renunciaban por
regla a su patrimonio, llevando en comunidad una vida retirada
del mundo, de sus placeres y lujo, pero sin austeridad ni rigores
especiales, con el fin de cumplir los deberes de caridad con Dios
y con el préjimo” .

La casa del Pastor de Hipona era un verdadero seminario,
plantel fecundo de donde salian obispos y fundadores de monas-
terios. Se veian alli clérigos de todas clases: acélitos, lectores,
subdidconos, didconos y sacerdotes. No ordenaba sacerdote a nin-
guno que no habitase con €l °.

Aquellos primitivos monasterios fueron centro de contempla-
cién y de accién apostélica. Un reflejo de su fervor especulativo
y religioso es el libro de las 83 cuestiones *’, que le fueron pro-
puestas por los religiosos para que las resolviese. Se discutian allf
los més arduos problemas sobre Dios, sobre el libre albedrio, la
providencia y la ciencia divina; sobre las ideas ejemplares, sobre
el mal, sobre la Trinidad, sobre las diferencias de los pecados,
sobre la moral de Cicerdn, sobre el Verbo divino, sobre multiples
cuestiones de ambos Testamentos, etc. Mérito singularisimo de
San Agustin es el haber infundido en la vida mondstica del cris-
tianismo un soplo ardiente de especulacién y de amor a la cultura.
Siendo Obispo recogié todas aquellas hojas volanderas en que

1

respondia a los religiosos y formé un volumen ™.

5 Posip1o, Vita S. Augwstin Episcopi IV: PL 32,36-37. Fue el afo 391.

8 Serm. 255,1,2: PL 39,1569.

7 Serm. 355,2: PL 39,1570.

8 Encicl. Ad saluiem bumani generis, 30 de abril de 1930.

o Serm. ?55,6: PL 39,1573. P. GUILLOUX, o.C., p.221., «La manera de vivir
de los monjes de Hipona inspiré la organizacion de flas grandes abadias, que
durante la Edad Media aseguraron el oficio candnico y el servicio pastoral de las
catedrales, sobre todo en Inglaterra y Alemania.» D. Bgssg, cit. por M. MELLET,
L' itinéraire et ['tdéal monastiques de S. Augustin p.37.

19 De diversis quaestionibus octoginta tribus: PL 40,11-100.

1 Retract. 1 26: PL 32,624,
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Un maestro medieval-—Casiodoro—apreciard grandemente el
libro, como lieno de maravillosa ponderacién **.

Como rector perpetuo del Seminario, San Agustin se esmerd
siempre por la buena formacién del clero. Hacia vida comiin con
él, sin permitirse ningtn lujo ni excepcidén en su trato y vestido
ni admitir regalos que pudieran dar motivo de hablillas al vulgo.
A los estudios mondsticos y clericales dio un gran impulso, por
haber “reconciliado el cenobitismo con la literatura y la ciencia”
(P. Monceaux), “con una innovacién intelectual que anuncia la
epopeya intelectual de los monasterios benedictinos de la Alta
Edad Media y de las Ordenes mendicantes de Santo Domingo y
San Francisco” **

El estudio de la Sagrada Escritura en primer lugar y luego el
de las attes liberales formaba parte de la ratio studioram, segin
la bosquejé el Santo en los libros De Ordine y De Doctrina Chris-
tiana, fijando el programa de la cultura eclesiastica de la Edad
Media. También se esforzaba con interés por la formacién y en-
riquecimiento de las bibliotecas monésticas, porque sabia que la
cultura era un arma de apostolado para la defensa de la Iglesia
y el combate de las herejias.

Pero la actividad de San Agustin tenfa que desbordarse fuera
del ambito de su seminario episcopal. Con la plenitud del sacer-
docio ya no se pertenece a si mismo, sino a todos. Seguir paso a
paso las multiples tareas del Obispo seria historia de nunca aca-
bar. Por otra parte, en la sucesién de los volimenes de esta bi-
blioteca agustiniana se ird mostrando un San Agustin cada vez
més rico y complejo. Yo me limitaré a ponderar algunos aspectos
y ocupaciones, que llenan enteramente la vida de San Agustin,
magnifica y tremenda vida de campafa al fuego graneado de todas
las ideas anticristianas.

2. SACERDOTE DE CRISTO

Probablemente en la primavera del afio 395 fue consagrado
obispo por el Primado de Numidia, Megalio.

Desde el principio se esforzd por realizar el concepto cabal
del sacerdote de Cristo. Y el sacerdote era para él un vaso sagrado
ungido por el Sefor y leno de divinas joyas y preciosidades: el
Evangelio, los sacramentos, la gracia. Su misién es dispensar a
los hombres estos divinos tesoros con omnimoda dedicacién y ge-
nerosidad. El amor a Cristo y la cristiandad le domind enteramen-
te, armonizando o reduciendo a unidad todas las pasiones.

12 De inst. div. lit. 16: PL 70,1133,
13 MELLET, ibid., p.124.
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Y con el amor le agitaba una especie de terror sagrado de su
responsabilidad ministerial. El episcopado es “un gran trabajo,
un grave peso, una cuesta dificil” *. Sobre todo en los sermones

-del aniversario de la ordenacién episcopal, en que el Santo hacia

examen particular de conciencia, asoma el intimo terror a que me
refiero:

Suo timore nos terruit . Evangelium me tervet . Sed terret
Evangelium . Ubi me terret quod vobis sum . Timeo tacere,
praedicare cogor; territus terreo .

Tiene que blandir la espada del terror, porque él también
estd aterrado. Al leer estos pasajes, pudiera creerse que el alma de
San Agustin estd dominada por un divino terrorismo, y que como

.a Beethoven moribundo toda su musica le producia terror, asi el

gran Obispo vive bajo el encanto y el espanto musical de su pa-
labra. Pero las citadas expresiones manifiestan el sentimiento de
la responsabilidad por la misién de salvar almas.

La dificil tensién entre el amor y el temor hizo de San Agus-
tin uno de los Obispos mis ejemplares de la cristiandad de todos
los tiempos. Nadie le podrd calificar graficamente como un fae-
neus custos in vinea ', como un espantajo de la vifia del Sefior.

Al morir Valerio en el afio 396 asumié €l toda la jurisdic-
cién pastoral de la didcesis de Hipona. Tenia cuarenta y dos afios
de edad y se hallaba en la plena floracién de su genio y de su
entusiasmo religioso.

San Posidio escribié a este propdsito: “Acababa de ser pues-
ta en el candelabro una gran luz, con que toda la casa iba a ser
iluminada. La Iglesia de Africa, largo tiempo humillada por los
donatistas, podia al fin levantar la cabeza” *

Sobre él pesa ya la responsabilidad del jefe, del guia, del cen-
tro de la vida cristiana dentro y fuera de la didcesis. Tiene que ser
todo ojos, todo oidos, todo pies, todo manos, todo corazén para
todos.

Una ocupacion suya molestisima era la administracién de los
bienes temporales de la Iglesia que se destinaban a los pobres.
San Agustin rehuia por temperamento de toda injerencia en lo
material, pero como a Obispo le tocaba a él intervenir en mil
asuntos relacionados con los bienes eclesidsticos, sobre todo des-
pués de la confiscacién con que se multd a los donatistas, cu-

1t Serm. 178,1: PL 38,961.

15 Serm. 178,1: PL 38,961.

16 Serm. 339,3,4: PL 38,1481.

17 Serm. 339,4: PL 38,1484.

18 Serm. 340,1: PL 38,1484,

19 Serm. 40,5: PL 38,245 ; MA, Frang. II 199,
20 MA, Guelf. XXXII, 503.

#' Vira 7-8: PL 32,39,

5.Ag. 1 2
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yas propiedades pasaron a la administracién de la Iglesia catélica.
El mostr siempre un gran desinterés y despego de lo material ;
con todo, malas lenguas le tildaban de lo contrario, obligindole
a defenderse en la iglesia: “;Acaso pensiis que son mias esas
haciendas? Villae istae non sunt Augustini” **

Otras veces la murmuracién arreciaba de la parte contraria:
Es demasiado desinteresado ese Obispo; no se preocupa de los
intereses de la Iglesia y rehisa los legados; o facilmente devuelve
los bienes a quien los reclama, después de haberlos cedido en do-
nacién con todas las de la ley.

Por otra parte, es un manirroto y bonachén: todo se le va
de las manos: Episcopus Augustinus de bonitare sua donat totum,
non suscipit ™

Sin duda ninguna, San Agustin era un gran limosnero, por
una parte, y por otra, muy circunspecto para recibir legados, tes-
tamentos, etc. No queria pleitos ni enredos para su Iglesia ™.

La administracién temporal de los bienes eclesidsticos fue una
de'las cruces més pesadas, lo mismo que la de la justicia, que por
disposicién imperial iba aneja a los Obispos, por ser jueces ordi-
narios en lo contencioso. Ya el Emperador Constantino habia
reconvcido el fuero episcopal para los que querian someterse a
su fallo. Un gran nimero de cristianos, para evitar las largas y
costosas formalidades de los tribunales civiles, a fines del siglo v
y principios del v preferian los procedimientos eclesidsticos, mas
rapidos y sencillos *

San Agustin, por su perspicacia, su rectitud y bondad, se habfa
granjeado muchas simpatias, y su tribunal se vio rodeado de toda
clase de personas. Frecuentemente se le iba toda-la mafiana en
sentenciar sobre pleitos, que en los dias de ayuno se alargaban
hasta la tarde sin ninguna interrupcién. Allf salian a relucir las
historias de siempre: cuestiones por las paredes divisorias, por
las ventapas abiertas sin autorizacidn, por construcciones elevadas
que robaban el aire y el sol ™

Cuando se cerraban los tribunales en los quince dias de Pas-
cua, era un respiro de libertad para el Santo. El queria apartar
a sus feligreses de todo litigio por motivos profundamente reli-
giosos. Todo pleito es causa de apartamiento de Dios, porque roba
la paz interior, tan necesaria para el culto divino. Non habebis
quietum cor, non habebis tranquillum animum, everteris cogila-

22 Tr. in loan. VI 25: PL 35,1436.

23 Serm. 355,3,4: PL 39,1571.

24 Sobre los motivos de la renuncia a la heredad de Bonifacio véase el setmon
355,4,5 : PL 39,1572,

23 Véase 2 G. BARDY, Saint Augwstin p.179.

26 Serm. 50,7: PL 38,329,
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tionibus tuis, Si andas enredado en pleitos, es imposible que ten-
gas un corazdn sosegado; imposible que tengas tranquilidad de
dnimo; - tus pensamientos seran tu verdugo intimo *.

3. LEGADO DE LOS POBRES

Tarea mas grata era para San Agustin la atencién y la miseti-
cordia con los pobres. El ha sido uno de los mis ardientes propa-
gandistas de la teologia evangehca y sobrenatural del pobre, miem-
bro pac1ente de Cristo en la tierra.

“Dad, pues, a los pobres, dice en un sermén; os ruego, os
amonesto, os ordeno, os mando. No quiero ocultaros el motivo
de esta exhortacién. En la puerta de la iglesia, cuando - entro y
salgo, los pobres me asaltan, rogindome que predique sobre la
limosna. Y me han suplicado que os hable de esto; y cuando se
ven defraudados y no reciben lo que esperan, dicen que yo tra-
bajo en vano. De mi también reciben algo. Les doy lo que tengo,
les socorro como puedo; pero no basto para remediar sus nece-
sidades. Y porque mis haberes son cortos para esto, yo os hablo,
hermanos mios, como un legado de los pobres. Ya lo sabéis, pues;
veo seftales de aprobacion; gracias sean dadas a Dios; la semilla
ha caido en buena tierra, lo dicen vuestros gestos” ™

Para fomentar entre los fieles la caridad con el préjimo, en
Hipona funcionaba una especie de ropeto de los pobres. Cada
invierno debian vestir a los indigentes de la Iglesia.

“Mirad, se acerca ya el invierno; no os olvidéis de los po-
bres; procurad vestir a Cristo desaudo” ™. Todos pueden tener
la dicha de Zaqueo alojando a Cristo en su casa.

—Pero Cristo, ¢no estd ya en el cielo? ;Cémo es posible hos-
pedarlo entre nosotros?

—Recitanos, joh Cristo!, tu testamento nuevo y haznos di-
chosos con el cumplimiento de tu ley. Recita tu Evangelio para
que nadie quede defraudado de la presencia del Salvador. Oid las
palabras del Juez: Lo que hicisteis a uno de estos pequeiiuelos,
me lo hicisters a Mi™.

Esperabais vosotros recibir a Cristo sentado en el cielo.

Ahi lo tenéis, yacente en el pértico de la iglesia; ah{ lo te-
néis, en el pobre hambriento, en el que padece frio, en el nece-
sitado, en el peregrino. Dad lo que tenéis por costumbre; dad
mas de lo que acostumbrais. Progrese la doctrina de la fe en vos-

27 Serm. 167,3,4: PL 38,910. Sobre esta materia véase a A. PUGLIESE, SansAgos-
tino Gindice (Canmbuta wlld storia dell Episcopalis audientia), «Studi dedicati
alla memoria di Paolo Ubaldi» p.263-299 (Mllano 1937)

25 Serm, 61,12,13: PL 38,414,

29 Serm. 25,8,8: PL 38,170.
30 Mt 25,40.
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otros; vayan también en aumento vuestra caridad y wvuestras
obras” ™.

Tal es el pobre a los 0jos de San Agustin: un vice-Cristo, un
medianero de bendiciones regalado al mundo con la extraordina-
ria misién de ayudar a los ricos a salvarse.

Gran psicologo, sabia muy bien que la limosna es un arma
de conquista buida y flamante, una especie de accién espiritual
directa que obra en las almas prodigiosas transformaciones. Y su
conducta se ajustaba a su doctrina, pues sabemos que llegd a que-
brar los vasos sagrados para socorrer a los necesitados.

jCuanta caridad y finura psicoldgica y humana revelan estas
palabras de un sermén! : “En la limosna no sélo debe resplande-
cer la benignidad del donante, sino también la humildad del ser-
vicio. Porque yo no sé cémo, hermanos mios, el alma del que
da algo en cierto modo se compadece de la comun humanidad
y flaqueza cuando la mano del que posee se pone sobre la mano
del menesteroso. Aunque el uno da y el otro recibe, ambos se
tocan, el que sirve y el servido” . Este contacto de hombre con
hombre en absoluta igualdad humana es el verdadero espiritu de
misericordia con que San Agustin tocé a los pobres.

4. EL HOMBRE-PALABRA

Con igual empefio atendia también al sustento espiritual del
rebafic mistico, a la formacién moral y cristiana de su extensa
feligresia. El cielo le habia dotado bien de dones de comunica-
cién. Ha sido llamado por Luis Bertrand “el hombre-palabra”, por-
que la efusién verbal de su intimo tesoro en otras almas, la do-
nacién de si mismo por la palabra hecha lumbre, hecha espada,
hecha martillo, hecha musica, hecha arrullo, es una de las mani-
festaciones mas brillantes, uno de los rasgos mas bellos del genio
de San Agustin. Recién ordenado sacerdote comenzé su pre-
dicacidn, y los hechos dieron razén a Valerio contra las protestas
y murmuraciones de algunos colegas por haber nombrado predi-
cador al antiguo profesor de retdrica. Pronto se gand la palma
entre todos los sembradores de la divina palabra. Los Obispos
africanos reconocieron sus grandes prendas al encomendarle en
el concilio de Cartago del afio 393 la explicacién del Simbolo.
“Rarisimas veces me fue dado callar y escuchar a los demas”, dice
en el prologo de las Retractaciones . Donde él estaba, era el rey

31 Serm, 25,8,8: PL 38,170, o _

32 Serm, 259,%: PL 38,1200: «Nescio quomodo, fratres mei, qui porrigit pauperi,
velut communi humanitati et fragilitati compatitur, quando ponitur manus habentis
in manum indigentis. Quamvis ille det, ille accipiat, coniunguntur minister et

cui ministratur.
33 PL 32,584,
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de la palabra. De ordinario predicaba todos los domingos y fies-
tas, siendo su auditorio de Hipona compuesto en gran parte de
artesanos y pescadores. El hablaba sentado en la catedra, y los
fieles de pie, los hombres a un lado y las mujeres al otro. Medi-
taba en los textos escriturarios que servian de osatura al discur-
s0, y lo demds lo encomendaba al ardor de la improvisacién y a
la Juz del Espiritu Santo. Los estendgrafos y aun los simples fieles
recogian las palabras del gran predicador, y se formaron coleccio-
nes, mds o menos voluminosas, de homilias, difundiéndose no sélo
por el Africa, sino también por todo el mundo cristiano, espar-
ciendo doquiera la doctrina y el olor suavisimo de Cristo *'.

En tiempo de Victor Vitense, las homilias agustinianas eran
tantas que no podian reducirse a guarismo *. Todavia la labor
critica de discernimiento no ha logrado identificar las propia-
mente agustinianas. Ni la coleccién conservada por los benedic-
tinos °* tiene una lista completa, ni los nuevos descubrimientos
de algunos eruditos modernos han logrado rescatar toda la rica
herencia agustiniana ',

S6lo por una vaga conjetura podemos barruntar lo mucho
que predicé San Agustin, quien es ciertamente uno de los ma-
yores propagandistas de la palabra divina, el primero por la in-
fluencia péstuma ejercida con sus sermones, sobre todo en el
clero medieval.

Mesa sin vino, sermon sin Agustino, dice el refrin, para signi-
ficar cémo San Agustin ha sido siempre luz y antorcha de los
predicadores. Sus disposiciones oratorias se pusieron de mani-
fiesto en algunas ocasiones dificiles, como en Cesirea de Mauri-
tania, donde desarraigé la bédrbara costumbre, llamada Caterva,
que tenfan los cristianos de batirse una vez al afio a pedradas
y palos, formando dos bandos opuestos que mutuamente se he-
rian y aun mataban. “Si el arte oratorio consiste en la potencia
para instruir y conmover, ningin orador tan grande como San
Agustin. El poseia en sumo grado el arte del perfecto maestro
que sabe empequefiecerse con los pequefiuelos y transfundir al
alma de los oyentes la plenitud de sus emociones, comunicando
a sus palabras una dulzura encantadora, una gracia persuasiva
irresistible” **,

Nunca se agota el raudal de su verbo afluentisimo. En un ani-
versario de su ordenacion episcopal predicé tres veces: Hodie. ..

3%+ SAN Posipio, Vita 7: PL 32,39,

35 Hist, pers. van, 1,3: PL 58,185.

36 PL, 38 y 39.

37 La nueva coleccion de sermones publicados en la MA 1 comprende los si-
guientes: Denis, 25; Frangipane, 9; Caillau vy S. Ives, 2; Mai, 158; Livera-
ai, 1; Bibl. Cassin., 2; Guelterb., 23; Morin, 17; Wilmart, 13.

38 U. Moricca, S. Agostino p.407.
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tertius redditur sermo ™. Tres sermones pronuncié en Cartago en
la vigilia y fiesta de San Cipriano. Los bellisimos comentarios a
la epistola de San Juan *" forman un grupo de sermones, ocho de
los cuales los predicéd durante la octava de Pascua. En la vida,
pues, de San Agustin, la predicaciéon llena una gran parte con
un vivo centelleo de su espiritu, enamorado de Dios y de las
almas. Su oratoria es siempre rica de matices, de gran vigor es-
peculativo, de un estilo directo que no adormece, sino aviva la
atencién de los oyentes. Si algunas veces fatiga, es la fatiga de
la ascension o del largo rodeo dialéctico. Con los rasgos tomados
de los sermones pueden iluminarse los aspectos mas intimos de
la biografia agustiniana *'.

S. EL POLEMISTA

Combinase con la predicacién la labor defensiva y polémica
del Santo contra las herejias que amenazaban a la Iglesia. Paga-
nos, donatistas, maniqueos, pelagianos, arrianos, eran un peligro
para la fe de los catblicos, y San Agustin siempre estaba en la
primera linea de fuego para luchar contra ellos. Con una gran
sensibilidad religiosa miraba la honra de la Esposa de Cristo como
el tesoro que debfa defenderse a toda costa.

Véase cémo arrulla a la Iglesia para que no se deje seducir
de las astucias maniqueas. “ {Oh Iglesia catdlica, verdadera Esposa
del verdadero Cristo! Guardate mucho, como ya lo haces, de la
impiedad maniquea. Ella me arrancé en otro tiempo de tu seno;
después yo pude huir, instruido por una experiencia que no de-
biera haber tenido. Sin el socorro de tu fiel Esposo, de cuyo cos-
tado procedes y me rescaté con su sangre, me hubiera sumido
en el abismo del error, siendo devorado irrevocablemente por la
serpiente. No te dejes engafiar por esta palabra: Verdad. Sélo
t la posees en tu leche y en tu pan; los maniqueos tienen tnica-

39 MA, Guelt., XXXII 563.

40 PL 35,1977-2062. .

41 Véase al P, QUINTIN PEREZ, San Agustin, predicador, pintado por si mismo:
«Razén y Fe» 94 (1931) p.226 y 324. Y al P. CHARLES, L'élément populaire dans
les sermons de Saint Augustin: «Nouvelle Revue Théologique» (Louvain, junio 1947).
M. P. BERROUARD, siguiendo a San Agustin mismo, le ha aplicado la alegoria
de los angeles que suben y bajan en la escala de la visién de Jacob: Angeli Dei
boni praedicatores, praedicantes Christum (In  Joan. ev. tr.7,25: PL 33,1449).
«La predicacién constituye un descenso y Agustin la describe como un_ descenso de
la contemplacién hasta la tierra, un descenso desde las alturas espirituales hasta
las carnales y los limites de su capacidad, una bajada del pensamiento hasta las
palabras. Esta bajada se realiza al predicar, siguiendo el ejemplo de Cristo; ¥ al
descender a imitaciéon de Cristo, halla el predicar en esta misma humildad, siempre
en seguimiento de Cristo, el camino de su elevacion.» S. Axgustin et le ministére
de la prédication. Le théme des Anges qui montent er descendent: «Recherches
augustiniennesy II p.477. En otras palabras dice lo mismo Van der Meer: «Se po-
dria resumir el contenido de su obra oratoria dictendo que ella encierra toda su
experiencia espiritual, la mas profunda, adaptada pacientemente a la vida cotidiana
la mas prosaica.» S. Agastin, Pastor de almas p.554 (Herder, Barcelona 1965).

La vida de siempre 39

mente el vocablo. Ciertamente puedes estar segura de tus hijos
mayores, pero tiemblo por los pequefios, mis hermanos, mis hijos,
mis sefiores; por esos parvulos que ti calientas, como polluelos,
bajo tus alas ansiosas y nutres con tu leche. ;Oh td, fecunda y
siempre pura, oh Virgen Madre!” **

He aqui el corazén agustiniano, que tiembla de ternura, de
gozo, de pavor ante la Virgen Madre. Porque sabe lo que es
vivir en el error, se inquieta por los pequefiuelos confiados a su
custodia.

La presencia de la herejfa comunicaba a San Agustin ardor
vigilante y combativo. Fue siempre un soldado de campaifia, cam-
peador de Cristo, cuyos arreos eran las armas y el descanso pe-
lear. Tres formas de combate se pueden sefialar en su tdctica de-
fensiva de la Verdad. Primeramente, desde la citedra episcopal,
protegia a los feligreses de los errores contra la fe catdlica. En
sus sermones, enarraciones, tratados exegéticos, frecuentemente se
alude a las polémicas religiosas de su tiempo.

Segunda forma de combate era la acometida o controversia
frontal. San Agustin no se amedrentaba de luchar cuerpo a cuer-
po con nadie, porque su dominio completo de las armas dialécti-
cas, su conciencia de la verdad y de la nobleza de la causa de-
fendida, le colmaba de valentia y arrojo. Disputé publicamente
con Fortunato, con Félix, con Emérito, con Maximino, y sobre
todo en la conferencia de Cartago con los donatistas, €l fue la
mente, el corazén de los catdlicos.

Y luego, dia y noche, sin agotarse nunca, se perpetuaba la
formidable polémica por escrito. Sobre el escritorio del gran Doc-
tor se iban apilando las vitelas o las tablas de marfil. Lo que no
se podia vencer con la palabra habia que acabarlo con el escrito.
Y asi, dia tras dia y noche tras noche se iba desangrando aquel
portentoso cerebro en bien de los hombres, de los presentes y
venideros. Aquellas vigilias y claras noches agustinianas, ;cudn-
tas fiestas de luz y de reposo traerian al espiritu mondstico de
la Europa medieval! Pelagio y Juliano, Secundino y Fausto, Par-
meniano y Donato, y con ellos una masa anhelante de errores,
paganos y antipaganos, que en todos los tiempos pujan por re-
surgir, recibieron los golpes de la dialéctica agustiniana, forta-
lecida en la luz de la fe. ;Qué descanso para los futuros tiempos,
en que La Ciudad de Dios habia de emprender la conquista del
espiritu de Europa!

La muerte sorprendié al gran luchador en campafia, esto -es,
dejando sin acabar algunos escritos polémicos, como el Opus in-
perfectum contra Iulianum, en respuesta a ciertos libros que pu-

42 Contra Faust. XV 3: PL 42,305,
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blicé contra la doctrina agustiniana sobre el pecado original, li-
bre albedrio, matrimonio y concupiscencia. El afio 428, cuando
se hallaba ocupado en la revisién de sus tratados y sermones,
recibié de Alipio la copia de parte de la obra del pelagiano, con
ruego de una urgente contestacién. San Agustin cedié a la ins-
tancia de su amigo, y puso manos 2 la obra, trabajando por la
noche. En las horas libres del dia, con severo examen iba revi-
sando su copiosa produccién literaria, y por la noche pulverizaba
los sofismas de Juliano, siguiéndole paso a paso, palabra por
palabra, como si le tuviera delante y en animada discusién con
él. Al acabar el sexto libro, de los ocho que debia comprender
la obra integra, llaméle Dios al eterno descanso.

6. EL GUIA Y PASTOR

Con los escritos polémicos alternaba la redaccién de otros li-
bros de indole mas sosegada y atrayente para su espiritu, pues
é no sblo era un formidable polemista, sino también pastor vy
educador de las almas.

San Agustin es un escritor de raza pura, de extraordinaria
vocacién para el magisterio y la propaganda de las ideas. Ea el
afio 380, con un ensayo de estética Acerca de lo bello y de lo
conveniente, inicib su carrera literaria, para acabarla el 430-—afio
de su muerte~——con el Opus imperfectum contra lulianum, y el
periodo de tiempo que corre entre ambas fechas forma un arco
estelar de libros, que son gloria del ingenio humano y del poli
grafo de Hipona.

Apenas se tomé pausa de reposo y silencio, pues nunca se
secd la fuente de su pluma y de su espiritu. Afios hay de gran
fertilidad literaria, como el 400, en que probablemente redactd
las Confesiones y los libros contra Fausto, los De consensy evan-
gelistarum, De catechizandis rudibus, De opere monachorum. De
Virginitate, De bono viduitatis. La Ciudad de Dios fue elabora-
da durante catorce afios (413-426) por interrupciones, debidas a
la polémica antipelagiana. Los De Trinitate comenzé de joven y
los terminé en la ancianidad **,

La produccién literaria de San Agustin obedece a un doble
imperativo: defender la Ciudad de Dios de los enemigos que la
cercaban y embellecerla interiormente con nuevos esplendores de
hermosura. Cuando se terciaba uno de estos motivos de caridad.
San Agustin no podia negarse.

Un dia es un didcono cartaginés, Deogracias, el cual, fastidia-
do con la monotonia de la ensefianza catequistica, acude a él en

43 Epist. 174: .PL 33,758.
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busca de luz y de aliento. San Agustin le responde con uno de
los mas bellos libros que se han escrito sobre el arte de instruir
a los ignorantes: De catechizandis rudibus. Habla en él el apds-
wl de la alegria cristiana, revelindonos aspectos muy interesantes
de su genio y de su alma y formulando la teoria de la catequests.
“Es uno de los libros en que se revela con mas energia y exten-
sién el amor de San Agustin a la pobre humanidad. La inspira-
cion evangélica es lo mas interesante en él. Nuestro siglo, que
se precia de su amor a la humanidad, no puede permanecer frio
e impasible ante esa manera admirable de rebajarse hasta las lti-
mas miserias de la ignorancia” *

Otro dia es Quodvuldeus, también didcono cartaginés, quien
le pide una guia heresioldgica para conocer y desenmascarar a
todos los enemigos de la fe cristiana, de la Trinidad, de la gracia,
del bautismo, de la penitencia, de la unién hipostitica. A cada
herejia habian de acompafiar textos biblicos y argumentos racio-
nales para refutarla. Como quien no dice nada, pedia una esplén-
dida armeria del cristianismo. Era una empresa ardua, y el Obispo
de Hipona, cargado de afios y trabajos, se excusd, remitiéndole a
los catdlogos de heresiarcas conocidos entonces. Pero el didcono
no se dio por vencido y volvié a nueva instancia: “Nosotros los
africanos no apreciamos mucho los manjares extranjeros; prefe-
rimos nuestro pan—panem afrum—, que ti no rehusards a nues-
tras suplicas y a nuestra hambre” *.

A tal requerimiento no pudo negarse, y fruto de sus fatigas
nocturnas *°, de lecturas de San Epifanio, de Filastrio, de Eusebio
y de otros, asi como de la propia experiencia y meditacion, sali6
el libro De haeresibus, con un recuento de ochenta y ocho he-
rejias.

“Ochenta y ocho herejias—heridas luminosas en el Cuerpo
de Cristo—y un solo médico: Agustin”, dice D. Merejkowski *".

La labor epistolar completa el cuadro de las ocupaciones or-
dinarias de San Agustin. Poseemos un rico epistolario suyo, re-
flejo a la vez de su entendimiento y corazén. Por la extraordina-
ria irradiacién de su espiritu fecundo y generoso, Hipona se hizo
buzén y consultorio de la cristiandad. Cuando surgia un peligro,
todos los ojos se dirigian a Hipona, porque alli estaba el instru-
mento providencial, el brazo derecho de las buenas causas de la
civilizacién y del cristianismo. De Italia, de Francia, de Espafa,

44 PoUJOULAT, Historia de San Agmstin p.183. Trad. castellana Biblioteca Uni-
versal de Autores Catdlicos (Madrid 1853).

45 BEpist. 224,2: PL 33,1001.

46 Epise. 224,2: PL 33,1001,

47 I tre Nanti: Paolo, Agostino, Francesco p.157. Sobre las fuentes del libro
De haeresibus véase a G. BarDY, Le «De haeresibus» et ses somrces: «Miscellanea
Agostiniana» vol.2 p.397-410.
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de Palestina, de Africa, llovian consultas sobre la residencia epis-
copal de Hipona, y a todas habia que responder. La colecciéon
agustiniana de las cartas lena un periodo de cuarenta afios, o sea
desde el tiempo en que se preparaba para recibir el bautismo en
Casiciaco hasta la muerte. Las hay de todas clases y extensién:
intimas y confidenciales, exhortatorias y didacticas. La mayor par-
te constituyen verdaderas disertaciones filoséficas, teoldgicas, es-
criturarias, segin el fin o el argumento de las consultas.

“Parece increible—dice U. Moricca—que un solo hombre con
tan gravisimas ocupaciones y preocupaciones, originadas por el
gobierno de su dibcesis, por las controversias religiosas, por la
composicién de los libros, por las fatigas de la predicacién, hu-
biese podido mantener tanta y tan extensa correspondencia. San
Agustin, sin duda, poseyd, como pocos, el arte de utilizar los
escasos retazos del tiempo” *".

“Yo te quisiera ver metido entre mis innumerables cuida-
dos—le dice el Santo a Didscoro—, para que aprendieras a no
ser vanamente curioso ni a exigir que aumenten tu curiosidad
los que precisamente tienen como una de las cargas méas pesadas
el reprimir y refrenar a los curiosos” *.

Se queja en otra parte:’ Vix mibi paucissimae guitae tempo-
vis stillaniur, quas aliis rebus si impendero, contra officium meam
mibi facere videor ™.

7. CONSTITUCION ORGANICA

De lo escrito parece colegirse que San Agustin disfruté de
un vigor corporal extraordinario, de una constitucién orginica
robusta; no se explica de otro modo su capacidad de trabajo y
rendimiento.

El psiquiatra friburgués doctor Bernardo Legewie, en un en-
sayo titulado Die kirperliche Konstitution und die Krankheiten
Augustins, ha examinado este punto interesante para la semblan-
za del Santo. ;Fue San Agustin un hombre robusto o débil, sano
o enfermizo? Los resultados de esta investigacién son favorables
para él. En su nifiez no hay ninglin sintoma patolGgico. Agustin
era un muchacho sano, franco, social, retozén, con muy fina sen-
sibilidad para los azotes de la escuela. Su constitucién sexual fue

48 O, ¢., p.4l4.

49 BEpisy. 118,1,1: PL 33,432, . .

50 Epist. 110,6: PL 33,421, Para conocer el epistolario de San Agustin pueden
consultarse: G. BARDY, S. Awugustin, L'bomme et I'oeuvre 241-275 (Patis 1946);
VaN DER MEER, §. Agustin, Pastor de almas 326-336 (Barcelona 1965); A. MAN-
DOUZE, S. Asgustin: L'aventure de la vaison et de la grace X. Correspondance avec
le monde 537-590.
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igualmente normal: “Augustin hatte eine normale sexuelle Kons-
» 51

titution” *,

Su régimen alimenticio etra parco y frugal, preferentemente
vegetariano. Con todo, como hijo de Adén, rindid tributo a las
enfermedades, las cuales, por falta de datos precisos y cientificos,
no pueden clasificarse debidamente.

En el afio 389, escribiendo a Nebridio, se excusa de un viaje
a Cartago por causa de su longitud y la enfermedad: infirmitas
corporis . Habla de una enfermedad pasajera sin duda, porque
mas tarde hizo repetidos viajes a Cartago para asistir a sus con-
cilios y predicar en sus basilicas. A los cincuenta y seis afios se
excusa de asistit a una reunién en Cartago, alegando como causa
primera: “Porque ya no puedo con el trabajo que en aquella
ciudad hay que sobrellevar, pues a mi enfermedad, conocida de
todos los que familiarmente me tratan, han de afiadirse mis
afios” **. No podia emprender viajes marinos y transmarinos por
la misma causa, porque me minus idonea valesudo corporis excu-
savit ™,

Era también muy sensible para el frio: Habitn valetudinis
vel natura frigus ferre non possum . Hacia el afio 424, a los se-
tenta afios de edad, alude en un sermén a sus achaques: “Os he
hablado muy prolijamente. Perdonad a la vejez locuaz. Como veis,
soy viejo por la edad; lo era desde hace tiempo por la flaqueza
del cuerpo. Rogad a Dios para que hasta la muerte os anuncie
la palabra divina” *.

El doctor Legewie opina que esta minus idonea valetudo co-
menz4 a minar su organismo hacia los cuarenta y seis afios de
su vida. Era enfermedad conocida de sus familiares, pero no gra-
ve, por la actividad apostdlica que desarrollé siempre. El examen
particular de algunos érganos, como la garganta y el pecho, vierte
nueva luz sobre este tema. San Agustin predicé muchisimo, es-
cribié y dicté sin cansarse hasta tltima hora.

Su voz debi6 de ser delgada y fina, porque requerfa silencio
para ser oida: Quoniam non est talis quod sufficiar nisi magno
stlentio ”'. Una vez que le visité en Hipona el conde Bonifacio,
apenas podia hablar: Vix logquebar, imbecillirate corporis fati-
gatus ™.

Parece también que tuvo alguna enfermedad cronica, no muy

31 «Miscellanea Agostiniana» 1I 11,19.
52 Bpisz. 10,1: PL 33,74.

53 Epise. 151,13 : PL 33,652.

%4 Epist. 122,1: PL 33,470.

35 Bpise. 124,1: PL 33,471,

56 Seym. 355,7: PL 39,1574.

57 MA, Mai., 126,556.

58 Epist. 220,2: PL 33,993.
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bien definida por las indicaciones imprecisas que tenemos. Co-
menzé en Mildn en el afio 386, siendo su causa la excesiva fatiga
del verano y los trabajos de la citedra de retérica; su pecho se
resintié: “Por mi excesiva labor didictica habfa comenzado a
sentir flaqueza en el pulmén y a sacar el huelgo suspiroso. Do-
lores en el pecho anunciaban una lesién que me impedia todo
ejercicio de voz sostenida y clara” ™. Los sintomas eran la difi-
cultad de la respiracion, el dolor de pecho, la pérdida y atenua-
cién de la voz. En Casiciaco ain se resentia de estos efectos.

Sufrié también algunas enfermedades agudas, como dolor de
estbmago *, de dientes *', de un tumor hemorroidal, que no le
dejaba ni estar de pie, ni sentado, ni caminar ©, y de diversas
fiebres, las cuales le acometieron en su tltima enfermedad, a los
setenta y seis afos, cuando Hipona se hallaba sitiada por los
vandalos. Retuvo hasta el postrer momento licida su mente y
sanos el oido y la vista. El 28 de agosto del afio 430 entregd su
alma en manos de Dios.

“San Agustin—resume el doctor Legewie—goz6 de sana aun-
que delicada constitucidn corporal. Contra la excesiva fatiga del
organismo o de la mente no tenja mucha resistencia. Sin embar-
20, rindié siempre los méximos servicios. Sus lamentos sobre la
falta de capacidad de trabajo nacfan, sin duda, del fortisimo deseo
de rendir més. Fue extraordinariamente resistente para las enfer-
medades violentas que le acometieron algunas veces. Una enfer-
medad de bastante duracidn, si bien no era de condicién maligna,
pudo vencerla bien. Asi logré una buena ancianidad, como dice
Posidio : Enwutritus bona senectute” * )

Lo expuesto en el presente articulo sirve para darnos alguna
idea de Ia poliforme actividad de este infatigable operario de la
cultura europea. Pero apenas se alude aqui a lo mis profundo y
esencial del espiritu agustiniano: al tesoro de su vida interior
exuberante, a su lucha asidua por la unién con Dios, pues él re-
corrid el itineratio espiritual, que describiremos en otro capitulo .

Toda la hermosura y fecundidad de la vida de nuestro Santo
se nutre de una raiz contemplativa, adherida no al suelo, sino
al cielo. San Agustin no es solamente el hombre-palabra, el hom-
bre-pluma, sino también el hombre-silencio, el hombre-fuego, que
busca la esfera de lo infinito. Todo él se halla vivificado por la
vena subterrdnea y gozosa de la contemplacion: Inde panis, inde

o2 Hpics, 38,1: PL 33 152.

63 «Miscellanea Agostiniana» II: Studi agostiniani p.5 (Roma, Tipografia Vati-
cana, 1931).

54 Para conocer la vida espiritual de San Agustin es muy il el libro del
P. NicoLAs CONCETTI Vita S. Augustini {Tolentini 1929).
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potus. De alli salen las hornadas calientes del pan espiritual, la
abundancia de su verbo, nutricio de las generaciones cristianas.

El P. Abrahin de Santa Clara llama al Santo “das grosse
Auge der katholischen Kirche”, el gran ojo de la Iglesia catdlica,
es decir, el gran contemplador, que ha seguido el hito de dos
inmensidades: la del propio espiritu y la de Dios. Y este gran
contemplador nos invita a subir a la espécula de su pensamiento
para mirar al universo, al hombre y a Dios con ojos agustinianos.
Esta es una de las primeras condiciones pata acercarnos a la in-
timidad de un alma, porque as{ repetimos en cierto modo su
propia historia, hacemos nuestra su misma biografia. En los gra-
ves problemas con que se bate el hombre, es donde mejor centellea
su espiritu. Serd, pues, conveniente contemplar con ojos agusti-
nianos, aunque sea rapidamente, al universo, al hombre y a Dios,
en quienes se centraron las inquietudes del genio contemplativo
de San Agustin.



II
EL UNIVERSO AGUSTINIANO

1. OPTIMISMO METAFIiSICO

"La idea central, la clave que nos abre la inteligencia del
pensamiento, de la visién del mundo y de la filosofia de la Edad
Media, es la creencia de que el mundo es un cosmos, un todo
ordenado con arreglo a un plan, un conjunto que se mueve tran-
quilamente segtin leyes y ordenaciones eternas, las cuales, nacidas
con el primer principio de Dios, tienen también en Dios su re-
ferencia final. Santo Tomds de Aquino, el espiritu mas grande
de los que plasmaron la idea medieval del mundo, considera que
la finalidad de la filosofia consiste wt in anima describatur totus
ordo untversi et causarum efus: en imprimir en el alma el orden
total del universo y de sus causas... La confianza aprioristica de
que en el mundo, por doquiera limitado, reina el orden, constitu-
ye el grandioso optimismo metafisico del mundo medieval, sobre
cuyo fondo se destaca parejo el pesimismo moral” .

Este optimismo metafisico, esta visién del orden universal,
califica igualmente al pensamiento agustiniano, que contempla el
universo sobre todo en sus conexiones metafisicas.

No se me oculta que se ha hablado de la pobreza de la onto-
logia agustiniana como subsidjaria de la platénica. Pero adviértase
que la verdadera ontologia debe sus luces mas potentes al cristia-
nismo, el cual ha iluminado el Ser por esencia. San Agustin se
nutre del pensamiento platonico, pero también de la soberana
ontologia del Ego sum qui sum.

Sobre esta definicién de Dios ha posado €l los ojos con moro-
so deleite, y le ha servido para trazar la linea divisoria entre el
ser de la criatura y del Creador. ;Quién puede negar que la doc-
trina agustiniana de la simplicidad divina es la flor misma de la
ontologfa, coincidente con la de Tom4s de Aquino? *

Ni tampoco debe olvidarse que, si bien el pensador africano
da su preferencia a Platén, con todo, no estin eliminados de su
filosofia los elementos aristotélicos, pues todas las categorfas de
Aristdteles caben en el universo agustiniano®. La estructura de

L P. LANDSBERG, La Edad Media y nosotros p.19 (Madrid 1925).

2 Vid. Carp. LAURENTI, S. Agostino ¢ S. Tommaso: «Act. Hebd. Avgust.
Thomist.» 201-19 (Roma). X

s Vid. N. KAUFMANN, Eléments aristoteliciens dans la cosmologie et psichologie
de S. Augustin: «Revue Néoscholastique» 11 (Louvain 1904) 140-156.
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lo real no es diversa en San Agustin que en Aristoteles. Y. algu-
nas categorias, como la de relacién y tiempo, todavia tienen un
alcance mas profundo en San Agustin, as{ como la causalidad se-
cundaria es fundamental para su filosofia, segin se indicardi mas
adelante.

Cuando se dice, pues, con Windelband que la filosofia de San
Agustin “es una metafisica de la experiencia interior”, con Gil-
son que es la “metafisica de la conversién”*, se limita y em-
pobrece el pensamiento agustiniano. Ciertamente es el mayor psi-
cblogo de la vida y de la experiencia interior, pero a la vez un
genio demasiado cabal para no afrontar los mds graves problemas
del ser y del movimiento del universo. Su tendencia a mirar las
cosas desde un angulo de reflexién divina no eclipsa ni el valor
ni la esencia de las criaturas.

“La inmensa obra de San Agustin—dice J. Thonnard—con-
tiene una explicacién verdaderamente racional de las cosas, toda
impregnada, sin duda, de la doctrina de la fe, pero que se distin-
gue objetivamente de ella, de modo que hallamos ya en él la pri-
mera filosofia cristiana completa y en el sentido propio”’.

Viniendo, pues, a nuestro tema, ;existe en la mente de San
Agustin una representacidn’ de la estructura general de los seres
del universo con validez para todo el orbe ontolégico? ;Puede
encerrarse cuanto existe en un panorama Unico de visién desde
donde se vislumbre todo lo real?

Creemos que si, y este esquema puede servir tal vez de prin-
cipio sistematico del pensamiento agustiniano °.

Y, ante todo, no se pierda de vista el optimismo metafisico
agustiniano, que es también fundamental en la filosofia del cris-
tianismo. La conquista del optimismo fue una empresa ardua para
el Santo en el periodo precristiano. El maniqueismo daba la ima-
gen del mundo reflejada en un espejo diabdlico, pues escindia su
unidad con la doctrina de los dos principios antagénicos y abso-
lutos, ‘introduciendo un fatalismo y pesimismo radical que falsea-
ba el orden causal de las cosas. :

Cuando con el auxilio de la filosofia neoplaténica compren-
di6 que el mal era una privacién de bien y no exigia una causa

4 Introd. a I'éiude de S. Augustin p.299. N

§ Précis d bistoire de la philosophie p.189. Véase a F. CAYRE, Initiation 4 _la
[{hillwgi%bie de S. Augustin c.1: «bixistence d’'une philosophie augustinienne» (Pa-
ris .

¢ El universo agustiniano se ilumina con los dos principios del orden y de la
participacién. «Para San Agustin, el ser y sus propiedades, que se realizan primero
en Dios, convienen también a todas las criaturas, pero a cada una segin el orden
y en virtud del principio de participacién, Por estas dos nociones principales—el
orden y la participacién—la ontologia agustiniana se halla en su puesto normal,
en la - cima de la filosofia, de las criaturas antes de llegar a la teodicea.»
F. J. THONNARD, Caractéres platoniciens de I'antologie augusiinienme: «Augustinus
Magistet» 1 320,
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positiva propia, fulguré el universo a sus ojos com una claridad
y hermosura nueva, rescatado del fantasma del principio malé-
fico, que enturbiaba su recta comprension. El mundo quedaba
reintegrado a la soberania de un principio dnico, esencialmente
bueno y creador de toda bondad. Los seres todos podian ya res-
pirar una atmdsfera mas pura y libre, porque se hallaban en las
manos de Dios y no de un tirano.

Asi, la bondad del universo es verdad fundamental y primera
del pensamiento agustiniano, y descansa sobre una estructura ves-
tigial o trinitaria, pues toda criatura es vestigio de Dios, huella
de la omnipotencia, de la sabiduria y del amor infinito. Puede,
pues, enunciarse de este modo el principio fundamental de la
ontologia agustiniana: “Nosotros los cristianos catélicos adora-
mos a Dios, de quien proceden todos los bienes, grandes y pe-
queiios; de El procede todo modo, sea grande o pequefio; de
El, toda forma o especie, sea grande o pequeila; de El, todo or-
den, sea pequefio o grande.

Porque todas las cosas, tanto mayor bien encierran cuanto son
mds moderadas, hermosas y ordenadas; y cuanto menos modera-
das, hermosas y ordenadas son, tanto menos bienes tienen. Las
tres cosas, pues: el modo, la forma y el orden—y no menciono
otros innumerables bienes porque se reducen a éstos—, estas tres
cosas, digo, conviene a saber: el modo, la forma y el orden, como
bienes generales, se hallan en todas las cosas hechas por Dios, lo
mismo en las espirituales que en las corporales, Dios esti sobre
todo modo, toda forma y todo orden, y no estd encima sobre es-
pacios locales, sino con una inefable potencia, porque de El pro-
cede todo modo, toda forma y todo orden. Donde estas cosas es-
tan derramadas con largueza, hay alli grandes bienes; donde
escasean, son también menguados los bienes; donde faltan, no
hay bien alguno. Asimismo, donde relucen estas cosas, alli hay
grandes naturalezas; donde estin regateadas, son pobres también
las nat_uralezas, y donde no existen, tampoco hay naturaleza al-
guna”’

He aqui un principio fundamental de la ontologia de San
Agustin, el cual admite una estructura general para todos los se-

" «Haec itaque tria, modus, species, et ordo, ut de innumerabilibus taceam,
quae ad ista tria, pertinere monstrantur; haec ergo tria, modus, species, ordo
tamquam generalia bona sunt in rebus a Deo factis, sive in spiritu, sive in conpowt
Deus itaque supra omnem creaturae modum est, supra omnem speciem, supra
omnem ordinem: nec spatiis locorum supra est, sed ineffabili et singulari potentia
a quo omais modus, omnis species, omnis ordo. Haec tria ubi magna sunt, magna'
bona sunt; ubi parva sunt, parva bona sunt; ubi oulla sunt, nullum bonum est.
Et rursus ubi haec tria magna sunt, magnae naturae sunt; ubi parva suat, parvae
naturae suat; ubi nulla sunt, aulla natura est. Omnis ergo natura bona est» (De
wat. boni contra manm. 1,3: PL 42,553). En La Ciwdad de Dios epuncia asi el
mismo principio : «Nal;iume igitur omnes quoniam sunt et ideo habent modum suum,
spectem suam et quandam secum pacem suam, profecto bonae sunt» fv. 2
X1I 5: PL 41,352). P P (De civ. Dei
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res, lo mismo espirituales que materiales, mostrando predileccion
por el ternario—modus, species, ordo—, porque él contempla el
universo como vestigio de Dios, revelador de los valores eternos
y absolutos. Su genio religioso no se sacia nunca con lo relativo
y busca la esfera de lo absoluto aun en lo creado.

El modo, pues, la especie y el orden son categorias constituti-
vas, es decir, ontoldgicas. A medida que se asciende en la escala
de los seres, estos elementos se enriquecen de nuevo contenido
y excelencia. Asi, la species en el alma es la idea, el arte, la
doctrina, la iluminacién, y el orden o el peso significa el amor
al deleite, el apetito del bien, el orden moral. Se encierra, pues,
en el ternario vestigial todo el haz de las propiedades ontolégi-
cas de los seres: el ser, la unidad, la forma, la distincién, la
hermosura, la variedad, Ia verdad, la limitacién, la ordenacién a
un fin.

2. "Mobpus, MENSURA”

El modus alude primeramente al constitutivo de un ser, a la
existencia de una cosa. Es la primera de las propiedades sefiala-
das en el célebre texto de una carta a Nebridio: Ninguna na-
turaleza hay, absolutamente ninguna sustancia, que no tenga y
manifieste en si estas tres cosas: primo ut sit, deinde ut bhoc vel
illud sit, tertio wt in eo quod est maneat®, Poseer un ser, y un
ser caracteristico, y durar en él son propiedades que convienen
a todo lo existente y responden a la estructura triddica, enuncia-
da ya. La existencia y la esencia de una cosa es lo primero que
se manifiesta en los seres, y les viene del Sumo Ser o Suma Esen-
cia, que ha creado todo: Ille facit qui summe est, et facit esse
quidquid aligno modo est’.

También patece incluir San Agustin la unidad en el modo:
Las cosas que fueron creadas por el arte de Dios muestran en s
cierta wnidad, especie y orden . Es la propiedad del ser opuesta
a la multiplicidad y divisién, pues todo cuanto existe posee cierto
grado de unidad. Ser equivale a ser uno: wuihil est amtem esse
quam unum esse. De modo que en cuanto una cosa alcanza la
unidad, en tanto es. Y efecto de la unidad es la convivencia y
concordia en que se¢ hallan todas las cosas compuestas, pues las
cosas simples por si mismas son, y, por serlo, gozan de unidad,
y las no simples imitan la unidad con la concordia de las partes,
y en tanto son en cuanto la alcanzan, “Por lo cual el orden re-
coge y dispone al ser, como, al contrario, el desorden dispone al

& Epist, 11,3: PL 33,76,

¢ De civ. Dei XXI1 24,1: PL 41,788,
1 D¢ Trin. VE 10,102 PL 32,934,
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no ser, perversién o corrupcién. Luego todo lo que se corrompe
tiende de suyo al no ser” ™

Formar una cosa es reducirla a la unidad de sus elementos
constitutivos, haciéndola vestigio del primer Principio, “de quien
recibe la unidad todo lo que de algiin modo es uno” ™

El contraste entre la unidad plenisima de Dios y la multi-
plicidad y composicion de las criaturas es rasgo ontolégico muy
saliente en el pensamiento de San Agustin.

De aqui surge el dinamismo vario de la evolucién universal,
“porque las cosas nacen, y mueren, y naciendo, casi comienzan
a ser, y crecen para llegar a su perfeccionamiento, y cuando son
perfectas, envejecen y fenecen. No envejecen todas, pero fenecen
todas. Pues cuando nacen y tienden al ser, con tanta mayor prisa
caminan al no ser. Sic est modus eorum. Tal es su manera de ser,
que Vos les habéis dado, porque son partes de las cosas que no
coexisten jamds simultineamente, sino que por la alternativa de
su desaparicién y sucesién contribuyen todas a componer el todo
de que forman parte” . Las criaturas, con sus cambios incesan-
tes, remedan, en cierto modo, la riqueza del divino Ser. Su fina-
lidad intrinseca es la perfeccién propia y la del universo, de que
forman parte: wt perficiantur, Conseguir un grado de excelencia
y perfeccion por el desarrollo de todas sus potencias, a fin de
que sea glorificado el Creador en ellas: tal es el sentido de todo
lo creado. Conseguido este fin, envejecen y mueren, porque ya
no tienen interés: imtereunt.

Por eso el modus implica cierta idea de perfeccién y pleni-
tud: “Lo excesivo y lo escaso son cosas contrarias entre si. Lo
escaso tiene menos de lo que conviene; lo demasiado supone
mis de lo conveniente. En medio de los extremos estd el modo,
esto es, lo que basta: borum in medio modus est, quod dicitur sat
est” ™. Todo ser, pues, entrafia en si cierta autarquia o suficien-
cia, o si se quiere, plenitud de cualidades que lo adaptan a su
fin o destino. Un 4rbol, porque estd hecho con modo, no tiene
nada de mis ni de menos, ni le falta ni le sobra; lo conveniente
para su nacimiento, desarrollo y madurez lo ha recibido de su
Principio. Todo se ajusta a un plan sabio y diligente.

El modo, como la medida, leva al orden, pues s6lo una inte-
ligencia perfecta puede ajustar tantos elementos a un plan com-
plejo, sin que nada falte ni sobre. Las tltimas palabras de San
Agustin relacionan el modus con la mensura, que es el primer par
ontoldgico de la constitucién de los seres. Modus, species, ordo,

11 D¢ mor. man. 11 6: PL 32,1348.
12 D¢ vera relig. XXXVI 66: PL 34,151,

13 Conf. IV 10.
14 En, in ps. 118, serm.4,1: PL 37,1509,
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corresponden al ternario biblico medida, nimero y peso. San
Agustin los menciona indistintamente.

La medida—mensura—nos sitlia en otra vista panordmica del
ser, del ens finituwm et receprum de la filosofia tomista, en que
lo primero que salta a los ojos es el limite, el término, como
signo diferencial con respecto al Creador: qui terminat omnia,
et format omnia et ordinat ommia "

El Creador ha puesto sus limites y términos a los seres, por
los que se diferencian de su causa: toda criatura tiene en si un
limite natural por el que no es lo que su Creador, pero en El
tiene ¢l lugar de su descanso para conservar el ser que tiene:
ommis creatura habet in se naturae terminum, quo non sit quod
ipse est, in lllo autem quietis locuwm, quo servet quod ipsa est .

El aspecto limitativo, esencial entre la criatura y el Creador,
sirve para explicar en la ontologia agustiniana el problema del
mal. La voluntad humana puede apartarse del bien, gwiz non
summa est, porque no es sumo ser o bien. “Y volvi los ojos a las
demds cosas que estin debajo de Vos, y hallé que ni del todo
son ni del todo no son. Son, porque vienen de Vos; no son, por-
que no son lo que Vos sois. Porque aquello es verdaderamente
que permanece invariablemente” . Lo creado tiene un ser medio
y tasado, un ser por participacidn, concepto este que ha sido
decisivo para la metafisica de la criatura en la filosofia de Occi-
dente.

También la medida incluye la idea de ajuste o adaptacién a
una norma fija, que es la medida de las medidas, pues “la medida
es la que prefija a cada cosa su modo de ser: mensura ommui rei
modun praefigit, et numerus omni rei speciem praebet, et pondus
omnem rem ad quietem et stabilitatem trabit” **. Modo y medida
se enlazan en intima conexidn, como la especie y el ntimero, pues
la medida sefiala a cada cosa su modo de ser. Es también principio
de la hermosura y origen de la congruencia de las partes: Ommis
enin corporis pulchritudo est partium congruentia cum guadam
coloris suavitate. Ubi autem non est partinm congruentia, aut ideo
quia offendit, quia pravum est, aut ideo quia parum, aut ideo
qttia niminm .

La congruencia de las partes supone la adaptacién y medida,
porque ofenden o por demasiado pequefias o por demasiado gran-
des. La medida nos lleva, pues, a la proporcién ontolégica, en evi-
dente relacién con el segundo ternario.

15 De Gen. ad fit. IV 3,7: PL 34,299,
16 Ibid., IV 18,34: PL 34,309,

17 Conf. VII 11.

18 De Gen. ad {it. IV 3,7: PL. 34,299,
19 De civ. Dei XXII 19,2: PL 41,781,
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3. FORMA, ESPECIE, NUMERO

A la especie 0 forma atribuye San Agustin la propiedad dis-
cretiva o diferencial : gua discernitur. Es un sello distintivo de la
verdad y hermosura de los seres. El uso identifica la hermosura
con la species: “De Dios procede aun la mis insignificante es-
pecie, y lo que de la especie se afirma vale igualmente de la
forma, porque no sin razén para alabar algo se emplean como
equivalentes ambas palabtas: neque enim frustra tam speciosissi-
maus quam. etiam formosissimus in laude ponitur ™.

Por la forma imprimese en un ser la semejanza con el proto-
tipo o ejemplar supremo con que estd modelada su esencia ™. El
Verbo divino, Forma formarum, Forma non formata ommium for-
matorum =, realiza las tres operaciones que, segin los Padres de
la Iglesia, se suceden en la evolucién y progreso del mundo:
colere, distinguere, ornare (crear, distinguir y adornar). El princi-
pio de la distincion y del ornamento es la forma, no sélo la aris-
totélica, intrinseca a las cosas, sino también la platdnica, la Idea
primera y ejemplar, Forma de todas las cosas que aspiran a la
unidad. San Agustin admite las dos formas: la inmanente y la
trascendente o ejemplar.

Siendo la forma el principio de ia distincién, origina la mul-
titud, es decir, el nimero, enlazado con la especie en la terminolo-
gia que vamos analizando. El transito de la forma al ndmero lo
hace as{ nuestro filésofo: “La razén, apoyindose en el testimo-
nio de los ojos y recorriendo los cielos y la tierra, advirtié que le
placia la hermosura, y en la hermosura las figuras; y en las figu-
ras las dimensiones, y en las dimensiones los nimeros” *. El con-
cepto de nimero es de un contenido rico, pero impreciso, lo mis-
mo en la filosofia agustiniana que en la antigua o pitagérica. La
matemitica es un medio podetoso para el conocimiento racional
del mundo *.

Asi, las leyes matematicas son importantes en la epistemologia
agustiniana, porque nos introducen en un reino sereno de certe-
zas invulnerables a la escepsis. El mimero, como decia Filolao, no
admite falsedad, que es contraria a su esencia. San Agustin cons-
tantemente apela a las leyes y certezas matemdticas para la deter-
minacién de un reino inteligible *.

0 De vera relig. XVII 35: PL 34,137,
1 Ibid., XXXVI 66: PL 34,151.
2 Serm. 117,3: PL 38,662,
3 De ord. 11 15,42: PL 32,1014.
24 Véase a G. STANGHETTI, Sto. Agostino, pitagorico: «L'Osservatore Romanoy
7-8 febr. 1938, . J :
25 H. ScHOLz, Der Gottesgedanke in der Matematik : «Blitter fiir Dy i
losophien, Bd. 8.318-338. cutsche Phi
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En su aspecto ontoldgico, los niimeros son leyes de las cosas.
Todo movimiento sensible se halla sujeto al nimero y al ritmo.
La estética de la musica la basa el Santo en el ritmo y el nimero.
“El platénico Aurelio Agustin—dice N. de Cusa—, cuando inves-
tiga la grandeza del alma y su inmortalidad y otras altisimas
verdades, recurre a la ayuda de la matemdtica” . El nimero se
enlaza con la belleza, con la armonia y, por tanto, con el aspecto
racional del cosmos, como obra de una Inteligencia superior. El
niimero es, segin dice un escritor medieval, el maiximo delator
de la ciencia divina, insinuindonos por si mismo cémo Dios hizo
todo con nimero, peso y medida, y cuanto més eficazmente todo
lo penetra, tanto mayores misterios revela ”’. Boecio habia dicho
también, con frase cara a los agustinianos medievales, que el ni-
mero fuit principale in animo Condiroris exemplar ™

Y San Isidoro dice también con frase que recuerda a San
Agustin: Tolle numerum rebus omnibus et omnia pereunt ™.

El nimero para San Agustin es el gran mensajero entre el
mundo sensible y el inteligible. Y por eso los seres forman como
un magnifico poema, “porque si, contemplando lo mudable o
con los ojos del cuerpo o con la consideracién del animo, todo
se presenta regulado por la fuerza de los nimeros, quitada la cual
se van al fondo de la nada, sibete que estas cosas transitorias, con
sus movimientos acompasados y la variedad distinta de sus for-
mas, realizan como unos versos temporales—qg#asi quosdant versus
temporis peragant—; y que existe una Forma eterna e inmutable,
ni contenida ni extendida por lugares, ni variable segin los tiem-
pos, por la cual son formadas estas cosas para realizar segin los
tiempos y obras los nimeros de los tiempos y lugares” .

4. PESO, DELEITE, ORDEN

También estos tres vocablos son ricos en la ontologia agusti-
niana. El peso—pondus—expresa una ley césmica universal en el
reino de los cuerpos y de los espiritus. “El peso es cierto impulso
o conato entrafiado en cada ser, con que se esfuerza por ocupar
su propio lugar: impetus quidam cuinsque vei, velut conantis ad
locum summ: hoc est pondus. Tomas una piedra en la mano,
sientes su peso, te hace presién en ella, porque apetece volver a
su centro. ;Quieres saber lo que buscas? Suéltala de la mano: cae
en tierra, y alli descansa; ha llegado a donde tendia, hallé su

26 De docta ignorantia c.11.

27 QOtholonus, dialogus de tribus qaaestionibus: PL 146,103,

28 D¢ arithmetica 1,11 : PL 63,1308.

29 Eiymol. 111 IV. Véase al P. M. VELEZ, El wihmero agustiniano: «Religion

y Culturan 4,15 (1930) 139-196.
30 De lib. arb. 11 16,44: PL 32,1264-5.
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propio lugar. Otras cosas hay que se dirigen hacia arriba, porque
si derramas agua sobre el aceite, por su peso se precipitaréd abajo.
Busca su lugar, quiere ordenarse (ordinari), pues cosa fuera del
orden es el agua sobre el aceite. Luego hasta que logra su orden
y lugar es inquietud y movimiento. Al contratio, quiebra una
ampolla de aceite debajo del agua. Como el agua derramada sobre
el aceite busca su lugar sumergiéndose, el aceite soltado debajo
del agua sube arriba. ; Adénde tienden igualmente el fuego y el
agua? El fuego se dirige arriba, buscando su centro, y los liquidos
buscan también el suyo con el peso. Y lo mismo las piedras, las
maderas, las columnas y la tierra con que estd edificada esta
iglesia ™",

El peso define las gravitaciones propias de los seres: las afi-
nidades quimicas, las tendencias instintivas, los apetitos naturales,
las pasiones humanas. En el hombre, el peso equivale a deleite
y amor. San Agustin admite en todas las cosas cierto apetito inna-
to de orden: “Aunque fuéramos piedra, agua, aire o fuego, u otra
cosa semejante, destituidos de todo sentido y vida, con todo, no
estarfamos privados de cierto apetito para buscar nuestro lugar
y nuestro orden: quidam nostrorum locorum atque ordinis appe-
titus, Porque los pesos y movimientos son como los amores de los
cuerpos, ya tiendan con su gravedad a los lugares bajos, ya, siendo
leves, busquen las alturas, pues asi como al cuerpo lo lleva su
peso, asi el animo es llevado del amor adondequiera que va: sz
enim. corpus pondere, sicut animus amore fertur quocumque fer-
tur” **. En las Confesiones esculpe la conocida férmula: “Mi amor
es mi peso; adondequiera que soy llevado, él me lleva” **

San Agustin considera el peso como ordenador, porque im-
pele cada cosa a su centro de reposo. Por eso hay cierta correla-
cién entre peso y orden. Siendo compuesta la estructura de los
seres finitos, ha de reinar cierta concordia o amistad entre las
diversas partes: gua sibi amica sit ™, o cierta congruencia mutua :
quo congruit™ y con el todo que forman: rerum ordinem non
excedat **. Todas las cosas buscan la paz o el descanso en el or-
den ™, el cual fortifica el ser y defiende su integridad, amenazada
por la corrupcién o la perversién. El orden, pues, se enlaza con
la unidad y la hermosura, “porque a Dios se debe todo ornamento,
hermosura y conveniencia de partes, la cual, si se destruye total-
mente en las cosas sin dejar huella, no quedara més que la nada” *,

3L En. in p1. 29 X : PL 36,223,

82 De civ. Dei X1 38: PL 41,342,

33 Conf. XIII 9.

34 De div. quaest. 83 q.18: PL 40,15.
35 Ib., ib.

36 De pera rel. VII 13: PL 34,129,

37 De civ, Dei XIX 13: PL 41,640.
3% De div. quaest. 83 q.68: PL 40,74.
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Ademds de las congruencias parciales o individuales, tienen
los seres otras de m4s 4mbito, porque se hallan dentro de un orden
general, al que sitven: natwra ordinata, naturae ordo ™, ordo re-
rum . En el orden de la Naturaleza, San Agustin contempla tres
cosas: la serie de causas concatenadas entre si, la obra y el reflejo
de la razén y el reino de los fines. En el libro Del orden persigue
estas ideas y la conviccién filoséfica de que nada se realiza sin
causa, sin orden y sin fin en el universo, porque todo lo somete
la divina Providencia a un orden necesario de las cosas: necessa-
rio rerum ordine includitur *', incluso el mal moral.

As{ se completa la visién optimista del universo, en que todas
las criaturas se hallan ordenadas: omunis ordinata creatura, ordina-
te currens, ordinate pulchra, ordinate oviens, ordinate occidens,
ordinate peragens ommia tempora, unde processit .

En la estructura ternaria considera San Agustin la triple re-
lacién de las criaturas con el Creador, causa eficiente, ejemplar y
final del universo.

Ya en las primeras lucubraciones filosoficas y religiosas le es
familiar este pensamiento, que se condensa bien en el siguiente
pasaje: En todo lo existente, una cosa es aquello de que consta,
otra lo que le discrimina de las demds y otra lo que le hace con-
veniente. Toda criatura, pues, si de alglin modo existe, y nota-
blemente se diferencia de la nada, y goza de una congruencia en
sus partes, ha de tener una causa trinitaria. Llamamos Dios a
la Causa y Autor de las cosas. Conviene, pues, que haya una Tri-
nidad, que es lo méds noble, intcligente y bienaventurado que
puede concebirse. Y por eso, al indagarse la verdad, se suscitan
tres cuestiones: si upa cosa existe, si es esto o aquello, si es bue-
na o mala™.

La triple estructura y relacién causal delata el origen de cuan-
to existe, es decir, la creacidén. Crear es producir totalmente las
cosas de la nada. San Agustin excluye de ella todo emanatismo,
toda intervencién de agente intermediario, toda preexistencia de
materia . La creacidn, activamente considerada, es una donacién
integra y absoluta del ser con todos los elementos que lo inte-
gran; y mirada desde el angulo de la criatura, es la recepcién
total de cuanto se posee. Tan omnimoda es la receptividad de las
criaturas, que aun la misma formabilidad o posibilidad de recibir
una forma, estriba en su eterno Formador. Lo que recibe la cria-
tura de la donacién divina lo hemos encerrado en tres comparti-

3% D¢ ord. I 5,12: PL 32,984,

s Tbid., i1 18,47 : PL 32,1017

41 Jbid,, 11 4,11 : PL 32,1000

42 By, in ps. 103, serm. 3,25: PL 37,1377.

438 De div, quaest. 83 q.18: PL 40,15.
4 Vid. Conf. XI 5; XII 7; XIII 33.
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mientos ontoldgicos, que corresponden a su Ser, su verdad y su
bondad. Todo ser creado, en su doble aspecto positivo y negati-
vo, implica una referencia al Sumo Ser: swmma essentia facit esse
omne quod est, unde et essentia dicitur *’.

“Dios es sumo set, y, por consecuencia, por El ha sido hecha
toda esencia que no es suma, porque no puede ser jgual a El, por
haber sido hecha de la nada, y no podria tener el ser a no haberlo
recibido de El” **. Esta relacién primera y fundamental exprésala
el Santo con diversas férmulas, llamando a Dios cawsa omnium
naturarum, causa subsistendi, rerum Auctor, creaturarum effector,
canusa COnstitutae wuniversitatis, origo, causa naturae

La segunda relacién de las cosas es con un orden ideal ante-
rior al mundo y coeterno con Dios, el cual no ha obrado a cie-
gas, sino con perfecto conocimiento de cuanto hizo; San Agustin
en este punto cristianizdé la teoria platOnica de las Ideas ejem-
plates, o de los dos mundos.

“Si todo lo creé con ciencia, luego conocia las cosas antes de
crearlas. De donde resulta una cosa maravillosa, conviene a saber :
nosotros no conocerfamos el mundo si no existiera; pero si Dios
no lo conociera antes, no podria existir” *

Las ideas divinas son ciertas formas causales 0 modelos cons-
tantes e inmutables de las cosas, las cuales no han sido formadas,
y por eso son eternas e invariables y estin contenidas en la di-
vina inteligencia: no nacen ni fenecen, pero segiin ellas se forma
todo lo que nace y muere . Aun las cosas singulares tienen en
la mente divipa su idea particular ™.

Este ejemplarismo divino es de singular influencia en la con-
cepcion del universo, porque todas las cosas quedan elevadas al
rango de mensajeras de una divina noticia.

Dice bien G. von Hertling después de exponer el ejempla-
rismo agustiniano: “El valor de las cosas finitas queda con esto
grandemente elevado. En el fondo de cada ser, con todas sus
mudanzas, se oculta un pensamiento eterno. La mistica posterior
ha subido por esta escala a las mds vertiginosas alturas” ™.

En tercer lugar, el orden y el peso de las cosas nos eleva a
la Suma Bondad del Creador, como el modo y la forma nos ele-
varon al Sumo Ser y Suma Sabiduria. “Dios ha hecho todas las
cosas, y las ha hecho por su Verbo, porque son buenas. No hay
artifice més excelente, ni arte mas eficaz que su palabra, ni razén

45 D¢ yera rel. XI 22: PL 34,132,

16 De civ. Des X1 5: PL 41,353,

%7 De civ. Dei VIH 4: PL 41,228-229; IX 10,1-2: PL 41,233-4.
48 De civ. Des XY 10,3: PL 41,327,

4% De div. quaest. 83 46,2: PL 40,30,

56 Epjrt. 14,4: PL 33,80,

51 Augustin 45 (Mainz 1902),
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més poderosa de la creacién que ésta: una obra buena ha sido
realizada por un artifice bueno. Platén aduce el mismo motivo
para la formacién del mundo, diciendo que era razonable que un
Dios bueno creara un universo bueno, sea que leyera esto en
nuestros libros o lo aprendiera de quienes lo han leido, sea que
con la fuerza de su genio, por el conocimiento de los efectos
visibles de Dios, se haya encumbrado a la idea de sus magnifi-
cencias invisibles” *

Asi, el universo ostenta el sello de la bondad inagotable de
su Causa, porque en todas partes relucen la medida, el nimero
y la armonia. El mundo es bellisimo especticulo de contempla-
ci6n para rastrear por su hermosura, su utilidad y potencia las
grandezas invisibles del Hacedor.

Es como un poema donde las estrofas y las silabas tienen que
sucederse para producir todo su ritmo y belleza. El tiempo y la
sucesién regulan su proceso evolutivo, en que intervienen dos
linajes de causas: la tltima, que es Dios, y las préximas, insertas
en las mismas visceras ontoldgicas de los seres.

5. CAUSALIDAD SECUNDARIA

San Agustin no ha mantenido una ideologia ocasionalista o
romantica de la Naturaleza, porque hay en su concepcion del
mundo lugar para la causalidad secundaria. El primer Principio,
de tres modos obra en las cosas naturales: creando, conservando
y concurtiendo con las causas segundas para llevatlas a la per-
feccién de su desarrollo. Y el Santo excluye claramente los dos
extremos, que deben evitarse en esta materia: uno, que merma
los derechos de Dios, y otro, que merma los de la criatura. Hay
quienes creen que el universo fue creado por Dios, y que des-
pués, abandonado a si mismo, produce todas las cosas, sin que
El nada obre. A tales hay que recordar—dice el Santo—Ilo del
Evangelio: Paier menus usque modo operatur, et ego operor. Crea-
mos, pues, y entendamos que Dios obra todavia, de modo que si
sustrajera su operaci6n a las cosas, se desmoronarian en la nada *.

El extremo contrario consiste en sostener que de tal manera
formé Dios las criaturas, que de ningin modo incluyd en su ori-
ginaria condicién los elementos constitutivos de su naturaleza, y
esto contradice también al pasaje escriturario donde se dice que
Dios acabé sus obras en €l dia sexto *'. Las naturalezas estin per-
fectas, acabadas en su orden, como provistas de lo necesario para
su desarrollo. Ya se ha indicado anteriormente cémo el concepto

52 De cip, Dei X1 21: PL 41,334, ‘

53 De Gen. ad Jit. V 20,40: PL 34,335,
5¢ Ibid., ibid., 336,
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de modus entrafia este acabamiento, porque cada cosa tiene lo
que le basta, sin demasia ni escasez en su estructura.

O como dirfa el Santo usando la terminologia conocida: todas
las cosas al ser creadas fueron formadas de modo que tuviesen
sus medidas propias, formas propias y peso propio, que habian
de desenvolverse seglin la condicién de su mutabilidad, aumen-
tando o disminuyendo, multiplicindose y mermando en ndimero
y variando en sus disposiciones ponderables conforme a la vo-
luntad de Dios, cuyo consejo permanece inmutable *°,

Asi, verbigracia, el magnetismo es una fuerza gravitatoria
propia, radicada en los cuerpos que lo poseen. “Tenemos noticia
de la piedra imdn, que maravillosamente atrae al hierro. La pri-
mera vez que lo observé quedé absorto, porque levanté en alto
una sortija de hierro, y después, como si al hierro atraido le hu-
biera comunicado su fuerza, vim dedisset suwam, la sortija ima-
nada, puesta en contacto con otra, la levanté igualmente. Aplica-
ron sucesivamente otras dos, y todas formaron una cadena de
sortijas, suspendidas y enlazadas unas con otras, no por la parte
interior, sino por simple contacto exterior. ;Quién no se pasmara
de esta fuerza y virtud del imédn (vim lapidis), que no sélo tenia
ent sf la piedra, sino que se comunicaba a tantos anillos que man-
tenia suspensos y adheridos entre si con vinculos invisibles?” **

Estas clases de fuerzas son inherentes a las naturalezas del
mundo y dan lugar a movimientos propios, “pues de tal modo
gobierna las cosas creadas que las deja ejecutar acciones y movi-
mientos propios: sic itaque administrai ommwia quae creavit, ut
etiam ipsa proprios exercere et agere motus sinat”’.

La misma doctrina contiene la teoria de las razones seminales,
“las cuales confieren a las causas segundas su verdadera eficien-
cia”, como dice J. Guitton **. El movimiento evolutivo del mun-
do se halla regulado por la accién de esas causas seminales, que
los intérpretes mas autorizados de San Agustin consideran como
verdaderos agentes y causas productoras de la variadisima evolu-
cién del cosmos.

El padre agustino Nebridio de Miindelheim define asi las ra-
zones seminales: Nihil igitur sunt rationes camsales nisi occulta
et prima naturae vis, qua suis temporibus natwra quaelibet se mo-
ver ad effectus sibi proportionatos proferendos ™.

Las razones seminales no sélo tienen un alcance biolGgico,

55 De Gen. ad lit. IV 5,12: PL 41,220.

% De civ. Dei XXI 4,4: PL 41,713.

$1 De civ. Dei VII 30" PL 41,220,

38 Le temps chez Plotin et S. Augustin p 147,

50 Philosophia Magni Doctoris  Ecclesiae et Bpiscopi Augustini, pars altera

L3 c.1,5 (Vindobonae 1763). Véase también a E. J. THAMIRY, D fonibu. .
minalibus et immanentia p.76 (Insulis 1905). J ¢ rationibus se
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sino otro mds vasto, extensivo a todos los procesos causales del
universo y a los cambios de las formas de los seres, porque el
mundo fue cteado en forma de una masa oscura e informe, pero
formable, dotada de intimas energias o principios de operaciones
que producen todos los fenémenos *'.

“Todas las cosas originariamente fueron creadas en cierta con-
textura de los elementos, y esperan la oportunidad para mostrar-
se, pues asi como las madres llevan en gestacién al feto, asi el
mundo contiene las causas de todo lo que nace: maundus gravi-
dus est causis nascentiwm, causas creadas por aquella soberana
esencia, donde nada comienza a ser ni fenece.

Y asi, no solo los angeles, mas también los hombres indignos,
segin lo muestra el ejemplo de la agricultura, pueden actuar des-
de fuera y aplicar algunas causas artificiales, siempre sin salir de
los términos de la Naturaleza, para que se manifiesten aquellas
fuerzas ocultas y en cierto modo sean creadas al exterior, desarro-
llando sus medidas, nimeros y pesos, que recibieron en lo intimo
de Aquel que todo lo dispuso con medida, nimero y peso” ™

En otra parte dice claramente: Rebus factis rerum facienda-
rum causas inserebat ™. Insertaba en las cosas creadas las causas
de su futuro desarrollo, si bien El es creador de las mismas: etiam
causarum effector est™; y existe por lo mismo entre las causas
superiores e inferiores una conexibén causal o un orden de causas
conexas (conmexio cauwsarum, 0rdo conmexaruwm causarum) ', las
cuales actGan con regularidad y concierto.

La conexién de las causas entre si constituye un orden natu-
ral, un curso necesario de la evolucién del mundo, determinado
por leyes fijas, de modo que las razones seminales no sélo expli-
can el movimiento y desarrollo del universo, sino también la
constancia y orden de los fendmenos, la fijeza y seguridad con
que se realiza el plan divino. San Agustin no es un evolucionista,
que suprima las barreras naturales, los limites y medidas. La men-
sura sabemos que incluye ciertos términos lo mismo en la esencia
que en la operacién. “Los elementos del mundo corpéreo tienen
definidas sus fuerzas y cualidades, lo que puede cada uno y cae
fuera de su ambito potencial, lo que se puede hacer de tal y tal
cosa... De donde resulta que de un grano de trigo no nacen habas,
ni de una semilla de haba una espiga de trigo, o de una bestia
un hombre, 0 viceversa. Mas sobre el curso y movimiento natu-

60 Véase sobre este punto el estudio del P. A. FERNANDEZ, O. S. A., La evo-
lucidn cosmolégica y bioldgica segin S, Agustin: «Religion y Culturan 4,15 (1931)
215-237.

¢t De Trin. 111 9: PL 42,877-8.

82 De Gen. ad lit. VI 8,13 PL 34,344,

83 Jbid., ibid.

6¢ Ibid., V 5,12: PL 34,325-6; ibid., XXIII 51: PL 34,318.
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ral del mundo domina la omnipotencia del Seflor, quien puede
hacer lo que no se halla preinserto en las razones seminales. Como
omnipotente, El puede muy bien hacer lo que puso en las posi-
bilidades de su ser. Uno es, pues, el modo como germina esta
planta, otro el de aquélla. Las razones de ambos modos no sélo
se hallan en Dios, sino que fueron creadas e infundidas en las
mismas cosas. Pero que un ramo cortado, arido, desmochado, sin
ninguna raiz, ni tierra, ni humedad, florezca de improviso y dé
frutos, o que una mujer estéril en la juventud conciba en la an-
cianidad, o que hable una burra, etc, todo esto dio a las natu-
ralezas creadas al dotarles de potencia (pasiva), para que con ella
pudieran hacerse tales prodigios” *’.

Asi, el universo no es un circulo cerrado a toda posibilidad
de injerencia de su Creador; El puede intervenir y obrar mila-
gros fuera del curso ordinario y regular del cosmos, con eficacia
reservada a su omnipotencia.

Cuando se dice, pues, que es tendencia profunda del agusti-
nismo el prevalecimiento de la accién y los derechos de Dios, no
supone esto merma de la eficacia de las causas segundas y de sus
derechos. Las razones seminales son verdaderas causas, que por s{
mismas impulsan ¢l desarrollo del universo, y estan provistas de
verdadera actividad productiva o producendi virtus **, No pueden
reducirse a puras potencias pasivas*’. Dos érdenes de acciones
explican la evolucién del mundo: la de las segundas causas y la
de la primera, como dos acciones se combinan con el buen fun-
cionamiento de una mdquina de trillar: la propia, que consiste
en limpiar el grano y triturar la paja mediante un mecanismo,
en que consiste todo el ser de la miquina, y la accién externa,
directiva y providencial del hombre que la maneja. La primera
es inmanente, trascendente la segunda. El universo no esta aban-
donado al puro engranaje de las causas segundas, al mecanismo
fatal de las leyes naturales; su Creador se ha reservado una in-
tervencién maravillosa, sélo conocida de muy pocos.

6. SENTIDO DEL MUNDO

Por eso, el universo, como obra de una inteligencia infinita,
tiene un sentido, un fin digno de su Autor. Dios ha creado el
mundo no por una indigencia o miseria de aburrimiento solitario,
como fantasean los panteistas, sino por una bondad infinitamente
difusiva, que quiere manifestar a seres racionales, capaces de en-

65 Ihid., IX 18,32 PL 34,406
68 Ibid., V 4,11: PL 34,335

87 Véase al P. BOYER, La théorie angustinienne des raisons séminales: «Mise
cellanea Augustiniana» 11 II 813ss.
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tenderle, las riquezas de su poder, sabiduria y hermosura. No
obra, pues, por un impulso adquisitivo, sino donativo y genero-
s0; no es un avaro, sino un derrochador de tesoros. En otras pa-
labras: suele decirse que Dios creé el mundo para su gloria,
para darse a conocer y a participar de su dicha a criaturas privi-
legiadas, hechas a su imagen y semejanza.

“La belleza del universo para San Agustin no es solamente
una de las pruebas més significativas y convincentes de la exis-
tencia de Dios, sino también el medio mas eficaz de ascensién
mistica con que el alma, partiendo de la contemplacién de lo
bello que encierran las cosas terrenas, aunque siempre en grado
parcial y defectivo, se eleva hasta Dios, suma y perfecta hermo-
sura. El universo, la naturaleza, los seres todos, como hermosos,
tienen un doble semblante: uno dirigido al Creador y al enten-
dimiento, otro vuelto a las criaturas y al seatido. Al hombre le
muestran el aspecto sensible de lo bello, esto es, el deleite esté-
tico, que Agustin distingue claramente de lo 1til. Con respecto
a Dios y a nuestro entendimiento se revelan como unidad, orden,
armonfa, ndmero.

Este doble aspecto resalta con mayor evidencia en la musica,
la més divina de las artes” **. El universo estd hecho como de
acordes musicales, de niimeros, de proporciones y armonia.

El aspecto fundamental en que San Agustin considera el mun-
do, como un vestigio ternario de Dios, nos persuade facilmente
esta verdad. Todo el sentido del mundo, como vestigio divino,
consiste en anunciar el trinsito del Sefior, en cumplir lo que res-
ponden las criaturas en el cntico de San Juan de la Cruz:

Mil gracias derramando
Ppaso por estos sotos con presura,
y yéndolos mirando,
con sola su figura
vestidos los dejo de su hermosura.

Indicar este paso de Dios es la misién sagrada de las criatu-
ras; conocer este paso de Dios es la mayor dicha de los hombres.
Descubrir y glorificar a Dios, Majestad, Sabiduriza y Bondad in-
finita, es el empleo mas honorifico de la razén. Por eso las cria-
turas son vestigios, signos, reflejos, indicios, anuncios, retratos de
la Hermosura increada. Todos los valores creados—Ila hermosura,
la verdad, la utilidad, la bondad, santidad-—anuncian la presencia
y el paso del Sefor. Asi, todo ser alaba en cierto modo al Crea-
dor. “Esta conexién de las criaturas, esta ordenadisima hermosu-
ra—ordinatissima pulchritudo-—que asciende desde lo mds bajo

68 FRANCESCO DI CAPUA, I! problema estetico ¢ Sto. Agostino: «L’Osservatore
Romano», 27 agosto 1938.



62 Introduccién general

hasta lo mas alto y desciende desde lo sumo hasta lo infimo, sin
interrumpirse en parte alguna y compuesta de cosas semejantes,
alaba toda al Sefior.

¢Por qué alaba al Sefior? Porque al considerar y ver su her-
mosura, en ella, ti alabas a Dios. Cierta voz es de la tierra muda
la hermosura de la tierra: vox gquaedam est mutae terrae species
terrae. Miras su hermosura, notas su fecundidad, admiras sus ener-
gias, cémo forma las semillas, como muchas veces produce sin
sembrar. Ves todo esto y con tu contemplacién, en cierto modo,
la interrogas: la misma investigacién es una pregunta. Cuando,
lleno de estupor, has considerado y ponderado sus maravillosas
fuerzas, su magnificencia y hermosura, su preclara potencia, como
no puede tener de si esta virtud, luego infieres que subsiste por
obra de su Creador. Y el descubrir esto es la voz de la confesién
para que alabes al Sefior.

Porque al contemplar tales maravillas, ;no te dice a una voz
su hermosura: Yo no me hice a mi misma, sino Dios? Luego
confiésente a Ti, Sefior, todas tus obras y los Santos te bendigan...
Porque cuando tus Santos te bendicen, ;qué claman? Cantaran
la gloria de tu reino y magnificarin tu potencia. ;Oh cudn pode-
roso es Dios, que cred la tierra y colmd el mundo de tantos bie-
nes! ;Cudn poderoso es Dios, que dio sus vidas propias a tantos
animales! ;Cudn poderoso es Dios, que puso tantas semillas en
la tierra para que produjesen una increible variedad de arbus-
tos, de flores y frutos!

;Cudn grande, cuin magnifico es el Sefior!... Mirad el mun-
do cémo resplandece de hermosura. jCudntas maravillas en la
tierra, en el mar, en el aire, en el cielo, en las estrellas! ;No pro-
duce un espanto la consideracién de tantas cosas, el resplandor
de tantas hermosuras, que ya no es posible imaginatse especticulo
més bello: #t quasi pulchrins nibil inveniri possit? Y td vives
anegado en este mar de magnificencias, en medio de esta het-
mosura inefable” *°,

Hallamos aqui, bajo esta oratoria frondosa de lirismo, la ex-
presién del sentido del mundo, y aun un aspecto profundo de
su esencia: el de ser la voz de Dios, el eco de sus eternos pen-
samientos. La tnica razén de ser del mundo es servir de especticu-
lo al hombre, para que rastree por las cosas creadas la invisible
hermosura del Creador. Por muy bien que se conozcan todos los
fenémenos del orden natural, sus medidas, sus formas, sus fuer-
zas ponderables, si ello no sirve para avivar las fuerzas dialécticas
del espiritu hacia Dios, el hombre es un ignorante. Sélo la sabi-
duria puede curar esta profunda ceguera del hombre natural. La

85 En. in ps. 144 13-15: PL 37,1877-70.
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siguiente anécdota de E. Suso contiene y refleja el espiritu mds
puro de la contemplacién agustiniana del mundo.

En el jardin del amor donde se celebran las bodas del amigo
y del Amado, cada flor, cada 4rbol, cada animal, tiene su signifi-
cacibn espiritual.

— s Ves—le dice la Sabiduria a E. Suso—, ves como aparezco
magnificamente adornada con un vestido espléndido, cémo estoy
rodeada de flores de mil matices, de rosas bermejas, de lirios
blancos, de ptdicas violetas?

Y Suso, que comprende al punto el sentido mistico, responde :

—Oh, en qué ceguera he vivido hasta ahora! Yo cogia las
rosas, y no respiraba su verdadero perfume; me paseaba entre
magnificas flores, y no las veia ™.

He aqui la clave de la visién cristiana y agustiniana del uni-
verso: hallar en todo el vestigio de la Sabidurfa divina, que por
todas partes nos atrae a la contemplacién de su hermosura y
bondad.

0 Cit. por HOORNAERT, Dictionnaire de Spivitualité, Ascétique et Mystique
1 (1932). Allégorie.
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ELL ENIGMA DEL HOMBRE

1. ;QUE soy vo, Dios Mio?

A los ojos de San Agustin, siempre se ha presentado el hom-
bre como un enigma y grande milagro: magnum miraculum .
Su antropologia se halla penetrada de admiracién, de extrafieza
de si mismo. Cuando en las Confesiones se hace esta apasionada
pregunta: ;Qué soy yo, pues, Dios mio, y qué esta mi natura-
leza?, lo hace movido por una urgencia y sed de conocimiento
del misterio humano. Las cuestiones centrales de la filosofia agus-
tiniana se trenzan a la del hombre.

¢ Qué es, pues, el hombre, en su esencia y proceso? Dos gran-
des corrientes de ideas, pero hornagueadas por la propia expe-
riencia, influyen en la antropologia de San Agustin, como en la
de la cultura occidental : la corriente biblica y paulina del hom-
bre, imagen de Dios y ser caido en la culpa, y la corriente griega
del homo rationalis, 0 animal movido por un vetbo interior, en
que se cifra toda su alteza y dignidad.

Siguiendo la direccién lgica del ternario vestigial apuntado
en el articulo anterior, el modo, la especie y el orden iluminan
el ser humano y su posicién y parentesco ontolégico con las
criaturas. '

El modo exptesa su composicién dualistica, la unidad del com-
puesto, la contingencia de su ser, su finitud, su relativa perfec-
cién; la especie incluye toda su vida racional o cognoscitiva, por
la que no sélo es especie humana, sino también especie de las
especies 0 forma de las formas, en cuanto todas estin entrafiadas
y almacenadas en la memoria. El orden y el peso jerarquizan sus
multiples elementos mediante el amor o gravitacién al centro,
que es Dios. Los tres bienes generales, repartidos en el universo,
realzan la fabrica exterior misma del hombre, en cuyo cuerpo
hay cierta masa de carne y hermosura de forma, y el orden y dis-
tincién de miembros y moderacién de salud: guaedam moles
carnis, et formae specier, et ordo distinctionis et temperatio va-
letudinis .

U Serm. 126 3,4: PL 38,7000.

2 De Trin., I 2,8: PL 42,871. La formae species en el hombre es la hermo-

sura corporal. Cf. Luts REY ALTUNA, La belleza humana en la estética de S. Agus-
tin: «Revista de tas Ideas Estéticas» 3 (Madrid 1945) 43-61,
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Aqui vuelve a relucir el optimismo agustiniano contra la con-
cepcién pesimista de los gndsticos y maniqueos: el cuerpo no
tiene un origen diabdlico ni es una masa de corrupcion. “Es
falso, es herético, es blasfemo decir eso: porque del cuerpo y del
alma es uno solo el Artifice, Todo lo quiero sano, porque yo soy
todo. No quiero que mi carne, como cosa extrafia, sea separada
de mi para siempre, sino que toda sea sanada conmigo: #t ime-
cum tota sanetur”’

Ni el cuerpo es una circel, en que ha sido confinada el alma
para purgar antiguos pecados, como suponia el mito platdnico.
Las poquisimas veces que San Agustin, comentando pasajes bi-
blicos, emplea la palabra cércel, no la usa en un sentido ontolé-
gico, sino moral, 0 como equivalente a corrupcién: Ergo si caro
carcer est, non corpus est carcer uus, sed Corruptio corporis iui.
Corpus enim tuum fecit Dens bonum, quia bonus est®, En un
sentido espiritual, el cuerpo es carcel del alma, y los misticos
han entendido mejor que nadie lo que significa la esclavitud y
pesadumbre de la carne. No pueden escudarse con la autoridad
de San Agustin los desestimadores del cuerpo humano, porque
cuerpo y alma pertenecen a la unidad incomprensible del hom-
bre. El sentimiento de la medida, que él exaltd tanto, no abando-
na en este punto al fildsofo de Hipona, quien equidista igual-
mente de los maniqueos, y de los pelagianos de nuevo cufio, y
modernos divinizadores de la carne santa y sus concupiscencias,
que se escandalizan de la frase del asceta medieval : “Palidas han
de ser tus mejillas, no rubicundas.” El cuerpo humano ha sido
siempre para la Cristiandad y sus Doctores un vaso sagrado, cuyo
destino es reverberar la gloria del Sefior en una nueva forma de
existencia que le esta reservada.

2. UNION SUSTANCIAL

Ni hay tampoco en la doctrina agustiniana ninguna prueba
de una unién accidental entre el cuerpo y el alma, como se ha
dicho apoyandose en unos pocos textos de sabor platdnico, olvi-
dando cientos con sabor, digdmoslo asi, escolastico. Un investi-
gador espafol, el agustino escurialense Marcos del Rio, ha en-
tresacado s de doscienios pasajes agustinianos para probar que
el hombre es un compuesto natural que consta de alma racional
y de cuerpo organizado °. En la Cindad de Dios dice asi: Cono-

3 Serm. 30 3,4: PL 38,189.

* En. in ps. 141 18: PL 37,1847.

5 El compuesto humano segin San Agustin (El Escorial 1931). M. E. Scracca,
S. Augustin et le néoplatonisme 25-48 (Louvain 1956), JERONIMO DE Paris, De

unione animae cum corpore in doctrina Sti. Augustini: «Acta Hebdomadae augus-
tinianae thomisticae» p.271-311 (Roma 1931).
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<emos por testimonio de nuestra misma naturaleza que el cuerpo
estd unido al alma para que el hombre sea entero y completo:
Corpus amimae cobaerere ur bomo totus et plenus sit'. A la de-
finicién del hombre pertenece la porcion externa y corporal:
¢Qué es el hombre? Alma y carne: fotzs homo anima et caro
est’. “El hombre consta de alma racional y carne mortal” .

Esta composicién define la esencia metafisica del hombre, en
quien se hallan unificados los estratos de realidad pertinentes al
mundo inferior’. Y en la composicién dualista del hombre, la
parte principal o el alma es el principio de la vida y aun la for-
ma. Si bien San Agustin no ha usado esta palabra, equivalente-
mente las funciones del alma en la organizacién de la materia
humana corresponden a las de la forma. Comunicar el ser es for-
marlo y reducitlo a unidad, porque todo ser en tanto es en cuanto
es uno. La potencia uniformadora y vivificante del alma la ex-
presa el Santo con un s{mil: asi como el agua amasa, conglutina
y recoge la tierra cuando con su mezcla se forma el lodo, de
anilogo modo, el alma, abrazindose a la materia, la vivifica, la
reduce a unidad arménica e impide su disolucidn: anima corpo-
vis materiam vivificando, in wunitatem concordem conformat, et
non permirtit labi et resolvi’’.

De esta unidad nace la hermosura del compuesto humano,
porque la unidad es la forma de la hermosura *'.

El alma forma también, juntamente con el cuerpo, tnico prin-
cipio de operacién, usando de él como instrumento unido. Aun
en las operaciones mis elevadas, como son las de la justicia so-
brenatural, el organismo toma su parte: “Mirad- cuintas cosas
buenas hacen los Santos con el cuerpo. Con €l obramos lo que
Dios nos ha mandado hacer para remedio de tantas necesidades
en la vida: Reparte tu pan con el hambriento, y al pobre que
carece de casa, cobijalo bajo tu techo. Si lo ves desnudo, vistelo;
y otras cosas de este género que se nos han mandado, no obra-
mos sino por el instrumento del cuerpo: caetera talia, quae nobis
praecepta sunt, non operamur nisi per carnem .

Y tal es la unién que enlaza ambos principios, que, aun siendo
distintos, ejercen entre si un influjo mutuo y natural. Todo cuan-
to hace el alma tiene algin reflejo en lo somitico. En un pasaje
epistolar a Nebridio insintda el Santo hasta lz motoricidad de las

6 X 19,2: PL 41,308.

7 En. in ps. 37 11: PL 36,402.

8 Serm. 150 4,5: PL 38,810.

9 Serm. 43,3: PL 38,254-5; Serm. 128 VII 9: PL 38,717.

19 D¢ Gen. cont. man, 11 7,9: PL 34,200.

11 Epirt, 18,3: PL 33,85. San Agustin tiene para la belleza del cuerpo huma-
no elogios superlativos. Véase a G. COMBES, La charité d’aprés S. Augustin p.133ss.

12 Fy. in ps. 83 7: PL 47,1030.
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imdgenes, que es conquista de la psicologia moderna. En virtud
del reflejo organico del pensamiento pueden los espiritus puros
captar lo que piensa el hombre. “Creo que todo movimiento del
dnimo produce algin efecto en el cuerpo: ommem motum animi
facere aliquid in corpore. Pero tales efectos sdlo llegan a nuestros
sentidos, tardos y lentos, cuando se trata de movimientos mayores,
verbigracia: la ira, la tristeza, el gozo. De aqui es licito conjeturar
que hasta cuando pensamos algo, si bien esto no se nos muestra
en el gesto corporal, puede aparecer a los ojos de los espiritus
aéreos, cuyos érganos de percepcién son vivisimos, incomparable-
mente superiores a los nuestros. Estos, pues, digimoslo asi, vesti-
gios de movimientos que el dnimo imprime y fija en el organismo
pueden permanecer y formar cierto hibito” ™.

A su vez, el fenémeno puede invertirse, de suerte que los mo-
vimientos o habitos corporales afecten al alma, “porque si hay
continuamente una dificultad de realizar algo conforme a nuestros
deseos, asiduamente el 4nimo se irrita. Porque la ira, segiin creo
yo, es el apetito turbulento de remover los obsticulos que impi-
den nuestra accidn. Asi, muchas veces nos airamos, no sblo con
las personas, sino con las cosas, con la pluma de escribir, tirdindo-
la y rompiéndola, y lo mismo hacen los jugadores con los dados,
y los pintores con el pincel, o cualquier instrumento que no res-
ponde a lo que deseamos hacer. Con esta facilidad de airarse afir-
man los médicos que se aumenta la hiel, y con el aumento de tal
humor, sin motivo apenas nos enfadamos. Y asi, lo que el animo
hizo con sus movimientos es después causa suficiente para vol-
verlo a conmover: ita quod suo motu animus facit in corpore, ad
eum rursus commovendum valebir ™.

Claramente se afirma -en estos pasajes la existencia de dos
hechos: el 4nimo imprime sus movimientos en el organismo
aun con las operaciones mentales y provoca y excita ciertos hu-
mores 0 secreciones que, a su vez, son causa de aquellos movi-
mientos.

No se puede sostener, pues, que en la psicologia agustiniana
lo corpéreo no puede influir de algiin modo en lo psiquico, ni
menos todavia que la unién de cuerpo y alma es accidental, como
la que hay entre el motor y el mévil, el habitante y la casa, la
circel y el aprisionado o el coche y el cochero. Para San Agustin,
la unién de lo somitico y espiritual no es un accidente, sino un
grande misterio, que, a pesar de todos los esfuerzos del pensa-
miento, sigue siéndolo, y s6lo podemos atisbarlo por ciertos efec-

'8 Episz. 9,3 PL 33,72,
14 ]bid., ibid., n.4: PL 33,73,
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tos y operaciones que el principio superior o alma produce en
el inferior. Tradit speciem anima corpovi ut corpus sit in guantum
est, dice muy escoldsticamente San Agustin

3. EL ALMA

El alma da al cuerpo su ser especifico de organismo humano,
asi como el desarrollo vital y la hermosura que le compete. Y por
eso goza de una preeminencia y superioridad ontoldgica con res-
pecto al cuerpo: “El alma es cosa espiritual, incorpérea y pré-
xima a la substancia de Dios: res spiritualis est, res incorporea
est, vicina est substantiae Dei” *°.

He aqui la situacion privilegiada del hombre, debida a la ex-
celencia de su alma; se halla entre los abismos: el abismo infi-
nito de Dios y el de la materia informe, que es casi nada: prope
nibil. Su grandeza y excelencia radica en la proximidad con Dios;
su miseria, en su conexidén con la materia.

La distancia entre la materia y el espiritu estd jerdrquica-
mente salvada. Es decir, que San Agustin, sin admitir la trico-
tomia platénica ni escindir la unidad personal del hombre, inter-
cala, entre la porcién superior y la infima, potencias conexivas,
cuyo fin es establecer contacto entre las dos. Los sentidos, tanto
externos como internos, y los apetitos, o tendencias consiguientes,
pertenecen a la parte inferior, de que se compone el hombre. No
hay un dualismo, sino un orden de jerarquia, si bien en el estado
actual del hombre caido las relaciones se hallan perturbadas, como
veremos. Por eso el hombre estd sometido a una doble ley de po-
laridad, pues obedece a las leyes naturales y psicofisicas, y como
sujeto espiritual o mente, a leyes de razén. Ambas porciones son
dos ventanas o aberturas que rasgan el hermetismo del ser hu-
mano y le imprimen doble orientacién: una hacia lo sensible y
temporal, otra hacia lo invisible y eterno. Por los sentidos y ape-
titos inferiores se relaciona con el mundo natural, y por la mente
y la voluntad, con el invisible y superior, siendo ciudadano de dos
mundos y ocupando un punto medio, un horizonte entre la eter-
nidad y el tiempo.

San Agustin ha defendido el valor del testimonio de los sen-
tidos y de la experiencia sensible, sin la cual el hombre seria una
larva de espiritu sin posibilidad natural de crecimiento. El prin-
cipio de su gnoscologia realista dice: Cognoscibilia cognitionem

Y8 De inmorte amimae XV 24: PL 32,1033. CH. CourTurieR defiende que la
unién del curepo y alma en San Agustin no es ni accideatal ni sabstancial, sino
hipostitica, o la de dos naturalezas en una persona. Cf. La structure essentielle de

Vhomme d’aprés S, Augustin: «Augustinus Magister» 1 543-550.
18 Ey. in ps. 145 4: PL 37,1886.
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gignunt, non cognitione gignuniur . Se refiere el Santo a las
cosas sensibles y temporales que nos preceden a nosotros, como
son las del mundo corpéreo e histérico, y exigen la experiencia
de los sentidos, como primer contacto con lo real . Hay facul-
tades o sentidos internos, como la memoria y la fantasia, que en
el enlace de ambos mundos sirven de puente al espiritu o prin-
cipale mentis humanae *, que discrimina al hombre de todo lo
demas. “El alma humana posee algo de que carecen las bestias,
que también tienen alma y se llaman animales. Pero ;qué mis
posee el hombre, creado a imagen y semejanza de Dios? El en-
tender y el saber, el discernir el bien del mal; en esto fue hecho
a imagen y semejanza de Dios” .

El conocimiento de las verdades necesarias y eternas, ha dicho
también Leibniz, nos distingue de los simples animales y nos
hace poseer la razén y las ciencias, elevindonos al conocimiento
de Dios y de nosotros mismos ',

Asi llegamos a la cima de la realidad espiritual, que consti-
tuye al hombre. Una criatura mudable, que lleva dentro de si
una luz eterna; un ser impuro en cuya conciencia resuena la
voz de una justicia incorruptible, un espiritu ambiguo y oscilante
en cuyo fondo arde una ldmpara inmortal: he aqui el misterio
que llenaba de estupor a San Agustin. El descubrimiento de la
luz eterna fue para él principio de la redencién. Entonces la ima-
gen de Dios comenzd a clarear en la intimidad de su ser, reve-
landole su grandeza e hidalguia.

4. IMAGEN DE Dios

El espiritu—como imagen de Dios—, por la luz eterna que
resplandece en él, comprende una trinidad : esse, intelligere, ama-
re. El ser, la verdad y el amor forman una trinidad psicolégica
en que se refleja la divina.

El alma tiene un ser incorpéreo, espiritual, semejante a la
substancia de Dios: vicina substantiae Dei. La metafisica agusti-
niana es substancialista, no fenomenalista, si bien al genio agus-
tiniano le atrae a la vez la contemplacién de las leyes y esencias
incorruptibles y la de los fenémenos del devenir espiritual. Nues-
tro ser espiritual no estd aterido y yerto en una forma, sino en
continuo fiers; su tremendo destino se realiza con el movimiento
continuo: fit transeundo. No obstante eso, el espiritu no debe

'7 De Trin. XIV 10,13 : PL 42,1047.

!5 Sobre el doble conocimiento, seasible e intelectual, véase al P. MARCOs
bl Rio, o.c., p.176ss.

19 De Trin. XIV 8,11: PL 42,1044.

2 En. in ps, 29, serm. 2,2: PL 36,217-8.

2! Monadologie p.29: Ocuvres philos. 1 (Paris 1900).



70 Introduccion general

concebirse como onda de liamas sucesivas que arden y mueren
sin un sujeto que permanezca en el ser. San Agustin alude fre-
cuentemente 2 la substancia animica, al nicleo indestructible del
yo, en quien se unifica la pluralidad de funciones, actividades y
estados subjetivos.

“Estas tres cosas, memoria, inteligencia, voluntad, porque no
son tres vidas, sino una sola vida, ni tres mentes, sino una sola
mente, tampoco son tres substancias, sino una sola substancia. La
memoria, la inteligencia y la voluntad se dicen relativamente a
otras cosas. Pero la vida, la mente y la esencia, cada una existe
para si misma. Por lo cual estas cosas en tanto son una en cuan-
to constituyen una vida, una mente, una esencia =,

Por eso el alma se define como una substancia racional des-
tinada a regir el cuerpo ”. El yo, como tltima unidad en la que
se anudan todos los hilos de la vida animica, y su distincién e in-
dependencia de los procesos animicos, han sido por San Agustin
expresados con toda precision. Yo recuerdo por la memoria, yo
conozco por la inteligencia, yo amo. Mi yo interior lo ha cono-
cido. Yo, yo, ;quién es este yo? Este yo es el espiritu, la substan-
cia espiritual” *. Y por eso, cuando el espiritu se conoce a si mis-
mo, se conoce como substancia, y si tiene certeza de mi mismo,
tiene certeza de su substancia.

El entender—inselligere—corresponde al segundo término del
vestigio trinitario, y supone una conexidén irrompible con la ver-
dad y su fuente originaria: Dios. El conocimiento de una forma
nueva de ser a las cosas, porque, segun San Agustin, tienen ellas
una triple existencia: en el arte ejemplar, en las inteligencias
creadas y en si mismas, o como ditla el Santo: ratio qua creatu-
ra conditur in Verbo, rationis cognitio in creatuwra rationali, et
conditio creaturae ™

La escolastica ha reducido esta triple existencia a las férmulas:
universalia ante rem, in re, post rem.

Subsiste, pues, un universo interiorizado en el hombre y or-
denado segin las categorias de substancia, accidente, causa, efecto,
relacién, modo, género, especie, individuo, etc. La potencia del
espiritu se muestra por el conocimiento en doble forma: como
potencia receptiva y fuerza reproductora de las especies de todas
las cosas, que se almacenan en los grandes depdsitos de la memo-

22 D¢ Trin. X 11,18: PL 42,983, Véase sobre este tema de la substancialidad
del alma el libro de M. GRABMANN Grundgedanken des HI]. Augustinus iiber Seele
und Gort p.25s (Koln 1929).

3 De quant. anmimae XIII 22: PL 32,1048. Sobre la doctrina de la substancia
véase el rectente estudio del P. Niceto Blazquez E] conmcepto de substancia en
S. Agustin: «Avgvstinvs» 14 (1969) 43-93,

24 M. BAUMGARTNER, San Agustin (Los grandes pensadores) p.33.

25 De Gen. ad lit. 11 8,16 PL 34,269,
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ria, y como sujeto axioldégico, que valora lo que percibe con nor-
mas absolutas. El hombre no sdlo aprende las formas de las co-
sas, sino que juzga de ellas con una operacién superior. Indagar
el fundamento de este hecho intimo constituye una tarea noble
del espiritu humano, porque es elevarse a su propia fuente y
origen: “Pues buscando fundamentos para apreciar la hermosura
de los cuerpos, ora celestes, ora terrestres, y para juzgar con en-
tero y equilibrado juicio sobre las cosas mudables, caando yo de-
cla: Esto debe ser de esta manera; aquello no; buscando yo, digo,
el fundamento de este mi juicio, cuando asi juzgaba habia des-
cubierto sobre mi espiritu tornadizo la inmutable y verdadera eter-

nidad de la verdad” *.

5. SAN AcusTtiN Y KANT

He aqui la mision sagrada de la razén: ser dux ad Dewmn,
guiar al hombre a su principio y patria. San Agustin no se cans6
de tornar cien veces a este tema, incluso en sus sermones al pue-
blo, habituindolo a la dialéctica de la peregrinacién. Aqui se
muestra su misién de genio cristiano y su contraste con el espiri-
tu moderno, particularmente con el de Kant, defensor de la in-
manencia absoluta de la razén. Ambos fildsofos han caracteri-
zado la inteligencia humana como una facultad legisladora capaz
de emitir juicios de valor en la ética, estética, matemdtica, légica.
Pero mientras a San Agustin los caracteres de las verdades nece-
sarias o las normas absolutas le obligan a salir de la esfera propia
del sujeto pensante, Kant los considera como blosse Denkfor-
men”’, como puras formas y acufiaduras del pensamiento. La
sensibilidad da la materia, el entendimiento, las leyes universales
o0 normas a priori, No hay necesidad de salir del sujeto auténomo
e independiente, regulador de las leyes del universo.

Paulsen llama a Kant el fildsofo del protestantismo; con igual
motivo puede Hamirsele el filésofo del laicismo. San Agustin, al
contrario, es el filésofo de la religién, de la luz o del Verbo, que
ilumina a todo hombre que viene a este mundo. El hombre agus-
tiniano es una tierra sagrada donde lucen doquiera las huellas de
Dios, y no cesa de vocear la presencia del Altisimo y la necesidad
de las ascensiones del espiritu.

La misién de San Juan Bautista, enviado al mundo para dar
testimonio de la Luz verdadera, ilustra la condicion del espiritu
creado y de la razén. En un bello comentario al capitulo primero
de San Juan, contrapone a Cristo y su Precursor, al Verbo y la

26 Conf. VII 17.
27 B, JaNsEN, Der Kritizismus Kants p.24 (Minchen 1925).
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voz. San Juan fue como un monte bafiado con el 4ureo resplandor
solar. Cristo vino a sanar las almas débiles de ojos enfermos para
encararse con el vivo manantial de luz, mas capaces de conocer
por ciertos cuerpos o paisajes tluminados la presencia y salida del
sol. Los contemporineos del Verbo hecho carne no eran aptos
para poner los ojos directamente en El: y entonces, ¢qué hizo?
Radiavit loannem: vertid su luz sobre San Juan, y al confesar
éste que no era €l la Luz, sino que la recibia de otro, vinieron
muchos en conocimiento de Aquel que ilumina a otros ™.

He aqui la metafisica de la razén humana: ella no es la ver-
dad, pero la irradia. La Verdad es eterna, ella temporal ; la Verdad
no cambia, ella se muda; la Verdad es necesaria, ella contingen-
te. El monte iluminado durante el dia puede entencbrecerse por
la noche; luego no es el sol; el alma pasa de estados tenebrosos
a estados de claridad, y viceversa; puede ser iluminada por la
verdad y oscurecida por el error. Luego ella no es la verdad, pero
la luz que posee da testimonio de la Verdad inmutable y eterna.
Conocer el Verbo divino y sefialarle con el indice es la mayor
gloria del verbo humano.

Por eso San Agustin se halla frente a Kant y todos los racio-
nalismos, porque, ante todo, es un confesor del Verbo de Dios,
aptehendido en el esplendor de su imagen, la razén humana. La
conciencia creada no es auténoma, porque tiene una ley superior,
a que debe someterse. El autonomismo del hombre estd radical-
mente eliminado del pensamiento de San Agustin, porque, como
vestigio e imagen, es un ser relativo, metafisicamente anclado en
su principio con una triple dependencia. Toda su esencia y vida
consiste en eise @ Deo, esse in Deo y esse ad Demm. Es un ser
que viene de Dios, vive en Dios y camina hacia El con la mas
profunda orientacién del espiritu.

6. M1 AMOR ES MI PESO

El esse y el intelligere nos han manifestado la dependencia
de origen y de las mis altas operaciones del espiritu, que no pue-
den realizarse sin el concurso de una luz divina; el velle—el que-
rer 0 amar—nos revelard a Dios como término final de nuestros
movimientos gravitatorios, segin la frase de las Confesiones:
“Nos habéis hecho, Sefior, para vos, y auestro corazén no reposa
hasta descansar en vos” *’. El amor humano se muestra sobre todo
en forma de inquietud y como impetu escatoldgico y proyeccidn

28 Ty, in loan. 2,7: PL 34,1932.
2 Conf. I 1.
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a lo futuro. La vida de la vida mortal es la esperanza de la vida
inmortal, dice el creador de las frases bellas *’.

Las palabras pondus y ordo nos declaran la esencia de esta
actividad espiritual. El alma no sélo tiene un 6rgano de captacién
de lo real, sino también un sistema de impulsos vitales, que la
llevan a la busqueda y adquisicién de lo que el entendimiento
le ofrece como valioso. El peso pertenece a la estructura de todas
las cosas, segin hemos indicado ', y todas tienen su centro de
reposc. La inclinacién o amor al centro mueve igualmente las
voluntades humanas. En términos generales, la felicidad es el lu-
gar de reposo tiltimo **. Se moverdn ellas buscando diferentes cen-
tros, segln las imdgenes que se forjan de la felicidad, pero por
todos los caminos van al mismo lugar o al mismo fin: la satis-
faccién plena de su ser, el equilibrio estable de sus apetitos.

La voluntad puede definirse como acto con estas palabras:
es un movimiento del 4nimo, exento de coaccién, por el que se
esfuerza 0 a no perder lo que se posece o a adquirir lo que nece-
sita: volumtas motus est aninii, cogente nullo, ad aiquid vel non
amittendum, vel adipiscendum. Un objeto no puede ser blanco
y negro a la vez; asi, tampoco la voluntad puede ser a la vez que-
rer y ser coaccionada con respecto a upa misma cosa. St pregun-
tamos al que hace algo por violencia por qué lo hace, nos respon-
derd que le fuerzan a ello. Y todo el que es forzado a una cosa,
obra contra su voluntad. Luego el querer ha de ser libre de
coaccién. De donde resulta que todo el que hace algo por volun-
tad, no lo hace por fuerza®.

Dos clases de impulsos dinamizan la voluntad humana: unos
de conservacién de los bienes que se poseen y otros de adquisi-
cién o de creacién de nuevos valores relacionados con la felicidad.
La increible variedad y fuerza creadora desplegada por el espiritu
humano en todos los érdenes de la cultura reconocen como causa
el m4s intimo y urgente de los impulsos que venimos analizando.
San Agustin ha conocido y apuntado su empuje dindmico, que
ningin obsticulo puede contrastar **.

La felicidad se concreta en el deleite para los hombres, y por
eso viene a ser el pomdus amimae: Delectatio quasi pondus est
antmae *°.

“El centro, pues, del alma no se halla en ninglin espacio ocu-
pado por forma de cuerpo, sino en el deleite, adonde se alegra

39 Ep, in ps. 103, serm. 4,17: PL 37,1389: «Vita vitae mortalis spes est vitae
immortalisy».

st Conf. X1II 10.

32 D¢ mor. Eccl, cath. I 3,4: PL 32,1312,

33 De dyabus animabus X 14: PL 42,104,

34 Serm. 96,1: PL 38,585.

35 D¢ mas, VI 9,29: PL 32,1179.
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de haber llegado por el amor” *. Y aqui se abren ante el hombre
los dos caminos: uno que lleva a los bienes sensibles y otro a
los espirituales. O si se quiere, en tres centros se precipita el im-
petu gravitatorio del hombre: el deleite de los sentidos, el de-
leite espiritual de si mismo y el deleite de Dios. Los epicureos,
los estoicos y los cristianos definen estas actitudes fundamentales
de la vida. En su proceso se pueden sefialar tres factores, que
San Agustin llama swggestio, delectatio y consensus, La sugestion
comprende los diversos estimulos que mueven las tendencias o
apetitos humanos, vengan de cosas exteriores o de las imdgenes
depositadas en la memoria y capaces de avivar los deseos: com-
movere desiderium, A ella responde afirmativa o negativamente
el sujeto solicitado o atraido. En el primer caso se produce una
reaccidén favorable o un descanso en la voluntad (delectatio) y una
plena adhesién o consentimiento *’

Este, que San Agustin describe como proceso psicolégico del
pecado, puede extenderse a toda la genealogia de los actos. El
consentimiento 0 adhesién admite dos modalidades, que el Santo
llama w7 y frui, el uso y el goce. Gozar de las cosas es poner en
ellas el ultimo fin del descanso; usarlas es tomarlas para logro
de otro fin. “Gozamos de las cosas conocidas en que la voluntad
descansa como en fin; usamos aquellas otras que ordenamos para
el logro de un objeto de fruicién. La mala voluntad consiste en
gozar mal y en usar mal de las cosas ™.

Todos los bienes creados deben ser medios, no fines o térmi-
nos ultimos de descanso, porque, como limitados y transitorios,
s6lo pueden tocar la epidermis, sin Hegar a la medula interior del
espiritu. Por eso ninguno debe ser objeto de una fruicién abso-
luta, sino relativa, que llama el Santo cum delectatione uii™

Debe ordenarse el uso fruitivo de las cosas creadas al logro
del verdadero amor, que s6lo en Dios halla su completo descan-
so. “El cielo, la tierra y todas las cosas que en ellos son, donde-
quiera me dicen que 0s ame, y no cesan de decirlo a todos para
que no puedan excusarse” **. Es un desorden y una idolatria poner
el corazén en las criaturas, con absoluto olvido de Dios. Por eso
el concepto del order nos ayuda a definir mejor los movimientos
voluntarios. Si el peso expresa el impulso gravitatorio al centro,
el orden significa la direccidn, la rectitud del movimiento. El
movimiento que lleva al verdadero centro es ordenado; el que
no, pecaminoso, porque se desvia del fin. El orden y el desorden

36 Fp. in ps, 9 15: PL 36,124,

37 De serm. Domini in monte 1 12,34: PL 34,1246,
38 De Trin. X 10,13 : PL 42,981.

39 De doct, christ. 1 33,37: PL 34,33.

40 Conf. X 6.
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queridos introducen los valores morales en el reino del espiritu.
“El espiritu ocupa un lugar medio, porque debajo de si tiene
todo lo corpdéreo o material y sobre s{ al Creador suyo y del
mundo. Puede, pues, usar bien de la felicidad temporal cuando
no ama las cosas creadas, con desestima y olvido del Creador,
ordenando la felicidad que en ellas encuentra al servicio suyo,
porque El le ha colmado de aquellos bienes. Todo lo que Dios
ha creado es bueno, desde la criatura racional hasta el mas insig-
nificante 4tomo, y usa bien de todo cuanto guarda el debido or-
den, y al discernir, elegir y apreciar subordina lo pequefio a lo
grande, lo corporal a lo espiritual, lo bajo a lo alto, lo temporal
a lo eterno” ', Tal es el resumen de la ética agustiniana, basada
en la ontologfa o grados jerirquicos de los seres. El amor o la
estimacion debe adecuarse a lo real; todas las cosas son buenas,
como hechura del Creador, pero se hallan graduadas cualitativa-
mente y formando jerarquia; estimar mis lo que vale més y
menos lo que vale menos, amar sumamente al que es sumo, tal
es la ley del orden del amor o de la virtud.

7. LIBERTAD Y LIBRE ALBEDRIO

El orden del amor es la cifra de la vida superior del espiritu,
y como tal, nace la libertad, la cual pertenece a la esencia de la
voluntad racional. “Nuestra voluntad no serfa voluntad si no fue-
ra libre” **. “El libre albedrio fue concedido al hombre para que
conquistara méritos, siendo bueno no por necesidad, sino por li-
bre voluntad” **. El libre albedric es soporte de todo el orden
moral, el principio esencial de un mundo de valores superiores,
y, por consiguiente, un grande bien. Pero a la vez supone la fa-
cultad de elegir el mal, es decir, la facultad de caer, que es una
imperfeccién de la voluntad humana,

Como el poder errar no es una perfeccion de la inteligencia,
ni el poder oxidarse una perfeccién de los metales, ni el poder
reshalarse una petfeccién de los pies, asi también el poder pecar
es una imperfeccién aneja a las voluntades que no estan identi-
ficadas esencialmente con el Bien absoluto.

La facultad de eleccién del mal se convirtié en un hecho, ini-
cidndose la tragedia de la libertad humana. San Agustin ha visto
en la primera caida la pérdida de la libertad humana, lo cual ha
motivado contra su doctrina la acusacién del determinismo. Pero
el Santo distingue cuidadosamente la libertad del libre albedrio,

4L Epist, 140,3-4: PL 33,539.
42 De J?b. arb. IH 3,8: PL 32,1275.
43 Contra Fort. man 15: PL 42,118.
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porque €l considera esa facultad en diversos momentos histéricos
o concretos en que se ha manifestado.

La libertas significa para San Agustin aquel aspecto virginal
y poderoso de la voluntad humana, salida de las manos del Crea-
dor con un saludable equilibrio de sus fuerzas, exenta de todo
peso intimo hacia lo inferior. Entonces gozaba del privilegio del
posse non peccare, la facultad de poder no pecar. Mas con la prime-
ra desobediencia y rebeldia se modificé el estado intimo del hom-
bre, y al ser privado de los dones con que fue creado, su voluntad
qued$ debilitada, herida en sus fuerzas, cargada con un peso o
inclinacién hacia lo malo, que con las sucesivas caidas de las ge-
neraciones humanas ha ido en aumento. El pecado introdujo una
fuerza gravitatoria que impulsa al hombre a buscar el centro de
su reposo en s{ mismo y en las criaturas, dificultando su elevacitén
a Dios. La libertad, gravada con este pondus terrestre, debilitada
para el bien con la servidumbre del pecado, es el lberum ar-
bitrium.

La primitiva caida no fue una corrupcion total de la natura-
leza humana, porque Dios nunca castiga a la voluntad mala, aten-
tando al decoro de su naturaleza: Dews nunquam ita punit
voluntatem malam, ut naturae perimar dignitatem . Quedan in-
tactos los bienes-raices de la naturaleza y algunos rasgos divinos;
v. gr., el amor a la verdad, a la eternidad, a la felicidad, hilos
misteriosos con que Dios mantiene cierta unién con las criaturas
alejadas de El por la culpa para atraerlas a si cuando le plazca.

Lo que caracteriza al libre albedrio es cierto predominio que
tienen sobre él la concupiscencia, el interés material y el temor
servil. Mas en este estado conserva ain la capacidad de poseer
a Dios, es decir, de la conversién por el arrepentimiento con una
nueva forma de vida de relaciones con Dios, con un nuevo amor,
esto es, un [iberatum arbitrium; con una voluntad libre sustraida
a la servidumbre del pecado mediante la accién de la gracia y la
intervencién de un Libertador. Asi logra el hombre el tercer mo-
mento o estado de la libertad: “Nadie puede ser libre del domi-
nio del pecado si el Hijo no lo liberta” *.

La gracia sana la naturaleza y la eleva a un orden de exce-
lencias y prerrogativas semejantes al estado del hombre inocente.
Con la gracia adquiere también el posse non peccare, o la victoria
sobte el pecado, victoria dificil, porque la voluntad todavia no
se halla enteramente libre del peso gravitatorio hacia el mal.
Como por el pecado fue profanado el ser humano, con la gracia
se consagra y embellece para ser un santuario de Dios.

44 De Gen, ad lit. VIII 33,44: PL 34,390,
45 Contra Iul. op. imp. 1 82: PL 45,1104,
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La nueva justicia que imprime en el hombre no es la ficticia
y trascendente de la Reforma, sino la inmanente de la doctrina
catdlica; es decir, una cualidad propia creada por Dios, inherente
al justo: Quemadmodum dicitur itustitia Dei, non solum qua ille
iustus est, sed quam dat homini cum tustificat impinm . Con las
mismas palabras, el concilio de Trento formula contra los pro-
testantes la naturaleza de la justificacién del pecador ¥. No se
trata de una justicia nominal y aparente, sino real y viva, que
transforma al hombre, creando en él un nuevo estado afectivo y
una cualidad que le hace hijo de Dios y heredero de su reino.

Finalmente, en un cuarto estado, el hombre logra la completa
libertad segura, victoriosa, eterna, imperdible, con la prerrogativa
del posse non peccare, la impecabilidad, como consecuencia de
la adhesién fruitiva a Dios, optandarum rerum plenitudo, plenitud
de todo lo deseable.

Con la contemplacién beatifica serd imposible toda aversién
de Dios y desordenada conversidn a las criaturas, en que consiste
el pecado, porque el sumo bien brillarid con tanta hermosura que
jaméds podrd sustraerse a su blando yugo. El pondwus animae ha-
llard alli su centro, su paz eterna, con la certeza dichosa de un
arraigo en la vida inmortal.

No es necesario afiadir aqui que a este premio eterno del
buen uso del libre albedrio corresponde un polo opuesto de in-
felicidad perpetua. Hay, pues, dos inmortalidades que definen el
destino humano: una bienaventurada y otra condenada a tor-
mentos eternos y, sobre todo, a una desesperada privacién, en que
consistird su mixima pena. El infierno sélo tiene sentido en una
doctrina que reconoce la eminente dignidad del hombre y de su
libre albedrio, capaz de forjar su destino para siempre.

Con razon la doctrina del libre albedrio, sobre todo en sus
conexiones con la divina presciencia, la gracia, el pecado, fue
objeto de asiduas meditaciones del gran Doctor de la Iglesia.
La libertad humana es cosa sagrada y tremenda para el hombre,
y sus relaciones mas profundas no son las que van de persona
a persona de las que integran la sociedad humana, sino las que
van a Dios, “el cual corona al que se mantiene en pie, ordena al
que se cae y ayuda y da la mano al que quiere levantarse: stam-
tem coronat, et cadentem ordinat et swrgentem adimvar” *’,

45 De Trin. XIV 12,15: PL 42,1048.

47 DENz, 799.
48 De cat. rud. XVII 29: PL 40,332,
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EL PROBLEMA DE DIOS

1. SENDEROS DIVINOS

La peregrinacién espiritual de San Agustin puede resumirse
en estas palabras de su gran discipulo San Buenaventura: Domi-
ne, exivi a te SUMmmMO, et Venio ad te Swmmum per te SumMmum. ..
Haec est tota nostra metaphysica: de emanatione, de exemplari-
tate, de consummatione, scilicet, illuminari per radios spivituales
et reduci ad swmmum. Er sic eris verus metaphysicus: Sefior, sali
de ti sumo, vengo a ti sumo y por ti sumo... Esta es toda nuestra
metafisica: de la emanacién, de la ejemplaridad, de la consuma-
cibén, es decir, ser iluminados por los rayos espirituales y reduci-
dos al samo. Y asi serds verdadero metafisico’. Lo divino es la
atmésfera propia del genio de San Agustin, porque en el universo
creado sélo ve vestigios, sombras, guifios de la Sabidurfa infinita,
que le hacen volver y subir a la Causa suprema y ejemplar de
cuanto existe.

La idea de Dios ilumina la concepcién agustiniana del mun-
do. No sélo por interés religioso, sino también por razones me-
tafisicas, el problema de Dios es central en su filosofia, como
4ncora del pensamiento y del corazén’. El sentido del mundo,
el valor de la personalidad humana y hasta los problemas del
conocimiento y de la cultura reclaman el apoyo de Dios, causa
constitutae universitatis, et lux percipiendae veritatis et fons bi-
bendae felicitatis°. Conocer a Dios es la mds dichosa y prove-
chosa ocupacién del espiritu, porque El es el valor de los valores,
el sumo Bien, en quien se aquieta el corazéon humano. La dia-
léctica de la cultura agustiniana se halla movida interiormente
por este impulso del conocimiento de Dios, que es un impulso
soteriolégico o de salvacién del alma, es decir, el mis hondo im-
pulso que submueve al hombre.

“Cuando os busco a Vos, Dios mio, busco la vida bienaven-
turada. Buscaros he para que viva mi alma. Mi cuerpo vive de

Y Coll. in Hexaem., collat. 1: Obras de San Buenaventura t3 (BAC) p.188-189.

2 Vid. H. WEINAND, Dije Gottesidee der Grundzug der Weltanschauung des
H!. Augustinus (Paderborn 1910); W. P. ToLLey, The idea of God in the phylo-
sophy of S. Augustin (London 1930).

3 De civ, Dei VIII 10: PL 41,235.
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mi alma, y mi alma vive de Vos”, dice el incansable buscador
de Dios “.

Y ;dénde busca San Agustin a Dios? No es mi intento des-
cribir todos los caminos que recorrié el gran peregrino de lo
absoluto, pero si apuntaré algunos aspectos esenciales. Primera-
mente indicaré los senderos del mundo exterior, lleno de vesti-
gios de la primera Causa. Se ha negado alguna vez que en la filo-
soffa agustiniana haya una ascension a Dios por via de la
causalidad eficiente del universo. Las maravillosas paginas de las
Confesiones bastan para convencerse de lo contrario. El ternario
metafisico que hemos analizado aqui ofrece los mismos resulta-
dos. Por el vestigio es facil elevarse a la Causa que lo ha estam-
pado en las criaturas®.

Sirvannos de luz algunos textos relativos a la estructura esen-
cial, propia de los seres creados. “En todas las cosas, al ver las
medidas, los nimeros y el orden, busca a su Artifice. Y no halla-
ris sino a Dios, donde estd la suma medida, el sumo ndmero y
el sumo orden” °. “Confieso que no sé para qué haa sido creados
Jos ratones, y las moscas, y los demds gusarapillos; pero veo que
en su orden tienen su hermosura, aunque, por mal de nuestros
pecados, nos sean adversos. Pues no hay cuerpo ni miembrecito
de animal donde no halle medidas, proporciones y orden, todo
dispuesto para la unidad de la concordia. Y todo ello, ;de dénde
puede proceder sino de la suma medida, nimero y orden, que
subsisten en la majestad inmutable y eterna de Dios?”’

Asi, pues, aunque Dios estd sobre toda medida, nimero y
orden, con todo, “segin que la medida prefija a cada cosa su
modo de ser, y el nimero, que imprime en cada una su especie,
y el peso, que reduce todo el ser a su quietud y estabilidad. El
es originaria y singularmente todo eso, pues todo lo termina, todo
lo forma, todo lo ordena: Ille primitus et singulariter ista est,
qui terminat omnia, et format ommia et ordinat ommia®,

Se nos insinta aqui la triple relacién de la criatura con el
Creador, que San Buenaventura expresa en estos términos: “Por
lo que dice en cierto peso, mimero y medida, demuéstrase que
la criatura es efecto de la Trinidad creadora en el triple género
de causalidad, a saber: eficiente, por la cual recibe la criatura

1 Conf. X 20,

5 «En la mediatex y cardcter causal del conocimiento natural de Dios se dan
la mano San Agustin, Santo Tomis y Newman, para citar sélo los nombres mas
conocidos; 1a diferencia esti en que San Agustin y Newman siguen el camino psi-
colégico de la experiencia de Dios, mientras Santo Tomés prefiere el procedimiento
logico de la demostracion de Dios» (ERICH PRzYWARA, Ringen de Gegenwart 1 p.398,
Augsburg 1929).

S De Gen. conira man. 1 16,26 PL 34,185.

7 1bid., ibid.

8 D¢ Gen. ad lit. IV 3,7: PL 34,299,
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unidad, modo y medida; ejemplar, a la que debe la verdad, la
forma y el nimero, y final, de la que se origina la bondad, el
orden y el peso. Las cuales propiedades se hallan en todas las
criaturas, como vestigios del Creador, sean corpéreas o espiritua-
les, sean compuestas de materia y espiritu”’

Estas relaciones bastan para echar un puente conexivo entre
la razén humana y el ser de Dios: “Yo por las obras te mostraré
a mi Dios: ex operibus ostendam Deum meum” . Las criaturas
son signos de Dios, y nos lo muestran o indican como las pala-
bras son signos en que se manifiesta nuestro espiritu. SI no re-
pugna que un ser espiritual, como es nuestra alma, se haga en
cierto modo visible en el gesto, en la palabra, tampoco va contra
ninguna ley que el Espiritu infinito se ostente en sus hechuras
visibles, tomdndolas como elementos expresivos de sus riquezas
insondables. Tanto el mundo externo como el interno de nuestra
alma estain sembrados de indicios, de huellas, de voces que nos
hablan del Autor.

El Santo diria también, con una imagen que se ha hecho cla-
sica en la literatura mistica, que la hermosura del universo es
como un grande libro en que se deletrean y descubren los pen-
samientos del Creador: Est guidame magnus liber ipsa species
creaturae: superiorem et inferiorem contuere, attende, lege . Es-
tudia lo alto y lo bajo, advierte, lee. La lectura o contemplacién
de las criaturas fue ocupacidén dulcisima del genio religioso de
Sen Agustin, tan 4gil y brioso para pasar de la tierra al cielo,
reconociendo en todas las maravillas creadas un reflejo de la
grandeza del Creador, la representacién de una hermosura oculta
y divina, mil veces superior a cuanto nos admira y suspende aca.

2. TRES ERRORES

Pero han de evitarse tres errores en la interpretacién del li-
bro de las criaturas: el panteismo, el agnosticismo y el antro-
pomotfismo.

El primero confunde las obras, el arte y el artifice *, siendo
cosas que netamente deben distinguirse. La obra no puede igua-
larse con el artifice, porque la relacién de causa y efecto traza
una raya divisoria entre la criatura y el Creador: “El Creador
es Creador, y la criatura, criatura. No puede igualarse la criatura
con el Creador: aequari creatura non potest Creatori. No puede
igualarse el banco al carpintero, ni la columna al escultor. Y con

2

9 Breviloguium I c.l.

19 MA, Denis, II 15.

1t MA, Mai, CXXVI 1360,

12 D¢ gera rel. XXXVI 67 PL 34,152,
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todo, si el carpintero hizo el banco, no cred la madera. Mas Dios
con su palabra omnipotente todo lo cre. Todo fue hecho por
un imperio de su voluntad, con la fuerza de su palabra; pero
las hechuras no pueden compararse con el Hacedor: facta Fac-
tori comparari non possunt” .

Ha de evitarse igualmente una interpretacién grosera de la
divinidad, equiparandola a nosotros y dandole forma y pasiones
propias de los hombres. La Sagrada Escritura apropia al Sefior
algunos nombres de afecciones humanas, como la ira, el celo, el
arrepentimiento, o también miembros corporales, como alas, ojos,
brazos, etc., pero es para amoldarse a nuestra pedagogia infantil
y elevarnos de lo sensible a lo espiritual. Las manos de Dios sig-
nifican la vircud con que obra; los ojos y oidos, el conocimiento
¢ inteligencia de todas las cosas, como si las tuviera presentes;
la cara, la virtud con que se manifiesta y se da a conocer, etc. ™*

También es pernicioso el agnosticismo, o la conviccién de una
imposibilidad del conocimiento de Dios. El procedimiento ana-
logico justifica la objetividad de nuestra ciencia divina. La analo-
gia del ser entrafia una metafisica abisal y conexiva a la vez.
Nuestros conceptos, muy distantes de la divina realidad, la refle-
jan con alguna aproximacin.

El vestigio dista mucho del ser de la persona, pero nos da a
conocer su paso; el retrato tampoco nos da el vivo resplandor
de la hermosura de un rostro, pero si cierta semejanza, en la
que podemos contemplarla.

Las criaturas, como vestigio e imagen, nos ofrecen a los ojos
un trasunto lejano y borroso de la grandeza de Dios. Asi, la me-
dida, la especie y el orden llevan impresas las huellas del trinsito
de un Poder, de una Hermosura, de una Inteligencia y Bondad
sobetana por el mundo. Lo que se admira esparcido en tantas
criaturas, se recoge y unifica en el Ser Sumo del Creador, quien
“nada de cuanto hizo es, pero originariamente todo lo contiene
en si, segun su modo de ser: #ihil horum quae fecit existens, et
omnia primitus babens sicut ipse est” V.

Rasgo diferencial del ser creado e increado es en Dios la
simplicidad, o suma plenitud de todas las perfecciones con la
suma unidad. De las criaturas se puede distinguir una composi-
cién metafisica entre lo que tienen y lo que son, o entre el posee-
dor y la cosa poseida. El hombre que posee la sabiduria no es la
sabiduria; el aire luminoso no es la luz, ni la fruta dulce la
dulzura. En dltima instancia, esta composicidn es la que media
entre el participante y lo participado.

13 Ty, iz Toan. XLIT 10: 35,1703.

14 De div. qaaesr. 83 q.51: PL 40,34,
18 De Gen. ad lit. IV 16,34: PL 34,333,
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Pero Dios es simple, porque todo lo que tiene es: ideo sim-
plex dicitur quia quod habet, hoc est “. Dios propiamente %0
tiene, sino es; no tiene sabiduria ni es sabio: es la misma sabi-
duria. Todo lo que tiene es, y todo es uno; ommnia unus est
Es sumamente vario y sumamente uno, y su plenitud difusiva es
principio de toda comunicacién: Ex plenitudine quippe bonita-
tis tuae creaimra tua subsistit ™.

Mas la misma profusién de excelencias de que estd sembrada
la creacién debe hacer cauto al buscador de Dios, para no atri-
buirle atropelladamente todo lo que le atrae. No debe echar mano
de todo el follaje de los sentidos, sino escoger lindas y raras flores
para tejer en ellas una guirnalda de conceptos que mds o menos
se adectien a lo divino.

Ha de pulir y adelgazar las perfecciones de lo creado para
atribuirlas al Creador ™.

3. LA FORMA DE LAS FORMAS

El mismo impulso dialéctico recibe la razén al contemplar la
forma, especie o niimero de las cosas. Las formas mudables gufan
a la forma inmutable y eterna, que, permaneciendo idéntica a si
misma, todo lo renueva.

“Todo lo mudable es necesariamente formable; y Ilamamos
formable a lo que puede formarse. Mas ninguna cosa puede for-
marse a sf, y ciertamente formar las cosas es darles forma. Lo
que tiene ya forma no necesita recibirla, mas si carece de ella,
no puede recibir de si misma lo que no tiene. Y ;a qué repetir
lo que ampliamente hemos tratado ya de la mutabilidad de los
cuerpos y del alma? Concldyese, por tanto, que lo mismo el cuer-
po que el alma son formados segin cierta forma inmutable y
permanente que es la Providencia del mundo. Pues si todas las
cosas existentes, substraida su forma, vuelven a la nada, esa For-
ma invariable por la cual subsiste todo lo mudable, para que
realice los nimeros de sus formas, es su providencia...

Mirando, pues, y considerando las criaturas, quien sigue el
camino de la Sabiduria verd que se le muestra alegremente y con

18 D¢ civ. Dei XI 10,1: PL 325. . i i .

17 Ibid., ibid., 3. La doctrina de la simplicidad divina contiene toda la meta-
fisica de la criatura y el Creador v nos ayuda a explicar las relaciones de Dios
con el tiempo y ¢l espacio. Vid. PorTaLlg, l.c., col. 2346,

18 Conf. XII 2.

19 Véase en el libro De gquaestionibus ad Simplic. (I q.11: PL 40,138-142)
formulada la doctrina de la amalogia ¢ntis, igualmente distante del agnosticismo y
antropomorfismo : «Sunt innumerabilia quibus ostenditur multa divina iisdem nomi-
nibus appellari quibus humana, cum incomparabili diversitate seiuncta sint: nec
tamen frustra eadem sunt rebus utrisque indita vocabula, nisi quia haec cognita

quae in quotidiana consuetudine versantur et experimentis _u§itatioribus ingotcscunt,
nonnullam ad intelligenda illa sablimia prachemt wviam» (ibid.: PL 40,140).
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su providencia le sale al encuentro, y con tanto mas anhelo de-
seard terminar su jornada cuanto el mismo camino que recorre
es bello por la sabiduria a que aspira. Asi, pues, estas dos cosas,
cuerpo y vida, propias de las criaturas—aunque también la del
Creador se Ilama vida, y suma vida—, estas dos cosas, digo, de
las criaturas porque son formidables, y perdida totalmente su for-
ma, tornan a la nada, claramente demuestran que subsisten en
virtud de aquella Forma, que siempre se mantiene igual a si mis-
ma. Por lo cual, todos los bienes, ora sean grandes, ora pequefios,
no pueden venir sino de Dios” ™.

La Forma de las formas es el Verbo de Dios, origen de todo
lo hermoso. “Forma simplicisima y simplemente igual al Princi-
pio de que procede, siendo coeterno con EI” ',

El proceso anterior recuerda el aristotélico de la elevacién al
Motor inmévil por la consideracién del movimiento o ser poten-
cial, si bien aqui el ser potencial es el ser formable, que exige
una forma inmutable y eterna. La visién de Dios se enriquece
interiormente con este aspecto, porque aparece a NUEStTOs 0jos
como el ejemplar supremo, el reino puro de las ideas creadoras.
Y esta elevacién dialéctica es muy familiar al genio de San Agus-
tin y al espiritu del cristianismo.

“8i por el Verbo fueron creadas todas las cosas y el Verbo
es Dios, admira la fibrica hecha por el Verbo y por el edificio
aplande y ensalza el plan divino: Inspice fabricam factam per
Verbum, et ex isto aedificio mirare consilinm. ;Qué Verbo seré,
pues, aquel por quien fueron hechos el cielo y la tierra y todos
los ornamentos del firmamento, la fecundidad de la tierra, la ex-
tension del mar y de la atmdsfera, el resplandor de las estrellas,
la claridad del sol y de la luna? Trasciende todas estas cosas, y
los 4ngeles y sus diversas jerarquias, pues todo es hechura suya” *

San Agustin tenia una concepcién artistica de lo real, y su
lirismo es inagotable para cantar las bellezas de lo creado. “Para
encontrar en la Iglesia de Cristo un alma tan capaz de alabar a
Dios en las criaturas, es preciso esperar a San Francisco de Asis
y su Cantico 4 Sol”, dice el P. Guilloux ™.

“Recorre con tu espiritu todas las criaturas; en todas partes
te darin voces diciendo: Dios nos ha creado. Todo lo que te
deleita en el arte, redunda en honor del artifice: cuanto més
recorras las criaturas, su contemplacién te hard prorrumpir en
alabanza del Artista. Contempla los cielos: jqué maravillosa obra
de Dios! Ves la tierra: Dios cred las formas de las semillas, la

20 De lib, arb, 1T 17,45 : PL 32,1265.

2t De Trin. XV 15,25: PL 42,1079,

22 By, in ps. 44,4: PL 36,496.
23 Bl alma de San Agustin p.148.
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variedad de los gérmenes, la multitud de animales. Repasa con
tus ojos los cielos y la tierra: todo estd pregonando la gloria de
un Hacedor; las mismas hermosuras de las criaturas son ciertas
voces que estin alabando a su Creador. Pero ;quién serd capaz
de explicar el conjunto del universo?” *

En un sermén nuevo publicado por C. Lambot hallamos los
mismos impetus liricos tan agustinianos: “Amad lo bueno, her-
manos mios. jCudn bellas son tantas cosas que se Os meten por
los ojos: el cielo, la tierra, el mar, con todo lo que entrafia en
sus senos; las estrellas que resplandecen en lo alto, el sol que
nos da el dia, la luna que templa la noche; las aves, los peces,
los hombres, hechos a imagen de Dios, alabadores de las criatu-
ras, amantes de las criaturas, pero si lo son del Creador!

Todo lo que arrebata vuestro amor es hechura suya. Si no
fueran hermosas, no las amarfais. Y ;cdmo podrian ser hermo-
sas si no hubieran sido labradas por el Hermoso Invisible? Amas
a un alma: Dios la cred. Amas los cuerpos bellos: obra de Dios
son. Te agrada la amenidad de los campos: Dios la creé. La luz
te hechiza con su esplendor: criatura suya es. ¢Cudn digno, pues,
de tu amor no serd el que hizo cosas tan amables? No te digo
que nada ames, sino que ordenes tu amor” >,

La mistica cristiana de todos los tiempos ha recorrido estos
caminos de peregrinacién a que nos ha habituado el genio de
San Agustin. Pero su novedad perdura todavia, y los amigos de
Dios hallarin en los arranques del gran Doctor fuerza para sus
ascensiones y aliento en las fatigas de su itinerario.

4. LA ESCALA DE LOS BIENES

Anéloga dialéctica de ascensién despliega San Agustin cuan-
do considera el sistema ponderal de fuerzas que mueven a los
seres del universo. As{ como todo modo de ser reclama un Sumo
Ser, medida de cuanto existe, y todo niimero y proporcién recla-
ma una mente universal que todo lo racionaliza, y toda forma
una Forma originaria y ejemplar, y toda especie una superior
hermosura, porque omne pulchrum a summa pulchritudine, quod
Deus est™, asi también toda inclinacidn a un bien, todo peso
espiritual, exige un centro absoluto de quietud y reposo o un
sumo bien en que descanse el corazén del hombre. La inquietud
humana es una querella perpetua de la insuficiencia de los bienes
finitos y una reclamacién del Absoluto Bien. Hay, pues, aqui una

24 En. in ps. 26 12: PL 36,205-6.

25 Nouveau sermon de S. Augustin pour la féte d'un martyr («Revue bénédictinen,
oct. 1934, p.405-6).

26 De div. quaest. 83 q.44: PL 40,28,
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especie de movimiento dialéctico del corazén, semejante al de la
inteligencia, en busca de la primera Verdad. No sélo la inteli-
gencia, sino el corazén, va en busca de lo Infinito. Y aqui la
jerarquia desarrolla una gran potencia impulsora para las fuerzas
dialécticas del espiritu. El universo es ordenada variedad: Omnia
enim ordine suo creata sumt™. Todo fue creado y colocado con
orden en el mundo. Hasta el universo corpdreo sigue la misma
ley: Ab ipsis siderum choris usque ad numerum capillorum nos-
trovaim gradatim bonarum revam prlchritudo contexitur **. Desde
los coros siderales, con el concierto de sus movimientos, hasta el
nimero de los cabellos de nuestra cabeza forma un maravilloso
tejido la hermosura gradual de todas las cosas. Un cosmos esca-
lonado y en gradacion de diferencias cuantitativas y ontoldgicas
es mas bello y digno de Dios que un universo mondtono e igua-
litario, porque las diferencias jerirquicas mantienen despierta y
movida la potencia dialéctica de nuestro espiritu. La mente nostra
pellegrina, que dirfa Dante, necesita estimulos, y los mas eficaces
se los suministra la consideraciéon de los grados del ser.

La escala jerirquica nos empuja adelante y arriba, siempre
arriba. Somos como el peregrino que, entrando en una ciudad,
se viese obligado de estupor en estupor a completar el giro, acu-
ciado por el mismo cambio y creciente sucesién de maravillas
v hermosuras. Asi, nuestra mente peregrina, cuando sube de pel-
dafio en peldafio, de las maravillas del reino mineral a las del
vegetal, y luego a las de los organismos animados, y de éstos a
los espiritus ligados a la materia, los cuales, a su vez, la empu-
jan hacia otros espiritus puros, se ve como arrebatada por el
impulso mismo de la jerarquia a subir mas arriba, a un Espiritu
absoluto e increado, principio y corolario del orden universal. La
gradacién de los seres espolea y agiliza al espiritu, habituindole
al salto dialéctico de lo creado a lo increado, de lo contingente
a lo necesario, de lo multiple a lo simple, del efecto a la causa,
de lo mudable a lo inmutable, de lo ordenado al Ordo ordinans,
de lo natural a lo sobrenatural. Asf, el mundo mismo adquiere
un sentido espiritual, como fuerza propulsora de acercamiento de
las criaturas racionales a su fin, que es el conocimiento y amor
de Dios.

Por la escala de los valores asciende San Agustin al Sumo
Valor. La bondad y perfeccién de las criaturas son gotas de almi-
bar que le hacen paladear la dulzura del Sefior: “Una dulzura
inexplicable me detiene aqui al oir cudn bueno es el Sefior, y
considerando y recorriendo todas las cosas que veo fuera, proce-

27 D¢ lib. arb. I1I 5,16: PL 32,1279,
28 Ibid., ibid.
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dentes de El, aun cuando en ellas encuentre mi agrado, vuélvome
al que las hizo para entender cuin bueno es el Seflor. Y siempre,
al entrar en El, segin mi capacidad, lo hallo interior y superior
a mi: de tal modo es bueno que no necesita de estas cosas para
serlo. Ni alabo a éstas, callando las alabanzas de El porque El
es bueno absolutamente, perfecto en si mismo, sin indigencia de
ningtn bien que aumente el suyo ni temor de ningin mal que
pueda mermar el que posee. ;Qué mis os diré? En las criaturas
hallo tantas cosas buenas: bueno es el cielo, bueno el sol, la luna
buena, buenas las estrellas, buena la tierra, buenas las cosas que
engendra, buenas las plantas, buenos los animales terrestres, bue-
nas las aves, buenos los peces. También hallo bueno al hombre
y llamo bueno al 4ngel a quien no derribd la soberbia... Llamo
buenas a todas estas cosas, pero afladiendo siempte los nombres
propios: buen cielo, buena tierra, buen angel. Mas cuando subo
a Dios, no hallo otro nombre que el de bueno. Pues ¢l mismo
Jests lo dijo: Nuadie es bueno sino Dios, estimulindonos a in-
quirir y discernir cudles son los buenos por participacién de otro
bien y el bueno por su propio bien.

iCudn bueno serd, pues, aquel de quien todos los bienes pro-
ceden! Porgue no hallarin bien alguno que no lo sea por bon-
dad recibida de El ™.

En este proceso recomienda San Agustin prescindir de las
imperfecciones inherentes a las cosas para aprehender el mismo
Bien: “Nosotros amamos lo bueno, y buena es la tierra con la
elevacién de sus montes, y la suavidad de sus colinas, y la llanura
de los valles; buena es la hacienda, amena y feraz,.y la casa, bien
proporcionada, espaciosa y liena de luz... Bueno es el vatén...,
buena la elocuencia que instruye deleitando..., y la poesia, armo-
niosa, musical y nutrida de sentencias. Mas ¢ para qué proseguir?
Buero es esto, bueno aquello. Quita esto y aquello, y concibe el
mismo Bien, si puedes; asi logrards concebir a Dios, que no es
bueno con bienes de otro, sino la forma y el biea de todo bien:
non alio bono bonum, sed bonum omnis boni. Porque en estas
cosas buenas mencionadas y otras mil que se pudieran enumerar,
ciertamente no podriamos decir esto es mejor que aquello, cuando
verdaderamente juzgamos, si no llevisemos impresa la nocién
misma del Bien, segin la cual aprobamos y discernimos los bie-
nes. As{ se ha de amar a Dios; no este o aquel otro bien, sino
el bien mismo. Cuando oigo decir @ma buena, son dos palabras,
alma 'y buena, y por ellas vengo en conocimiento de dos cosas:
una por la que es alma y otra por la que es buena” *,

2 Ep. in ps. 134 4: PL 37,1740-41.
30 De Trin. VIII 3,4: PL 42,449,
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Estos pasajes han servido de base a la prueba de la existencia
de Dios, fundada en los grados de los seres. Pero San Agustin,
m4s que para probar la existencia, pugna por la conquista de un
concepto en lo posible adecuado a la divina grandeza y superemi-
nencia. Es un proceso analitico que, partiendo de la contempla-
cién de los diversos grados de biea, repartidos en los seres, ter-
mina en un absoluto bien sin limite ni medida. Porque cada bien
creado encierra un aspecto positivo y otro negativo en su ser,
una suma de utilidades o excelencias, pero mezclada de imper-
fecciones. Afirmando de Dios la pura esencia del bien y remo-
viendo todo limite e imperfeccién, nos forjaremos un concepto
de Dios mis o menos proximo, pero siempre muy distante de
la divina realidad.

La énmaculada cognicion, que postulaba Nietzsche, no perte-
nece a este mundo. Dios se nos escapa siempre de las manos y de
la més complicada red de nuestros conceptos. Por eso el pensa-
miento debe trascenderse a s{ mismo en la busqueda de Dios.
No hay ninguna idea adecuada al Ser divino, porque todos nues-
tros fondos nos vienen de préstamo del mundo de los sentidos
o del espiritu. Totum transcende, teipsum transcende, dird San
Agustin.

“Traspasa todo lo visible que hay en ti, trasciende lo invisi-
ble: el cuerpo se ve, el alma no se ve, pero se muda. Ora quiere,
ora n0; ora sabe, ora es ignorante; ora se olvida, ora recuerda.
Unas veces adelanta, otras desfallece. No es Dios esto, no es
Dios esa naturaleza, ni es el alma porcién de la divina sustan-
cia. Invisible es Dios, invisible el alma; pero mudable el alma,
inmutable Dios. Trasciende, pues, no sdlo lo que en ti se ve,
sino lo que es sujeto de mudanza” *". La conquista de la idea de
Dios exige un espiritu limpio y agudo, una dialéctica de costi-
nuos exorcismos a las falsas representaciones de nuestra fantasfa.

5. LA LUZ ETERNA

Pero tal vez el proceso dialéctico més familiar al Santo es
subir a Dios, como luz de los espiritus creados, reflejada en las
verdades eternas. La filosoffa agustiniana es un canto a la luz
de la Verdad subsistente. “Una es la luz que ilumina, otra la
iluminada; porque también nuestros ojos se llaman luces (lumi-
na), y, sin embargo, abiertos en las tinieblas, nada ven. Pero la
luz iluminante por s{ misma es luz, y para si misma es luz, y no
necesita de otra luz para lucir, antes bien las demds necesitan de
ella para brillar” >

3t MA, Denis, Il 13-4.
32 Ty, #n Toan, XIV 1: PL 35,1502,
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He aqui toda una metafisica de la luz suprema: ella es sus-
tancial, increada, subsistente por si. Todas las luces creadas deben
encenderse en su fuente primordial. La razén humana, como luz,
tiene la misma condicién; no es por si misma luz, y necesita ser
alumbrada por la primera Verdad. “Nuestra mente, que es como
el ojo del alma, si no es irradiada por la luz de la Verdad y ma-
ravillosamente ilustrada por aquel que ilumina y no es iluminado,
no puede llegar ni a la sabiduria ni a la justicia” *. La razén
humana es como la antorcha de San Juan, ilustrada por la Verdad
eterna de Dios.

Para conocer la naturaleza de este fendmeno de la iluminacién
divina o de la visién de las verdades, primeramente ha de elimi-
narse toda interpretacién ontologista. Malebranche no capté bien
el pensamiento de San Agustin. La organizacién Optica del espi-
ritu humano no le permite encararse con la viva lumbre del sol
y nuestra alma no es capaz de ver a Dios en esta vida. Pero de-
bemos avezar los ojos al tenue resplandor difundido en las obras
de la creacién, particularmente en la imagen espiritual del hombre.

Asi, las verdades eternas, para cuya visién es rociado el espi-
ritu con la luz de Dios, no son la esencia divina. Ya en las pri-
meras obras de Casiciaco tuvo San Agustin el acierto de discernir
entre los que él lama spectamina disciplinarum y la majestad y
la grandeza de Dios. Como dista el cielo de la tierra, asi distan
entre si el manantial de la luz eterna y los teoremas de las cien-
cias ™. Los ojos de la mente son como los sentidos del cuerpo,
y las verdades ciertas, como los objetos terrestres iluminados por
el sol, que los hace visibles, bafidndolos en su claridad, y Dios,
el manantial de la luz que ilumina esos objetos interiores, y yo.
la razén, soy lo que la mirada en los ojos ™

Por eso el espiritu humano necesita de ciertas escalas o gra-
das (quaesivit gradus) que le acerquen a lo divino. Y pueden
sefialarse tres grados o planos de inteligibilidad. Ofrecen el pri-
mero las criaturas visibles, que ostentan impresos los sellos de la
omnipotencia, sabiduria y bondad de Dios, o las obras de arte;
v. gr., un edificio levantado conforme a los cirones de la estética
o una bella accién realizada por un hombre justo. En ellos des-
cubre el hombre vestigios de razén, normas invariables de belle-
za o de bondad, reguladoras de toda obra estética o moral.

Esas leyes universales de estética, de moral, de derecho, de
matematica, constituyen un segundo plano, superior al meramente
empirico y sensible. Con ellas juzga de las obras que se presentan
a sus ojos, aprobdndolas o censurindolas segin las reglas inva-

33 Ibid., XXXV 3: PL 35,1658.
34 S0/, 1 5,11: PL 32,875.
35 Sol. 1 6,12: PL 32,875.
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riables que posee, y que nunca fallan ni fenecen. Cuando murié
Fidias, no fenecieron con él los cinones de su arte.

Finalmente, superior a ambos existe ua reino inteligible, una
Mente eterna, ancora de todo lo real y racional. Las leyes uni-
versales del pensamiento, los priancipios axiolégicos de las cien-
cias, las verdades eternas, necesarias, absolutas, invariables, supo-
nen como apoyo un Espiritu absoluto, una Verdad primera, una
luz universal y comtin que a todas las inteligencias alumbra.

San Agustin ha distinguido netamente estos tres érdenes, con-
siderando como objeto de una intuicién intelectual el segundo
grado, no el tercero o el mundo inteligible de Platén, del que
sélo posee una vislumbre la razén humana. La dialéctica agusti-
niana, pues, asciende gradualmente de lo real a lo racional y de
lo racional a lo divino, reflejado en las verdades eternas como
el resplandor del sol bafia los paisajes de la tierra.

La intuicién de las verdades eternas tiene una gran significa-
cién en la bisqueda de Dios, cuyo resultado es doble: uno rela-
tivo a la existencia, otro relativo a la esencia de Dios. El ensayo
més completo sobre el primer aspecto se contiene en el segundo
libro De libero arbitrio **. La prueba se apoya en el anilisis de
una funcién caracteristica de la razén humana, cual es la de emitir
juicios de valor universales y necesarios. Todos los grados jerds-
quicos del ser—esse, vivere, intelligere—se cifran en el pensa-
miento, que es una forma mis noble y perfecta de vivir con la
luz de la mente. Las operaciones racionales son superiores a las
de los sentidos mas perfectos, como la vista y el oido.

Lo que admira a San Agustin en el estudio de las operaciones
superiores del espiritu no s6lo es la fuerza y potencia de éste,
sino su contenido, que rebasa al continente o vaso de la razén.
Es decir, hallamos en nuestro espiritu verdades comunes eterna-
mente inmutables, de las que nos suministran ejemplos la dia-
léctica, la matematica, la estética, la ética. Las leyes de los na-
meros son objeto de una percepeibn intelectual, inexplicable por
el empirismo. De aqui surge un fenémeno maravilloso: la co-
munidad de espiritus, comensales de las mismas certezas absolu-
tas, en que no puede mellar la duda.

La presencia de estas verdades universales, necesarias, eternas,
independientes de toda limitacién temporal y espacial, exige un
fundamento proporcionado, que no es nuestro espiritu. En este
punto, San Agustin se enfrenta con Kant, como antes se enfrentd
contra todo empirismo, al declarar irreductibles a la experiencia
sensible la vera incommutabilia ™, las verdades inmutables, que

36 (C.3-16: PL 32,1243-1265.
37 Sol. X 28: PL 32,1256.
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son objeto de intuicién comin para todos los espiritus creados.
Los caracteres ontoldgicos de las verdades eternas apuntan a un
principio trascendente, superior a nuestro espiritu, el cual, siendo
variable, contingente, temporal, no puede engendrar ni ser fun-
damento de lo eterno y necesario. Y as{ como en nuestras per-
cepciones sensoriales comunes los hombres ven tanta diversidad
de cosas con una misma luz, de anilogo modo en el reino inte-
ligible hay “una luz de sabiduria comin a todos los que saben” **.
Nuestro ser intimo, en continuo flujo vital, no puede ser el lti-
mo fundamento de la verdad inmutable. Esta es superior a nues-
tra misma razén, porque con elia juzgamos de la mente, lo cual
es indicio de superioridad. Asi, San Agustin llega a un Espiritu
infinito y eterno, manantial de toda luz y de la misma inteligibi-
lidad de las cosas. Alli se encienden todas las mentes creadas. La
fundamentacién tdltima de las verdades eternas levé a San Agus-
tin a la prueba de la existencia de Dios. Como el universo ma-
terial guia a una primera Esencia, causa de todo lo que tiene ser,
el universo ideal o el mundo de la conciencia gufa a la prima
Sapientia y prima Veritas, en conexion con las inteligencias creadas.

“Esta prueba de la existencia de Dios—dice Grabmann—,
fundada en la eternidad de la verdad, no ha quedado sin resonancia
en la filosofia de nuestro tiempo. Hallamos claros reflejos de este
pensamiento o proceso de San Agustin en Descartes, Malebras-
che, Bossuet, Fenelén y Leibniz. El mismo proceso dialéctico de
Kant en su “Tratado sobre el tnico fundamento posible para
una demostracién de la existencia de Dios” (1762) sigue el esque-
ma de la prueba agustiniana. Igualmente, el gran aristotélico ber-
linés A. Tresdelemburg ha desarrollado la prueba noética de la
existencia de Dios*. Después se citan otros nombres de apolo-
gistas, seguidores de San Agustin en este punto: H. Schell, G. Es-
ser, A. Seitz, G. Reinhold, S. Heber, y filosofos como Kleutgen,
Hagemann, Enders, Schiffini, Hontheim, Lepidi, De Munaynk,
Garrigou Lagrange, Sertillanges.

J. Hessen dice: “El fundamento y el sentido de la teoria
agustiniana del conocimiento consiste en sustentar el edificio del
saber con alto fundamento metafisico, empalmando la verdad y
su valor con un Espiritu absoluto. Y su pensamiento nuclear con-
serva todavia su contenido de verdad. Lo que hoy aparece mas
claro en la teorfa gnoseoldgica es la persuasién de que el proble-
ma del conocimiento en su méds profunda hondura es un problema
metafisico, y toda gnoseologia desemboca a la postre en la onto-

38 Ihid., [X 27: PL 32,1265.

39 Grupdgedanken des HI. Awgustinus iiber Seele and Goir. p.87 (Kéla 1929).
Sobre el argumento noolégico de la existencia de Dios hay una copiosisima lite.
ratura. Remitimos al lector a la bibliografia.
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logfa. Y la solucidn agustiniana nos parece tan moderna por su
caracter metafisico... No sélo Platén, Aristételes, Plotino, San
Agustin, Santo Tomis y Duns Scoto, sino también los grandes
filésofos de la época moderna: Nicolds de Cusa, Descartes, Ma-
lebranche, Leibniz, Fichte, Schelling, Hegel, Lotze y E. Hartmann,
no han podido resolver el problema sin el pensamiento de algo
absoluto en sentido metafisico, sin un retorno a los Gltimos fun-
damentos del ser. Y que el pensamiento metafisico actual ha sen-
tido también su fuerza lo prueba, sobre todo, Max Scheler, la
mente mas especulativa de la filosofia alemana del siglo xx. Asi
podemos concluir que el pensamiento de la solucién agustiniana
posee un eterno derecho de domicilio en la teoria del conoci-
miento” *’.

La experiencia de la Luz interior sirve para iluminar el mis-
terio del Ser divino. Juntamente con los elementos biblico-aristo-
télicos, a que hemos aludido en el analisis de los otros términos
del vestigio, la luz revela el aspecto dindmico de la divinidad y
su profunda conexién con el mundo de los espiritus, de los cuales
es principio y centro unitivo *'.

Anilogas reflexiones se pueden hacer con respecto a la esen-
cia o atributos de Dios, revelados por los caracteres de las verda-
des. La eternidad, necesidad, inmortalidad, inmensidad, inmuta-
bilidad, espiritualidad del Ser divinc se vislumbran en las pro-
piedades de las verdades eternas.

Cierto que San Agustin ha sefialado como ninguno los limi-
tes de nuestros conocimientos de Dios y la inaccesibilidad de su
esencia. La teologia apofitica halla en él uno de los mas celosos
defensores. Todos los conceptos, para aplicarlos al ser divino, hay
que mondarlos de sus imperfecciones, inherentes al espiritu hu-
mano que los maneja y al mundo finito de donde proceden. Aun
los conceptos al parecer de contenido mds espiritual, como amor,
justicia, ciencia, etc., entrafian elementos impuros, de los que han
de limpiarse.

De aqui la necesidad de la trascendencia, el salto de todo lo
temporal y espacial, lanzindose en la divina tiniebla después de
purificarse bien los ojos interiores para acercarse al Puro y Al-
tisimo.

Con la combinacién de todos estos elementos, San Agustin
ha forjado un concepto complejo y riquisimo de Dios, que ha
sido alimento de la especulacién religiosa del cristianismo. “Las
representaciones de Dios que los profetas tradujeron en image-

4" Augusting Metapbysik der Erkenntnis .119-120 (Minster 1932),

4L Sobre la significacién de la luz en la Sagrada Escritura y Liturgia véase a

A. STONNER, Der Lichigedanke in der HI. Shrift und Messliturgie ¢.2: Das
Licht als Offenbarung Gottes (Paderborn 1936).
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nes ardientes fueron relacionadas con los concepros mas sutiles
de la filosofia platdnica y aristotélica, y combinadas con éstos
dieron aquel concepto de Dios de una perfeccién relativamente
grandisima, que San Agustin profesaba con jubilo y que imprimi6
imborrablemente para todos los tiempos en la fisonomia del Occi-
dente catdlico y, por consiguiente, de toda la cultura humana” **

12 P, LIPPERT, La wvisione caitolica del moado p.148. Traducciton de K. Petes-
noli (Brescia 1931).

VI

EL CREADOR DE LA TEOLOGIA
OCCIDENTAL

1. MERITOS DE SAN AGUSTIN

Martin Grabmann resume asi los méritos teolégicos del Doc-
tor de Hipona:

“San Agustin, el mas fildsofo entre los Santos Padres y el
teblogo mas avasallador e influyente de la Iglesia, es el verda-
dero creador de la teologia occidental, el que dio vida a una
serie de ramas o disciplinas de la ciencia sagrada, como la homi-
lética y la hermenéutica, en sus libros De doctrina christiara, y a
la catequesis, en el tratado De catechizandis rudibus.

La importancia que concedid a la filosofia, como propedéuti-
ca para los estudios teolGgicos, y sus ideas acerca de las relaciones
entre la autoridad y la razdn, entre la fe y la ciencia, establecie-
ron el principio directivo de la especulacidén teoldgica de los
siglos posteriores en la conocida férmula fides quaerens intellec-
tum, verdadera norma del método escoldstico en la Edad Media.
A esto hay que afadir el ejemplo elocuente de sus grandes obras
dogmaticas, con el que seflalé pricticamente el camino seguro a
los teélogos posteriores en la sistematizacién de la ciencia divina.

En este sentido fueron modelos sus escritos De fide et symbo-
lo y Enchiridion ad Laurentium, sive de fide, spe et caritate, en
los que sentd a la vez las bases de la dogmitica y de la moral.
Los 15 libros De Trinitate, que encierran sus lucubraciones mas
sublimes acerca de Dios, “aventajan en profundidad de pensa-
miento y en riqueza de ideas a todas las demas obras del gran
Doctor y constituyen el monumento més excelso de la teologia
catdlica acerca del augusto misterio de la Santisima Trinidad” '

La obra maestra de San Agustin, De civitate Dei, es al mis-
mo tiempo una apologia del cristianismo y una filosofia de la
historia y de la cultura de gran estilo, como sélo podia esperarse
de la pluma de su genio incomparable. En los 12 libros dltimos
de La Cinded de Dios nos ofrece San Agustin una visién general
del aspecto humano o clentifico de la teologia. En casi todos los
problemas de la ciencia sagrada, ya dogmaticos, ya morales, fue

L M. Scumaus, Die psichologische Trinititslebre des HI. Augustinus (Miins-
ter 1927) p.2.
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San Agustin la maxima autoridad humana para los siglos pos-
teriores.

No en vano se lee al pie de su mas antigua imagen esta elo-
cuente inscripcion: Diversi diversa Patres, sed hic omnia dixit
romano eloguio. “Su influencia se extendié por toda la filosofia
dogmatica y ética medievales, lo mismo que por las doctrinas
politicas de la Iglesia y el derecho del Estado”*.

Y porque discurrié sobre todos los puntos fundamentales del
dogma, y no de un modo superficial y con fines puramente cate-
quéticos, sino de la manera mds profunda y cabal que pudo, po-
niendo en sus lucubraciones, frente a toda clase de herejias, la
riqueza incomparable de su iateligencia y de su espiritu, de aqui
que no sea dificil encontrar en sus obras un sistema inagotable
e imperecedero de teologia. En realidad, los sistemas de la esco-
lastica medieval en sus comienzos: los sistemas doctrinales de
Hugo de San Victor y Alejandro de Halss, por ejemplo, no son
otra cosa que una elaboracién del copioso material teoldgico del
Obispo de Hipona. El espiritu de las Confesiones anima la mis-
tica de la Edad Media, que también extrae de los restantes es-
critos del Santo riqueza de pensamientos y vitalidad y frescura
inmarcesibles. La historia de la teologia es en sus épocas mas
gloriosas la historia del influjo y de la supervivencia de San
Agustin en la posteridad” °.

Por esta sintesis de Grabmann se puede vislumbrar la influen-
cia y la riqueza de San Agustin en el campo de la teologia. Esta
se propone el estudio y contemplacién de las divinas realidades,
captadas con un método seguro y racional. San Agustin ha sido
uno de los mis apasionados y sagaces escrutadores de lo divino.
Pero la teologia no se presenta en sus manos como disecada y
exangiie, sino rezumando vitalidad. El busca a Dios, como la
piedra el centro de su gravedad y el imin su norte. La teologia
es el itinerario de un peregrino de Dios que desde el valle de
la tierra asciende a las cimas de lo absoluto y eterno.

Y en el itinerario de la razén han de distinguirse jornadas
y grados, siendo el primero de ellos lo que ahora recibe el nombre
de teologfa fundamental o apologética, porque en ella se estudian
las bases racionales de la fe cristiana.

2 K. HOLL, Augustins innere Entwicklung (Berlin 1923) p.31.

% Historia de la Teologia catilica desde los fines de la era patristica hasta
nugstros dias. Vers. esp. por el P. David Gutiérrez, agustino, p.22-24 (Ma.
drid 1940). Para no alargar este estudio presuponemos aqui la distincién entre
¢l orden natural y sobrenatural, o naturaleza y gracia. Se considera como entrafiada
en el agustinismo la temdencia a fundir ambos Ordenes. San Agustin los ha dis-
tinguido claramente. Toda su polémica antipelagiana es incomprensible sin esta
distincién, El signiente pasaje traza una raya divisoria entre lo natural y sobrena-
tural: «Posse habere fidem, sicut posse habere caritatem, naturae est hominum ;

habere autem fidem, quemadmodum habere caritatem gratiae est fidelium» (De
praedest. sanctorum V 10: PL 44,968).
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2. RAZON Y FE

San Agustin llegé al cristianismo después de un largo proceso
dialéctico de investigacidn y purificacién moral. Su primera época
puede calificarse como una etapa racionalista, de conflicto entre
Ia razén y una doctrina de autoridad. Uno de los lazos del ma-
niqueismo era la promesa de una verdad fulgurante de evidencia.
Ante todo y sobre todo, la razén: ella debe ser la lumbre de
la vida.

San Agustin buscaba entonces dvidamente la verdad, contin-
dose entre los que ¢l llama intelligentissing adulescentes er miri
rationam exploratores *. “Pobres diablos, condenibamos capricho-
samente con nuestra libre examen la religidn santisima cuya doc-
trina ocupaba ya toda la redondez de la tierra” *

No querfa una religién de autoridad, sino de razén, porque
le atraia el fluminismo. La desilusién provocada por la entrevista
con Fausto y, como consecuencia, el fracaso del sistema dualista,
comenzaron a curarle del racionalismo. Pero su ideal de la verdad
subsistia; aspiraba a la sabiduria, a una comprensién totalmente
racional de las cosas, y la certeza matemdtica se presentd a su es-
piritu como el tipo perfecto del conocimiento. Saberlo todo como
dos y dos sen cuatro y que los radios de una circunferencia todos
son iguales: he aqui la verdadera ciencia.

Pero las ilusiones racionalistas cedieron poco a poco, y con
una vision més serena de la vida humana, toda ella apoyada en
la fe y la tradicién, reconocié el primado de la creencia, cuyo
valor pondera en el optsculo De wtilitate credendi. No basta la
razén pura ni para vivir racionalmente, porque también la auto-
ridad es una forma de razén a la que debe atenderse. En el men-
cionado opusculo describe su itinerario en busca de la Verdad,
dandonos a la vez una apelogia del cristianismo, de méximo inte-
rés para el conocimiento del alma agustiniana y aun para la
apologética cldsica de nuestra religion. San Agustin se abrié un
camino por entre la marafia de errores y dificultades hasta des-
cubrir la Iglesia de Cristo, refugio doméstico de su espirita, an-
sioso de verdad eterna.

En la apologética agustiniana concurren las dos cosas necesa-
rias para la conquista espiritual de las almas: las condiciones
psicolégicas y morales del sujeto y las pruebas objetivas, que ga-
rantizan la adhesién a la fe. Asi, San Agustin ha trazado la cal-
zada que lleva a Roma, es decir, a la Iglesia catdlica.

¢Cuiles son, pues, las etapas de este itinerario?

 De util. cred. ¥V 13: PL 42,75.
s Ibid., VI 17 PL 42,77.
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Principio de todo movimiento e investigacidn religiosa es la
inquietud espiritual o el deseo de salvar el alma, cuyas profun-
das necesidades reclaman la religion: animae igitur cawsa ommnis
religio, dice el Santo ‘. Hay que creer en el alma y amarla de
veras para amar a Dios. Particularmente la creencia en la in-
mortalidad o el deseo de conquistarla debe contarse entre los
primeros resortes que mueven al homo religiosus.

Otro postulado fundamental es la fe en la Providencia divi-
na: Si emim providentia Dei non praesidet vebus bumanis, nibil
est de religione satagendum:’. Sin fe en la Providencia tampoco
hay religién, y el hombre se vuelve un materialista o idealista
que se adora a si mismo con la méis hedionda de las idolatrias.

La fe en la Providencia descansa sobre un sistema de certi-
dumbres racionales. Tres voces claras y fuertes dan testimonio de
Dios, Creador y Gobernador del mundo: la voz de la Natwra-
leza, o el orden universal: species omminm rerwm, quam profecto
ex aliquo verissimae Pulchritudinis fonte credendum est; la voz
de la concienciz, que 1os urge y apremia a servir a un Ser su-
perior, causa de cuanto existe, y lu voz del género humano, el
comun sentir de los mejores hombres, cuya vida y ejemplo ex-
hortan al culto religioso ™.

Con estas convicciones preambulares se origina en el espiritu
un movimiento favorable e indispensable para la investigacidn :
la spes inveniendae veritatis', la esperanza de hallar la verdad,
pues por una “disposicién de la divina Providencia es absoluta-
mente imposible que no hallen lo que quicren los espiritus reli-
giosos que buscan dcbidamente, esto es, con piedad, pureza y
diligencia, la verdad o el conocimiento de Dios y de si mismos” .

El esfuerzo constante y habitual hacia la sabiduria debe liegar
a la meta, y, por lo mismo, no puede faltar a los peregrinos de
Dios una via veritatis ', un camino de la verdad a la que se tiende.

Tanto la “esperanza de hallar la verdad” como el “camino
de la misma” evocan en el itinerario agustiniano luchas heroicas
sin tregua. No sdlo la verdad religiosa, sino la verdad en geaeral,
se le hizo un problema, una aporia, en el curso de sus investiga-
ciones. “Muchas veces perdia la esperanza de hallar la verdad, y
el oleaje de los pensamientos me llevaba a la duda académica.
Pero considerando la naturaleza de la mente humana segiin podia
hacerlo entonces, y viéndola dotada de tanta viveza, perspicacia

S De ntil. cred. VII 14: PL 42,75.

7 Ibid., XVI 34: PL 42,89,

8 Ibid., XVI 34: PL 42,89.

9 Tbid., VII 14: PL 42,75.

1% De gquant. animae XIV 24: PL 32,1049, Véase a P. GUILLOUX: Les conditions
de la conquéte de la vérité d’aprés Saint Auguitin: «Recherches de science religicuse»
5 (1914) 489-506.

' De util. cred. VII 14: PL 42,75,
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y sagacidad, no me resignaba a creer que la verdad estuviese la-
tente, sino més bien que se nos ocultaba el modo de hallarla, y
que este modo habia que derivarlo de una autoridad divina. Res-
taba, pues, averiguar cuil era aquella autoridad que en medio de
innumerables disensiones blasonaban tantos de ofrecerla. Presen-
tabase, pues, a mis ojos una selva inextricable, y me daba miedo
entrar alli. Y con estas cosas, sin reposo mi 4nimo, andaba agi-
tado por el deseo de hallar la verdad” ™.

Tal era la situacion trigica del espiritu agustiniano. No puede
negirsele el noble esfuerzo y deseo de la sabiduria y el empleo
razonable de las fuerzas en busca de un ideal. Su hambre de cer-
tezas eternas tenia que mover a piedad la mano providente del
que da de comer a los pajarillos del cielo y viste a las florecitas
del campo. La indigencia del hombre tanteando en las tinieblas
y el pavor de la selva de los errores humanos le empujaron a los
brazos de la Providencia, es decir, a la plegaria. “No vi otra sali-
da en tamafio apuro sino invocar la divina Providencia con lasti-
meras y gemebundas voces para que viniese en mi socorro. Y asi
lo practiqué diligentemente” **

Oracién e investigacién: he aqui el camino de la sabiduria
cristiana, e! método completo del verdadero fildsofo.

3. BUSCANDO UN CAMINO

San Agustin echaba en falta un complemento de la razén pura,
porque ésta le habia llevado a un laberinto sin salida y le daba
humos en vez de luz. El camino puramente racional es peligroso,
dificil y andadero para pocos, pues ni aun los mis agudos inge-
nios pueden resolver sin el auxilio de Dios los problemas de la
vida. "Por muy alto ingenio que posean, si Dios no les favorece,
se arrastran por el suelo: humi repunt” ™. No es, pues, éste el
camino de Dios, el cual ha de ser llano, seguro, firme, por donde
ligeramente puedan correr chicos y grandes: “Se ha de creer que
el mismo Dios ha establecido alguna autoridad para que, ponien-
do el pie en ella como en peana, nos elevemos hasta El” *.

Por este camino llano se salvan los hombres, y todos deben
andar por él: “Y aun habiendo algunos capaces de volar, para
que no estimulen a la vana presuncién, se les debe hacer andar
por el camino comun y seguro por donde van todos. Tal es la
providencia de la divina religidn, esto es lo que manda Dios, esto
nos han enseilado nuestros mayores y lo han guardado hasta aho-

12 Ihid., VIII 20: PL 42,79.
13 Ibid., ibid.

12 De util, cred. VI 20: PL 49,79.
15 Ibid., 8,20: PL 42,79.
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ra; pervertir este orden es buscar un camino sacrilego para la
verdadera religién” **

Recte igitur, resume el Santo, catholicae disciplinae maiestale
institutum est ut accedentibus ad religionem fides persuadeatur
ante ommnia .

De los dos caminos que llevan a la verdad y a Dios™ la
anctoritas se adeclia y conviene a la masa del género humano.
Una divina autoridad acoge, pues, al hombre en el camino mismo
de la religién.

Mas ;dénde se halla esa sagrada Vara para que el espiritu se
confie a su direccién? En la Iglesia catdlica, que ya en tiempo
de San Agustin gozaba de una extensién y universalidad digna
de todo respeto. Se presentaba con una maravillosa historia de
ripidas conquistas, con una autoridad que era la mixima entre
todos los cetros religiosos de aquel tiempo.

Era, pues, una religién razonable, y la fe, ayudada por la ra-
zén, la mejor condicién para acercarse a ella. Ninguna cosa debe
admitirse sin razén suficiente: Twrpe est enim sine ratione cui-
quam credere . La razén, o digamos la filosofia, debe allanar el
camino de las creencias religiosas, esclareciendo ciertas verdades
fundamentales en que se apoya la fe; verbigracia, la autoridad
de Cristo y del cristianismo. Para abrazatla, el género humano
ha tenido sus motivos, capaces de transformar la faz del mundo.
El cristianismo ha presentado sus credenciales para que los exa-
mine la razén humana desapasionadamente, pues no quiere una
fe desprovista de todo apoyo humano. Cristo vino igualmente
amparado de un cortejo nobilisimo de autoridades; el mundo
que le precede, la humanidad antigua, es su vaticinio y esperanza
de su adviento; el mundo de sus contemporineos fue testigo de
sus milagros y doctrina, de su vida, muerte y resurreccién; el
mundo que le sigue, el mundo cristiano, es obra de su milagrosa
transformacién, criatura sacramental suya, que le venera como a
unigénito del Padre. El milagro precede, acompafia y sigue a
Cristo. Las profecias del Antiguo Testamento, las curaciones ope-
radas por El, la sublimidad de su doctrina, la constancia de los
martires, la santidad de los ascetas y siervos de Dios, la virgini-
dad, la caridad, el despego del mundo, etc., testifican, como sellos
auténticos, la accién y presencia de Dios en la comunidad de los
creyentes. “Esto ha realizado la divina Providencia por los vati-
cinios de los profetas, por la humanidad y doctrina de Cristo, por
los viajes apost6licos, por las contumelias de los mirtires, por

16 Ibid., X 24: PL 42,82.

17 Ihid., XIIT 29: PL 42,86.

18 Contra acad. 111 43 . PL 32,957,
19 De util. cred. XIV 31: PL 42,87
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las cruces, por la sangre, por las muertes, por la vida ejemplar
de los santos, y todo segiin la oportunidad de los tiempos, sellado
con milagros dignos de tan excelsas cosas y virtudes. Al ver, pues,
tan manifiesta accion de Dios y tantos frutos y provecho, ;vaci-
laremos en arrojarnos en los brazos de la Iglesia, que, segin con-
fesion del género humano, ha alcanzado la cumbre de la autori-
dad con la Sede Apostélica, con la sucesién de los obispos, con
la condenacién de los herejes, inttilmente conjurados contra ella
y condenados, ora por el buen sentido de los cristianos, ora por
la gravedad de los concilios, ora por la grandeza de los milagros?
No dar la primacfa a esta autoridad es sobradamente impio o pre-
cipitada arrogancia” *'.

Luce aqui la calzada marmérea que lleva a Cristo y al cris-
tianismo. San Agustin la habia recorrido palmo a palmo, y ahora,
con toda su experiencia y madurez, se la sefiala a Honorato para
que se ponga en marcha *'.

4. Por 1A IGLEsIA A CRISTO

La Iglesia es la epifanfa del Salvador. Arras del Esposo son
su santidad y milagros, su doctrina y autoridad, tnicas en el
mundo.

El gran peregrino del espiritu no se movié a entrar en la
Iglesia, segan ha fantaseado Buonaiutti, por la perspectiva de un
porvenir brillante o la posicidén politica ventajosa del catolicismo
contemporaneo.

No buscaba é gangas temporales, sino el elixir de la eterni-
dad, y su conversién fue sinceramente religiosa. Lo que ensefid
después ¢l sobre la libertad interior con que debe abrazarse la fe
era fruto de la experiencia. Credere non potest, nisi volens. El
creer es obra de la libertad y no de la coaccién, sea fisica o
moral *,

Ciertamente, la Iglesia se mostré a sus ojos como un hecho
visible, atrayente, maravilloso en medio del paganismo, ya mori-
bundo. San Agustin no crefa que un esfuerzo puramente dialéc-
tico llevara a la adhesién total a la fe, y menos motivos de lucro
y granjeria econémica. Motivos de esta indole eran una cosa in-
compatible con la angustia religiosa, que atn vierte a chorros en
las paginas que nos ha dejado.

La fe es una iluminacién de Dios y cosa intima, res cordis =,

20 De wil. ered. XVIL 35: PL 42,91,

2 Para una idea mis completa de la apologética agustiniana véase nuestra
Introduccidn al libto De wera religione, en Obras de San Agustin t.4: «Obras
.’IPOI)OgéthﬂS)) (BAC 1948).

22 Ty, im loan. Bv. 26,2: PL 35,1607.
23 De Trin. X1 2,5: PL 42,1016.
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y primogénita del corazén, primogenita cordis ™*; en su nacimiento
interviene una secreta fuerza de Dios, abriendo al hombre los
ojos interiores para que pueda decir: yo creo. San Agustin cier-
tamente vefa la Iglesia: Aqui esti el dedo de Dios; aqui se
manifiesta una fuerza, una hermosura de doctrina y unidad que no
brilla en ninguna otra parte; aqui se presenta el Amor de Dios
para guiar al hombre descaminado *.

Decir esto con plena adhesion no es mero fruto de la dialéc-
tica humana, sino también de la atraccién especial del Padre. La
razbn propone y la gracia dispone. Esta pertenece también a la
estructura intima de la apologética agustiniana, porque nadie va
a Cristo sin ser atraido por el Padre. La sinceridad y angustia
religiosa del gran peregrino, su desengafio racionalista, el bloqueo
de su miseria interior, el sentimiento de su indigencia, la plega-
ria, la contemplacion de la Iglesia como la mas numerosa y mejor
organizada comunién de creyentes, con un sistema racional de
certidumbres y pruebas, prepararon su 4nimo para las operaciones
de la gracia o atraccién de Cristo, de la que fue resultado su
conversion.

Después de ésta se inicia la nueva etapa en la evolucidn de
su pensamiento; esto es, el estudio y asimilacién del misterio de
Cristo y del cristianismo. “Confieso que ya creo en Cristo, y estoy
dispuesto a abrazar como verdad todo lo que él ensefia, aun cuan-
do no se apoye en ninguna razén” **. Aqui se insintia la doble
actitud de la razén ante la fe. San Agustin ha creido en Cristo,
y en su adhesién han colaborado la razén y la gracia o iluminacién
de Dios. Su fe en el Hijo de Dios es racional por los motivos
de credibilidad que ya ha indicado globaimente y enumerado en
este pasaje con respecto al Salvador: “Asi, pues, El, que traia
una medicina para sanar la corrupcién de las costumbres, con
los milagros se concilié la autoridad, con la autoridad gané la fe,
con la fe conquistd a las multitudes, con la adhesién de la multi-
tud logré la antigiiedad, con la antigiiedad robustecié la religion,

24 Serm. 8,10,11 : PL 38,72, .

25 Sobre los motivos que movieron a San Agustin a abrazar la Iglesia catolica,
véase a M. IY'HERBIGNY, Ler arguments apologétiques de S. Augustin: «Revue
prat. d’Apologétique» 9 (1910) p.575-589. -

El P. Gardeil escribe también: «El grande y permanente motivo de credibilidad
para San Agustin, su motivo personal, en que sobreviven y se concentran los demas,
es la Iglesia misma, no considerada en su sabiduria intima, sino en sus caracteres
extrinsecos: Multa sunt alia quae in eius gremio me instissime temeant. Tenmet
consensio populorum atgue gentium; temet auctoritas miraculis inchoata, spe %u-
trita, caritaie aucta, velustate firmata, etc. (Contra Epist. fundam. p.5: PL 42,173).
Esta concepcién de la Iglesia, como testigo permanente de la fe, que engloba en su
camino los motivos de credibilidad de todas clases, index praeterilorum, praenuniid
futurorum (De fide rerum V 8: PL 40,178), con los cuales ella se presenta, €s
caracteristica de San Agustin. En nuestro tiempo ha sido remozada por el P. La-
cordaire en sus Conferencias, desarrollada sistemiticamente por el cardenal De‘chfir{lps
y consagrada por la Constitucién Dei Filius del Concilio Vaticano» (DTC, Crédibi-
lité 11 2256-7).

26 De gtil, cred. XIV 31: PL 42,87.
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inexpugnable no sélo a las fraudulentas novedades de los herejes,
sino también a los inveterados errores de los paganos” *.

En el anterior pasaje se compendia la apologética de Cristo,
cifra de fuerza y suavidad.

Se trata aqui de una adhesién racional al Cristo histérico, ma-
nifestado a los hombres en Palestina. Mas en el Hijo de Dios no
s6lo hay un semblante humano, terreno, histérico, con divinos
resplandores, sino también un semblante divino, un mundo inte-
rior infinitamente rico, accesible a la fe y a la contemplacién, Si
se puede formular una demostracidn histérico-racional de su exis-
tencia y divinidad, en cambio, los misterios que El enseila des-
cansan sobre su testimonio. Basta que los ensefie el Hijo de Dios
para que nos dobleguemos ante ellos, aun sin comprender su ra-
zOn intrinseca. Comienza, pues, aqui la teologia o estudio de los
misterios divinos, cuyo centro es Cristo, y que San Agustin ha
abarcado con su mirada y corazén *

5. “THEOLOGIA MENTIS ET CORDIS”

San Agustin, como tedlogo, ha aplicado su potencia especu-
lativa a la indagacién de las realidades divinas contenidas en la
revelacién. Semejante al Aguila de los Evangelistas, el de los
Doctores ha sido, sublimium praedicator, et lucis internae et aeter-
nae fixis oculis comtemplaror ', un predicador y asiduo contem-
plador de las realidades internas y eternas, llegando a imprimir
un sello peculiar a la ciencia de lo divino en Occidente. El fe-
cundé el espiritu de Europa con un vigor especulativo que no
habia poseido antes. Si los griegos fueron en la Antigiedad un
pueblo de artistas y de sabios, en cambio, los romanos aspiraban,
ante todo, al dominio practico, a la disciplina, a la accién y regu-
lamiento de la vida por las férmulas del Derecho. La Iglesia mis-
ma en Occidente se distingui6 al principio por su espiritu disci-
plinar, por su criterio positivo y realistico, orientado a la aplicacién

27 Ibid., XIV 32: PL 42,87. . )

28 Sobre el valor actual de la apologética agustiniana escribe D’Herbigny: «Los
argumentos apologéticos de San Agustin conmueven a los contemporineos, desper-
tando en ellos los sentimientos de continuidad, que unen las almas cristianas 2
lo latgo de los siglos, y disponiéndolos para recibir la verdad integral de la
revelacion en la unidad tradicional de la Iglesia, ¢De dbnde les viene, pues, tanta
cficacia después de catorce siglos? Sin duda de que San Agustin se dirige al
hombre completo, al espiritu y al corazén, a la reflexion y a la voluntad. El
satisface, agranda y eleva a la par el entendimiento y las tendencias afectivas.
Quiere que la conviccién y €l amor se desarrollen a la vez y mutuamente se for-
talezcan y afiancen. Por la convergencia de todas sus facultades exteriores manifiesta
la orientacidn fintima de su ser: su alma convencida y santa se transparenta en
el apostolado» (o0.c.). Ejemplo notable de esta eficacia es la conversion de Newman,
a quien una sentencia del Santo impresioné vivamente, con una fuerza que no
habia hallado en ninguna otra parte: «Securus iudicat orbis terrarumy». Con_ella
quedé pulverizada la teoria de la wie media. Cf. Historia de mis ideas religiosas.
Trad. castellana de M. Grafla (Madrid 1934), p.106.

2 Tr, in loan. Bo. XXXVI 8,7: PL 35,1666,
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de la moral. La antigua literatura cristiana muestra esta improata
del genio romano. Sélo San Hilario, por su contacto con la cultura
griega, logré elevarse a mayor altura en la especulacién de los
misterios de la fe.

Con el genio de San Agustin irrumpe un {mpetu y pasién
fuerte de conocimiento, aun de los problemas més caliginosos e
insondables. El programa de Casiciaco era enciclopédico, con afin
de explorar todas las tierras y traerlas al servicio y amor de Dios,
a la gloria y defensa de la fe. “Con San Agustin, advierte el padre
Portalié, el centro del desarrollo dogmatico y teoldgico se desplaza
del Orjente y pasa al Occidente, hecho notabilisimo en la historia
de los dogmas. Hasta él, dice Bonifas, la influencia preponderante
habia pertenecido a la Iglesia griega; el Oriente era la tierra
clisica de la teologia y la escuela de la elaboracién dogmatica.
Con San Agustin, este influjo se trasplanta al Occidente. El es-
piritu prictico de la raza latina se enriquece con el espiritu es-
peculativo e idealista de los griegos” ™.

Esta insercién del espiritu especulativo en el genio de Occi-
dente coloca a San Agustin entre los primeros propulsores de la
cultura europea. Su contacto ha sido siempre fecundo y creador
de energias. Aun los discipulos més apocados y ruines se elevan
y engrandecen en su escuela, recibiendo impulsos de especulacién
en los arduos problemas de la vida.

Pero el gran pensador, al infundir la pasién por la inteligen-
cia de las cosas, no amortigna la tendencia practica y romana de
la cultura. El impulso caritativo, el amor al orden psiquico de las
facultades, salva la curiosidad de caer en el puro deporte y afin
de sutilezas, desarraigadas de la vida. San Agustin tiene una men-
te griega y un corazén romano, y su especulacién nunca pierde
de vista la practica y la vida. Si la expresién no estuviera viciada
por ciertas tendencias corrosivas del espiritu moderno, podriamos
decir que era un pensador vitalista. Y lo es, pero en el mds alto
sentido ontoldgico de esta palabra.

“Jamds ha expuesto San Agustin sus pensamientos por una
simple curiosidad; todo en sus obras eleva el alma a Dios, y no
hay que buscar una diferencia fundamental entre su doctrina filo-
sOfica y ascética” ™.

30 DTC., ibid., col.2321. Este autor resume asi los méritos principales de San Agustin:

1. El recoge los tesoros del mundo antigno y los transmite al mundo nuevo.

2. El ha sido para el desarrollo y progreso dogmatico el principal instrumento
de la Providencia. La dogmatica cristiana le debe teorias nuevas para mejor explicar
la revelacién, y en particular ha desarrollado algunos aspectos con tanta fuerza que
han merecido el nombre de agustinismo. Realizd también notable progreso en el
lenguaje teoldgico.

3. El es el inspirador del pensamiento religioso en los siglos siguientes, des-
plazindose del Oriente al Occidente el centro del desenvolvimiento dogmatico.

Ibid., col.2319-2321.
31 J. MARTIN, Doctrine spivituelle de S. Augustin, pref.l (Paris 1902).
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Igualmente, su investigacién teoldgica va armada de un im-
pulso soteriolégico o de salvacion del alma. El conocimiento es,
ante todo, una fuerza de salvacién.

Suelen distinguirse dos tipos de investigacién teoldgica: el
agustiniano-franciscano y el aristotélico-tomista. Se trata de un
matiz que imprime cardcter diferencial a las dos escuelas. Segin
los investigadores de tipo agustiniano, la teologia no tiene como
fin el mero conocimiento de las cosas divinas, sino va ordenada
a la produccién y aumento de la caridad, ayudando al alma a
elevarse a Dios y desarrollando la vida afectiva: in cognitione
inchoatur et in affectione consummatnr ™, dice San Buenaventura.

Es, pues, una theologia mentis et cordis, Asi se condiciona ya
un método peculiar de investigacidn, pero sin merma del vuelo
especulativo, antes bien remontindole a mayores alturas, pues
San Agustin, como dice Grabmann, es “el tedlogo mas especula-
tivo, el genio mds universal y creador de todos los Padres de la
Iglesia; San Agustin es la cumbre més alta del pensamiento teo-
logico de la Edad patristica y en quien se abraza con ella la
ciencia de las escuelas posteriores” .

La teologia de tipo aristotélico-tomista se propone como fin
de la especulacién satisfacer la curiosidad del espiritu o natura-
leza del pensamiento. Es ante todo opws rationis, una obra de
raz6n dirigida a la perfeccién propia de la inteligencia humana,
creada para la verdad, y transfiere a la sagrada el método de las
demas ciencias.

Este matiz diferencial sefialado por algunos no carece de im-
portancia para penetrar en el alma del pensamiento agustiniano.
La teologia agustiniana es especulativa y afectiva, y busca la ver-
dgd con todas las fuerzas. La ordenacién del amor pertenece tam-
bién al método de comprensién de la verdad segiin aquel dicho
tan repetido: Non intratwr in verilatem nisi per caritatem ™.
No se entra en la verdad sino por la caridad.

6. GRADOS DEL CONOCIMIENTO

San Agustin estaba abrasado por un gran deseo de conocer
el contenido de la fe: Desideravi insellectn conspicere quod cre-
4idi *. Y el conocimiento comprende tres grados sucesivos: cre-
dere, capere, sapere . Creer, entender, saber: tal es la aspiracién
del perfecto tedlogo. Se busca un proceso jerarquico ascensivo en

bt 812 P;rl’g!{. So1RON, Hetlige Theologie p.15 (Regensburg 1935).

2‘; Cont. Faust. man. XXXII 18 : PL 42,507.
- De Trin. XV 28,51: PL 42,1098.
Tr. jn Ioan. Ey. 48,6: PL 35,1743.
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que el orden de los actos subjetivos corresponde al orden de las
Cosas.

Sélo un espiritu ordenado puede ascender al principio del
orden, que es Dios. Y el orden comienza por el credere, por la
sumision a la palabra de Dios, primera condicifn para entenderla.
Pero el credere, de suyo entrafia una pujanza cognoscitiva, una
aspiracién intelectual : es la fides quaerens intellectum. Pertenece
también a un grado de saber infetior, porque hay diferencia entre
creer y emtender. Si no fueran cosas diversas el creer y el enten-
der y no habfan de creerse primero las grandes y divinas verdades
que queremos conocer, no hubiera dicho el profeta: “Si no creéis,
no entenderéis” ",

Dos fuerzas de conocimiento mueven al hombre, dos pesos
le impelen al centro: la autoridad y la razén **. Lo que creemos
se debe a la autoridad; lo que entendemos, a la razén. La fe es
impulso de razén, porque el hombre quiere conocer por s{ mismo
lo que le ensefian otros.

“Tal es mi condicién—dice San Agustin—, que estoy deseando
impacientemente conocer lo verdadero no solo por fe, sino por
inteligencia” *. La satisfaccién legitima de este deseo nos ha trai-
do la teologia: el capere, el segundo grado de conocimiento de
las realidades divinas. El Santo no se cansa de ponderar aun a
los simples feligreses la necesidad de esta comprensién de las
cosas de la fe, la cual no debe ser un pretexto para no buscar la
razén de lo que creemos *’. Indagar la razén de las cosas es aspi-
rar a un saber sistemdtico, causal y ordenado, en que las verdades
formen un todo orgdnico y coherente, iluminado por los princi-
pios de la fe. ’

La sistematizacién estriba en dos fundamentos: uno divino
y otro humano, indicados ya: la autoridad y la razén. "Es nota-
ble que el padre que mis ha utilizado la razdn en la investigacién
de Dios es igualmente el que m4s ha insistido sobre la necesidad
de fundar toda la vida cristiana en la autoridad” *. San Agustin
no ha visto ningin conflicto entre la razén y la autoridad de
Dios, entre los pensamientos divinos y los humanos, cuando son
verdaderamente razonables.

La autoridad divina es el primer y principal fundamento de
la Verdad divina, y el primer paso que se debe dar para hacer
miés inteligible la existencia de la misma es convencerse de que
ha sido revelada. Todos los cristianos creen en el misterio de la

ST De Jib. arb. 11 2,6: PL 32,1243,

38 Véase De ordine Il 9.26: PL 32,1007; De wil. cred. X 23: PL 42,81; De
morib. Eccl. Cath, I 2,3: PL 32,1311.

3% Contra acad. 111 30,43 : PL 32,957.

40 Epist. 120, NI, 13: PL 33,453
41 P. CAYRE, Précis de patrologie I p.649 (Paris 1931).
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Beatisima Trinidad. Lo mismo cree la Gltima viejecita del pueblo
fiel que el gran tedlogo y padre San Agustin. Aquélla también
sabe que es una verdad revelada, por habérselo oido mil veces
al pirroco de la aldea. Pero San Agustin ha ahondado en los
diversos testimonios de la Sagrada Escritura, primera fuente del
saber cristiano. Allf se guarda lo que Dios ha hablado a los hom-
bres en los dos tiempos de la revelacién cristiana: en la Antigua
y Nueva Alianza. Los libros de ambos Testamentos son veraces,
santos, inexpugnables, si sabemos entenderlos en su espiritu, aun
cuando sea su lenguaje carnal a veces ™

Acomodindose a nosotros como a pérvulos, ha usado toda
clase de palabras para que nuestro entendimieato, como nutrido
por ellas, se eleve gradualmente a las cosas divinas y sublimes:
nullins generis verum verba vitavit, ex quibus quasi gradatim ad
divina atque sublimia noster intellectus wvelut nutvitus asswrge-
ret **. Lo mismo las cosas corporales, verbigracia, alas, como las
de nuestro 4nimo, verbigracia, pasiones, celo, dolor, se atribuyen
frecuentemente a Dios, y raras veces se le da nombre con que se
designe su ser absoluto: Ego swm qui swm. La divina Escritura
es como un jardin teoldgico de la infancia donde debe ejercitarse
el ingenio para subir gradualmente a las cosas sublimes **

Mas para entrar en esta selva misteriosa que es la Biblia ne-
cesita el hombre la ayuda del Magisterio de la Iglesia y divina
Tradicion. La Iglesia leva esculpida en su corazén la imagen
viviente de las verdades reveladas. El contemplador de las reali-
dades divinas o el teélogo ha de comparar la imagen de Dios,
estampada en el corazén de la Iglesia, y la que halla en las Sa-
gradas Letras. La Esposa de Cristo conserva el verdadero retrato
del Esposo, transmitido de generacién en generacién a todos sus
devotos. Contemplar ese divino retrato, indagar la fe de los pri-
mitivos o sucesivos tiempos del cristianismo, conocer a los maes-
tros y gufas de las comunidades cristianas, como son los doctores
y pastores, venerados por su antigiiedad y doctrina, es tarea ne-
cesaria para el tedlogo *’.

San Agustin fue también un asiduo contemplador de esta san-
ta faz de la Iglesia, sellada con la Verdad, particeps Veritatis ™.
Ella garantiza el valor de las Sagradas Escrituras, segin aquel
dicho célebre: “Yo no creeria ni al Evangelio mismo si no me
moviese a ello la autoridad de la Iglesia catdlica” ™

42 Serm, 23,3,3: PL 38,150.

43 D¢ Trin. T 1,2: PL 42,820 .

44 Sobre la Sagrada Escritura como regla de fe véase a BariFroL, Le Catholi-
cisme de S, Auguestin I p.21ss. . ) L

45 Sobre el argnmento de la tradicién véase a G. MARTIL, La tradicicn en
San Agustin « iravés de la comroversia pelagiana (Madrid 1943).

46 By, in ps. 57 6: PL 36,675.

17 Contra Epist. Man. V 6: PL 42,176,
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7. LA TRADICION

No basta la Biblia para vivir en la verdad catdlica, pues la
regla de la fe comprende la Escritura y la autoridad de la
Iglesia **.

“El simbolo bautismal, grande con el peso de las sentencias” *,
las plegarias de los fieles, las costumbres salubérrimas de la Igle-
sia **, las tradiciones apostélicas y universales, los estatutos de los
concilios, el consentimiento comin de los fieles®!, la ensefianza
de los esclarecidos y aprobados varones de la Iglesia, como San
Ambrosio, San Hilario, S8an Cipriano, San Juan Crisdstomo **, los
cuales ensefiaron lo que aprendieron de la Iglesia ®, y, sobre todo,
la autoridad del Romano Pontifice, “ministro de la fe catélica” *,
y la cétedra de San Pedro, invencible a los poderes del infierno,
porque spsa est Petra, quam non vincunt superbae inferorum por-
tae**: he aqui la escuela viva de la tradicién cristiana que el
teblogo ha de frecuentar.

Con el magisterio de la Iglesia y el depésito de las verdades
contenidas en la Sagrada Escritura, la razén humana puede inten-
tar cierta comprensién de los misterios. El primer grado es abre-
var en las fuentes de la revelacién para certificar la existencia
de un articulo o verdad; el segundo aspira a penetrar en su esen-
cia con un método racional: Crede ut intelligas ™. la sed de
conocimiento religioso y, a la vez, la necesidad de la propaganda
religiosa y defensa de los dogmas cristianos contra los herejes
mantuvieron a San Agustin en una tension intelectual que han
logrado pocos. “Permite Dios la abundancia de las herejias para
que no seamos siempre unos rorros y permanezcamos en la ruda
infancia: ne semper lacte nuiviamur et in brata infantia vema-
neamus”.

8. ESPECULACION DE LOS MISTERIOS

La aplicacién del esfuerzo especulativo por parte de San Agus-
tin ha sido fecunda para una comprensién més racional del cris-
tianismo. Los problemas religiosos han salido beneficiados con
la luz agustiniana.

El ser de Dios, su existencia, probada por el orden universal

48 De¢ doct. christ. 111 2: PL 34,65.

49 Serm. 58,1: PL 38,393,

50 De Bapr. 11 7,12: PL 43,133

51 Tbid., VII 53,102: PL 43,243.

52 Contra Iul. op. imp. 111 10: PL 45,1251.
53 1bid., I 117 : PL 45,1125.

54 Tbid., VI 11: PL 45,1520,

55 Psal. cont. part, Don.: PL 43,30,

56 Serm. 43,9: PL 38,253,
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y el hecho de la iluminacién del espiritu, por la contingencia del
mundo, por la hermosura de la Creacién, que muestra en todas
partes vestigios de su Principio, como causa subsistendi et vatio
intelligends et ovdo vivend: ™, Ser Absoluto, suma Verdad y sumo
Bien, origen de todo lo verdadero, hermoso y bueno; los divinos
atributos o propiedades del Ser Primero, su inmutabilidad, su
infinitud, su eternidad, su ciencia sin limites, su providencia, que
a todo se extiende; la Trinidad divina de las Personas, su igual-
dad sustancial, su inmanencia mutua, su distincién, sus relaciones
ad intra y ad exira, sus operaciones, los rasgos peculiares de cada
una de las Personas, la procesién del Verbo y la del Espiritu
Santo @ Patre Filiogue; la creacién de la nada en el tiempo, la
obra de los seis dias del Génesis, los angeles, el misterio de la
encarnacién del Verbo, su consustancialidad con el Padre, su ac-
cién creadora y ejemplar, su iluminacién natural y sobrenatural,
su unién hipostitica, el valor de su humanidad, su vida, pasidn,
muerte, resurreccidn y obra redentora; los frutos y universalidad
de la salvacidn, su mediacién, su intimidad con las almas como
luz, camino, verdad, maestro interior, esposo, médico, modelo;
Maria, su cooperacion activa en la obra de la salvacién del hom-
bre, su divina maternidad, el valor de su consentimiento en la
anunciacion, su virginidad perpetua, su maternidad espiritual con
respecto a los miembros de Cristo, sus méritos, el principio del
contraste 0 recirculacion, el valor moral de la vida de Maria, su
semejanza con la Iglesia, su pureza singular, debida a su dignidad
de madre del Redentor; la antropologia religiosa, el origen del
alma, la naturaleza del hombre, su composicién sustancial, el dua-
lismo de la porcién superior e inferior, su espiritualidad y liber-
tad, su nobleza de imagen de Dios, su elevacidon al orden sobre-
natural, el estado del hombre inocente, sus dones, la caida, el
pecado original y sus consecuencias, la situacién del hombre cai-
do, su ignorancia, debilidad y concupiscencia, su reparacién por
Cristo; la gracia santificante, su inherencia al alma del justo,
la renovaciéon de la imagen de Dios, la vida divina en el hombre,
la cohabitacién de las divinas personas en el justo, la necesidad
de la gracia, su gratuidad, eficacia y universalidad, la suavidad
de su mocién con respecto al libre albedrio, los dones del Espi-
ritu Santo y su influjo en las almas, las virtudes teologales; la
Iglesia, su constitucién jerdrquica, magisterio y notas, su funcién
maternal con el espiritu humano, su influjo en la educacién del
hombre, su misterio de cuerpo de Cristo, sus relaciones con el
Estado y el poder civil, la devocidn a la Iglesia; los sacramentos,
su esencia, su numero y virtud santificadora, el bautismo, la Euca-

57 De civ. Dei VII 4: PL 42,228-9.

.
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ristia, la penitencia, el matrimonio; la escatologia o novisimos
del hombre, la resurreccién de la carne, juicio universal, vision
beatifica, purgatorio, infierno: he aqui el vastisimo campo es-
peculativo del genio de San Agustin. Dificilmente habrd una
cuestién tratada por ¢l donde no haya aportado mas precision y
claridad, cuando no una visién original profunda y nueva, “este
Doctor, el mas universal y el genio mas vigoroso que ha poseido
la Iglesia” *°.

Para dar mas realce a estas anotaciones, tdmese, verbigracia,
el dogma tan dificil de la Trinidad. Pues en él introdujo San
Agustin una luz filoséfica més copiosa y revel aspectos origina-
les. Partié de un punto diverso del de los Padres griegos, insis-
tiendo en particular sobre la intimidad y la inmanencia de las
procesiones divinas y arruinando por su base el subordinacionis-
mo. Evitabz a la pat todo modalismo y se hacfa mds clara la
explicacién de la pluralidad real de las divinas personas por la
doctrina de las relaciones. Al iluminar la vida interior de Dios,
arrojé también una mirada profunda al ser del espiritu humano,
puente analdgico que més se acerca al misterio unitrino de Dios.
La trinidad psicolégica memns, notitia, amor, introduce a la criatura
racional en el barrunto de la secreta vida infinita de Dios.

Puede repetirse el mismo elogio en otros dominios de la teo-
logia, porque en todos ha estampado la huella original de su
genio. Tixeront habla de los “progresos inmensos” que la ciencia
divina ha realizado con la especulacién del Obispo de Hipona ™

En la Cristologia y Mariologia, en el tratado de la Iglesia y
de los sacramentos, ha influido grandemente. Mas, sobre todo,
le debe particulares luces el estudio del hombre caido y elevado
por la gracia de Cristo.

Congquisté el titulo de Doctor de la Gracia, no sélo por haber-
la defendido acérrimamente contra Pelagio y sus secuaces, sino
también por los regueros de luz psicoldgica y sobrenatural que
vertié en su estudio. As{ se le considera como le fondatenr de
la anthropologie surnaturelle chrétienne. Ningin teblogo antes o
después de ¢l se ha hallado en circunstancias mas dificiles, ni con
problemas mas arduos, ni ha puesto en resolverlos mayor pe-
netracién y profundidad .

San Agustin se ha movido en el mds ancho de los mundos
del espiritu con tal agilidad y dinamismo, que ha impreso un mo-
vimiento sin fin a la dialéctica del espiritu: Sic ergo quaeramus,
tanquam inventuri, et sic invemiamus tanqguam quaesituri*'. No

38 P. CAYRE, o.c., p.695.
59 Histoire des dogmes 11 511.
60 TiXERONT, ibid., 512.
81 D¢ Trin. IX 1: PL 42,961.
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es una teologia agndstica la de San Agustin, porque la investiga-
cion lleva siempre al hallazgo, lleno de promesas y nuevas atrac-
ciones. Ni se contenta con las simples aventuras de la caza, sino
que busca el sabor de la pieza cogida, el sapere, tltimo grado
del conocimiento sabroso y experimental de las cosas divinas. El
puro saber teolGgico se entiquece con una experiencia lograda
con el don de la sabiduria. La teologia agustiniana, impulsada
por la dialéctica de la caridad, se corona con la mistica o conoci-
miento de Dios por efectos particulares recibidos en el alma. La
especulacién termina en Ja contemplacidn, en el contacto del es-
piritu con Dios, porque el amor de suyo no se contenta con me-
nos que con tocar lo que ama.

9. LA SABIDURIA

El sapere nace del contacto y unificacién de los espiritus por
la caridad: “Cuando se uniere a El, se hard un mismo espiritu
con EL segin aquello del Apédstol: El que se adbiere al Sedior,
se hace un espiritn con El*, porque participa de la naturaleza,
verdad y felicidad de Aquél, sin que aumente en su esencia, ver-
dad y bienaventuranza” *

El conocimiento y el amor son ciertas formas de contacto con
las cosas de diversa influencia y profundidad. Hay objetos resba-
ladizos que apenas tocan el alma; otros le producen una impre-
sién mas honda; algunos penetran hasta las capas mas intimas
del ser espiritual. En el orden del amor se observa el mismo he-
cho: personas hay cuyo contacto llega a las mayores profundida-
des del ser intimo. El saber se califica por la mayor compenetra-
cién del sujeto humano y el Ser divino, por un robusto senti-
mient.o de la presencia de Dios en su imagen, esclarecida por luz
superior.

Mis que un conocimienta de la verdad es un amplexus veri-
tatis *'. El abrazo implica una atraccién y aprieto, una compene-
tracion intima de dos personas que se buscan y se aman. El co-
nocimiento se matiza en el amplexus veritatis de una intensa y
rica efectividad, de una poderosa irradiacién que bafia y trans-
forma al hombre.

El conocimiento sabroso y experimental no supone una visién
inmediata de Dios, sino mds bien en el espejo de las criaturas,
sobre todo en la imagen del alma.

"Bl creyente sincero—dice el P. Cayré—en las esferas mds
altas de su espiritu, cuando interiormente se halla purificado por

52 I Cor 7,17.

8 De Trin. XIV 20: PL 42,1051.
8¢ De lib. arb. 11 13,35 : PL 32,1260.
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la caridad, halla analogias sorprendentes, que le muestran los fun-
damentos de su fe en Dios y sus infinitas perfecciones. Las nocio-
nes supremas del ser, de la verdad, del bien, iluminan su activi-
dad moral e intelectual, adquiriendo bajo la accién de la gracia
una potencia representativa que las hace como transparentes.

En ellas y por ellas, el alma ve en cierto modo a Dios, que es
el Sefior por excelencia, la Verdad y el sumo Bien; las penetra
mis a fondo, escudrifia toda su realidad, captando al que es el
Principio de todo lo real. Este nuevo conocimiento de Dios que
la sabiduria afiade a la fe puede llamarse en sentido lato vision,
pero se trata de una visién en imagen, como se colige de los li-
bros De Trimitate” *.

Dicho conocimiento intuitivo admite también sus grados se-
gln la pureza interior y la intensidad del amor divino. Por la
caridad se hace el alma espejo de la verdad suprema, y cuanto
mis se acendra y refina, mas tersa es para reproducir el original
Por lo cual, San Agustin, en relacién con la teologia especulativa,
desarrolla una teologia de la vida espiritual, de la que es Maes-
tro. El filésofo, el teblogo, el mistico y el moralista forman una
sola pieza sélida en el hombre agustiniano; todo se subordina a
la unidad superior del espiritu, alli donde la verdad y el amor
torman como la cima de una llama que puja por elevarse al cielo.

10. TEOLOGIA “KERIGMATICA”

Para completar los rasgos teoldgicos de San Agustin aludiré
brevemente a su teologia “kerigmitica” o de la predicacién.
H. Rahner ha pretendido darle una organizacién y consistencia
propia, como a una rama cientifica diversa de la teologia nacida
del impulso sacerdotal de nuestro tiempo: el de aplicar la dog-
matica a la vida cristiana, divulgdndola entre los fieles.

La experiencia ha demostrado que la teologia escolastica es
poco adaptada para este fin, porque es inaccesible a la maxima
parte de los cristianos. La teologia “kerigmdtica” busca el modo
de comunicar y extender el contenido de la especulacidn teolé-
gica en la predicacién *.

El predicar, “kerigma”, es un momento teolégico de primera
importancia, como lo es el oir. La palabra divina hasta que se
hace teologfa, en el sentido sistematico, recorre diversas etapas.
En su primer momento es verbum Dei, una palabra, revelacién o
locucién de Dios, el cual se manifiesta al hombre como quitin-
dose un velo que lo esconde a los ojos mortales.

85 La contemplation augustinienne c.4 p.115.

“) Véase Eine Theologic der Verkiindigung von Hugo Rabmer (Freiburg i. B.
1938).
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En un segundo momento, es recepcién por parte de la cria-
tura, que escucha atonita la revelacién del Eterno. Aqui, el anditus
mterior, de que habla San Agustin, se abre y sublima al recoger
¢l mensaje del Creador, que le comunica un secreto. Este oido
interior, maravillosa capacidad de la criatura para oir al Creador,
es también necesario para la fe .

En un tercer momento, la divina palabra, recogida por un
hombre, se divulga, se pregona, se predica a otros, se hace “ke-
rigma”. Ahora la teologia estudia particularmente este momento
de la predicacién para recoger sus ensefianzas y aplicarlas a la
propaganda del Evangelio. Remonta el vuelo a la predicacién
apostolica, a los tiempos heroicos de la fe cristiana, cuando el
pueblo luchaba tan bravamente por la defensa de su tesoro dog-
matico.

H. Rahner ha estudiado igualmente algunos elementos sim-
bélicos de la teologia primitiva: Mysterium lunae, Nave, Pez,
Antena *.

La teologia de la predicacién no mira, como la especulativa,
a establecer los fundamentos tedricos, la coherencia organica o el
grado de certeza de los misterios, sino més bien quiere esculpirlos
en el corazén del pueblo, buscando sus resonancias afectivas o el
significado pragmético que tienen las verdades para sosteper y
afianzar la vida cristiana.

Esta teologia podria definirse, con el mejor agustiniano, San
Buenaventura: Veritatis wt credibilis et amabilis notitia sancta.
Atraer las almas a esta noticia santa y amable de la verdad de
Cristo: he aqui la misién de la teologia “kerigmatica”, pues, en
ultima instancia, el fin de la palabra divina es la santificacién
de los hombres, 0 como diria el mismo gran Doctor franciscano,
ad sanctitatis notitiam, ad sanctitatis placentiam, ad sanctitatis cus-
todiam . Noticia santa, agradable y estimulante debe ser la ver-
dad divina.

San Agustin, uno de los méximos predicadores de la fe cris-
tiana, puede sin duda adoctrinarnos también sobre este tema, pues
en €l, la predicacién es lumbre de teologia, noticia santa, que
cunde por el auditorio religioso, estremeciendo los 4nimos. El te-
mario de su propaganda comprende la toralidad de la palabra
revelada, pues no hay dogma que no haya convertido para los fie-
les en pasto de la mente y corazén.

Ciertamente, San Agustin se hallaba dotado de cualidades

87 Sobre la audicién como categoria religio é 713
’r'bgolog{e (Resensbucs 1955 g glosa véase a T. SoiroN, Heilige

8 Véase Zeitschrift fir katholische Theologie 63 (1939).

8 De donis Spiritus Sancti (coll. IV 0.19. BAC 36. Obras de San Buenaven-
tura V 494).
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egregias para una teologia “kerigmitica”, porque en él el santo,
el conductor de multitudes, el fildsofo y el retérico se dan la mano.
El concibe el magisterio pastoral como una funcién paterna y
vital del organismo eclesidstico. Los dogmas son leche y pan para
los fieles, y él, un encargado de distribuir esos viveres a los miem-
bros que forman el cuerpo mistico. No hay vida cristiana sin
dogma ni dogma que no responda a dos necesidades vitales del
espiritu humano: una de utilidad, otra de hermosura. El dogma
es fuerza viva y materia de contemplacién. La Trinidad, la eleva-
cién de la criatura al estado de gracia y amistad con Dios, el pe-
cado original, el Verbo Encarnado, las magnificencias de la Re-
dencién, la deificacién de los hombres, la hermosura del cuerpo
mistico, los sacramentos, los novisimos: todo en manos de San
Agustin se transmuta en pan tierno y caliente, en leche pura para
datla a los pequefinelos de Cristo.

La teologia de la predicacién necesita, sobre todo, dos cosas:
la fuerza del espiritu y la fuerza de la palabra. La palabra de Dios
sin el espiritu de Dios pierde su valentia sobrenatural y se con-
vierte en frio tintineo de la voz humana. Igualmente, la palabra
de Dios sin el fiel consorcio de la palabra humana, de sus recur-
sos artisticos, de su potencia expresiva, se desluce y emplebeya.
San Agustin, como santo y retérico habilisimo, ha combinado las
dos fuerzas con una técnica inimitable. S6lo un genio de la teo-
logia “kerigmatica” puede decir a sus oyentes después de haber
predicado tanto: Fatigatos vos nunquam Sentio. Jamas noto can-
sancio en vosotros; no obstante eso, sabe Dios que temo el seros
pesado. Lléname de gozo veros recibir con tanto gusto la palabra
divina, que vuestro entusiasmo en venir a oirme sobrepuja a la
pasién que lleva a los insensatos al teatro. ¢ Tendrian ellos dnimo
para asistir al especticulo tanto tiempo si tuvieran que estar
de pie?

Uno de los recursos de la teologia de la predicacion es el
simbolo y la analogia, para que la mente humana se levante de
las cosas sensibles a las divinas e invisibles. El pensar con simbo-
los forma parte eséncial del organismo del razopamiento, de la
memoria, de la asociacion de ideas, de la esquematizacidn.

El simbolo ofrece un doble fondo: sensible y espiritual. Por
ser facil el transito del uno al otro, goza de tanto valor su em-
pleo en la propaganda religicsa y popular. San Agustin, como
platénico y cristiano, conocia su importancia y lo prodiga en los
sermones. Y si bien se dice que “la teologia simbdlica no es ar-
gumentativa”, no se puede negar que es manifestativa de la ver-

70 En. in ps. 147 21: PL 37,1940.

Creador de la reologia occidental 113

dad dogmatica y de ciertas congruencias, con que tanto se agrada
el entendimiento humano, sobre todo el popular.

Para mostrar con un ejemplo la fuerza del genio “kerigmati-
co” de San Agustin quiero traducir algunos pasajes relativos a la
encarnacién del Verbo, tema central y favorito de las miradas
especulativas de su genio religioso. Cristo fue objeto predilecto
de su predicacién, sobre todo en los tres aspectos sefialados por
el prélogo del Evangelio de San Juan: El Verbo era Dios... El
Verbo se bizo carne... A los que le vecibieron les dio la potestad
de hacerse hijos de Dios. ..

Divinidad del Hijo de Dios, su humanidad y la deificacién
de los hombres, segin la férmula Factus est Deus homo ut homo
fieret Dens; en estos puntos se concentra particularmente la teo-
logia “kerigmética” agustiniana.

Para adaptar el hecho de la Encarnacién a la capacidad del
pueblo sitvese de la analogia entre el Verbo humano y el divino.
Lucha con su palabra y su verbo interior para tocar la orla al
Verbo divino.

“Hablandoos estoy del Verbo de Dios. ;Cémo podia este
Verbo, que creé todas las cosas y gobicrna el universo, coartarse
y encogerse en las entrafias de la Virgens ;Cdmo podia dejar el
mundo y abandonar a los angeles para encerrarse en el seno de
una mujer? No sabéis atin meditar en las cosas de Dios. El Verbo
de Dios—te hablo, joh hombre!, de la omnipotencia del Verbo
divino—todo lo podia, porque es omnipotente; podia quedarse
con el Padre y venir a nosotros; podia presentarse corporalmen-
te entre nosotros y estar latente en si mismo... ¢De qué te ma-
ravillas? Te estoy hablando de Dios. Dios era el Verbo. El mismo
verbo humano puede ayudarnos en este aprieto; aunque muy
disimil y no admite por su distancia comparacién con Aquél, no
obstante eso, nos insinGa una semejanza.

Mirad : esta palabra, este verbo que os estoy comunicando, ha
estado guardado en mi pecho hasta ahora; y en este momento sale
de mi para ir a vosotros, pero sin alejarse de mi. Ya comenzais a
participar de lo que hasta ahora os faltaba; mas cuando procedié
de mi, ofreciéndose a vosotros, no abandond el seno de mi espi-
ritu, Mi palabta ha resonado en vuestros oidos sin apartarse de

mi corazén. Mi verbo estaba dentro de mi y se encarnd en la
voz: el Verbo de Dios estaba en el Padre y se hizo carne” .

Mi verbo quiere salir a vosotros y no halla un vehiculo digno.
El vehiculo del verbo es el sonido de la voz. Lo que pienso den-
tro de mi{ quiérolo comunicaros y me fallan las palabras. Pues
pretendo hablar del Verbo de Dios. He aqui que estoy distribu-

71 Serm. 119,6,6: PL 38,675.
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yendo mi palabra, que a todos llega. Mas ;se divide acaso para
esto? Si, en vez de refocilar vuestro espiritu con mi palabra, os
repartiese panes, tendriais que dividirlos para que pudiesen lle-
gar a todos. Y he aqui que reparto mi palabra y nadie queda
privado de ella; toda entera llega a todos. Cada uno la recibe
entera, y todos juntos reciben lo mismo. jOh maravillas de mi
palabra! ;Qué serd, pues, la palabra de Dios? Oid otra cosa:
He hablado, y todo lo que os he comunicado a vosotros lo con-
servo dentro de mi. Ha llegado todo integro a vosotros, sin per-
der yo ni una migaja. Antes de hablar, todo lo tenia yo y vos-
otros careciais de ello; he comenzado a hablaros, y vosotros a
participar de mi palabra, sin yo perderla. ;Oh milagro de mi
palabra! ;Qué es, pues, la palabra de Dios? De las cosas pe-
quefias conjeturad las grandes ™.
‘ En otra parte expone la siguiente analogia sobre el mismo
tema:
“Si no podemos ver al Verbo de Dios, oigamos al Verbo
hecho carne. Pues nos hicimos carnales, prestemos nuestra aten-
cién a la Palabra hecha carne. Para esto vino, tomando nuestra
flaqueza para que puedas percibir la firme locucién de Dios,
vestido de nuestra debilidad: s possis firmam locutionem ca-
pere Dei portantis infirmitatem nostram. Por eso se le dio el
nombre de leche. Porque amamanta a los patvulos y a los cre-
cidos les da manjar de sabiduria. Toma primero la leche de la
infancia para que puedas atreverte con manjares solidos. Pues
¢c6mo se forma la leche que toman los nifios? ¢No habia man-
jares en la mesa? Pero el nifio no puede arrimarse a la mesa ni
tomar aquellos manjares. Y entonces la madre, ¢qué hace? To6-
malos ella y los asimila y convierte en leche, en cosa digerible
para el infante.

Asi, el Verbo se hizo carne para que, como parvulos, nos
alimentemos con leche, adaptada a nuestra debilidad. Y ha de
notarse aqu{ una grande diferencia, y es que cuando la madre
encarna y convierte en jugo licteo el alimento sélido, éste se
transforma y cambia en leche; pero el Verbo de Dios, perma-
neciendo inmutable, tomé la carne como entrafidndose con ella.
Su divino Ser no se transmuté ni corrompidé para hablarte a ti
en forma de hombre, porque es inalterable e intransformable” ™.

Estos ejemplos manifiestan el genio comunicativo de nues-
tro Santo.

El catequista v el tedlogo moderno pueden aprender mucho
de él, no s6lo en la fuerza espiritual y comunicante, sino en el
arte de vestir las ideas mis elevadas.

"2 Serm. 120,3: PL 38,677, 73 Serm. 117,16 PL 38,670-1.

Vil
- PADRE ESPIRITUAL DEL OCCIDENTE

1. CARACTERES DE LA ESPIRITUALIDAD AGUSTINIANA

“Padre espiritual del Occidente” se ha llamado 2 San Agustin
por la influencia universal que ha desplegado en la espiritualidad
cristiana de Europa. Ascetas y misticos le han mirado siempre
con singular devocién, porque, ademds de una doctrina, ofrece
una vida ejemplar de intimidad con Dios.

“Eco de la espiritualidad tradicional de la Iglesia en Occi-
dente, los escritos de San Agustin reflejan una vida interior sin-
gularmente elevada y constituyen upa de las fuentes principales
de la mistica cristiana. Tienen también el mérito de utilizar para
describir las fases de la contemplacién sobrenatural el vocabulario
y los cuadros de la metafisica neoplaténica.

Purificacién del corazdn, recogimiento e introversidn, intui-
cién de la Juz divina en el centro del alma; todo ello por la
gracia del Verbo encarnado y en el seno de la Iglesia, en la casa
del Sefior; tales son, segin San Agustin, las etapas més sefialadas
de la ascensién mistica” *

“San Agustin ha formulado—dice Pourrat-—los principios de
la teologia ascética; su terminologia espiritual y su doctrina so-
bre la ascension del alma a Dios llegaron a ser clasicas. El tam-
bién, juntamente con el pseudo Dionisio Ateopagita, ha echado
los cimientos de la teologia mistica y consagrado ciertas f6rmu-
las, que seran el norte para guiar a las almas en los recénditos
caminos de la espiritualidad” .

El P. Gardeil escribe: “San Agustin es el fundador de la
teologia de la vida espiritual, el que le ha dado la base verdadera
Y definitiva, considerandola como el desarrollo de las virtudes
latentes del espiritu humano, de la Mens, y esto hace de ellas
una vida espiritual, en el pleno sentido de esta palabra, no sélo
mirindola a los rayos del Ser que en ella vive, el Espiritu puro,
sino también a los rayos del hombre, que, principalmente por su
mente, se une a Dios. Nadie mejor que San Agustin ha sefialado
la correlacién entre estos dos espiritus, hechos el uno para el
otro, ni descrito mejor la vida que los pone en conexidn, excep-

i P. MaRECHAL, FEtades sur la prichologie des mystiques H p.G.
® La spiritnalité chrétienne 1 ¢.9 p.331.



116 Introduccion general

tuando sélo a San Pablo, el discipulo del Maestro, que ha dicho
Dios es Espiritu, y los que le adoran deben hacerlo en espiritu,
porque tales adoradores quiere el Padre” ®.

Harnack le ha dedicado una hermosa pégina sobre este pun-
to: “Agustin expresé el sentimiento de la miseria del pecado
consolado por la confianza con una fuerza de emocién y con
palabras tan conmovedoras que ninguno antes de él habia cono-
cido. Atin més: por estas confidencias intimas llegé tan segura-
mente a millones de almas, describid tan exactamente su estado
interior, trazé de la confianza una imagen tan viva e itresistible,
que lo que él mismo vivi6 lo han revivido sin cesar en el curso
de mil quinientos afios los que han seguido. Hasta nuestros dias,
en el catolicismo, la piedad y la manera de expresarla son esen-
cialmente agustinianas. Inflamadas por sus sentimientos, las almas
sienten como ¢, piensan con sus pensamientos. A muchos pro-
testantes les sucede lo mismo, y no son los peores” *.

San Agustin posee egregias cualidades para el magisterio es-
piritual ; conoce profundamente al hombre, porque le ha tomado
los pulsos a la flaqueza humana. Psicologo y analista finfsimo
de la conciencia, ha descrito sus estados interiores en el largo
proceso de purificacién y unién con Dios. Ni le falta el dominio
de la palabra, porque es un soberanc de la lengua latina, que se
ha ungido en sus labios de dulzura e intimidad.

Por estas dotes sobresale su magisterio, que nunca ha estado
vacante en la Iglesia, ni aun en nuestro tiempo. “Adn hoy vive
en nosotros su espiritu; de todos los Padres de la Iglesia es, sin
duda, él el mds préximo a nosotros, el mis moderno; estudiarlo
y escuchatlo reporta méxima utilidad” *. ’

Los espiritus més finos de nuestro tiempo deben lo mejor a
San Agustin. Nombremos como ejemplo al cardenal Newman,
de quien escribe E. Bominghaus: “Aqui resalta la grandeza sin-
gular de San Agustin: en la piedad espiritual del hombre; por
eso sigue y seguird siendo el nuestro. Si un cardenal Newman
con su plegaria nos conmueve tan intimamente el corazén; si se
le ha considerado como el mdximo orante de su siglo, sein Bestes
ist Geist von Awngusting Geist, lo mejor que tiene es espiritu del
espiritu de Agustin; una mirada temblorosa a Dios profunda-

mente humana desde el fondo de la vida propia, una mirada en
cuya profundidad toda el alma se estremece” *.

3 Le structure de Udme et Iexpérience mystigue p.XXV-XXIX. Sobre el influjo
de San Agustin puede verse también M. VILLER y K. RAHNER: Aszese und Mystik
in der Viterzeit p.245 (Freiburg i. B. 1939).

4 Das Wesen des Christentums p.161. Cit. por P. GUILLOUX en El alma de San
Agustin p.322.

5 M. VILLER y K. RAHNER, o.c., p.245.

8 Zwei Arten zu Beten: «Stimmen der Zeit» 100 (1920) p.324.
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2. EROS Y AGAPE

Conviene, pues, conocer al gran Maestro espiritual de Euro-
pa. Eliminemos antes ciertas interpretaciones que desfiguran su
espiritualidad, la cual ha sido tildada, por ejemplo, de ser exce-
sivamente egoista. Igual reproche se repite en el campo protes-
tante contra la piedad catdlica.

San Agustin estd movido por la fuerza del eros mas que del
dgape. Eros y dgape significan dos tendencias radicadas en el
amor. Eros, segln el mito platénico, es hijo de la pobreza y de
la necesidad, y mueve al hombre a buscar lo que le falta, a sa-
tisfacer sus deseos, su hambre e inquietud. Lo erdtico se considera
como un impulso interesado que perjudica a la pureza del es-
piritu.
Agape es todo lo contrario; no un movimiento adquisitivo,
como el del eros, sino donativo. No busca su propio interés, sino
el ajeno; no quiere recibir, sino ofrecer lo que tiene. Agape
significa oblacién, descenso al reino de la miseria para aliviatla
desinteresadamente, sin ningln fin egofstico. Es el afecto genero-
so del rico hacia el pobre, de Dios hacia los hombres, sin ninguna
ventaja propia. No pone ningln limite entre dignos e indig-
nos, entre justos y pecadores .

Segun algunos, la espiritualidad agustiniana va movida esen-
cialmente por el eros, por el puro interés de las satisfacciones
subjetivas. San Agustin busca la armonfa completa de su ser, en-
riqueciéndose interiormente para gozar de si mismo. Sobre todo
pretende edificarse una casa ancha y rica para vivir y disfrutar.

Este concepto de la espiritualidaa agustiniana es unilateral y
equivocado. En un espiritu tan complejo como el de San Agus-
tin, “el alma mas rica del Occidente cristiano”, segiin T. Haecker,
no se puede ir a una discriminacién escueta de elementos. Su
alma no se puede disecar.

La espiritualidad agustiniana y la cristiana estin interiormen-
te animadas por el eros y dgape juntamente. No es puro interés
ni puro desinterés, sino un interés desinteresado y un desinterés
interesado. No es formulista a lo Kant ni urilitarista a lo Spencer.
Agape—dice Nygren—ist die originale Grundkonzeption des
Christentums®. Es la concepcién fundamental del cristianismo,
que reza asi; Dios es caridad. No eros, sino caridad, dgape. El
amor de Dios es soberano, independiente de todo motivo exte-

7 Para una profunda calificacién de estos dos impulsos véase a A. NYGREN,

Uros und Agape (Giitersloh 1930). ) )
8 O.c.,, p.31. San Agustin distingue bien las dos formas de amor, calificando

al eros como amor ex miseria v al agape como amor ex misericordia (De cat. rud,
IV 8: PL 40,315).
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rior, de todo lucro e indigencia. Es pura oblacién, que desciende
al seno del pobre para enriquecerlo con sus dones. Siendo, pues,
la caridad o 4gape el mensaje esencial del cristianismo, serd muy
aventurado el decir que la piedad agustiniana carece de motivos
o impulsos de 4gape, pues el gran Doctor tan profundamente
asimilé el espiritu cristiano en toda su complejidad y riqueza. El
considera el amor como la mano del alma: Intendite amorem
hominis: sic putate quasi manwm animae’. Pero la mano tiene
una doble funcién: recibir y dar. Es demasiado egoista la mano
que sélo se abre para recibir y nunca da. El rico espiritu y amor
de San Agustin sabe recibir y dar. No se excluye de él el resorte
del deseo de la felicidad, que en ningln espiritu creado puede
suprimirse sin amputar tendencias invisceradas en su estructura
metafisica. Ambos motivos, eros y 4gape, recepcién y donacidn,
pertenecen a la integridad del amor agustiniano. Un amor sin
fuerza de oblacién y donacién no merece el nombre de tal. Seria
interesante un estudio analitico de estos momentos y motivos de
oblacién e inmolacién en la espiritualidad agustiniana. Sélo quie-
ro mencionar aqui un pasaje de las Confesiones, en que los im-
pulsos caritativos triunfan de los erdticos: “Aterrado por mis
pecados y abrumado por la grandiosidad de mi propia miseria,
yo habia agitado en mi 4nimo y meditado la huida a la soledad;
pero Vos me lo vedasteis y me disteis aseguranza diciendo: Por
eso Cristo murié por todos, por que todos los que viven ya no
vivan para si, sino para aquel que tomé muerte por ellos. Seflor,
heme aqui. En vos arrojo todo mi cuidado; con esto viviré y
meditaré las maravillas de vuestra ley. Vos sabéis cudnta es mi
ignorancia y mi flaqueza; ensefiadme y curadme” ™.

Aqui se debate una contienda entre los motivos erdticos o
egoisticos que le arrastraban a la soledad pata servir tranquila-
mente al Sefior, y los impulsos caritativos, que le levaban al sa-
crificio e inmolacién de sus aspiraciones contemplativas en favor
del préjimo. La vida agustiniana estd llena de episodios seme-
jantes a éste. Sin el espiritu de sacrificio y donacién no hubiera
sido uno de los Pastores mds ejemplares de la Iglesia. “Todo
amor—dice él—entrafia una benevolencia hacia aquellos a quie-
nes se ama” . La benevolencia—el velle bonum aliis—pertenece
al agape, como el eros es velle bonum sibi, el buscar el bien para
si. También la expresién suya Nolo salvus esse sine vobis * alude
a estos ricos elementos objetivos de la caridad, que trabaja por

9 Serm. 125,7: PL 38,694.
10 Conf. X 43.

1t In Ep. Ioan. tr.8,5: PL 35,2038.
12 Serm. 17,2: PL 38,125,
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el bien ajeno sin miras egoisticas ”. No puede calificarse, pues,
de exclusivamente erética la espiritualidad agustiniana, si bien
el eros mueve la dialéctica de su espiritu, como en Platén. El
amor en el filésofo griego es un movimiento ascensional del hom-
bre que se repliega del mundo sensible para refugiarse en el su-
prasensible de las ideas eternas, de perfecta e incorruptible her-
mosura ",

El primer impulso de la espiritualidad lo recibié San Agus-
tin del platonismo. Asi, su ascética y su mistica tienen una base
filosdfica y natural que siempre deben presuponerse: el amor a
lo bueno, a lo hermoso, a lo verdadero, con que es elevada el
alma a lo suprasensible y espiritual. El amor es una fuerza de
elevacién y perfeccién para el ser humano. Pero Agustin, atraido
por dos amores de opuesta direccidén, durante mucho tiempo no
logré vencer al amor tetreno. El platonismo le indicé dénde es-
taba, en cierto modo, la patria, pero no le dio ni la fuerza ni el
camino para ir alli. Las luchas y tanteos antes de convertirse a
Dios le prepararon maravillosamente para recibir la experiencia
de la gracia cristiana, es decir, de la caridad de Dios, que levanta
y salva al eros caido.

La aspiracién mis profunda de la espiritualidad agustiniana
es la posesion de Dios, como plenitud de todo lo valioso y desea-
ble. Late aqui un motivo erdtico honesto: Cum Te Deum meum
quaero, vitam beatam quaero . Busca una perla de infinito va-
lor, porque alli estd toda su riqueza y vida: “Te buscaré para
que viva mi alma”"’. Buscar a Dios es buscar la propia vida.
Y ;dénde debe buscarse a Dios?

En su juventud le buscd en las cosas externas y hermosuras
corporales: San Agustin vivid una tras otra las tres soluciones o
estaciones que puede recorrer el espiritu humano en su itinerario
a lo absoluto. En elias se agota la vida del espiritu.

3. TRES FORMAS DE VIDA

Dice Pablo Landsberg, exponiendo la psicologia de las here-
jias: “Esta psicologia fue descubierta e insinuada primeramente
por San Agustin, en lucha con las escuelas del dltimo perfodo de
la antigiledad, con el estoico cristiano Pelagio. Luego ha sido
recogida con nueva visién por Pascal, que hizo de ella la idea

13 Sobre el espiritu de abnegacién véase a P. GUILLOUX, o.c., ¢.15: «La entrega
de si mismo. Todo pata todos», p.245-267.

14 Sobre el eros platbnico véase a P. FRIEDLANDER, Platon. Eidos. Paideia. Did-
logos p.68 (Berlin 1928); A. J. FESTUGIERE, Contemplation et vie contemplative
selon Platon p.335ss (Paris 1936).

15 Conf. X 20.

18 ]bid., ibid.
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fundamental de sus Pensées y la aplicé a los semipelagianos de
la Contrarreforma, a Descartes y Montaigne. Esta psicologia dice
lo siguiente: sélo hay tres opiniones humanas en que se mani.
fiestan realmente actitudes fundamentales frente a Dios, al hom-
bre y al mundo. Pascal indica como representantes de ellas a
Epicteto, Montaigne y la Iglesia” *".

He aqui también una profunda psicologia de la espiritualidad
humana en sus aspectos esenciales. La vida no puede vivirse sino
de tres modos: como epicliteo, como estoico o como cristiano,
Materialismo, idealismo, cristianismo encarnan tres formas de
vida, cuyos ideales son el placer, la virtud del alma y Dios.

San Agustin vivié las tres soluciones. Milité en la escuela de
Epicuro buscando la felicidad en el deleite, en las comodidades,
en los goces de la amistad humana y de las artes plasticas y lite.
rarias. El neoplatonismo le despegd del materialismo, al abrirle
los ojos para un mundo superior de hermosura, pero le llend de
orgulio, que es la actitud del estoico, del hombre que pone la
beatitud aspirando en la perfecta calma de sus deseos. Ellos creen,
dice San Agustin, que el alma enferma puede curarse a si mis.
ma: aegrotum amimum a seipsis sanari nosse crediderunt’’. El
hombre es médico y salvador de si mismo.

Ambas soluciones son contrarias al espiritu del cristianismo,
Sobre este punto pronuncié San Agustin en Cartago un sermén
donde encara con su diversa espiritualidad al epictireo, al estoico
y al cristiano. El orador parte de un hecho universal: el deseo
de la felicidad: appetitio beatae vitae, Lo importante es saber
qué hace al hombre bienaventurado. Y aqui se presenta el trivio
de los filésofos y aun de los hombres: la felicidad la constituye
0 el placer material, o la virtud del alma, o el don de Dios.

La solucién materialista, en tltima instancia, lleva a la deses-
peracién. Es ley fundamental del espiritu que el 4nimo desorde-
nado sea verdugo de si mismo **. Los placeres rocian con ajenjos
amargufsimos la vida, como dice el gran desengafiado de Ta-

gaste **.

Tampoco puede admitirse la solucién estoica.

“Estds entre aquellos que desean la virtud, entre aquellos que
ponen la esperanza en el hombre. Te deleita la virtud; en buena
cosa pones tu dicha. Lo sé muy bien: tienes sed; pero no puede
manar de ti mismo la virtud. Eres un pozo seco. Si te sefalo la
fuente, tal vez te echards a reir y dirds:

—¢Yo beber de esa Roca?

17 La Edad Media y nosotras p.176.
18 Serm. 48,3 : PL 39,1529,

12 Conf. I 12.

20 Ibid., H 2.
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Pero a la Roca se ha acercado la vara, y saltd el manantial
vivo. Los judios piden milagros, pero td, estoico, no eres judio;
lo sé, eres griego, y los griegos buscan la sabiduria. Y nosotros
predicamos a Cristo crucificado, escindalo para los judios y nece-
dad para los griegos; pero pata los llamados por Dios, lo mismo
judios que griegos, lo mismo para Pablo que para Dionisio Areo-
pagita, Cristo es Virtud y Sabiduria de Dios. Ya no te burlas;
reconoces en la vara la cruz, en Cristo la fuente, y si tienes sed,
bebe la virtud. Siciate en la fuente de Cristo. ¢No buscabas la
virtud? Clama, pues: Vos sois mi virtud, Sefior. ;No querias
la vida biepaventurada? Pues bienaventurado aquel a quien ti
ensefias, Bienaventurado el pueblo que no pone su fin en el de-
leite de los sentidos ni en la virtud lograda con sus fuerzas, sino
bienaventurado el pueblo cuyo es el Sefior. Tal es la patria de la
bienaventuranza a la que todos aspiran” *'.

He aqui sefialado el itinerario del espiritu: fuga del mundo
sensible con sus halagos y del mundo espiritual creado que se
llama el yo, y luego una ascencién a Dios, Espiritu puro.

4. FEL MEDIADOR

Pero se interpone, lo mismo en el momento negativo que en
el positivo de la espiritualidad, un Camino, un Medio o un Agen-
te superior: Cristo.

Es el creador de la espiritualidad cristiana, opuesta a todo
epicureismo y estoicismo. El espiritu no puede alcanzar su meta
sin el camino de Cristo: “La vida digna de este nombre es la
bienaventurada, la cual ha de ser también eterna. Esta buscan
todos, por ésta anhelan todos: por la verdad y la vida. Pero a
tan grande posesidn, a tan alta ventura, ;por dénde se va? Cons-
truyeron sus caminos los filésofos y dijeron: Por agwi se lega.

Pero surgicron otros contradictores: No, 2o es por abi; es
por aqui. No conocieron el camino, porque Dios resiste a los
soberbios. Tampoco nosotros lo conocerfamos, a no haber venida
El a donde estamos. Yo soy, dice, el camino. Perezoso caminante,
no querias ponerte en el camino. El camino ha venido hasta ti.
Buscabas por dénde ir. Yo soy el camino. Buscabas adénde ir.
Yo soy la verdad y la vida. No erraras si vas a Dios por el ca-
mino de Cristo. Tal es la doctrina de los cristianos, incompara-
blemente superior a la de los fildsofos, a la vida sérdida de los
epicireos, al orgulio de los estoicos ™.

Estas expresiones, dentro de su lirismo, contienen todo el

21 Sepm. 141,8: PL 38,813, Puede verse la traduccién de este sermbén en mi

libro San Agustin p.207-218 (Clisicos Labor, Barcelona 1950).
22 Serm. 141 n.10: PL 38,814.
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zumo de la experiencia agustiniana. El probé muy bien Io que
cs perder el camino y andar por la vida en la oscuridad, sin saber
para qué se vive ni conocer el profundo sentido de la existencia
humana. Asi, Cristo, camino de los hombres, es la solucién de
todas las dificultades y el que llena de contenido nuevo la espiri-
tualidad humana. El movimiento del espiritu de San Agustin nace
del impulso de Cristo. El repite con gozo: Origo mea Christus
est, radix mea Christus est, caput meunr Christus est ™.

Al principio, en medio y al fin de la espiritualidad agusti-
niana estd Cristo. Sicut nullius carnalis generatio nisi per Adam,
sic sprvitualis nullius nisi per Christum ™,

Contra cierta afirmacién contenida en el manual de la histo-
ria de las religiones titulado Christus **, segin el cual San Agus-
tin ha interiorizado a Dios en el hombre, pero no a Cristo, porque
su Humanidad quedé un poco en lontananza, hay que sostener
quec el Santo ha interiorizado a Cristo, sin dividirlo ni mermar-
lo, en toda su integridad divino-humana. Nada tan lejano del
pensamiento de San Agustin como esta escisidn que se quiere
introducir entre una mistica del Logos y una mistica de la Hu-
manidad. El gran crist6logo hiponense no es un monofisita ni
un nestoriano. Su Cristo es el Cristo paulino y juanino de la
tradicién catllica, a la vez Verbum, anima et caro.

Cierto que la Edad Media realzé el culto de la humanidad
de Jesus, pero no hay que olvidar la profunda intimidad agusti-
niana de la piedad de San Bernardo y de los Hijos de San Fran-
cisco, principales inspiradores del nuevo movimiento espiritual.
Dice muy bien C. Dawson: “Al dominar el Poder civil, la Iglesia
corria un gran peligro: el de secularizarse a si” misma con el
acumulamiento de la riqueza y de la potencia politica, hasta con-
vertirse en una organizacién mas bien social que espiritual. Este
peligro, sin embargo, fue conjurado por el nuevo renacimiento
espiritual que acompaiidé el progreso social e intelectual del si-
glo x11. La energfa moral dindmica de la tradicién agustiniana
continud caracterizando al catolicismo occidental y hallé su ex-
presién en un tipo nuevo y mas personal de piedad. La humani-
dad de Jesds se hizo centro de la vida religiosa en un sentido
hasta entonces desconocido. En vez de la serena figura del Cristo
bizantino, en su majestad terrible de Juez y Sefior de los hom-
bres, aparecié la personificacién del Salvador en sus flaquezas

6

y sufrimientos *.

23 Contra lit. Pet. I 7,8: PL 43,249.
2t Dg pec, meritis et vem. I 15,19 PL 44,119,

25 La religion chrétienne p.172 (Paris 1919).
26 Progrés et religion p.165. Trad. de P. BELPERRON (Paris 1935). Sobre el va-

for de la humanidad de Cristo en la espiritualidad de San Agustin véase al
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La energia intima de la cristologfa agustiniana era bastante
para despertar en los grandes devotos medievales una forma de
piedad en consonancia con las necesidades de su época. La Edad
Media practicé lo que habia amonestado San Agustin: Si valtis
Pie e christiane vivere, buerete Christo, secundum id gquod pro
n0bis factus est, wt perveniatis ad eum, secundum id quod est et
secundum id quod erat ™. Si queréis vivir piadosa y cristianamen-
te, abrazaos a Cristo-Hombre y llegaréis a Cristo-Dios.

5. VESTIDO DE LANA Y LINO

La conexién irrompible de la espiritualidad agustiniana con
Cristo supone otra que de ella se deriva: la unién con la Iglesia.
El espiritu cristiano nace, se desarrolla y perfecciona en el seno
materno del Cuerpo mistico. La espiritualidad de San Agustin es
cclesial y supera toda contradiccién entre los elementos internos
y externos de la vida cristiana, la cual se nutre de dos polos vege-
tativos: uno intimo, en contacto y relacién inmediata con Dios,
y otro exterior, de nexo con una organizacién visible, jerirquica,
vicaria de Cristo y continuadora de su obra de salvacion.

San Agustin es, sin duda, uno de los grandes artifices de la
interioridad en el suelo cristiano de Occidente; pero ella no le
ha perjudicado para someterse a una disciplina externa y orga-
nizada. Dité con su lenguaje alegdrico que él lleva un vestido de
lana y otro de lino. Dice al explicar el pasaje de la mujer fuerte
de los Proverbios: “Me preguntas qué significa la lapa y qué
el lino. La primera significa algo carnal y externo; el segundo,
lo intimo de nuestra vida. Adopto esta explicacidén porque los
vestidos de lana se usan por fuera; los de lino, por dentro. Todo
cuanto hacemos con el cuerpo, a la vista esta; lo que se obra
con el espiritu permanece oculto. Obrar con la caine y no con

cl espiritu, nada aprovecha; como obrar con el espiritu y no con
el cuerpo es propio de perezosos. Veis, por ejemplo, a un hombre
que socorre a un pobre, pero sin pensar en Dios, buscando el
agrado y la buena fama entre los hombres; ése lleva vestido de
lana, pero le falta el vestido interior de lino. Tal vez hallards otro
que te dice: Bastame a mi con adorar a Dios en la conciencia
y darle alli mi culto; ;qué necesidad tengo de ir a la iglesia ni
de¢ mezclarme entre los fieles cristianos? e aqui un hombre
que quiere llevar vestido de lino sin la tunica de lana. Mas la
mujer fuerte nos recomienda ambas cosas” **

I’ CaYRE, Contemplation et raison d&’aprés Saini Augustin: «Mélanges Augusti-

nicnnes» p.9-10,
*" Tr. tn Toan Ev. 11 3: PL 35,1389,
“8 Serm. 37.6: PL 38,224-5.
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La espiritualidad de San Agustin exige las dos cosas: lana y
lino, lo exterior y lo interior, el contacto con Dios y Ia sumisidn
a una Iglesia visible. No hay, pues, como se ha insinuado, un
contraste insoluble entre los elementos intimos y externos de la
piedad religiosa. La Iglesia es necesaria para el pleno desarrollo
de las fuerzas espirituales del hombre. El ejemplo de San Agustin
muestra cémo ella no merma ni corta las alas del espiritu para
que no vuele. El mistico hiponense vive una vida profundamente
interior, sin que se lo estorbe la disciplina o la autoridad de la
Iglesia. El es contemplativo y eclesidstico a la vez. Ni el canto,
ni las ceremonias littrgicas, ni el Derecho, ni el biculo pastoral
le han puesto cortapisas a la libertad y vuelo interior.

He aqui ¢cdmo formula los frutos generales de la vida en co-
mun con la Iglesia: “Amad al Sefior, porque El os ama; acudid
frecuentemente a esta Madre (la Iglesia) que os ha engendrado.
Mirad los bienes que le debéis; siendo criaturas, ella os ha unido
a vuestro Creador; os ha hecho hijos de Dios cuando erais sier-
vos; hermanos de Cristo, cuando erais esclavos de Satanis. Pa-
gadle todos estos beneficios con el obsequio de vuestra asidua
presencia. Porque nadie puede tener propicio a Dios Padre si
menosprecia a la Iglesia Madre. Esta, pues, santa y espiritual Ma-
dre todos los dias os prepara manjares celestiales para sustentar
vuestras almas. Os da el Pan del cielo, os regala el Céliz de la
salud eterna; no quiere que sus hijos anden hambreando y pe-
rezcan. No abandonéis nunca a esta vuestra Madre” ™’

Tales son las funciones de la maternidad de la Iglesia. Ella
es la artifice de la espiritualidad cristiana, porque nos libra de
la potestad diabblica, y nos incorpora a Cristo, y nos alimenra
con su cuerpo y doctrina. La santificacién operada en el bautismo
es de orden sobrenatusal, germen de la futura formacién de Cristo
en las almas. Cristo y la Iglesia son los padres de la generacién
espiritual a la vida nueva. Los padres que nos engendraron a la
vida son Cristo y la Iglesia. Dios Padre y la Iglesia Madre en-
gendran a la vida eterna, porque son eternos *.

San Agustin es de los que mejor han realizado la compene-
tracién del elemento pneumatico y juridico de la Iglesia, como
escribe Hoffmann: “Es, por una parte, defensor acérrimo del ideal
espiritual y pneumdrico de la Iglesia, que los montanistas, nova-
cianos y donatistas habian extremado: todo estd subordinado al
espiritu. Todo el aparato visible se ordena a la santidad. Por otra
parte, al desarroliar la doctrina paulina sobre el Cuerpo mistico,
tan penetrada de fe, esperanza y caridad, ha contribuido, como

29 MA, I, Mai, XCII p.332-3,
30 Serm. 22,10,10: PL 38,154,
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ningin otro Padre de la Iglesia, a profundizar e interiorizar el
concepto de Iglesia. Nadie ha iluminado mis eficazmente que
San Agustin el primitivo pensamiento de la Ecclesia sancta, como
comunidad de personas santas, no por sus méritos, sino por la

» 31

gracia” ™.

6. PURGACION, ILUMINACION Y UNION

Impulsado por el deseo de la felicidad, el hombre agustiniano
se pone en marcha hacia la meta por el camino de Cristo. Le
fatiga un deseo totalitatio. Totum ergo esuriamus, totum sitiamus,
et veras divitias et veram Samitatem et verame iustitiam "’

El cristiano conoce ya el sumo Bien, la plenitud de las ver-
daderas riquezas, donde estd su todo. Conoce el camino y se sien-
te asistido por una gufa materna que le acompafia en su peregri-
nacién: la Iglesia.

Este principio, de tanta significacién en la vida humana, rige
también toda labor espiritual : Nemo nisi per amicitiam cognos-
citur ***. A nadie se conoce sino por la amistad, por la similitud
de uno con otro. Por esta via de la semejanza debe irse a Dios.

Y lo primero necesita liberarse de dos enemigos que le hosti-
gan en el camino: el encanto de las cosas materiales del pais por
donde pasa y el peligroso visco de su propio espiritu. La sensua-
lidad y el orgullo le arman celadas en todos los dngulos de la
vida, Hay que purificarse continuamente. Tanto mejor se unird
con Dios cuanto més se limpie de las satisfacciones de los senti-
dos y del amor propio. La humildad y la continencia cristianas
son virtudes fundamentales. La condicién del cristiano en la vida
presente es de continuo combate. De agone christiano se intitula
un librito de San Agustin.

La faena de la espiritualidad es doble: purificacion de la
carne por la continencia e iluminacién del espiritu por la humil-
dad y el descubrimiento de la imagen de Dios esculpida en nues-
tra alma. Qui per spiritum anitmum regit et per animam corpus,
vocarur spivitualis ™. La templanza sublima las tendencias del ser
humano, imponiendo la ley de la razén a los miembros rebeldes;
sin haber dicotomia ni tricotomia en la estructura del hombre,
con todo, se mueve un contraste entre las diversas porciones de
su tnico ser sustancial . La carne, lo mismo para San Pablo que

31 F. HoreManN, Der Kirchenbegriff des HI. Angustinus p.355 (Milnchen 1938).

32 En, in ps, 122 12: PL 37,1639.

32% De div. guaest, 83 ¢.71,5: PL 40,82.

33 De divers. guaest. 83 q.67,5: PL 40,68. .

31 En la concepcién del hombre espirttual agustiniano influyeron mucho San Pa-
blo vy los neoplatonicos, asi como su propia experiencia. Véase a E. DINKLER, Die

Anthropologie Augustins (Stuttgart 1934).
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para San Agustin, es el instrumento del poder pecaminoso, el
suelo germinal de la enetgia del pecado. Hay que oponer un reino
de Dios al regnum cupiditatis™ y a la tyrannis cupiditatis ™. La
tension entre la carne y espiritu imprime un caricter dramatico
al combate cristiano. “Hay lucha en este cuerpo mortal; mien-
tras vivimos, luchamos; mientras dura el combate, corre peligro
nuestra vida; pero siempre vencemos por Aquel que nos ha
amado” . San Agustin contempla al hombre cristiano, particu-
larmente en el proceso de su formacién, en la dialéctica de su
desarrollo. No se halla abandonado a la corriente de un fatalismo
insuperable.

“No te dejes vencer en la pelea. Venza el espiritu a la carne,
o a lo menos no se deje vencer de ella” ™.

En el combate espiritual del cristiano hay un aliado secreto
y siempre victorioso por su parte: Dios. “Tu Dios esta dentro
de ti; el Espiritu Santo te ha sido concedido en don” . “El
Espiritu de Dios lucha en ti contra ti, contra el interior adversa-
rio que se esconde en ti” *. Sin la fuerza del Espiritu Santo, el
hombre es vencido por la carne. “No son hijos de Dios si no
los mueve el Espiritu divino. Si los mueve éste, luchan, porque
cuentan con el apoyo de un gran aliado: wagnum habent adiu-
torem. Dios no asiste pasivamente a nuestros combates, semejan-
te al concurso de pueblo que contempla en el estadio un espec-
ticulo de caza. Puede favotecer a un cazador, pero no asistirle,
cuando lo ve en peligro” *'.

“Praeliantibus logunor—dice elocuentemente el gran orador—:
estoy hablando a soldados de campafia. Me entienden. los comba-
tientes; el que no lucha, no sabe lo que digo” *

He aqui la esencia de la vida cristiana: nadie puede entender
lo que es el cristianismo prescindiendo de su cardcter militante
y heroico. En esta lucha no puede llegarse a una supresién com-
pleta del enemigo, es decir, a una extincitn total de la concupis-
cencia y a una paz Integra. “El hombre continente quisiera que
ninguna contradiccién se levantara en sus miembros. Suspira por
Ia paz, pero todavia no la tiene” *

“ ¢Qué queréis vosotros, oh buenos, oh santos, oh aguerridos
soldados de Cristo? No sentir la fuerza de la concupiscencia, pero
no podéis. Dad la batalla, esperad el triunfo. Ahora es tiempo

35 De doctr. christ. 111 15,23 : PL 34,74,
s¢ Ibid., IH 11,17.

37 Serm. 37,3,5: PL 38,715.

98 Jbid., ibid., 5,18: PL 38,716.

89 Ibid.; ibid., 6: PL 38,717,

40 Thid ) ibid.: PL 38,717.

41 Ibid., jbid.: PL 38.718.

42 Serm. 37,3,5: PL 38,718,
43 Ibid., 8.
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de pelear” *“. Las armas contra el enemigo son los preceptos de
Dios: Praecepta Dei arma tua sunl.

Primer grado de la espiritualidad cristiana es el establecimien-
to del reino de Dios en ¢! hombre, de tal modo “que lo superior
y lo més excelente conserve su mando, sin resistencia de las par-
tes que nos son comunes con las bestias, y que la misma razon,
titulo de sus ventajas y excelencias sobre lo demis, se supedite
a lo principal, que es la Verdad, el Hijo de Dios. Porque no
puede ejercer su imperio sobre lo inferior si no se somete a lo
superior. Y ésta es la paz de los hombres de buena voluntad:
la vida del perfecto y consumado sabio” **. Dios es el que esta-
blece su reino en el interior del hombre, porque pone los reales
en su corazén. ¢Quieres ta ser el asiento de Dios? Porque, créelo,
puedes muy bien setlo. Preparale buen lugar en tu alma, y te
certifico que vendrd y hard morada en ti. El es la virtud y la
Sabiduria de Dios. Y ;qué dice la Escritura de la divina Sabi-
durfa? EI alma del justo es el asiento de la Sabiduria. Luego si
el alma del justo es sede de la divina Sabiduria, sea tu alma justa,
y se convertira en trono de la misma. Y en verdad, hermanos
mios, en todos los hombres que viven y obran bien, portindose
caritativamente con los semejantes, ;00O e cierto que vive de
asiento y permanece el mismo Dios? Obedece el alma a Dios,
huésped de su corazén, y ella manda a los miembros. Tu alma
da Ordenes a tus miembros, a tus pies, a tus manos, a tus o0jos,
a tus oidos; como a siervos manda, para que ejecuten su volun-
tad; mas ella obedece y sitve en su interior al Seflor que mora
dentro. No le obedece lo inferior si ella no se somete a lo su-

perior *°.

7. Luz INTERIOR

La permanencia y accién de Dios en lo intimo del hombre
por la gracia constituye una iluminacién espiritual, asi como por
la purgacién y combate de la continencia la parte inferior se su-
blima y espiritualiza y hasta la misma carpe se hace templo de
Dios. Por la iluminacidn, el espiritu vence poco a poco al orgullo
para que reine la humildad, que es el compendio de la disciplina
cristiana: Haec est docirina christiana, humilitatis praeceptum,
humilitatis commendatio, ut ne quis glorietur misi in cruce Do-
mini nostri lesw Christs ™.

44 Ibid.: PL 38,719.

45 De serm. Dom. in monte I 2,9: PL 34,1233,
46 En. in ps. 46 10: PL 36,529-30.

47 Serm. 92,3: PL 38,586.
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Para San Agustin, en la humildad se cifra la perfeccion: lpsa
est perfectio nostra humilitas **.

Ella nos relaciona con la verdad, con la iluminacidn del es-
piritu, pues, para conseguir la verdad, el primer camino es la
humildad; el segundo, la humildad, y el tercero, la humildad;
y cuantas veces me preguntares, te daré la misma respuesta *’.

Esta virtud consiste en conocerse a si mismo, esto es, en man-
tenerse en un término medio entre el rebajamiento bestial, que
es efecto de sensualidad, y el endiosamiento del orgullo estoico:
Tota humilitas christiana ut cognoscas te. No se te pide: rebi-
jate y hazte menos de lo que eres, sino conoce lo que eres. Con-
fiésate enfermo, confiésate hombre, confiésate pecador, reconoce
que El es quien justifica *.

La verdadera humildad cabalga entre dos abismos: el de la
propia miseria y el de la misericordia infinita. Produce un salu-
dable movimiento introspectivo, que trae consigo una elevacidn
y ampliacién espiritual, pues con ella se ensancha la capacidad
divina de nuestro ser: “Cuanto mas se humilla uno, es tanto mas
capaz, tanto mds lleno; los collados rechazan el agua, los valles
la recogen” ™.

A la vez, el cristiano se hace mds {ntimo y profundo. La so-
berbia arroja fuera de si; la humildad concentra y recoge. El
soberbio despilfarra el tesoro interior; el humilde lo desea y
consetva: Intima proiicit superbus, intima appetit bhumilis =,

Con esto se imprime a la vida espiritual un movimiento in-
cesante y renovador de las fuerzas dialécticas: “La asociacién de
un movimiento progresivo al alma del hombre constituye el va-
lor incomparable de Agustin. Al elevar la fuente dé la verdad y
del amor muy por encima de la pequefiez humana y conservar
2 la vez su contacto y su influencia inmediata, al despreciar y
levantar 2l hombre al mismo tiempo, ha formado un tipo de
vida sentimental religiosa y aun histérica en general, indepen-
diente de todas las particularidades de la confesién” ™.

La vida sigue un ritmo ascensivo constante. No se permite
estar quedo, pues esto equivale a retroceder. Subir, subir siem-
pre: he aqui la ley de la vida interior: Quwid est ascendere in
corde? Proficere in Deum. Sic ommnis qui proficit, ascendit .

El hombre es un viador que siempre debe seguir adelante:
Mirad que somos viadores. Me preguntdis: ;qué es caminar? Lo

48 En. in ps. 130 14: PL 37,1714.

49 Ppist. 118,22 : PL 33,442.

50 Ty, in loan Ev, 25,16 : PL 35,1604.

St Serm. 77,8,12: PL 38,12.

32 Ty, in loan. Ev, 25,15: PL 35,1604,

33 EUCKEN, Los grandes pensadores p.264.
3¢ Bn. in ps. 122 3: PL 37,1631.
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resumo en breves palabras: seguir adelante, progresar. Progre-
sad, hermanos mios; examinaos siempre sin engafio, sin adula-
cién, sin lisonja... Semper tibi displiceat quod es, ut pervenias
ad id quod nondum es. Avergiiénzate de lo que eres para llegar
a ser lo que no eres. Si estds satisfecho de ti mismo, ya te has
detenido. Si dices: “Ya basta”, estds perdido. Sigue siempre cre-
ciendo, siempre caminando, siempre avanzando; no te pares, no
vuelvas atras, no te extravies. Se detiene el que no avanza; re-
trocede el que vuelve a las cosas que ya dejd; se extravia el que
apostata. Mejor va un cojo por el camino que un andarin fuera
de é™.

Estas férmulas agustinianas se han hecho clasicas en la histo-
ria de la espiritualidad cristiana.

Término de este movimiento interior es Dios. Pero ;dénde
esta Dios? Ubi est Dens tuus? Sed intus est Deus eius, et spiri-
tualiter intus est, et spiritualiter excelsus est, nec pervenit anima
ut contingat ewm, nisi tramsierit se”,

8. ELEVACIONES

La humildad, como proceso de interiorizacién, impone tam-
bién la trascendencia, el salto de si mismo para tocar a Dios.
Cuanto el espiritu se hace mis humilde, méas puro, mis delgado,
més brillante con la luz divina, esti més cerca del contacto de
Dios, porque su imagen, esculpida en el fondo intimo, ma-
nifiesta mejor sus rasgos. Para tocar a Dios debe superarse a si
misma, desprenderse de su modo bajo de pensar y sentir. “Si el
alma no se trasciende a si misma y su modo de ser, no verd que
Dios es lo que es” ™.

San Agustin ha escudrifiado profundamente la estructura del
espiritu para indagar las huellas de Dios, mereciendo “en la
Mistica occidental el nombre de Padre de la introversidn y el
gran especulador de la imagen divina en el alma”, como dice
L. Reypens ™.

Tanto el motivo de introversién como el de la imagen sirven
a los grandes misticos europeos de constante estimulo a la puri-
ticacién total del ser.

La vida se hinche de un contenido rico y pugna por llegar
més alld de todas las apariencias hasta el nticleo dichoso donde
se verifica el abrazo de Dios con el hombre.

En la rebusca agustiniana de Dios subsisten las tendencias

5 Serm. 169 15,18: PL 38,926.

8 En. in ps. 130 12: PL 37,1712,

7 En. in ps. 130 12: PL 37,1712,

8 Dictionnaire de spiritualité, art. «Augustiny, I p.434,
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profundas del aspirante a la felicidad. La verdad, el bien, la her-
mosura, siguen atrayendo al hombre con fuerza. El hombre pu-
rificado por la continencia y la humildad progresa en el doble
conocimiento de Dios y del alma, y en ésta descubre analogias,
en que se refleja la gloria del Eterno. Asi, los grados inferiores
y superiores de la vida espiritual ostentan una continuidad armo-
nica en su proceso evolutivo. El espiritu se afina, como 6rgano
éptico, y se capacita para adherirse a Dios, modo interiore . La
esfera de la verdad y del bien se enriquece y se acerca a los ojos
de la mens puwrgata. Hay que desplegar la dialéctica de la tras-
cendencia buscando el concepto sencillo, general y puro, que
también serd decisivo en la mistica de San Juan de la Cruz. Los
razonamientos agustinianos para captar la esencia de la verdad
y del bien recuerdan pasajes y procesos intelectuales del gran

mistico espafiol en la Subida ol Monte Carmelo y en la doble -

Noche oscura del alma®.

Todo lo corpéreo estorba para la adecuada inteleccién del Ser
divino; hay que exorcizar la fantasia y cuanto ella manosea y
baraja. También la categoria del tiempo siembra de obsticulos
nuestro camino. Se debe dejar muy atrds todo espiritu creado: éz
spiritualibus omne mutabile quod occurverit, non puterur Deus ™.

Los conceptos puros y trascendentales, como el de la Verdad,
independientes del tiempo y del espacio, nos sirven para stbitos
atisbos del Ser divino: “;Oh alma apegada al cuerpo corruptible
y agitada por varios y terrenos pensamientos!, mira si puedes
esto: Dios es la Verdad” *°. Escrito estd también que Dios es la
Luz®; no como la que ven los ojos corporales, sino como la ve
el corazén cuando oyes: es la Verdad. No andes averiguando
qué es la Verdad, porque pronto se te echarin las brumas de las
imigenes carnales, oscureciendo la serenidad y el primer cente-
lleo, cuando te dije: Verdad. O permanece, si puedes, en aquel
primer centelleo de luz que te hiere, cuando oyes: la Verdad.
Pero te es imposible, porque recaes al punto en lo terreno y acos-
tumbrado *.

Anilogo proceso dialéctico se emplea para concebir a Dios
como sumo Bien: "Contémplalo si puedes. Tt s6lo amas el bien;
porque buepa es la tierra con la eminencia de sus montes, la
altura de sus colinas y la planicie de sus valles; buena es la here-
dad amena y férdl, y la casa amplia y soleada, compuesta de

59 De Trin. VIII 1: PL 42,947.

8 Bl telle te a te (Serm. 169 9,11: PL 38,921), v el noli remancre in te (Serm.
330,3: PL 38,1457), v el trascende et teipsum (De wver. relig. 39,72: PL 34,154)
completan el programa espiritual de San Agustin.

81 De Trin, 11 3: PL 42,948.

62 Sap 9,15.

83 1 Jo 1,5.

84 De Trin., ibid.
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partes proporcionales; buenos los animales con la variedad de
sus organismos, y bueno el clima templado y salubre, y ¢l man-
jar suave y provechoso a la salud... Buena es la conversacién
amena y provechosa, y el verso cadencioso y grivido de senten-
cias. Mas ;a qué proseguir? Bueno es esto, bueno es aquello;
quita esto y aguello y ve el mismo bien, si puedes; asi verds a
Dios o bueno con bien de otros, sino Bien de todos los bienes” *°.

La mistica posterior ha hecho de estos actos dialécticos y amo-
rosos escala de ascensién al Sefior. Uno de los mejores agusti-
nianos medievales, Ricardo de San Victor, dice: “Vuelve a ti
mismo, alma, y con toda vigilancia custodia tu corazén. Pero jay
de ti si alli permaneces! No permanezcas, sino pasa, yendo y
subiendo por el lugar del taberniculo maravilloso hasta la casa
de Dios. Trasciéndete a ti mismo, sube a tu Dios, busca y capta
el sumo Bien” *°. Se percibe bien aqui el ritmo del pensamiento
y de la prosa imperativa de San Agustin.

9. LA DIVINA PRESENCIA

Elevaciones e iluminaciones de este género han de comple-
tarse con otras, encaminadas a captar las imigenes de la Trini-
dad, grabadas en el hombre interior. Sobre todo, el espiritu, como
mens, notitia, amor, O COMO memoria, intellectus, voluntas, es un
retablo de la vida interior de Dios, con su procesién del verbo
y del amor. Aqui radica la grandeza del ser humano: en su ca-
pacidad de participacién de la suma naturaleza . La estructura
del espiritu es trinitaria lo mismo en los elementos de la vida
inferior: sensaciones, imaginaciones y recuerdos, como en los de
la vida racional y superior. “He aqui que la mente se acuerda,
se entiende y se ama a si misma: boc s cernimus, cermimus Tri-
witatems, Si intuimos esto, intuimos una trinidad: no es todavia
Dios, pero si una imagen suya, donde resplandece” *. Estar pre-
sente a si mismo, entenderse y amarse sin mendigar de lo exte-
rior ni peregrinar fuera de si para adherirse al objeto de sus ope-
raciones, nos da un barrunto lejano de la inmanencia de la vida
y conciencia de Dios.

Todavia es una manifestacién superior de vida recordar, en-
tender y amar a Dios. La luz divina se vierte aqui para iluminar
su propia imagen. Por eso “esta trinidad no es precisamente ima-
gen de Dios, porque a si misma se recuerda, se entiende y se
ama la mente, sino porque puede recordar, entender y amar al

65 Ibid., ibid., IH 4: PL 42,049,
S8 De exterminatione mali et promotione boni, tr.1 c.6: PL 196,1077.

87 De Trin, XIV 4,6: PL 42,1040.
6% Ibid., ibid., 8: PL 42,1944.
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que la ha creado. Y obrando asi se hace sabia. Quod cum facit,
sapiens ipsa fit, 8i no lo hace, aun cuando se recuerde, se entienda
y se ame a si misma, no sale de su insensatez. Acuérdese, pues,
de su Dios, entiéndalo y amelo, porque a su imagen fue creada” .

En esta etapa de la espiritualidad, la Trinidad divina se hace
objeto predilecto de la memoria, del entendimiento y de la vo-
luntad. Estamos en la via unitiva. Bl intus eras de las Confesiones
adquiere aqui una conciencia superior, esclarecida por nueva luz,
El espiritu vive en comunicacién intima con las tres divinas Per-
sonas. Cuando San Agustin exclama con su lirismo peculiar; Vita
tua Deus est, vita tua Christus est, vita tua Spiritus Sanctus est ™,
deja escapar la lava del fuego més central y amoroso de su es-
piritu. La presencia Intima de la Trinidad dilata, envastece, puri-
fica los amplios salones y estancias de la memoria.

Corde dilatari est iam cordi habere infusum Deum, cum quo
intrinsecus colloquatur, dice el Santo ™.

La aprehensién de Dios en su doble aspecto esencial y tri-
nitario, como Veritas y Swmmaum Bonum y como Trinidad de
Personas, constituye cierta contemplacién divina ni inmediata ni
ontoldgica, sino mediata y sapiencial, debida a la accién de los
dones del Espiritu Santo, el cual guia al alma a las mas altas cimas
de la perfeccién evangélica™. San Agustin fue el primero en
relacionar los dones del Espiritu Santo y las bienaventuranzas, es-
tableciendo que para el ejercicio de las mis elevadas virtudes se
requiere una intervencién particular del Espiritu Santo. Resume
brevemente las ideas de un sermén. “Desde el valle de la humil-
dad y del llanto en que el zemor ofrece a Dios el sacrificio del
corazOn contrito, suben a la piedad, sometiéndose en todo a la
voluntad divina y acatando su gobierno aun en las mayores adver-
sidades. Por la sumisién total al Sefior merecen la ciencia o co-
nocimiento profundo de si mismos, de su condicién miserable y
de los estragos del pecado en todas las manifestaciones de la vida
y a la vez el conocimiento de la vanidad de todas las cosas fuera
de Dios.

La ciencia dispone para la fortaleza, para vivir crucificados
al mundo y sus mentiras sin quebrarse con sus escandalos y per-
versidades. Pero aun los fuertes necesitan del don de consejo, so-
bre todo para observar bien el precepto de la caridad fraterna
y vencer las tentaciones de la lengua. Por el don de entendimien-
to se purifica la intencién para dirigirlo todo a su debido fin.

60 Ibid., ibid., 12,15 : PL 42,1948

70 Serm, 161 7,7 : PL 38,881.

71 En. in ps. 4 3: PL 36,79.

72 San Agustin ha contribuido grandemente al progreso de la teologia de los

dones del Espiritu Santo. Véase al P. A. GARDEIL, Les dons du Sprit Saine:
DTC., «Dons», col.1764ss.
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Y cuando llega al fin, alli se estaciona, alli se descansa, alli se
triunfa con segura paz. Y este fin, ;cuil es sino Cristo Dios? En
El, pues, se hacen sabios y reciben Ia filiacién divina cuantos al-
canzan la sabidutia; y ésta es la paz perpetua y plena” ™

He aqui la escala sagrada que lleva a la sabiduria mistica o
contemplacion.

El don de sabiduria, a la que se asocia la contemplacidn, rea-
liza la mds alta aspiracién del espiritu. “El sexto grado es la pu-
reza del corazbén apto ya para contemplar el bien supremo, que
s6lo con ojos limpios y serenos puede verse (cerni); y el séptimo
es la sabiduria o contemplacién de la Verdad (ipsa sapientia, id
est, contemplatio veritatis), que pacifica al hombre y le imprime
la semejanza de Dios; y por eso los pacificos seran llamados hijos
de Dios” ™.

En el dltimo grado de la perfeccién se han de distinguir los
tres elementos de la contemplacién, conviene a saber: “En su
base, un elemento especwlarivo, un acto de fe, que es en si un
acto de inteligencia, si bien emitido con el influjo de la voluntad;
un elemento afectivo, indicado ya por la expresién fe viva. Es la
caritas, que en la contemplacién adquiete una preponderancia muy
superior a la que tiene simplemente al formarse la fe por la ca-
ridad. Finalmente, existe un elemento pnenmidtico, un impulso del
Espiritu Santo” ™

La contemplacién agustiniana ostenta la misma estructura. La
verdad para el Santo encierra una riqueza compleja y es término
no sélo de una adecuacién intelectual, sino de un amplexus ve-
ritatés, de una adhesién afectiva o cordial, de una caritas, acompa-
fiada de experiencia sabrosa.

El realismo de las expresiones con que describe ciertos fené-
menos induce a creer que tuvo él también experiencias de caric-
ter propiamente mistico.

Su doctrina de la contemplacién no sélo era fruto de una evo-
lucién de ideas neoplaténicas, sino de la experiencia. San Agustin
se hallaba maravillosamente dotado para los fenémenos misticos;
no le faltaba nada: pureza de corazén, agudeza y serenidad inte-
lectual, amor vehemente y un movimiento ascensional continuo
a las cosas celestiales. ;COmo a un alma de este temple no habia
de comunicarle el Espiritu Santo el gozo de sentire Deum? ™ Y es
curioso advertir cdmo en el término de esta ascensién pone San
Agustin la vislumbre “de la divina tiniebla” de los misticos, como

73 Serm. 347 3,3: PL 39,1525-6.
74 Thid., 3,10: PL 34,1234. . . '
5 P, A. GARDEIL, La contemplation mystigue: «Revue Thomisten 25 (1932)

.226-7.
P En. in ps. 99: PL 37,1274,
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una impresién inefable. El espiritu, después de lentos procesos
catarsicos, cornienza a acercarse a Dios por la semejanza o reno-
vacién de su imagen. La caridad trae un doble crecimiento: del
alma y de Dios. Crece y se agranda el alma, y, a la par, se agranda
y crece Dios en ella.

Sin duda, el alma crece por crecer en ella Dios. El doble cre-
cimiento es fruto de la sabiduria. Al perfeccionarse la caridad,
comienza a ver y a sentir algo inefable: “Awte enim quam sents-
res, dicere te putabas Deum. Incipis sentire, et ibi sentis dici non
posse quod semtis. Antes de experimentarlo hablabas de Dios, y
crefas que era como lo decias; empiezas a sentirlo, y alli mismo
sientes cudn inefable es lo que sientes” ™.

¢ Aludird San Agustin con estas palabras al ingreso en el abis-
mo de Dios, conocido por la experiencia mistica de los anti-
guos?™ Evidentemente se trata aqui de algo mas que de procedi-
mientos dialécticos, propios de la teologia apofitica. Se vislumbra
un choque del espiritu finito con una realidad trascendente que
supera toda medida de conocer, un sentimiento de distancia que
no es mero fruto del pensamiento discursivo, sino carisma de la
contemplacién.

Dificil es igualmente no sentir el calor de una experiencia
viva en este cantico a la melodia interior: “Yergue su oido a
aquella voz interna de Dios, escucha en lo intimo una poesia
racional. Alli arriba, sobre la mente, se percibe en el silencio un
sonido no corporal, sino espiritual, y cuantos escuchan aquella
melodia se llenan de tedio con el estrépito del mundo, y toda la
vida presente les parece un tumulto que les impide oir los acor-
des de una musica superior extremadamente deleitosa, incompa-
rable e inefable” ™. Este recargo de adjetivos: wimium delecta-
bilis, et incomparabilis, et ineffabilis, recuerda la midsica callada
de San Juan de la Cruz, esto es, la inteligencia sosegada y quieta,
sin ruido de voces, donde se conoce una armonia de musica es-
piritual.

Pueden citarse también otros pasajes, particularmente de las
Confesiones, donde parece aludirse a fenémenos propiamente mis-
ticos.

La visién de Ostia ha sido objeto de diversas interpretaciones,
y en ella no han hallado muchos sino residuos de una dialéctica
platnica, mientras algunos la tienen por un caso de contempla-
cién mistica ™.

77 1bid., ibid.

78 Véase a A. LIESKE, Zar theologie der Christusmystik Gregors von Nyssa:
«Scholastik» 14 (1939) 485-514.

7% En. in ps. 43 7: PL 37,481.

80 Véase al P. BOYER, La contemplation d’Ostie. S. Augustin p.137-161 ; P. CAYRE,
La contemplation augustinienne.
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Un notable agustindlogo, el P. Mat{as Hauzeur, dice hablando
de ella:

“Puoeden observarse aqui tres grados de contemplacién: 1.° El
positivo y discarsivo, que recorre la escala de todas las criaturas
y objetos, potencias y actos, formando un concepto confuso de
Dios con analogias tomadas de las criaturas. 2.° El negativo o la
negacion mistica y silencio honorifico de todas las cosas. 3.° El
positive, pero simple por la elevacién del alma a Dios, mediante
un concepto simplicisimo y distinto y afecto de Dios, sobre toda
semejanza de criaturas, fuerza de potencias naturales y perfeccién
de los actos, pero sin ser una visién intuitiva” *'.

10. SAN AGUSTIN Y LA CONTEMPLACION

Se ha suscitado en nuestros dias una polémica en torno a los
carismas misticos de San Agustin y a una mistica agustiniana
propiamente dicha.

El P. Efrén Hendrikx, O. E. S. A.*, examina detenidamente
esta cuestion, incluyendo en seis grupos a los diversos intérpretes
del pensamiento agustiniano.

“Que San Agustin haya sido un gran mistico en sentido lato,
nadie lo pone en duda, aun cuando no haya leido mis que sus
Confesiones” *°.

Mas la conclusién del autor parece extremadamente rigorista:
Augustin war ein grosser Enthusiast, er war aber kein Mystiker ™.

Entre los intérpretes del primer grupo se cuenta, sobre todo,
a J. Hessen, el cual vindica una interpretacién historica de San
Agustin, basada en los antecedentes de la doctrina neoplaténica.
Su teoria del conocimiento implica un caricter intuitivo y misti-
co, sin ser ontologista *’.

Se le aproxima B. Butler, O. S. B.*". San Agustin es para
Butler el principe de los misticos, porque ha combinado en si
mismo, en forma no igualada por nadie, los dos elementos de la
experiencia mistica y la mds penetrante visién intelectual de las
cosas divinas, con su abrasadora pasién de las alabanzas del Sefior.
Pero acentia el caracter intelectualista de la contemplacién, con-
siderandola, sobre todo, como un proceso dialéctico. Su doctrina
acerca del éxrasis no esti en conexién con la experiencia per-
sonal.

i; Anatomia totiux"doc_lrinae S. Augustini col .99 (Leodii, 1648).
o fucg’mgnlrg ‘Verlmltnu zar Mystik (Wilrzburg 1936).
& 1 %ilien en iosa i inj
Augustinus und seine eB:;;tuitoé) u])‘tsit d;iergg;mjf;fn?ll? ?‘a&Dgrf 'L/F)t)s%fierisﬁ.Gg?{]fg

(Stuttgart 1924) ; Augustins Metaphysik der Erkenntunis p.200ss (B
86 Western Mysticisme (London 1927). P (Bonn 1931).



138 Introduccién general

El segundo grupo lo dirige, sobre todo, el P. Fulberto Cayré*,
y en él se esfuerza por reducir a concordia y armonia la doctrina
mistica de San Agustin con la de los grandes misticos de Occi-
dente, aun modernos, como San Juan de la Cruz y Santa Teresa
de Jests. Le siguen Boeckl®, G. Combes* y C. van Lierde ™.

Los del tercer grupo admiten también en San Agustin una
experiencia personal mistica en el sentido estricto. Objeto de es-
tudio particular ha sido la visién de Ostia, equiparada a un fe-
némeno de contemplacién adquirida *.

Al cuarto grupo pertenecen Otto Karrer y ]. Bernhart, los
cuales dan un caricter activo preponderante a la mistica de San
Agustin, en contraste con la de Plotino ™.

Para Otto Karrer, San Agustin es un filésofo orante que su-
tiliza y cree al mismo tiempo, buscando a Dios y uniéndose a El
por el afecto. Va a Dios con una investigacién reverencial, no
con el éxtasis de Plotino, del Areopagita y sus discipulos . J. Gey-
ser ™, E. Przywara **, A. Grass ™, aun admitiendo la doble forma
de conocimiento discursivo e intuitivo, no consideran la intui-
cién de Dios como una contemplacién mistica.

En el dltimo grupo se incluye al psicdlogo religioso K. Gir-
gensohn, que ha aplicado el método experimental al estudio de
las vivencias religiosas. “El pavoroso abismo entre la criatura y
el Creador, que para los extaticos desaparece en los mds altos
grados de la unién, da un tono fundamental a las Confesiones
de San Agustin... Un pasaje que nos manifieste a San Agustin
como un extatico, con supresiéon del estado de conciencia y un
cambio de la conciencia marginal en la conciencia ‘central, yo no
he hallado en las Confesiones” ™.

No a todos satisfizo el rigorismo exegético de Hendrikx. El
P. J. Lebreton daba su juicio en estos términos: “Hemos seguido
esta discusién con vivo interés y creemos que nos ofrece muchas
sugestiones utiles; pero las conclusiones, a nuestro parecer, en su
rigor son inaceptables” **

87 La contemplation augustinienne (Paris 1927).

88 Dje sieben Gaben des HI. Geistes (Freiburg 1931).

80 g charité d'aprés S. Augustin (Paris 1934).

90 Doctrina S. Augustini circa dona Sipritus Sancti ex textu lIsaiae 11,2-3
(Wiirzburg 1935).

“6B0YER, La contemplation d’Ostie. Cabiers de la Nouvelle Journée 17 (1939)
137-161.

92 J, BERNHART, Djie Philosophische Mystik des Mittelalters (Minchen 1922).

93 Der mysiiche Strom. Von Paulus bis Thomas von Agqain (Miinchen 1926).

9% Aygusyin und die phinomenologische Religionsphilosophie der Gegenwart
(Miinster 1923).

35 Religionsbegriindung (Freiburg 1923).

96 Dgs schanende Brkennen bei Augustin (Freiburg 1922).

87 Der Seelische Aufban des religiosen Erlebens p.631 (Leipzig 1921).

98 Bulletin d bistoire des origines chrétiennes: «Recherches de science religieu-
se» 27 (1937) p.484.
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Anteriormente M. de la Taille se habia expresado asi: “Yo
no dudo de que San Agustin haya vivido habitualmente de una
oracion favorecida con gracias misticas. La santidad sostenida con
este diapasén no es posible sin ellas. Ademas, las Enarrationes
in psabnos tienen un tono que no es posible desconocer. Pero
sobre todo el libro X de las Confesiones, en el c40, nos asegura
de experiencias contemplativas del mis auténtico caricter. En fin,
la prueba abunda en otros escritos sobre la existencia de una gra-
cia afectiva altamente delicada y espiritual” *,

J. M. Le Blond se inclina igualmente en favor de los dones
misticos: “Se ha puesto en duda el caricter propiamente mistico
de la visién de Ostia: la dependencia muy directa con respecto
a ciertos tratados de Plotino, y el hecho de que el éxtasis sea
compartido por dos personas, si no autorizan una conclusién ne-
gativa, dejan una incertidumbre. Mas al pensar en los comenta-
rios a los salmos 40 y 41, nos resulta imposible, a pesar de todo,
no considerarlo como un mistico. Este deseo, expresado de un
modo tan ardiente, de la fuente de la luz, del reposo, hace pen-
sar que San Agustin habla como hombre de experiencia y que
arde en deseos de revivirla” '

Decidido asertor del misticismo agustiniano es el P. Ch. Boyer,
lo mismo en estudios anteriores como en el articulo dedicado a
San Agustin en el Dictionnaire de Spiritualizé, donde, después de
recordar expresiones de tono mistico: guodam contacta (Serm. 52,
16); attigimus toto ictu cordis (Conf. IX 24); inhorresco et inar-
desco (Conf. X1 11); contremui amore et horrore (Conf. X 16),
llega a esta conclusién: “Con estas notaciones diversas se perci-
ben bien dos elementos verdaderamente esenciales y que ilumi-
nan todo lo demas: sentimiento inmediato, inteligencia de lo di-
vino. El sentimiento de lo inmediato, de lo tocado, es sin duda lo
que en la mistica se llama sentimiento de presencia. Sea lo que
fuere, parece evidente que la experiencia de que habla San Agus-
tin es la que describen los misticos” **'.

En el mismo Diccionario de Espiritualidad, Olphe-Galliard
formula esta conclusién, después de examinar el éxtasis de Ostia
(Conf. X 40) y la Enarracién al salmo 41,9: “San Agustin es un
mistico. Hay que reconocer que si él no parece haber recorrido
el itinerario mistico continuo y reductible a esquemas que nos

3199;2§bearies mystigues 319-320: «Recherches de science religicuse» 18 (1928)

100 Les conversions de S. Augustin p.231-232 (Paris 1950).

19 Art. Saint Awmgustin col.1118-1119. En Essais sur la doctrine de S, Augustin
sostiene lo mismo: «San Agustin ha llegado a veces a lo que experimentd en Ostia:
a la contemplacion adquirida sucede la infusa, que puede escalar a las mas altas
cimas de los favores misticos, sin Ilegar jamis a una visién propiamente intuitiva
de Dios» (La contempiation d'Ostie p.293, Paris 1932).
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son clisicos, no por eso ha sido menos favorecido, a lo menos
de modo esporidico, con gracias de contemplacion infusa” ',

P. Courcelle, que ha renovado en parte la visién del proceso
evolutivo de Agustin, sobre todo en su relacién con el neopla-
tonismo, ha considerado las experiencias de Milin y de Ostia
como ascensiones homogéneas de la dialéctica de los grados, de-
finiéndolas como wvaines temtatives d'extases plotiniemnes, cuyas
consecuencias han sido fracasos.'”. Es verdad que el autor ha
suavizado un poco la caida y aterrizaje del éxtasis de Ostia ™**.

A pesar de la riquisima erudicién con que Courcelle presenta
sus puntos de vista, en éste la critica le ha puesto sus reparos.
Anteriormente P. Henry realzd la diferencia de estado de amimo
en un Agustin no convertido totalmente ain ni renovado inte-
riormente por la gracia de Dios y el contemplativo de Ostia, que
en compafifa de su madre, Monica, buscaba el contacto de Dios.

Para Henry, San Agustin es un mistico auténtico, y la visién
de Ostia, un éxtasis cristiano, aunque descrito con elementos de
la espiritualidad plotiniana.

Tres lineas de fuerza convergen en él: el dinamismo de la
filosofia y las exigencias absolutas del pensamiento, el dinamismo
de la fe de la Iglesia y, por la presencia de la madre, e dina-
mismo de la vida cristiana, ejemplarmente realizada en ella ™™

Recientemente otro gran investigador agustiniano, André Man-
douze, que ya en el Congreso internacional agustiniano de Paris
en 1954 llamé la atencién con su ponencia L'extase d'Ostie, ha
vuelto al tema en su tltima obra, en que al rigor del método cien-
tifico se afiade una insuperable erudicidén ™. Al conocimiento de
las fuentes se afiade aqui el uso y critica de toda la literatura
relativa al tema del misticismo agustiniano. Aun reconociendo to-
das las huellas literarias que el analisis extrae de la descripcién
del episodio ostiense, no puede reducirse a un centdn o mosaico
de frases plotinianas y a un esfuerzo dialéctico.

Ya en 1954 decia en Paris: “Quien ha hecho la prueba de
una lectura de las Ennéadas en los lugares paralelos con la lectura
de las Conferiones, no puede menos de quedar impresionado por

102 Djctionnaire de Spiritualité, La contemplation augustinienne col.1920, Conse-
cuente con ello, le atribuye igualmente /a experiencia de una pasividad sobtenatural
no comin (ibid.).

103 Recherches suwr les Coufessions de S. Augustin p.157-167. De doalonreux
échec califica la tentativa en Mildn.

104 Cf. Premiére expérience angustinienne de Uextase. En Augustinus Magis-
ter I p.55: A Ostie, la retombée et ['aterrissage sont autvement doux. Véase tam-
bién Les Confessions de Saint Augustin dans la tradition littéraire (Paris 1963).

1‘]55 lf Vision d'Ostie, Sa place dans la vie et Poeuvre de S. Augustin p.27 (Pa-
ris 1938).

196 Saint Augustin, L'aventure de la raison et de la grice: «Etudes Augustinien-
nes» (Paris 1968). El estudio L’extase d’Ostie se publicoé en «Augustinus Magister»
I 67-84 (Paris 1954).
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la diferencia radical de la tonalidad. Aun en los pasajes mds mis-
ticos, aun en aquellos que hacen pensar irresistiblemente en Santa
Teresa de Avila, Plotino no tiene nunca un acento comparable
al de Agustin” . Con nuevos andlisis y comparaciones, Man-
douze refuerza su opinién anterior y en un largo estudio, titulado
Rencontres avec Diew, repasa los textos misticos agustinianos
principales cotejandolos entre si, para llegar a la conclusién del
valor diferencial entre el éxtasis de Ostia y los de Milan. En
Agustin hay una continuidad de experiencias que, partiendo de
los afios 386 y 387, han dejado sus huellas en los sermones, en
los Tratados sobre San Juan, en las Enarraciones sobre los Salmos
y en las Confesiones ™.

Ademis de la visién de Ostia, uno de los pasajes de mas mis-
tico sabor es el siguiente, cuyo sabor experimental no puede ne-
garse: Er aliguando intromittis in affectum multum inusitatum,
ad nescio quam dulcedinem quae si per perficiatur in me, nescio
quid erit quod ista vita non eri'"”. Alude aqui a favores extraor-
dinarios (aliquando, inusitatum), a estados afectivos més que de
caracter intelectual (affectum, dulcedinem), si bien para el Santo
no existen estados afectivos puros, en que falte todo elemento o
participacién intelectual. Psicolégicamente consisten en una in-
tensa fruicién amorosa, donde frui est amorve inhaerere aliqui ves
propter seipsam ™.

La dulzura y fruicidn extraordinaria es sobrenatural, porque
Agustin no puede sostenerse en ella el tiempo que quiere, para
caer de nuevo en el tumulto de la vida ordinaria. Es un golpe
de amor que despierta el mismo Dios (intromitti), el cual retira
su mano cuando le place, y deja caerse al alma en la hondura
de su miseria propia. La expresién ad nescio quam dulcedinem
parece aludir al cardcter inefable de la experiencia, y trae a la
memoria los epitetos que dan los misticos a la contemplacién
oscura, “porque le es al alma tan secreta para discernir y ponerle
nombre para decirle que no halla nada ni manera ni simil que
le cuadre para significar inteligencia tan subida y sentimiento
espiritual tan delicado” ™.

A. Solignac dice a propdsito del pasaje que comentamos:
“Por breve que sea la descripcién y tan discreta la confidencia,
hay que ver decididamente en este pasaje la afirmacién de una

107 L' extase d’Ostie: AM 1 83.

8 S, Awugustin-Rencontres avec Dien p.665-714. A. Mandouze no separa los
textos, y asi compara el libro VII con el IX y X de las Confesiones, y la enatra-
cibn del salmo 41, tomando luz igualmente de otras obras, como los Tratados sobre
San Juan y los libros De Trinitate.

109 Conf. X 40.

110 De doct. christ. 1 4: PL 34,20.
111 S, JuaN DE LA Cruz, Noche oscura del espivitu ¢.17 p.457 (BAC, Ma-

drid 1941).
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experiencia auténticamente mistica, en el sentido preciso y res-
trictivo que dan los tedlogos a esta palabra” ', Actualmente la
opinién parece inclinarse a admitir en San Agustin fenémenos
de vida auténticamente mistica, contra la tesis de E. Hendrikx

118

y otros .

112 Les Confessions 1 198, Citado también por A. Mandouze, o.c., p.674 n.5.

113 Para completar la bibliografia mencionamos el estudio de L. EBErovicz, Le
sens de la contemplation chex Plotin et Saint Augustin: En «Giotnale di metafisican
(Génova 1963) n.2-3; V. CaPANAGA, El silencio interior en la visijn agustiniana de
Ostia, en Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchyistlichen Literatur
(Band 94, 359-392) (Betlin 1966).

VIII

PROPAGANDISTA DE LA CULTURA
RELIGIOSA

1. MANJAR ES LA VERDAD

San Agustin, con su palabra y su pluma, ha sido uno de los
maximos propagandistas de la cultura religiosa en Europa. Con
este epigrafe, pues, se apunta, sobre todo, a su labor catequistica.
La difusién del Evangelio se funda sobre la comunicacién de unas
almas con otras. Los carbones no deben separarse del fuego cen-
tral que arde en el hogar de la Iglesia por el corazén de sus
apbstoles y sacerdotes. El arte comunicativo ha alcanzado en San
Agustin grande esplendor y eficacia. Era una necesidad vital para
él expansionarse con sus feligreses con un cordial derramamiento,
en que vertfa los tesoros de su alma. Los habitantes de Hipona,
Cartago, Constantina, Cesarea, Hipona Dyarrhyto, Sinitum y Ta-
gaste fueron los testigos principales de la elocuencia y actividad
apostélica del Santo.

Veritas panis est, decia él'; la verdad es el manjar de las
almas. La cultura religiosa es una forma de subsistencia espiritual
de la que nadie debe privarse, so pena de muerte por hambre.
El dispensador de los misterios de Dios ha de alimentar las mul-
titudes confiadas a su celo.

Y aqui salta la primera dificultad: ;Cémo debe organizarse
este régimen de abastecimiento? ;Coémo pueden comunicarse a
las almas verdades altisimas, inefables, que forman el depdsito
de la fe revelada? El hombte es un tardigrado entre los seres
intelectuales, y su vida espiritual se desarrolla en contacto con
la tierra, con los sentidos, y todo lo que no va envuelto en formas
sensibles, en perfumes y colores, lo que no tiene sabor, 0 es im-
palpable, 0 no toma el vehiculo de un sonido, pasa de vuelo a
su capacidad. El catequista debe familiarizar a los hombres con
la misma sabiduria de Dios, de modo que la verdad les descubra
su rostro, les acaricie, les guifie y atraiga, segun la férmula de
San Agustin °. ;Cémo humanizar lo divino y allanar lo altisimo?

Este problema lo ha resuelto la misma sabiduria de Dios con
el misterio del Verbo hecho carne. La Verdad eterna y subsistente

U In loan ev. tr. 41,1 : PL 35, 1692: Veritas panis est! mentes reficit nec deficit.
2 De doct, christ. IV 18,61 : PL 34,119,
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se ha hecho visible y palpable en Cristo. La doctrina del Padre
—doctrinag Patris—se ha convertido en imagen, en sonido, en
jardin de infancia, en dulzura lictea.

2. LECHE Y PAN

En Cristo hay doble aspecto: uno sensible, otro divino. En
otras palabras, caras a la catequesis agustiniana, es a la vez leche
y pan, verdad histdrica y temporal y esencia eterna e inteligible.
Lac nostrure Christus bumilis est; cibus noster idem ipse Christus,
aequalis Patri®,

Dice a este propésito nuestro clasico Fr. Pedro de Valderra-
ma: “La verdadera sabiduria compararon a la leche que mama
el nifio a ojos cerrados, y sin ponerse en cuestiones con ella, la
recibe con gusto y agrado de su dulzura y candidez; le da fuerza
y vida, cosa muy propia de lo que la fe ensefia, para lo cual no
ha de haber argumentos y bachillerias, sino un entendimiento
captivo y obediente con sencillez de nifio” *.

La Encarnacion del Verbo es como la humana expresién de
la Verdad de Dios, para que llegue al hombre por el conducto
mis accesible: los ojos y el oido. Late aqui una misién peda-
gbgica, compasiva y maternal.

“Pues asi como la madre que estd lactando a su infante, los
manjares que éste no puede digerir los asimila ella y los convierte
en el jugo de su pecho, que destila en la boca del piarvulo, de
modo que él recibe lo que se pone en la mesa, pero transformado
en leche, porque tal es el alimento congruo a su debilidad, de
anilogo modo, el Sefior, para hacérsenos como leche, vino vestido
de carne a nosotros” ’.

Este pensamiento es muy familiar a San Agustin y sus oyen-
tes. El Verbo, luz eterna y pensamiento de Dios, es vida y ali-
mento de los dngeles y elegidos; pero en su divina sustancia no
pueden asimilarlo los hombres carnales y temporales. Su Majestad
estd velada a nuestros pobres ojos. Y he aqui el oficio de la Madre,
la singular{sima funcién catequistica de la Virgen Maria, Reina
de todos los catequistas; ella adapté el Verbo divino al verbo
humano, vistiéndolo de carne. Comi6 en cierto modo el pan de
la vida y lo transformé en leche para destilarla en nuestras bocas
infantiles. El Verbo encarnado es nuestra leche. Cristo, pues, es
leche y pan a la vez, bebida de parvulos y manjar de mayores.
Ofrece un aspecto humano, terreno, histérico, accesible a las mas
tardas inteligencias, y un aspecto divino, de consustancialidad

8 In Epist. Ioan. 11T 1: PL 35,1998.

4 Teatro de las religiones p.186 (Barcelona 1615},
5 En. in ps, 30, serm. 1,9: PL 36,235.
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con Dios, que columbran los ojos limpios y avizores de las almas
coptemplativas.

‘De aqui el doble contenido de la cultura religiosa: uno ele-
mental y otro superior. No se pretende con esto restaurar la se-
paracién gnéstica de psiquicos y pneumaticos ni desgarrar la con-
tinuidad de la cultura religiosa.

San Agustin queria desarrollar en las almas todos los impul-
sos, todas las virtudes interiores de la curiosidad noble bajo la
accién fecunda y secreta del Maestro tnico. Sobre este tema nos
adoctrina bien en sus comentarios 97, 98 y 99 al evangelio de
San Juan. En tres sermones sucesivos vuelve al mismo asunto,
sin duda porque vefa amenazada la fe de sus feligreses con pro-
paganda de caricter gndstico-maniqueo.

Aprueba el Santo la distincién entre carnales y espirituales
y cierta gradacidon de la cultura religiosa. Los enemigos a quienes
acomete esgrimiam a su favor algunos textos paulinos: Quasi
parvalis in Christo lac vobis potwm dedi, non escam. Sapientiam
loquimur inter perfectos’, y se servian de elios para difundir doc-
trinas heréticas contra la verdadera Humanidad de Jesus, la crea-
cién de los cuerpos y la revelacién del Antiguo Testamento .

Blasonaban {guaimente de poseer una doctrina secreta que
debia comunicarse a los perfectos. San Agustin combate estos
errores, y a la vez fija los principios para una verdadera cultura
religiosa superior y mistica. En el Cristianismo no hay doble doc-
trina: una esotérica para los perfectos y otra exotérica para los
que no Jo son. No se reparte un pan oculto ni se distribuye la
dulzura de un agua furtiva; todos son comensales de un mismo
manjar: Cristo. El cual para unos es leche y para otros alimento
s6lido. Idéntica doctrina se predica a todos en la Iglesia, pero
unos son carnales y otros mas espirituales: Non eodem modo a
carnalibus quo et a spivitualibus cogitatur, et illis est lac, istis
cibus, quia etsi non andiant amplius intelligunt amplins®. Aun
cuando se prediquen las mismas verdades, no todos tienen la
misma agilidad y penetracién. Unos son pirvulos y rorros y no
se les puede ain destetar de su régimen lacteo: parvuli estis et
adbuc alimentis lacteis indigetis. Otros tienen ya poderosa fuerza
digestiva °.

Lo que distingue a los pirvulos de los mayores en edad espi-

5 1 Cor 2,6.

7 Ty, in lo. Ev. 99,7: PL 35,1884, Cf. D. CAPELLE, Le progrés de la connaissance
religiense d'aprés S. Augustin: «Recherches de Théologie ancienne et médiévale»
2 (Louvain 1930) 410-419. T. vaN BAaVEL: L’Humanrité du Christ comme «lac par-
vulorum» et comme «wian dans la spivitualité de S. Awgustin: «Augustiniana» 7
(1957) 245-281.

8 ibid., 98,2: PL 35,1880.

¢ Ibid., 97,2: PL 35,1878.
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ritual es la intelligentia luminosa™. Los carnales y parvulos rg-
tienen sbélo por la fe lo que se les predica, mientras los espifi-
tuales, como mas capaces, llegan a lo mismo por comprensién
intelectual : eziam intelligendo cernentibus'. No hay, pues, nin-
guna necesidad de ocultar algunos secretos doctrinales (secreta
doctrina) y privar de ellos a los parvulos para comunicarlos;sepa-
radamente a los mayores .

El fundamento de la diversidad en la cultura religiosa es la
inteleccidn; la certa cognitio, opuesta a la sola fides; el agnoscere,
scire solida scientia, que supone mayor perfeccidn que el credere;
el lactis alimentum y el cibi solidamentum ™

3. PROGRESO CULTURAL

Hay, pues, un desarrollo espiritual por la asimilacién de la
cultura religiosa, por la cual el parvalus se hace maior.

Y este desarrollo no consiste en atesorar chascarrillos cate-
quisticos, sino en un leg{timo y organico progreso de conocimien-
to y una mayor capacidad y amplitud espiritual. No es enrique-
cimiento de la mera memoria, sino ensanchamiento total del ser
intimo.

Y ;como se logra envastecer el espiritu, afinarlo para las
sublimes intuiciones del mundo sobrenatural de la fe? Las virtu-
des teologales ponen mano en tan divina labor,

La fe lleva ya en su misma entrafia un impulso cognoscitivo;
ademds, putifica el alma y la agranda y Uena de un superior con-
tenido. “Pues si bien el que nada entiende tampoco es capaz de
creer en Dios, con todo, por la misma fe con que uné cree se va
sanando para entender cosas mayores: ipsa fide qua credit, sa-
natur ut intelligat ampliora”.

Progresa, pues, nuestro entendimiento para comprender lo que
cree y progresa la fe para abrazar las cosas que entiende. Y en
la progresiva inteleccién consiste el adelanto de la mente. Mas
todo se realiza no con las fuerzas naturales, sino con la ayuda
de la gracia del Sefior ™.

Igualmente, la esperanza y la caridad mueven la dialéctica del
pensamiento. “Creced en la caridad, difundida en vuestros- cora-
zones por el Espiritu Santo, para que, inflamado vuestro espiritu
y amando lo espiritual, podais conocer por una visién y oido
interior la luz y la palabra espiritual, que no pueden soportar los

10 Ibid., ibid.
11 Ibid.: PL 35,1881.
12 Tbid., ibid.

13 Ibid., 3: PL 35,1881,
14 En. in ps. 118, serm. 18,3 : PL 37,1552.
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hombres carnales ni se derrama en los oidos con estrépito de so-
nido material. Pues no se ama lo que totalmente se desconoce.
Pero cuando se ama lo que se conoce, aunque solo en una parte-
cita suya, el mismo amor estimula a un mayor y més pleno cono-
cimiento. Si adelantais, pues, en la caridad, el mismo Espiritu
Santo os instruird en toda verdad. Por ninguna boca de maestro
humano aprenderéis lo que entonces se call6 el Salvador para que
sedis déciles y aprendices de Dios” '*. El divino Espiritu es el
intevior Magister que ensefia y abre los ojos. Por lo cual “las
mismas cosas que sobre la eternidad, verdad y santidad de Dios
se predican constantemente, las entienden unos bien y otros mal,
o no las entienden. Pues quien mal entiende una cosa, no la en-
tiende. Los mismos que las entienden bien, unos calan mas hondo
que otros con la vivacidad de su mente, y nadie llega a la pe-
netracién que tienen los angeles. Asi, pues, segin la mente, en
el hombre interior se da cierto crecimiento no sélo para pasar
de la leche al manjar s6lido, sino también para tomar éste con
mas o menos cantidad. No se trata de un crecimiento que invada
un nuevo espacio con su masa, sino un desarrollo de inteligencia
luminosa, porque el mismo alimento es una luz inteligible.

Para lograr vuestro crecimiento y alimentaros de manjares
sélidos con que se dilate mas y més vuestra capacidad, no apeléis
al maestro exterior que derrama sus palabras en vuestros oidos,
al que planta y riega por fuera, sino al que da incremento” ™.

La caridad o el amor introduce en las mayores honduras de
los misterios divinos. En la religién cristiana no todo es accesible
a la dialéctica de la razén; hay una parte reservada a las intui-
ciones amorosas de los corazones puros. Asi, verbigracia, el mis-
terio de la atraccién divina de la gracia. La armonia entre el
libre albedrio y la accién de la gracia ha de buscarse, mis que
por razonamiento, por una intuicién o experiencia amorosa. ¢ Cémo
Dios puede traer y atraer a la criatura sin hacerla violencia, res-
petando el fuero intimo de su libertad? San Agustin, gran cono-
cedor de las leyes gravitatorias del mundo psicolégico, penetra
en este misterio por la via del amor. Trabitur animus et amore .
No sélo hay fuerzas que hacen violencia, sino también las hay
que atraen con suavidad, porque se ajustan a las aspiraciones mas
sutiles y delicadas del espiritu.

“Hay una delicia y agrado del corazén que encuentra sabroso
el Pan del cielo. Porque si el poeta pudo decir: trabit sua quem-
que voluptas °, arrastra a cada cual su deleite, no la necesidad o

15 Tr. in lo. BEv. 96,4: PL 35,1876.

15 Ibid., 37,1: PL 35,1878.

:: X’{EG., Egloga 1 65, P, Vergilii Maronis opera (Totino 1935).
id.
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violencia, sino el gusto; no la obligacion, sino el agrado, ;cudnto
mejor diremos es atraido a Cristo el hombre que se deleita con
la verdad, con la justicia, con la beatitud, porque cifra de todo
ello es Cristo? ;O s6lo el cuerpo podra florearse en sus gustos,
y no el espirita con més razén? Si no hay delicias espirituales,
pues ;como dice el Salmo: se embriagarin con la abundancia
de tu casa y los inundaris con el torrente de tus deleites, porque
en Ti mana la fuente de la vida y en tu luz veremos la Verdad?
Da amantem er sentit guod dico. Dame una persona que ame
y entiende lo que digo. Dame a un deseoso, a un sediento y pe-
regrino por esta soledad, a uno que suspire por la patria eterna;
dame a un tal y me entiende perfectamente. Si hablo a un frio,
a un indiferente, no sabe lo que digo” *.

En este hogar interior donde habla el Espiritu se enciende la
pasién del conocimiento que ennoblece la cultura religiosa. Nadie
estd condenado a la cancién monétona del silabario de los pdrvu-
los; todos pueden aspirar al ingreso en la divina universidad de
Cristo. El Espiritu Santo es el gufa y padrino de cuantos aspiran
a tan alto fin; él enciende los deseos de conocer el objeto de
la fe y de amar lo conocido: diligat cognita et cognoscenda de-
sideres *’. San Agustin era muy optimista; crefa firmemente en
la fecundidad inagotable de la divina Verdad; ella fructifica don-
de menos se piensa. Todo cristiano puede ser gréstico o conoce-
dor y catador de las mas inefables realidades del mundo sobre-
natural.

Ni hay temor de que se sondee la profundidad de los miste-
rios de la revelacién, “porque es tal la hondura de las divinas
letras, que todos los dias adelantaria en su conocimiento, aun
cuando desde los albores de la nifiez hasta la edad decrépita me
dedicara a su estudio, desocupado de todo, con sumo trabajo y
despierto ingenio. No digo esto porque haya tanta dificultad para
llegar a conocer las cosas necesarias para nuestra salvacidn, sino
porque, habiendo fe, condicién necesaria para la vida piadosa y
buena, quedan atin tantas y tan multiples verdades, sombreadas
por la opacidad de los misterios; hay alli tantos secretos, no sélo
en las palabras con que estin expresados, sino también en las
cosas que nos propomen para entender; se oculta alli tanta hon-
dura de sabidurfa, que aun a los mas provectos en la edad, a los
mas perspicaces, a los mds inflamados con el deseo de aprender,
les ocurre lo que la misma Sagrada Escritura dice en cierto lu-

21

gar: cuando acabare el hombre, entonces comenzard .

19 Ty, in Io. By, 26,4: PL 35,1608.
20 Ibid., 97,1: PL 35,1877.
21 Epise. 137,3: PL 33,516.
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No existe, pues, una meta en el progreso de la cultura reli-
giosa ni por razén del objeto, que es la verdad divina, es decir,
el Ser infinito, ni por parte del principio intimo que la promue-
ve, que es el amor. Asi, en toda la labor religiosa de San Agustin
0o hay un signo de cansancio ni agotamiento, porque va impul-
sado por el amior hacia el logro de un equilibrio y satisfaccién
completa de todo el ser. A la profundidad de la cultura corres-
ponde, pues, un esfuerzo evolutivo incesante o una bisqueda in-
cansable que nunca dice basza. El espiritu agustiniano se mueve
en la inmensidad, donde a cada avance se abren nuevas perspec-
tivas y a cada perspectiva nuevos afanes de incursién.

“Buscad a Dios y vivird vauestra alma™. Busquémosle para
hallarlo, hallémosle para buscatlo. Uz inveniendus quaeratur, oc-
cultus est; wt inventus quaeratur, immensus est. Velado estd para
que vayamos a buscarlo y hallarlo; inmenso es para que siga-
moslo buscando, aun verificado el hallazgo. Buscad, pues, siempre
su divina faz. Contenta al investigador cuando le descubre el ser,
y después de descubrirsele (por més profundo conocimiento), lo
ensancha y capacita para que no acabe de llenarse de El Busqué-
mosle siempre y sea el fruto de la invencién esfuerzo de nueva
inquisicién : Hic autem semper quaeramus, et fructus inventionis
nom sit finis inquisitionis” **. No se permite un respiro a la laxi-
tud y adormecimiento espiritual; una corriente siempre fresca y
nueva de entusiasmo arrastra la mente religiosa. El bibendo si-
tire ', el beber y tener sed, define su inquietud.

4, BUSQUEDA Y HALLAZGO

Noétese como San Agustin combina siempre el esfuerzo de
busqueda con el hallazgo, el trabajo con la ganancia. Al leer cier-
tos pasajes se podria tomarle por un espiritu fiustico que sélo en
el movimiento e inquietud reposa, reflejando cierto estado mot-
boso de nuestro tiempo, tal como lo pinta bien U. Spirito en su
libro de tonos idealistas: La vita come ricerca, La vida es busqueda
sin hallazgo, la pura tendencia o movimiento como fin de si mis-
mo. El espiritu gira constantemente como una rueda sin fin en
perpetua rotacién estéril. El trabajo Ilena de sentido la vida, li-
gando al hombre a una actividad, cuyo tnico premio es el im-
pulso a nuevos disparos de energfa creadora. La inquietud es la
quietud del espiritu; su contento, el descontento; el andar sin

saber addnde, su descanso.
22 Ps 68,33.

23 Ty, in Io. By, 63,1: PL 35,1804.
24 By, in ps. 85 24: PL 37,1100.
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San Agustin asocia al espiritu una actividad creadora incesan-
te, pero fijindole un fin eterno. Pensador ricamente ontoldgico,
ordena el afin de la cultura a un fin objetivo y racional. El es-
pirita fue creado para grandes bocados, no sélo para las aventu-
ras de la caza. El reposo es estimulo y premio de la accién. Toda
la dialéctica tiene por meta el descanso dominical en la contem-
placién de Ia Verdad.

San Agustin no se parece a los que siempre andan y nunca
dan en el camino: semper ambulantes et ad viam nunquam per-
venientes, “Nosotros, dice, siempre vamos por el camino hasta
llegar al lugar de nuestro reposo. No nos detengamos nunca:
puscando, caminamos, y hallando, llegamos a nuestro término” *
Asi se enlazan el esfuerzo y el descanso, el sudor y el sabor del
pan, el camino y la posada. ;Qué seria eso de buscar siempre sin
hallar?, se pregunta el Santo. La vida y la cultura cristiana es un
movimiento sosegado. “La fe es un hallazgo de Dios, pero la es-
peranza nos aguijonea a buscarlo mejor. La caridad lo halla por
la fe y pretende poseerlo por especie (verlo cara a cara); enton-
ces lo hallaremos de modo que plenamente nos sacie, y ya no
habrd lugar a més bdsqueda” *°

Tal es el dinamismo de la cultura religiosa vivificada por las
tres virtudes gemelas. Todo se mueve por caminos claros hacia
una meta prevista y definitiva.

De aqui se origina igualmente el movimiento hacia la uni-
dad, aspiracién racional que se afina con el progreso cognosci-
tivo. La razén misma, segiin San Agustin, es fuerza que busca la
unidad, aun en medio de las mayores divergencias. Y el centro
de la unidad y totalidad de la cultura se halla en Cristo. Toda
la suma de representaciones de la cultura cristiana propende a
coincidir con Cristo, anillo de conjuncién del cielo y de la tierra.

Es el Dexs sub quo totum est, in quo totwm est, cum quo
totum est de los Soliloguios ™, el Ser de la plenitud absoluta, como
Dios y Hombre verdadero, porque enlaza lo visible y lo invisi-
ble, lo eterno y lo histérico. Todo lo real se condensa en Cristo.
Por eso en El se resume la ciencia y la sabiduria, palabras donde
se compendia el contenido de la cultura religiosa. Quienes atsi-
buyen a San Agustin, como resabio de servidumbre platdnica,
una desgarradura demasiado abierta entre el mundo inteligible
y el mundo sensible, deben recordar cémo todo lo temporal se
vincula con lo eterno en Cristo, y ello equivale a afirmar la mas
robusta cohesién entre lo ideal y lo real. La cultura agustiniana

25 Ty, in Io. Ev. 63,1: PL 35,1804.
26 FEp. in ps. 104 3: PL 37,1391,
27 [ 4: PL 32,871.
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es una sintesis de ciencia y de sabiduria. La Forma formarum o
el Verbo conserva su pureza ontolégica y moral al abrazarse al
mundo corpdreo o sensible.

Aqui San Agustin se halla muy lejos de Platén, como un
cristiano de un pagano. El mundo sensible se santifica y consagra
en Cristo y se hace objeto de una cultura. Y “si a la sabiduria
pertenece el conocimiento intelectual de las cosas eternas, es pro-
pio de la ciencia el conocimiento racional de las cosas tempo-
rales” *°.

La razén més profunda del ser de Cristo y del Cristianismo
estd en servir de enlace a lo eterno y temporal, porque lo tem-
poral sélo puede iluminarse con una luz eterna. Por eso Cristo
es la suma de la ciencia y de la sabiduria. En €l tocamos al Verbo
de la vida en un intercambio de clemencias divinas y humanas,
eternas e historicas.

En Cristo hay un doble orden de realidades: unas que son
objeto de la ciencia, otras que lo son de la sabiduria. En el exordio
del evangelio de San Juan se combinag ambos Grdenes: En e/
principio era el Verbo y el Verbo estaba en Dios, y Dios era el
Verbo, Todas las cosas fueron creadas por El. En El estaba la
vida... Bl era la luz que alumbra a 1odo bombre que viene a este
maundo... Todo esto se refiere a cosas eternas e inmutables cuya
visién nos beatifica; todo esto requietre una vida contemplativa.

Mas cuando dice: Un hombre hubo enviado por Dios, cuyo
nombre eva Juan, el cual vino para dar restimonio de la luz, para
que todos creyésemos ¢n El Esto se realizd temporalmente, y per-
tenece a la ciencia, abrazada por el conocimiento histdrico .

Tal es la doble direccién de la cultura religiosa hacia la cien-
cia y la contemplacién, hacia una sintesis comprensiva de esencias
temporales y eternas. En Cristo se encarna y se mide toda la pro-
fundidad del misterio del mundo y de la vida. Es la verdadera
antorcha del espiritu humano.

En pro de esta cultura trabajé San Agustin infatigablemente
para alumbrar el misterio de la eternidad y del tiempo. En Cristo
hallé él un contenido espiritual infinitamente rico y superior a
toda realidad terrena, un abismo de esencia y existencia donde
se descubre la reciprocidad entre Dios y el hombre. Por eso la
Cristologia es la lumbre universal del pensamiento agustiniano,
la forma misma de la cultura agustiniana. En la mente de San
Agustin, Cristo estd relacionado con todas las cosas, y todas las
cosas relacionadas con Cristo, y esta relacion es su iluminacién *,

28 De Trin. XII 15,25: PL 42,1012.

29 De Trin. XU 12 PL 42,1013-14.

30 San Buenaventura es quien ahonda bien, sin duda, en la Cristologia
de San Agustin, incorporando a Cristo al organismo de la cultura. Como Verbo
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S. UN MANUAL DE FORMACION CULTURAL CRISTIANA

Aludo 2 un libro agustiniano de gran influjo en la historia de
la cultura eclesidstica: De doctrina christiana,

“Este libro—dice U. Morica—sirvié en la Edad Media de ma-
nual al dero” *'. Y Luis Dempf ha visto en él “die constitutiven
Prinzipien der Systematik” ™, los principios constitutivos de la
sistematica. Una distincién famosa de su primer libro inspird al
Maestro de las Sentencias, Pedro Lombardo, el método sistema-
tico de su especulacién teoldgica.

El ideal de la propaganda religiosa se expresa en esta férmu-
la: Ut veritas pateat, ut veritas placeat, ut veritas moveat ™. Que
la verdad se manifieste, que la verdad agrade, que la verdad nos
inflame en su amor.

A dos prop6sitos mira la intencién de la obra: a ensefiar el
modus inveniendi quae intelligenda sunt y el modus proferendi
quae intellecta sunt ™. Se trata de un método de invencién de la
verdad y de un método expositivo de la misma, o, en otras pala-
bras, de una hermenéutica y de una retérica sagrada.

Mas en torno a la hermenéutica de la Verdad divina se agru-
pan todas las verdades o ciencias humanas. Con el fin de interpre-
tar rectamente la palabra de Dios, se aspira a una organizacién
sistemdtica y enciclopédica de la cultura cristiana.

Distinguiendo una ciencia de las cosas (doctrina rerum) y
una ciencia de los signos (doctrina signorum), divide las prime-
ras en dos categorias: res quibus fruemdum est, las cosas que
constituyen la meta final de los mds profundos anhelos del espi-
ritu creado, y las que deben servir de medio consecutivo para
aquéllas, res quibus wrendum est, siendo el hombre mismo un
ser intermedio, que goza o usa de ellas.

Asi se establece una ordenacién jerirquica real, partiendo de
dos criterios o tipos fundamentales de estimacién humana. La
ciencia cristiana busca primariamente lo real, las cosas—res—,
con la mira puesta en la satisfaccién de dos tendencias originarias
del espiritu, el frui y el uti.

Y la mirada de San Agustin va a las ultimidades de los fun-
damentos ontolégicos, porque las cosas a cuyo conocimiento debe
aplicarse el hombre, llevado por el deseo de la felicidad, el objeto
supremo de la ciencia, es Dios, o la summa res qua fruendum
increado, Verbo inspirado y Verbo eucarnado, El es el medio de todas las cien-
cias: «Ipse est medium omnium scientiarum» (Coll. in Hexaem. 1 11: Obras de
San Buenaventura t.3 p.183 BAC).

31 8 Agostino p.172.

32 Die Hanptform Mittelalterlicher Weltanschauung p.29 (Minchen 1925).

33 De doct. christ. IV 18,61 : PL 34,119,
3¢ Jbid., I 1,1.
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es2 . La cultura cristiana es cultura de postrimerfas, mds alld de
las cuales no puede lanzarse la mirada especulativa ni el empuje
vital del corazén humano, por ser Dios la esfera infinita del ser
y del valor.
Mas ;como el hombre puede conseguir esta ciencia de Dios?
;Qué camino conduce a esta soberana ontologm’

Prima ad Dewm via Christus, €l primer camino para Dios es
Cristo, segtin el santo Doctor, siempre fiel a la tendencia cristo-
légica de su pensamiento. En su esencia, Cristo es la sumoma res,
el sumo ser, que se ha entreabierto al hombre; mas en su pleni-
tud ontoldgica es igualmente res gua wtendum est, es decir, un
medio. El fin y el medio, Dios y el Mediador, la Patria y el Ca-
mino se unifican en la persona de Jests, viniendo a ser El por
esto la realidad més digna de saberse, la clave metafisica del co-
nocimiento del mundo y de la historia y el alma de la cultura
cristiana. El nos ha abierto el gran libro, cerrado con siete llaves,
es decir, la Sagrada Escritura, donde se encierra la revelacion del
pensamiento de Dios, la Verdad que el hombre debe saber. Co-
nocer la Santa Escritura es penetrar en el misterio de Cristo,
cifra de la ciencia v de la sabidurfa. Con este fin en la Doctrina
¢cristiana se dan las reglas de la investigacién religiosa para des-
cifrar el pensamiento divino. Unas son morales y otras cientificas.

A la ética le corresponde la primacia en el conocimiento de
los misterios divinos; es la carizas, que en su doble aspecto de
amor de Dios y del préjimo constituye el objeto primario de la
revelacion.

La caridad crea una disposicién intelectual necesaria para oir
a Diocs. En el estudio de la divina palabra no se trata de esparcir
activamente la luz sobre Dios, sino de recibirla primero de EL
Y la caridad crea esta receptividad de la luz superior. Por eso
toda exégesis racionalista de la revelacién estd irremisiblemente
condenada al fracaso.

Pero, ademis de las reglas de moral y disposiciones del cora-
z6n, €l aspirante a la cultura catdlica debe utilizar los subsidios
humanos o cientificos, que le gufan a la recta interpretacion de
los Libros Santos.

San Agustin insiste en la lectura asidua y comparativa de
ambos Testamentos, el conocimiento de las lenguas en que fue-
ron escritos, es decir, la hebrea y la griega; la comparacién de
las versiones, entre las cuales sobresalen la de los Setenta y la
Jralica. Igualmente son mnecesarias al intérprete las ciencias,
como la geograffa, zoologia, botinica, mineralogia, matematicas,
historia, dialéctica y retérica.

85 De doct. christ. 1 5: PL 34,21,
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Investigada y conocida la verdad, debe exponerse con arte,
agrado y uncién. Tal es el fin de la retdrica y homilética. Los
mejores preceptos de la oratoria antigua se han cristianizado en
el IV libro de la Doctrina cristiana. La verdad divina no rehtisa
ningin atavio de estilo. Debe hacerse amable y distinguida en
su presentacién, porque lo exigen asi los fines del apostolado de
Cristo.

Estos preceptos han llegado a hacerse clasicos en la propa-
ganda de la cultura cristiana *

36 Casiodoro, en sus Institutiomes humanarum et divinaram litterarum (PL 69),

v R. Mauro, en su libro De institutione clericorum, siguieron las huellas de San
Agus‘tm (edic. Knopfler, Miinchen 1900).

IX
EN DEFENSA DEL HOMBRE

1. ERRORES DE PELAGIO

San Agustin es un denodado campedn y defensor de la Hu-
manidad y del humanismo cristiano, minado por un sistema de
ideas de que eran portavoces austeros monjes que blasonaban de
salir por los fueros de los derechos humanos.

“El encuentro de San Agustin con Pelagio—dice J. Guitton—
comienza una nueva época en su vida. Y una nueva época tam-
bién para el pensamiento religioso de Occidente” . Como en los
libros sobre la Trinidad, ahondando en la propia conciencia, es-
bozé la metafisica de la personalidad, as{ en la polémica anti-
pelagiana se redonded la antropologia del Santo con ideas que
hicieron surgir al primer plano de la conciencia las relaciones
que ligan al hombre con Cristo. Antropologia y Cristologia se
atraen y completan en el pensamiento agustiniano.

Los pelagianos propalaban una concepcién autonémica del
espiritu y del mundo. Ciertamente crefan en Dios; pero, como
observa muy bien Neander, el Dios de Juliano estd confinado
en la eternidad, y desde alli es simple espectador, no actor del
drama del mundo*.

Al contrario, una de las ideas favoritas del Santo, o si se quie-
re, el corazén del agustinismo, consiste en la relacién e influjo
de Dios lo mismo en el curso de la historia humana que en el
drama individual de las personas. Dios no es sélo espectador,
sino actor en la conciencia del hombre. Soporte fundamental del
sistema pelagiano era el estoicismo, la moral del esfuerzo y de la
tensién para lograr el bien supremo—Ila ataraxia—en un orden
puramente natural. Sequere natwram, reza su mixima favorita,
El pelagianismo se emparenta con “el iluminismo” moderno,
pues la razén humana, sobre todo en Julidn de Eclana, adquiere
tal confianza en s{ misma que, postergando la autoridad de Dios,

1 O.c., p.303.

2 Cit. por_el P. PorTALIE, o.c., col.2382. «la principal gloria de San Agustin
le viene de la lucha contra el error pelagiano y de la Juz copiosa con que su
genio esclarecié las intrincadas cuestiones del pecado original y de la gracia».
TIXERONT, o.c., 11 p.436. Sobre las cuestiones de la gracia puede verse la intro-
duccion al tomo VI de las Obras de San Agustin (BAC, Madrid 1949).
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se coloca en primer lugar: primo loco ratio, deinde auctoritas
Scriprurarum ’,

El pelagianismo fortalece la confianza del hombre en si, en
el vigor de su libre albedrfo, en la sanidad de la concupiscencia,
en la lumbre de la razén, en la perfeccién originaria e incorrupta
de nuestro ser, capaz de alcanzar la meta de sus aspiraciones. La
oracién es un acto humillante, porque engendra la desestima de
si mismo, y el hombre nunca debe perder la confianza de poder
salvarse con el apoyo de su libre albedrio. La esfera de la con-
ciencia individual es aurénoma, autdrquica y libre, sin posibilidad
de intromisién por parte de ninguna potencia, porque eso re-
pugna a su sentimiento de independencia y sefiorio. La libertad
se concibe como facultad emancipada de Dios, originariamente
recta, sin que tuerza a un lado ni a otro, pero capaz de cometer
o no el pecado: libertas arbitrii, qua a Deo emancipatus homo
est, in admitiendi peccati et in abstinendi a peccato possibilitate
consistit *,

Comparaban la libertad con una balanza en perfecto equili-
brio, movida a una sefial de la voluntad °. Como consecuencia de
lo anterior, pregonaban una soteriologia laica o humanista: el
hombre se basta a s{ mismo para salvarse, porque puede practi-
car toda virtud y evitar todo pecado .

Facilmente se coligen de lo dicho consecuencias acerca del
pecado original, gracia, sacramentos, Iglesia, redencién de Cristo,
estado de la naturaleza humana. El hombre, pues, goza de salud
y de vida perfecta con la armonfa interior de sus potencias, la
posesion de sus virtudes, la consonancia de sus afectos y pa-
siones.

Los problemas de la antropologia religiosa se presentaban en
el primer plano de la atencidn, estimulando la extraordinaria ca-
pacidad reflexiva del que ha sido justamente apellidado el Doctor
de la Gracia, como pudieta llamirsele igualmente el Doctor de
la antropologia cristiana.

2. PALADIN DEL HUMANISMO CRISTIANO

La Europa cristiana alcanzé por medio de San Agustin una
conciencia mis clara de la situacién real del hombre y de la ne-
cesidad del auxilio divino para obrar bien.

¢Cémo estd constituido el hombre y cudl es su situacién?
Qué puede y no puede? ;Qué estrago hizo en él la primera
4 é p

3 Contra Iul. 7,29 : PL 44,661.
* Contra lul. op. imp. I 78: PL 45,1102,

5 Ibid., III 117: PL 45,1297,
8 De grat. Christ. et pec. orig. 1 5,6: PL 44,363,
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culpa? ¢Cuil es nuestra relaciéon con el primer Adan y con el se-
gundo? ;Necesita de su apoyo para ir adelante en lo bueno?

A tales problemas, suscitados por la polémica pelagiana, con-
testd San Agustin con el apoyo de la tradicién, desarrollando la
doctrina de la gracia, porque de ésta ni palabra querfan oir los
discipulos del monje bretén. Para despistar a los incautos, ellos
daban el nombre de gracia a los dones de la creacién, a la supe-
rioridad natural del hombre con respecto a los animales, al auxi-
lio ordinario de la Providencia y, con mayor razén, a la Encar-
nacién del Hijo de Dios, Maestro del amor divino.,

Pero San Agustin no se contentaba con malabarismos verba-
les para resolver los gravisimos problemas que se habfan plan-
teado. Se trataba nada menos que de la esencia del Cristianismo
y de las bases de la civilizacién cristiana. No era aquél un pique
de monjes, sino un conflicto esencial en la evolucidén religiosa
de Occidente, pues el paganismo presentaba nueva batalla 2 Cris-
to. Con los debates antropoldgicos se trenzaban los dogmas de
la Cristologia, confirmando una vez para siempre c¢Omo el des-
tino humano va ligado al de Cristo.

¢Qué novedad trajo Cristo al mundo? Su religion, ;significa
un verdadero progreso en el espiritu humano? ;Qué diferencia
hay entre el hombre antiguo y el hombre nuevo, entre el estoico
y el cristiano, entre el seguidor de Jesis y el judio? ;Qué ha
hecho Cristo en nuestro favor y cuil es su misidén en la Historia?

El pelagianismo era un movimiento regresivo en la evolucién
religiosa del espiritu humano. Le faltaba la profunda experiencia
del mal y la experiencia de la liberacién y del bien, es decir,
las dos experiencias madres del gran Doctor hiponense. El pe-
lagianismo miraba al mundo y al hombre con un optimismo pe-
ligroso, con ojos racionalistas y paganos, como si la existencia de
Jestis no hubiera significado nada. No reconocia una ventaja
esencial para el hombre nueve ni distinguia entre el hijo de
Abrahén y el Hijo de Dios: Lex sic mitiit ad regnum quemad-
mmodum Bvangelium. La ley divina lleva al reino de Dios lo mis-
mo que el Evangelio. Las dos fuerzas para la salvacién son la
ley y el libre albedrio, lo mismo que el judaismo, pues también
los judios crefan cumplir la ley con el libre albedrio’. En reali-
dad, todo sigue como antes de la venida de Cristo. El hombre es
sano, integro, ricamente equipado de fuerza salvifica, y el pecado
de Adin sélo fue un mal ejemplo, desvirtuado ya a lo largo de
los siglos.

Asi se desfigura y mutila la fisonomia cristiana del Redentor
del mundo. Donde hay tantos salvadores, sobra el Salvador. El

7 Serm. 156,4: PL 38,851.
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Cristo pelagiano es una caricatura del Cristo evangélico y agus-
tiniano, pues se reduce a simple maestro y modelo para los hom-
bres. Sin negar su divinidad, Pelagio niega la obra divina de
Jests, que es la deificacién de la naturaleza humana. En el siste-
ma pelagiano no hay un Salvador ni salvacién, porque no hay
un hombre caido ni deificado, sino un estoico, orgullosamente
erguido sobre el plinto de la naturaleza sana.

Se comprende que San Agustin se arrojara contra esta here-
jia con toda la vehemencia de su genio. El, que llevaba a Cristo
tan entrafiado en su espiritu: Origo mea Christus est, radix mea
Christus est, caput meum Christus est®, ;Coémo quien lleva a
Cristo tan intimado podria contentarse con un Cristo exterior,
cuando lo mids tipico y vital del agustinismo se reduce a una
doble conexién con el Verbo como Verdad eterna e iluminante
y como Verbo hecho carne o Mediador, cuya gracia recibié en
la conversi6n, al unirse al Cristo humilde, Camino y Vida nuestra?

3. FRUTOS DE LA REDENCION

En Cristo celebra San Agustin una triple obra: de libera-
cidn o redencibn, de incorporacién del bhombre a una vida nueva,
de salvacién de los valores bumanos. Es un Cristo el suyo opuesto
radicalmente al Cristo de Pelagio, como el hombre agustiniano
estd en el polo contrario al del monje bretén. Para San Agustin
como para la Iglesia catdlica, Adin cay6 de la primitiva alteza
y excelencia en que fue creado. Entrd en el mundo el pecado, y
por €l la ruina y la muerte. El honor del espiritu se halla amena-
zado por la anarquia de los impulsos, que someten al hombre a
la ley de los miembros. La corrupcidn no ha estragado sustan-
cialmente la naturaleza, como quieren los protestantes. Aun des-
pués de la caida, conserva grandes bienes. Explicando el pasaje
de San Pablo relativo a los paganos, que también cumplieron
algunos preceptos de la ley, da la razén siguiente: “Tienen la
ley escrita en los corazones, esto es, no se borrd en ellos entera-
mente lo que imprimiera la imagen de Dios al ser creados; ni
con esto se anula la diferencia entre ambos Testamentos, porque
en el Nuevo se escribe la ley de Dios en el corazén de los fieles
y en el Antiguo se grabd en tablas”’

“Ellos también eran hombres, y, naturalmente, tenfan aquella
fuerza con que el alma racional conoce y hace algo legitimo: nam

8 Contra lit. Pet. 1 7,8: PL 43,249,

® De spir. er lit. 38,48: PL 44,230, El tedlogo lovaniense J. Driedo expone
muy agustinianamente la doctrina de la redencidn en su obra De capiivitate et
cedemptione gemeris humani (Lovanii 1535).
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et ipsi homines erans, et vis illa naturae inerat eis, qua legitimum
aliquid anima vationalis er sentit et facit” v,

Ciertamente se ha hablado del pesimismo religioso del gran
Doctor; pero més que pesimista, es un agudo realista y conoce-
dor de la naturaleza lapsa, egena et vitiata natwra'', que Cristo
vino a sanarla y elevarla a un nuevo orden de conocimiento y
operacién .

No estamos en el mejor de los mundos, pero tampoco aban-
donados a las fuerzas ciegas del mal, porque una Sabiduria amo-
rosa gobierna todas las cosas.

Del mismo pecado de Adan ha chispeado una viva lumbre
sobre ¢l misterio de Dios por contraste. San Agustin ha penetra-
do como pocos en la dialéctica de los contrarios, que ha lugar en
el misterio de la Encarnacién.

La obra redentora de Cristo trajo primeramente una libera-
cién de la esclavitud del pecado y del demonio. Por su desobe-
diencia se hizo reo de muerte eterna, esclavo del pecado, enemigo
de Dios, un ser turbio y carnal, renitente para lo bueno, pro-
penso para lo malo.

Dos palabras reflejan la situacién del hombre caido: infir-
mitas e impietas *. La impiedad lo alejd de la vida y comunica-
cién con Dios, arrojandolo en un estado de abandono, de vileza
y de muerte. La inclinacién a su Dios, como principio y fin,
queddé amortecida por la malicia. Por otra parte quedd flaco y
desmedrado para obrar el bien: Infirmus genwuit infirmos*. Un
enfermo dejé tras si una raza endeble e infecta por la culpa. “Si
no hubiera por nuestra parte flaqueza y enfermedad, no tendria-
mos necesidad de médico, el cnal en lengua hebrea se llama Je-
sus; en la griega, Soter, y en la nuestra, Salvador”

La flaqueza e impotencia originaron la esclavitud del demo-
nio, “el cual, atrapandolo en las redes de los pecados, lo empu-
jaba a la ruina de la segunda y sempiterna muerte” '*. Las codicias
y los pecados forman la cadena de nuestra esclavitud V.

La naturaleza, viciada y enferma, y la costumbre unidas hacen

10 De spir. et lir. 38,48 : PL 44,230.

11 Serm. 155,16: PL 38,848.

12 Sobre el pesimismo de San Agustin véase POURRAT, La spiritualité chrétienne
I p.281; F. CAYRE, Précis de patrologie 1 p.648. E. Mersch escribe: «La doctrina
agustiniana, con toda su austeridad, podri considerarse un poco triste; pero es
alegre, confiada, dilatada, inmensa, porque su centro es la vida interior que Cristo
desarrolla en las almas, y esa vida es la caridad, la bondad y la misma alegria
externa» (Deux trairs de la doctrine spirituelle de Saint Angustin: «Nouvelle Revue
Theologique» 5 [1930] 402).

18 De Trin. XI11 10,14 : PL 42,1025.

14 Serm. 156,2: PL 38,851.

15 De Trin. XIII 10,14: PL 42,1025,

16 Jbid., XIII 16: PL 42,1029.

17 Serm. 130,2: PL 38,726.
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robustisimas e invencibles las malas inclinaciones, y por ellas
ejerce como cierto dominio el principe de las tinieblas **.

De esta miseria y servidumbre nos liberta el Redentor: “Siet-
vos tuyos somos, hechura tuya somos; Ta nos has creado, Td
nos has redimido. Caimos en las manos del principe de este mun-
do, que sedujo a Addn y lo esclavizd, y comenzé a dominarnos
a todos como propiedad suya. Pero vino el Redentor, y el enga-
fiador fue vencido” ™.

“La remision de los pecados por medio de la benigna recon-
ciliacién de Dios libra a los hombres de la potestad diabdlica” *".

La muerte del Salvador ha sido causa de tamafio bien: “De-
rram6 su Sangre para borrar nuestros pecados, que eran las cade-
nas de los cautivos” *'. “Con su muerte, que es un verdadero sa-
crificio ofrecido por nosotros, purificd, abolid, borré toda la
culpa”: Morte sua quippe verissimo sacrificio pro mnobis oblaro
quidquid culparum erat puvificavit, abolevis, extinxit ™,

La liberacién operada por Jesus es el acontecimiento mayor
de la Historia. “En todas las cosas acaecidas en el tiempo—dice
San Agustin—, la suma gracia es el haberse unido el hombte 2
Dios en unidad de persona” . Unidse Dios al hombre para que
éste quedara incorporado en El y deificado. Y éste es el segundo
fruto de la redencién: la insercién de los hombres en Cristo,
principio de una Humanidad superior a la antigua por el nuevo
resorte que dinamiza su vida: la gracia, la participacién de la
naturaleza divina. Comienza, pues, la nueva Historia, que nace
de la conjuncién de los dos principios: el divino y el humano.

La gracia no sélo es un principio vital que liberta al espiritu
de la servidumbre de los instintos naturales, cadenas de la escla-
vitud diabdlica, sino que le asocia a una vida nueva en Dios: se
hace mis vigoroso y fecundo para la creacién de un reino de
valores superiores.

La redencién ha alejado al demonio del mundo y de las almas,
y con esto se ha eclipsado a nuestros ojos la pavorosa realidad
del mediador de la muerte, porque el verdadero Mediador ha
desbaratado su reino y sélo le ha permitido que nos acometa
desde fuera ™.

18 De div. quaest. ad Simplicianum 1 1,10: PL 40,106.

19 Serm. 130,2: PL 38,726.

20 D Trin. XIII 10,14: PL 42,1025,

21 Serm. 130,2: PL 38,726.

22 De Trin. IV 13,16: PL 42,899,

23 De Trin. XIII 19,24 : PL 42,1033.
2% D¢ Trin. IV 13,17 PL 42,899.
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4. EL HOMBRE NUEVO

El redimido es un sujeto activo y libre, con plena conciencia
de su victoria sobre el principe de este mundo, y esto mismo
contribuye a forjar en él la nueva psicologia, que se cifra en una
palabra: hijo de Dios. La psicologia del hombre antiguo es la
psicologia del esclavo, y la del nuevo es la psicologia del hijo de
Dios. La gracia de la filiacién y el espiritu de la filiacién es la
formalidad propia del hombre redimido por Cristo. Esta psico-
logia recibe también el nombre de amor o caridad.

San Agustin atribuye una doble liberacién a Cristo mediante
la gratia liberatrix, gratia liberans ™. La primera consiste en la
remisién de los pecados; la segunda, en la infusién de la caridad.
Una cosa es la remisién de los pecados con respecto al mal pa-
sado y otra la caridad que hace libres para obrar el bien. De
ambos modos nos ha libertado Cristo, porque El nos perdoné los
pecados y nos inspira y da la caridad: Utrogue modo liberas
Christus, quia et iniquitatem ignoscendo aufert, et inspirando tri-
buit caritasem ™. “'Tal es—dice en otra parte—el beneficio de la
divina gracia: que los divinos mandatos no nos infundan terror,
sino que se nos hagan suaves, segin lo del salmo: Suave eres,
Seftor; enséfiame a practicar tu justicia con suavidad, esto es, que
no me vea coaccionado por el temor de la pena a vivir servil-
mente bajo la ley, sino que con libre caridad me deleite en ella,
porque libremente cumple un precepto el que lo hace a gusto” ™

El hombre nuevo—gratiae filius, homo novus cantator novi
camtici, haeres testamenti novi“—es movido por el resorte del
amor de Dios, mientras el antiguo lo era por el temor servil o el
interés. San Agustin esculpe bellamente la diferencia entre ambas
alianzas y los dos tipos de hombres: “Recibi6 la ley del decilogo
el pueblo judio, pero no la observd. Y los obedientes obraban
por temor y no por amor a la justicia. Llevaban el salterio, pero
no cantaban. (El salterio de las diez cuerdas significa los diez
mandamientos.) Por eso el hombre antiguo o no practica lo que
la ley mandé o lo hace movido por el temor del castigo, no por
amor a la santidad, no por el gusto de la pureza, de la templanza,
de la caridad, sino por miedo. Porque era hombre viejo, y éste pue-
de cantar el cdntico antiguo, pero no el nuevo. Si desea cantar el
cintico nuevo, renuévese, siguiendo el consejo del Apdstol: Des-
pojaos del hombre viejo y revestios del nuevo. Quiere decir:
mudad las costumbres; amabais antes el siglo, ahora consagrad

28 Seym. 174 2,2: PL 38,940.
28 Contra Izl. op. imp. 1,84: PL 45,1104. .

27 De gratia Christi X111 14: PL 44,368.
28 En. in p5. 118, serm. 5,3: PL 37,1512.
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vuestro amor a Dios. Ibais en pos de las bagatelas de la iniquidad
y de los gustos temporales, amad ahora al préjimo. Si obrdis por
amor, cantdis el cintico nuevo; si por temor, llevéis el salterio,
pero mudos; si no cumplis, arrojiis el salterio. Mejor es llevarlo
que arrojarlo, y ain mejor cantarlo con gusto que llevarlo como
carga: melius cum voluptate cantare quam cum Onere poriare™

He aqui expresada en forma lirica, pero real, la diferencia
entre el hombre antiguo y el nuevo; es la hermosura de la virtud
y la libertad de la caridad las que dinamizan la voluntad de los
hijos de Dios ™. El espiritu rebosa de una nueva plenitud, que
se cifra en la persona de Cristo. Porque la gracia consiste en in-
corporar al hombre a su Cabeza que es Cristo: haec enim gratia
baptizatos suo inserit Corpori”. Nosotros, en unidn con la Cabe-
za, formamos la vid; separados de ella, somos sarmientos poda-
dos que sdlo para el fuego valen ™. La vid comunica a los sar-
mientos unidos su propia savia, fuerza y hermosura. Se transforma
la vida del hombre en unién con Cristo, porque la vid tiene fuerza
para asimilar la materia y organizarla y convertitla en fruto de
suavidad : vis convertens in se materiam et proferens fructum ™

Se opera una transformacién y renovacién paulatina, cuyo 1lti-
mo efecto serd la victoria sobre la muerte, a ejemplo de Cristo
resucitado. La vida florece con vigor santo, reproduciendo la ima-
gen del ejemplar supremo, y pensamientos, palabras y obras se
elevan a un grado superior de excelencia, porque los cristianos
“forman un solo Cuerpo, bajo una Cabeza en un solo Espiritu,
y una sola vida, sometida a la ley de progreso con sus tres ctapas:
incrementa, Successus, peffecno o

Asi, nuestra conexién con Crlsto es principio de todo bien y
desarrollo en la vida. No basta la buena voluntad, ni el hbre
albedrfo, como pretendfan los pelagianos, otorgindole la facultad
de obrar el bien y evitar el mal. La experiencia habia ensefiado
a San Agustin adénde lleva la propia libertad, desligada de la
ayuda de Dios o gracia.

La concupiscencia, con sus multiples ramificaciones, subsiste
todavia en el hombre bautizado; ad agonem relinguitur, queda
para nuestra prueba y combate y lucimiento del poder de Dios
con nuestra victoria *’

La potencia del mal es mayor en el hombre caido que en el
inocente, y necesita un auxilio mds poderoso para no caer bajo

29 Serm. 9,7,8: PL 38,81.

3% De div. gquaest. 83 36: PL 40,26.

31 De pec. mer. et rem. 1 9: PL 44,114,
32 En, in ps. 30, serm. 1,4: PL 36,232,

33 En. in ps. 59 9: PL 36,720.

34 Bn. in ps. 103, serm. 3,25: PL 37,1377.
35 De pec, mer. et rem. 11 4,4: PL 44,152,
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su dominio. Acometen al hombre actual tentaciones que faltan
en el paraiso, y debe ser fortalecido con el don de la perseve-
rancia para vencer al mundo con todos sus amores, terrores y
errores; tal es la leccién del martirio *

5. LA GRACIA

La necesidad de la gracia San Agustin la ha defendido con
sumo zhinco, aun en las obras antetiores a la polémica antipe-
lagiana. El hombre necesita de la gracia divina al principio, en
el medio y al fin de su vida sobrenatural. Todo el proceso de la
perfeccién cristiana se halla penetrado por la accién intima de la
gracia en nosotros.

“La gracia para San Agustin—dice el P. Dumont—es el con-
junto multiple y complejo de socorros divinos que, amortiguando
nuestras pasiones, esclareciendo nuestro entendimiento y movien-
do nuestra voluntad, nos impulsan a querer eficazmente el bien,
y nos ayudan a practicarlo con tal perfeccién que, semejantes por
adopcién al Hijo de Dios, merecemos también verle cara a cara
en su reino con el Padre y el Espiritu Santo. Esta férmula resume
en sus lineas fundamentales las funciones atribuidas por San
Agustin a la gracia y sintetiza las verdades desarrolladas actual-
mente en los tratados de la vida sobrenatural . Comprende, pues,
la gracia una triple forma de accién: medicinal, eficaz y ele-
vante, Ella cura al hombre, le ordena y dirige a su fin, que es la
visidn intuitiva de Dios. “Vino, pues, la gracia, que borra los
pecados cometidos, ayuda al que se esfuerza y comunica el amor
de la justicia, desechando el temor: donet peccata praeterita, et
conantem adimvet, et iribuat cavitatem iustitiae ef auferat mne-
tum *. Remision de los pecados, embellecimiento del alma, ayuda
prestada a la voluntad, amor a la ley y justicia, sin miramiento a
galardones temporales; destierro de todo temor servil, confianza
y entrega en la bondad infinita de Dios: he aqui los resortes
intimos de la vida cristiana.

La gracia fortalece la voluntad para el cumplimiento de los
mandatos del Sefior, no por las fuerzas propias, sino con el auxi-
lio del Libertador **. No s6lo el voluntatis affectus, sino el actionis
effectus, se deben a la gracia “. El organismo ejecutivo del hom-

3¢ De cor. et grat. X1 35: PL 44,937.

37 Le surnaturel dans la tbeologte de S. Augustin: «Revue de sciences reli-
gieuses» 12 (Strasbourg 1932) p.218. Cf. V. CAPANAGA, La deificacidn en la sote-
rtologm agustiniana: «Augustinus Magister» II 745- 754 (Pacis 1954). La docirina
agurrmmvm de la gracia ¢n los Salmos («Augustinusy V [1960] 329-360).

8 Propos. ex Epist. ad Romanos X1UI 18: PL 35,2065.

39 Propos. ex Epist. ad Romanos XIII 18: PL 35,2065,

10 De grat, Christ. 1 14,15: PL 44,368,

5.Ag. 1 6
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bre queda reforzado para cumplir lo que pide la justicia del
Fvangelio. No ha lugar, pues, al subterfugio de los pelagianos:
La ayuda, en que hacemos consistir la justicia, no es para faci-
litar simplemente la operacién, no; da la facultad de obrar. Asi
como la luz se requiere no para ver mids ficilmente, sino para
ver, también la gracia es necesaria para obrar, esto es, cumplir
los mandamientos divinos. Tened mucha cuenta con esto, no sea
que alguien os diga: Aun cuando Dios me sustraiga su ayuda
para hacer esto, ya me basto yo; si bien con trabajo y dificultad,
pero yo puedo hacerlo. Como si dijera alguno: Con remos, pero
al fin llegamos; buen trabajo nos costd, y, desde luego, de haber
soplado favorable viento, hubiéramos llegado antes”. No se reduce
a esto la ayuda de Dios, la ayuda de Cristo, la ayuda del Espiritu
Santo. Si ella nos falta, no podemos obrar bien. Claro que por
tu libre albedrio puedes hacer algo, pero con imperfeccién. Ne-
cesitas la ayuda divina para obrar bien. Algunos se han visto
precisados a admitir Ja ayuda de la gracia, pero para obsar mds
facilmente. He aqui sus palabras: “Dios concedié la gracia a los
hombres para que con su ayuda cumplan mas ficilmente lo que
se manda a su albedrio. Mejor se navega con viento préspero a
velas desplegadas que con remos; pero con éstos también se llega.
No es as{, hermanos mios. El Maestro verdadero que a nadie
adula ni engafia, el Maestro que es a la vez Doctor y Salvador,
no dice: “Sin M{ podéis hacer algo, pero mas facilmente conmi-
go. No dice: Sin Mi podéis dar vuestro fruto, pero con mi ayuda
lo daréis més copioso. No dijo eso, no. Oid lo que dijo: Santo
es el Evangelio, y todos deben doblegarse a él. No afirma esto
Agustin, sino el Salvador: Sin M{ nada podéis hacer” *

6. GRACIA Y LIBRE ALBEDRIO

1

La ayuda del Creador a la criatura no anula en ésta su liber-
tad, antes bien la robustece. Para armonizar las dos cosas—Iliber-
tad y gracia—, San Agustin, sin duda inspirdndose en las palabras
condelector legi Des, de San Pablo, y en su experiencia intima,
forj6 la teoria de la delectatio caelestis, con la cual se excluyen dos
motivos inferiores en el dinamismo de la voluntad: el temor ser-
vil y el interés, Quien obra por estos motivos no ama el bien por
su honestidad. El que ama a la esposa por la dote no ama la
persona, sino el oro de la misma.

La delectacién celeste significa la victoria sobre el interés y
el temor de esclavo, es decir, una elevacién en la dindmica de
la voluntad. En el sentido concreto se identifica con la caritas.

4L Serm. 156 12,13 : PL 38,857.
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Se ama a Dios y su voluntad por gusto, porque es bueno, sin
buscar otra recompensa fuera de él: Dewm mnon colimus nisi
proprer Dewm, ut sui cultus ipse sit merces **. La gracia suaviza
el cumplimiento de la ley, que ya no nos repele, sino atrae: non
terribile, sed suave mandatum *. La suave accién de Dios cambia
la voluntad sin violentarla, comunicindole un movimiento con-
forme a su naturaleza y raiz oculta que es la inclinacién al bien.
San Agustin habla de la “inefable snavidad con que Dios infunde
la gracia en el corazén del hombre” *. Por la fe imprime en el
alma un conocimiento, que trae consigo una nueva aficién y amor,
y este amor acendra el deleite, refina el goce, de modo que se
crea en cierto modo una sensibilidad y drgano muy delicado para
no sentir como una opresién la accién divina sobre el hombre.
Asi deben entenderse muchos pasajes agustinianos que consideran
la gracia como comunicacién de una suavidad de Dios: “Esta
es aquella suavidad—ille suwavitas—que comunica el Sefior para
que nuestra tierra dé su fruto, a fin de que obremos el bien, no
por miedo a un castigo carnal, sino por el gusto del bien espiri-
tual mismo: sed bowni spiritualis delectatione faciamus” *. Esta
suavidad, afiade en otra parte, no puede aprehenderse si no viene
acompafiada de un deleite. (No viene del puro conocimiento, sino
del gusto experimental.) Ensefia, pues, Dios la suavidad, infun-
diendo el gusto; ensefia la disciplina, mitigando la tribulacién;
comunica la ciencia, insinuando el conocimiento *.

Docet ut facienda faciamus, inspirando suavitatem .,

La suavidad y la caridad de Dios son una misma cosa. Es un
gran don divino sentir gusto en hacer bien. Pues cuando se obe-
dece a Dios por temor del castigo, no por el deleite de la justi-
cia; cuando se le tiene miedo, no se le ama; se le sirve servil-
mente, no liberalmente .

La gracia de suyo tiende a suprimir los sentimientos bajos
y violentos del espiritu para convertir el deseo y amor al bien
en movimiento gravitatorio propio que nazca de la misma inti-
midad renovada y purificada. Eleva la conciencia humana a un
grado superior de iluminaci6n, haciéndola centro de sentimientos
puros, limpios de toda escoria servil. Se hace lo que se manda,
no por la fuerza de la obligacién y sancidn, sino porque se ama,
por haber plantado Dios en la voluntad el deseo y aficién a lo
bueno. La caridad, pues, comptende y supera con mucho el espi-

42 Ey. in ps, 118, serm. 11,6: PL 37,1531,
43 De grat. Christi 1 13,14: PL 44,367.

44 Ibid.: PL 44,367.

15 Eu, in ps. 118, serm. 7: PL 37,1566,
46 Thid., serm. 17,3: PL 37,1549.

47 Ibid., ibid.

48 Ibid., serm. 17,1: PL 37,1547.
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ritu de la ley, que sobra donde se ama. De aqui el dicho célebre:
Ama y baz lo que quieras ™, porque el amor verdadero es la ver-
dadera ley del espiritu, muy superior a la servidumbre farisaica
a lo mandado. Ni el hombre agustiniano es un vulgar andrquico
que en nombre del amor viola el orden y hace cuanto se le antoja,
sino seguidor del orden del amor, donde se respeta la jerarquia
de los valores.

Asi se resuelve el supuesto conflicto entre la libertad indivi-
dual y la accién de la gracia, que daba tanto panico a los anti-
guos pelagianos y a sus modernos sucesores. {Oh, que nadie meta
mano en el sagrado recinto de la intimidad libre! ;Que nadie
pise la clausura privada y autondmica del individuo!

Este error, que admite una inmanencia absoluta para el ser
espiritual humano, descansa sobre supuestos falsos. Uno de ellos
es el de la naturaleza sana, integra, perfecta. Otro, la soberania
absoluta o la inmanencia petfecta del ser libre. El tercero es una
falsa idea acerca de la libertad. Y el cuarto, una grosera idea
acerca de la accién divina en nosotros. Si la naturaleza humana
se halla enferma, nada mds razonable que la intervencién quirlr-
gica y medicinal del que puede sanarla. Nown enim poenalis, sed
salutaris dolor est, gquem secando medicus facit™. No es violar
la libertad alargar la mano al caido y ayudatle para levantarse.
Ni tampoco es el espiritu humano un recinto murado de absoluta
interioridad, sino con puertas y ventanas a lo exterior y superior.
La libertad se halla subordinada a la vida, y la voluntad necesita
de estimulos que le vengan de otra parte para inflamarse y seguir
el bien. Finalmente, Dios tampoco actiia en la conciencia violen-
tandola, sino saniandola, mejorandola, levaatindola, liberindola e
imprimiendo en ella indinacién y deseo de lo que debe amar
por su bien.

Este proceso de sanacién paulatina se indica en el siguiente
pasaje: “Tu siervo se complacia en tu justicia (en la prictica
del bien). Y muestra por qué pasos ha llegado hasta alli. Prime-
ro es necesario ver cuin amable y honesta es la justicia; en se-
gundo lugar se debe aspirar a desearla, y en tercer lugar, con el
progreso de la luz y de la sanidad, ya deleita el poner por obra
aquello cuyo conocimiento nos deleitaba” *'.

La gradacién apuntada aqui manifiesta cémo Dios no entra
en las conciencias como pegando portazos, sino de puntillas, con
gran sigilo y respeto a la libertad individual. No forcejea ni vio-

49 Dilige et quidquid vis fac: «Miscellanea agostiniana» I Frang. V 214: In
Epise. loan. tr8: PL 35,2033, J, GALLAY: Dilige et quod vis fac. Notes d'exégése
angustinienne: «Recherches de science religieuse» 43 (1955) 545-555; F. CAYRE,
Ama et fac quod vis: «La Vie augustinienne» 1 (1953) 3-6.

30 En, in ps. 114,5: PL 37,1489.

SL Enm. in ps. 118, serm. 8,5: PL 37,1522,
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lenta, sino gradualmente cambia y transforma la voluntad o el afec-
to. Primero alborea una luz suave que bafia el rostro de la justicia;
la que antes se nos antojaba cefiuda, se cubre de un esplendor
amable de honestidad y gracia; nos reconciliamos poco a poco
con ciertos preceptos que se nos hacian antipiticos o imposibles.

Con la nueva luz se despierta un movimiento de simpatia
hacia el rostro amable, que se nos va descubriendo, atrayéndonos
a su unién y amistad. La gracia rehabilita el organismo psico-
légico en su integridad cognitiva, afectiva y ejecutiva. San Agus-
tin conocfa bien el efecto de la vulneracién de la naturaleza: lo
que debia formar un organismo compacto y unico se disocié en
diversos centros que se guerrean entre si. Donde las potencias
cognoscitivas, afectivas y operativas debian moverse con armonia
y coordinacién, el pecado introdujo la anarquia. “Por eso muchas
veces vemos o que debemos hacer y no lo hacemos; no nos
deleita el hacerlo, y deseamos que nos deleite. Se adelanta el
entendimiento, pero le sigue despacio, y a veces ni le sigue el
tardo y flaco afecto” **. La gracia restaura la coordinacién jerar-
quica de las potencias, la consonancia entre la contemplacién y
la accién, y produce una accién libre, conforme con los impulsos
mas sectetos de la voluntad humana.

La transformacién se opera lentamente, y el resultado es el
amor al bien por el mismo bien.

La armonia entre el libre albedrio y la gracia la declaran
también los pasajes célebres de un comentario al evangelio de
San Juan: “No pienses que eres atraido contra tu voluntad, pues
también con amor se atrae al alma, y el deleite arrastra suave-
mente. ¢Qué significa ser atraido por el deleite? Regocijate en
el Sefior, y El colmara la medida de tus deseos. Hay un deleite
espiritual al que es sabroso este Pan celestial. Pues si el poeta
pudo decir: A cada cual arrastra su deleite o su pasién, no una
necesidad o una fuerza coactiva, sino el gusto, jcon cuinta més
razén diremos que es atrafido a Cristo el que se deleita con la
Verdad, el que se apasiona de la justicia, el que se entusiasma de
la bienaventuranza y vida eterna, pues todo esto se cifra y com-
pendia en la plenitud de Cristo? Para el cuerpo hay sus deleites, y
¢n0 los habrd para el alma? Muestras un ramo verde a una oveja,
y va a ramonearlo. A un muchacho le ensefias un pufiado de nueces,
y corre 2 ti; lo atraes no por violencia, sino por gusto, por aficién.
¢No atraerd, pues, Cristo, manifestado por su Padre?” *°

Asi une los extremos de la cadena misteriosa de la gracia y
el libre albedrio el mayor psic6logo del Cristianismo.

52 By, in ps. 118, serm. 8,4: PL 37,1522,
33 Tr. in lo. Ev. 26: PL 35,1609.
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7. LA GRACIA Y LOS VALORES HUMANOS

Pero la accién de la gracia se extiende fambién a una esfera
de bienes naturales, arraigados en el ser humano. No destruye,
sino perfecciona la naturaleza. La doctrina agustiniana equidista
de los dos extremos que en este punto pueden darse: el mani-
queismo y el pelagianismo. Extremadamente pesimista, el prime-
ro admite una corrupcién sustancial de la naturaleza, donde no
es posible la accién del principio bueno y redentor. La zona in-
fecta del mal no puede ser tocada por la gracia de Dios.

Pero San Agustin no admite una devastacién total de la na-
turaleza por el pecado, sino siguen en pie los bienes raices, que
son patrimonio del hombre. Tales son, v.gr., las potencias que
conservan su fuerza natural, el deseo de la felicidad, el amor a
la verdad y al bien, la capacidad natural de conocer a Dios. El
ser capax Dei es también un bien radical que ha conservado el
alma como imagen de Dios. La gracia se inserta en estos bienes
para sanar al hombre y mejorarlo interiormente.

El pelagianismo, esencialmente optimista, todo lo ve de color
de rosa en el universo y en el hombre. Pero coincide con el ma-
niqueismo al negar la posibilidad de una influencia salvifica en
el hombre por medio de la gracia. La doctrina catdlica y agus-
tiniana, en cambio, confiesa la posibilidad, la conveniencia y la
realidad de la accidén divina en el hombre caido.

Que el Espiritu infinito se introduzca en lo mas intimo de
la persona finita para despertarla, moverla, elevarla y mejorarla
es la mas dichosa y racional de todas las posibilidades y reali-
dades.

La naturaleza integra sale mejorada con esta accién y contacto
con lo divino en el hombre. Aun los valores naturales salen ga-
nanciosos.

La gracia salva a la naturaleza. Gracia y naturaleza se rela-
cionan entre si, se buscan y completan. No se destruyen, como
dos fuerzas explosivas, al unirse, sino se unen solidamente con
vinculo provechoso para ambas partes. No repugna la medicina
a la naturaleza: Medicina antem ideo inventa est ut pellatur
vitium et sanetwr natura. ldeo magnus Medicus venit ™. El vicio
es enemigo y destructor de la naturaleza, no la gracia de la me-
dicina. Lo cristiano no repugna a lo humano, sino que lo sana,
completa y perfecciona. La gracia, segiin San Agustin, no solo
trae una nueva excelencia y forma de ser—filiacién de Dios—
con que el ser humano se yergue sobre el ser puramente natural

54 Serm. 155,10: Pl 38,846-7.
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de siervo, sino ademds fortalece todas las potencias y, afinando
el amor, compone y comunica nueva consonancia a los afectos
y pasiones. Asi dice el Santo ponderando los beneficios de la
Iglesia catdlica: Tu cives civibus, gentes gentibus, et prorsus ho-
mines, primorum parentum recordatione, non societate tantum,
sed quadam etiani fraternitate contungis

Los hijos de Adan, al hacerse hijos de Dios por adopcién o
gracia, se cohieren en sus vinculos para formar una fraternidad
mas sagrada. La convivencia social humana, al hacerse cristiana,
se hace mas suave, se humaniza mds. Lo cristiano no suprime, no
aplasta, sino realza la sociedad con nuevo vinculo cordial que
enlaza las almas. La fraternidad de los primeros cristianos ofrecia
a los ojos del paganismo un especticulo nuevo, es decir, una
sublimacién de la sociedad por la carizas. Esta sublima a todo el
ser humano, porque es una fuerza totalitaria que consigue levan-
tarse con el sefiorfo del espiritu. “Con razén se ha visto en ti,
joh Iglesia!-—continia San Agustin—, cudn poco valen los es-
fuerzos mandados por la ley cuando la concupiscencia devasta el
animo y se pretende frenarla con el temor del castigo y no se
domina con el amor de la virtud” *.

La energia de la caridad reduce a obediencia y unidad las
fuerzas rebeldes y disgregadas de las pasiones, con lo cual la
persona humana recobra su mando perdido y ensancha su domi-
nio, con aumento de potencia, de gloria y dignidad. Por la caridad
nos conformamos con Dios para que, separados del mundo, no
nos confundamos con lo que debe estarnos sujeto *’. El hombre
debe llevar o la imagen de Dios o la imagen de la bestia. El
vicio lo rebaja y animaliza. No que la naturaleza humana sea
anulada, porque quaelibet vitia peccatormm non hominem ex homi-
ne tollunt; sed permanet Dei opus bonum in quantiscumque malis
operibus impiorum. La buena obra de Dios es indestructible en
sus fundamentos.

Con todo, el vicio le imprime un caracter bestial: ¢ vitium
hominis natura sit pecoris *.

En otras palabras: el hombre, para conservar su excelencia
y dignidad superior, debe asemejarse a Dios, lo cual es efecto
de la gracia.

Y por aqui llegamos a una conclusién importante: cOmo
Cristo es no sélo la flor y gala de la Humanidad, porque atesora
todos los valores del hombre, sino también la columna que la
sostiene. “Antes de venir Cristo, el hombre era como una pared

55 De¢ mor, Eccl. cath. XXX 63: PL 32,1336.
56 Ibid., 64: PL 32,1331

57 Ibid., XII 23: PL 32,1321.
38 De peccato originali XL 46: PL 44,408.
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agrietada y curva, y el demonio la estaba empujando para de-
rribarla en el suelo. Vino Cristo, y, arrimindose a ella, se hizo
su sostén y columna” . Esta amenaza y ruina significa la pér-
dida de ciertos valores, como la libertad espiritual, el ejercicio
sano de la razdn, el sefiorio sobre las pasiones, la profunda inti-
midad de la vida.

“En tanto vale el hombre algo en cuanto vive unido al que
lo cred, porque separindose de El no es nada” ™.

En la polémica con los arrianos nos ofrece también una férmu-
la verdaderamente profunda, expresiva de la conexién entre Cris-
to y la Humanidad. “No nos airemos contra ellos (los arrianos),
antes bien oremos para que Dios les otorgue la luz, pues tal vez
lo son de nacimiento. Prefieren la familia a la verdad. Haiganse,
pues, lo que no son para conservar lo que son; esto es, haganse
catllicos para conservar el ser de hombres; para que en ellos
no perezca la criatura de Dios, ayudeles la divina gracia: Fiant
quod non sunt ut possint servare quod suni: id est, fiant catholici,
ut possint servare quod homines sumt: ut nown in illis pereat Dei
creatura, accedar Dei gravia” ™.

La frase Fiant carholici, ur possint servare quod homines sunt
pudiera ser el mas bello lema del humanismo cristiano. Cristo es
la sal de la tierra, el que preserva de su corrupcién la naturaleza
humana. Su ausencia no supone una corrupcién sustancial del
hombre ni una pérdida total de todos los valores. El templo,
abandonado por Cristo, no se viene al suelo, pero si queda des-
mantelado, sin la gracia y esplendor de la imagen de Dios, sin la
cual el hombre es mucho menos hombre de lo que debiera ser.
En Jests se encarna la idea eterna y ejemplar de Dios sobre el
hombre.

Ahora se comprende cudl hubiera sido la suerte de Europa de
haber triunfado el monje bretén, tan falto de vista metafisica y
de profunda experiencia humana y cristiana.

Tal es también la leccién amarga de la dialéctica interna de la
historia del humanismo. N. Berdiaeff resume asi este resultado:
“El humanismo no ha fortificado, sino debilitado al hombre. He
aqui el resultado paraddjico de la historia moderna. El Renaci-
miento comenzé por la afirmacién de la individualidad de las
fuerzas creadoras del hombre, y ha terminado por la negacién de
la individualidad creadora del hombre. El hombre sin Dios deja
de ser hombre; 1al es el sentido religioso de la dialéctica interna
de la historia moderna, historia de la grandeza y decadencia de

59 Fn. in ps. 61 20: PL 36,743,

60 En. in ps. 75 8: PL 36,962 Tamdiu est aliguid homo, gquamdiu illi baeret, a

gno factus est homo. Nam recedens ab illo, nibil est homo.
61 Serm, 139,5: PL 38,772.
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las ilusiones humanistas. El hombre, en el estado de separacién
y vacio de su alma, hécese esclavo no de las fuerzas superiores,
suprahumanas, sino de los elementos inferiores, inhumanos. El es-
piritu humano se entenebrece y los espiritus inhumanos se apo-
deran de é” “

Lo mismo que ha dicho San Agustin lapidariamente: Nam
52 recedat Spiritus Des, pondere suo spivitus hominis vevolvituyy
in carnem *. El hombre, separado del Espiritu Santo, por su pro-
pio peso se hunde en la animalidad, con pérdida de valores muy
estimables.

He aqui la dialéctica interna del pelagianismo en todos los
tiempos: A Deo lapsus, et abs te laberis **. El hombre no puede
sostenerse en si mismo una vez que se separa de Dios.

82 Unr nouvean Moyen Age p.69 (Paris 1925). Véase igualmente el libro del
P. LuBAC El drama del humanismo ateo. Version espafola (E. P. E. S. A., Ma-
drid 1950) ; S. ALVAREZ TURIENZO, Debe y haber del hombre agustiniano, en L’Hom-
me et Son destine d’aprés les penseurs du Moyen Age p.325-334 (Louvain 1960)
(Actes du premier Congres International de Philosophie Médiévale).

83 Serm. 155 12,13 : PL 38,848,
64 MA, I, WrLmarT, II 676,



X
EL. CUERPO MISTICO DE CRISTO

1. EL PARTIDO DONATISTA

San Agustin es el gran maestro de la eclesiologia catdlica,
porque nos ha ensefiado a comprender el cristianismo y a vivir
. en intimidad con el Cuerpo mistico de Jesus. “La gloria que nos-
otros queremos vindicar para San Agustin—dice Batiffol—es la
de haber hecho del catolicismo no sélo una inteligencia y una
unidad, sino una mistica, porque ningin doctor como él tuvo la
intuicién afectuosa de la presencia actuante de Dios en la Iglesia” ™.

Cuando fue consagrado obispo se encontrd con un Africa des-
garrada por el cisma, por la “pars Donati”. El donatismo tenia
sus sacramentos, su culto, su organizacién jerarquica, su cuerpo
aguerrido y dinimico de partidarios, que se habian fortificado
contra la verdadera Iglesia con un sistema defensivo de apologé-
tica y teologia. La Iglesia de Cristo, segtin ellos, se habja tempo-
ralizado, entregindose en manos del Poder piiblico. Se corrom-
pieron sus ministros, haciéndose vasos inmundos que no podian
contener ni distribuir la gracia de Dios. Sélo una minoria selecta
se salvd: Africa sola bene olet, totus mundus putet. Todo el mun-
do es una cloaca de corrupcién; sélo en un rincongito africano
florece el jardin de Cristo”.

La campafia contra este error y en defensa de la Esposa in-
maculada de Cristo ocupd una gran parte de la actividad litera-
ria del gran Doctor. Apurd todas las artes de persuasién y cate-
quesis contra el cisma: el tratado doctrinal, el optsculo, el didlo-
go, el poema con ritmo popular y estribillo, el manifiesto, la co-
rrespondencia de todas clases, el sermdn, la conferencia y discu-
sién publica con procesos verbales estenograficamente reprodu-
cidos.

El divulgd el epiteto de Maser Ecclesia, que tan a menudo
fluye de sus labios con un arrullo musical y tierno. Defendiendo
a la Iglesia, defendfa a la Madre espiritual del hombre y de la
civilizaci6n de Europa. El donatismo era un sistema terrorista
que pretendfa dominar con la violencia. Sus jefes profesaban teo-
rias subversivas sobre la abolicién de la propiedad y el reparto

L Le catholicisme de S. Augustin 11 p.548.
2 En. in ps. 21, setm. 2,2: PL 36,171.
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de los bienes, contando con un turbio linaje de aventureros, que en
nuestro tiempo hubijeran engrosado las filas de los del martillo y
de la hoz. Amparando sus ideas con pasajes evangélicos, apelaban
al pillaje, al incendio, al alboroto popular, hasta el punto de
obligar a las autoridades a medidas represivas por la fuerza.

En Hipona, el clero donatista prohibia a los panaderos de la
secta cocer el pan de los catdlicos. Cuando predicaba San Agustin
levantaban un clamoreo en la vecina capilla donatista para im-
pedir se oyera su palabra.

Particular blanco de su safa era el Obispo de Hipona, que
enarbolaba la bandera de la unidad religiosa y del orden civil.
Mis de una vez le gritaron por la calle: “;Abajo el traidor!”

Sus violencias y demasfas obligaron a los emperadores a to-
mar parte en la contienda por el bien comin y seguridad del
orden publico. En el afio 411 se reunieron en Cartago catdlicos y
donatistas, bajo la presidencia del tribuno Marcelino. El progra-
ma doctrinal se resumia en estos puntos, presentados por los ca-
tdlicos :

1> La Iglesia de Dios, anunciada por los profetas y predi-
cada por Cristo, es universal, luego la catdlica es la verdadera.

2° Ella se compone de justos y pecadores, de buenos y ma-
los, de grano y paja.

3.° Los donatistas no pueden probar que la Iglesia, corrom-
pida en todas partes, Unicamente se conserve pura en el partido
de Donato, pues aun suponiendo la indignidad de Ceciliano—nhe-
cho que no se puede demostrar—, no bastaria él para corromper
la Iglesia ni invalidar su bautismo.

Con estos puntos de extraordinaria importancia dogmatica se
definia la naturaleza de la verdadera Iglesia.

Las dos primeras sesiones de la asamblea se consumieron en
asuntos de procedimientos, en que no intervino San Agustin. “Su
actuacién—dice un critico autorizado—, tan reservada en las pri-
meras audiencias, llegb a ser preponderante en la tercera; suya
es la honra de haber soportado todo el peso de la controversia
sobre la cawsa Ecclesiae. Sin hablar palabra cuando se trataba de
minucias de procedimientos, pues se reservaba su actuacién para
el nervio de la causa, incapaz de ser derrotado por todas las inte-
rrupciones, erguido, luminoso, fuerte, dotado de una uncién des-
bordadora, Agustin puede Ilamarse sin hipérbole el verdadero
triunfador de la conferencia”®

Alli quedaron derrotados doctrinal y legalmente los donatistas.

3 BATIFFOL, ibid., p.317.
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2. CRISTO EN LA IGLESIA

La controversia obligé a San Agustin a irradiar nueva luz
sobre los hondos misterios de Cristo, cuya presencia se hizo mas
intima, eficaz y consciente en la comunidad de los fieles. Uno de
los puntos controvertidos versaba sobre la validez de los sacra-
mentos administrados por los ministros indignos y por los here-
jes. Los sacramentos no sacrifican si no es santo el ministro,
decian los partidarios de Donato; hay que pertenecer a la Igle-
sia verdadera, es decir, al grupo aristocritico, de que formaban
parte ellos. No es, pues, Cristo el que confiere la santidad, sino
el ministro. El ministerio eclipsa totalmente la accién del Salva-
dor. Late aqui, como en el pelagianismo, una doctrina que nos
emancipa de Cristo, con merma de su sefiorfo sobre las almas,
porque es impedido por la causa instrumental en el ejercicio de
su clemencia. Por eso el donatismo puede considerarse “como la
primera tentativa para fundar la fe sobre la experiencia religio-
sa” *. Descansaba sobre un individualismo en pugna con el espi-
ritu universal de la religién de Cristo. San Agustin, al contrario,
refuetza nuestros vinculos de unién con Cristo y con los miem-
bros que forman su cuerpo. Después de San Pablo, ningtin Padre
de la Iglesia ni tedlogo ha derramado tan copioso raudal de luz
sobre el misterio de Cristo y su cuerpo. Se le honr6 con el epiteto
de “Padre del Cuerpo mistico” y, por consecuencia, de la solida-
ridad sobrenatural de todos los cristianos. Cristo es el nuevo Adan,
origen de una raza de hijos de Dios, estrechados entre si con una
sagrada parentela mds fuerte que todos los lazos carnales. “Asi
como toda generacién carnal procede de Adin, asi toda genera-
cidén espiritual viene de Cristo” °

Nemo ad mortem nisi per Adam, nemo ad vitam nisi per
Christum, dird también con su lenguaje escultérico’. Por este
camino dialéctico se llega a uno de los puntos cardinales de la
doctrina antidonatista: Christus sanat, Christus mundat, Christus
iustificat, homo non iustificar”. Cristo sana, Cristo purifica, sélo
Cristo es el autor y consumador de nuestra justificacién, y no el
hombre. La eficacia de los sacramentos se vincula a la santidad
difusiva de Cristo. Bautice Cirilo o Metodio, Cristo es el que
bautiza. Absuelva Pablo o Timoteo, Cristo es quien absuelve y
perdona los pecados. Cristo adquiere con esta doctrina una pro-
funda intimidad con la Iglesia o Cuerpo mistico, totalmente pe-
netrado de la fuerza salvadora que emana de su divina persona

4 J. GUITTON, o.c., p.99.

S De pec. mer. et remis. 1,15,19: PL 44,119.
& Serm. 293,9: PL 39,1333,

7 Serm. 272,6: PL 38,1324,
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para comunicarla en formd de gracia sacramental. Cristo hace su-
yos a los cristianos o miembros que se adhieren por el bautismo
y forma con ellos una plenitud o totalidad que comprende a toda
la Iglesia. Pues de tres modos se designa a Cristo en la Sagrada
Escritura; primero, como Verbo o Petsona divina; segundo, como
Vetbo encarnado, y tercero, como Cristo total: tertius modus est
guodam modo totus Christus in plenitudine Ecclesiae, id est, Ca-
put et Corpus’.

3. RAsGOs DE LA ESPOSA

Como Cuerpo de Cristo, la Iglesia ostenta ciertos rasgos di-
vinos que la discinguen de todas las falsas imitaciones. La Esposa
verdadera goza de una hermosura original y propia, con que deja
muy atras todas las pretendientes a la mano de Cristo. San Agus-
tin ha estudiado morosamente la hermosura y rasgos de la Igle-
sia en tres retratos que de ella poseemos: la profecia, la palabra
de Cristo y la doctrina de los apéstoles.

En el libro De wnitate Ecclesiae se dibujan los caracteres de
la Esposa de Cristo tal como se contienen en el Antiguo Testa-
mento, en el testimonio del Salvador y de los apéstoles. Tenemos
los libros divinos, cuya autoridad es reconocida de ambas partes;
busquemos, pues, alli la Iglesia, indaguemos alli nuestra causa’.
Si las Sagradas Letras nos pintan una Iglesia limitada al territorio
del Africa. entonces habra que doblegarse a las razones de Do-
nato; pero si alli se predice y predica una Iglesia universal, con
derecho a extenderse por todas pattes, su causa estd perdida.

Tema predilecto de la divina Escritura es Cristo y su Iglesia:
Prope omnis pagina nibil aliud sonat guam Christum et Ecclesiam
toto orbe diffusam ™. “Profiéreme un solo testimonio en favor
del partido de Donato; yo te sacaré mil en favor de la univer-
salidad de la Iglesia” *. Particularmente se detiene el Santo en re-
cotdar profecias de Isafas y de los Salmos .

“Notad cémo en los Salmos se nos pinta la Iglesia extendida
por todo el orbe de la tierra y magnificada con el esplendor de
la gloria de su Rey” ™.

El testimonio de Cristo es igualmente fehaciente, porque al
separatse de nosotros recomendé su Iglesia a los amigos: Sponsus
profecturus Sponsam suwam amicis suis commendavit . Les pro-

8 Serm. 351,7: PL 39,1493,

9 De unit. Eccl. III 5: PL 43,394.

10 Serm. 46,33 : PL 38,289.

Y D¢ unit. Eccl. 111 5: PL 43,394,

12 Ps 2,7-8; 21,17-19; 18,5; 49,1-2; 56,565 7L; 44,

13 De unit. Eccle. VIII 22: PL 43,406.
1 Seym. 238,4: PL 38,1233.
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fetizé su universalidad, “porque seria predicada en su nombre la
penitencia y la remision de los pecados a todas las gentes, comen-
zando por Jerusalén. Nada hay, pues, mds veraz ni més divino y
manifiesto que este testimonio”

Los apéstoles, herederos de la doctrina de Jests, vieron rea-
lizarse su divino plan ™. “Nos ha sido, pues, evangelizada una
Iglesia que habia de extenderse por todas partes” ''.

Con la universalidad se dibujan también otros rasgos, como
el de la unidad. El cuerpo de Cristo ha de calificarse por la co-
hesién viva de sus miembros y érganos: “Pues asi como el cuer-
po, siendo uno, tiene sus miembros y, con ser muchos los miem-
bros, tnico es el cuerpo, también Cristo es multitud de miembros
y un solo cuerpo. Luego todos nosotros, unidos a la Cabeza, va-
lemos mucho; sin la Cabeza, nada. ;Por qué? Porque juntamen-
te con nuestra Cabeza somos vid; sin ella, somos sarmientos po-
dados que sélo para el fuego sirven... Sefior, si nada podemos
sin ti, contigo lo podemos todo. Pues lo que El obra por medio
de nosotros nos parece que obramos nosotros” **

La unidad le viene a la Iglesia de su conexién con Cristo o de
la caridad divina, y es como un milagro perpetuo. Como la td-
nica inconsutil, estd tejida de arriba: “Sus vestidos son sus sa-
cramentos; pudieron repartirselos los herejes; pero allf quedaba
un vestido indivisible. Era la tlinica, tejida desde arriba, dice el
Evangelio” **. Luego tejida por el cielo, tejida por el Padre y por
el Espiritu Santo. ¢Qué tinica es ésta, sino la caridad, que nadie
puede dividir? ;Cuél es la ttnica, sino la unidad? Quae est ista
tunica nisi unitas? ™

“Como la divisién y la discordia hacen a los herejes, la paz
y la unidad forman a los cristianos” *'.

Rasgo también inalienable, que hemos indicado ya en pasa-
jes anteriores, es la universalidad, que ninguna secta ha conse-
guido. Los herejes y herejias son locales y provinciales, mientras
la Iglesia de Cristo es ecuménica.

“No todos los herejes estin diseminados por toda la faz de
la tierra, y, con todo, no faltan en ninguna parte. Unos estan aqui,
otros allf; pero se ven en todas partes. No se conocen a s{ mis-
mos. Hay sectas en Africa, en el Oriente, en Mesopotamia, en
Egipto. Una misma madre, la soberbia, las engendrd; asi como
una Madre, nuestra Santa Iglesia, engendré a los fieles repartidos

15 De unit. Eccl. X 24: PL 43,408.

18 Act. 1,2,3,8,9,10, etc.

17 De unit. Ecel. X1 32: PL 43,415.

38 En. in ps. 30 4: PL 36,232,

12 o 19,23.

20 En, in ps. 21 19: PL 36,176.

2L Contra lit. Per. 11 95,219: PL 43,333,
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por el orbe. Ella conoce las sectas, porque entre todas anda mez-
clada. Es como una vid que, desarrollindose, se ha extendido por
todas partes, mientras los herejes son como sarmientos inttiles,
cortados por la podadera del duefio por causa de su esterilidad
para que la vid fuera conocida, no amputada. Los sarmientos que-
daron alli donde fueron cortados; pero la vid, creciendo por to-
das partes, conoce los sarmientos que mantiene unidos, y los que
al ser cortados quedaron junto a si” **

El milagro de las lenguas es para San Agustin uno de los
simbolos del destino catélico de la Iglesia. Cada hombre hablaba
en todas las lenguas, como anticipo de la Iglesia futura, que ha-
bia de hablarlas todas. Un hombre era signo de la unidad, y to-
das las lenguas en un solo hombre el signo de la unidad en me-
dio de todas las gentes *.

La diversidad de lenguas teje la maravillosa variedad en el ves-
tido regio de la Esposa de Cristo, y como la hermosura y varie-
dad del vestido reluce en la unidad del mismo, asi todas las len-
guas resplandecen en la unidad de la fe ™. In veste varietas sit,
scissura non sit *°. Brille la variedad en el vestido sin desgarrones.

Tratase de una catolicidad orginica y asimilativa de peculiari-
dades raciales, compatibles con la unidad esencial de la fe, como
lengua, liturgia, arte, costumbres. Por eso uno de los mas nobles
sentimientos de la piedad catdlica es lo que llama el Santo com-
municare orbi terrarum ", vivir en relacién con todo el orbe de
la tierra. Extiende tu caridad por todo el globo de la tierra, por-
que los miembros de Cristo se esparcen por toda ella ™,

Por otra parte, la catolicidad de la Iglesia es fecunda y san-
tificante. “Santo es el templo de Dios que sois vosotros”, dice
el Apéstol. Ella es la Iglesia santa, la Iglesia vinica y verdadera,
la Iglesia catblica, siempre en liza con las herejias. Puede ser
combatida, pero no vencida. Todas las herejias salieron de ella
como sarmientos inttiles de la vid podada, mas ella permanece
en su rafz, en su vid, en su caridad *. La unién con la vid pro-
duce su vitalidad, asi como la separacién origina la muerte. La
santidad de la Esposa es un reverbero de la infinita santidad de
Jests: fulgens in vestitu Sponsi sui™. El Esposo le ha regalado
todo el espléndido equipo de sus excelencias y hermosura; la
ha embellecido con las joyas del espiritu para que luzca el poder,

2 Serm. 46,8,18: PL 38,20-1.

3 Serm. 266,2: PL 38,1225.

1 En. in ps, 44 24: PL 36,509.

5 Ibid., ibid.

S En. in ps, 56 13: PL 36,669.

27 Tr. in lo., Epist. ad Part. X 8: PL 35,2060.
28 De symb. ad cat. VI 14: PL 40,635.

2% En. in ps. 103 7: PL 37,1340,
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la fuerza, la sabiduria, la riqueza, la bizarria incomparable de|
Rey. Totalmente penetrada de la gracia de Cristo, la Iglesia realj-
za en el organismo mistico operaciones analogas a las del alma
en el cuerpo: “Por diversos oficios se manifiesta una vida co-
mun. Tal es la Iglesia de Dios; en algunos santos obra milagros
por medio de otros ensefia la verdad; en éstos guarda la virgi-
nidad, en aquéllos la pudicicia conyugal; aqui obra una cosa, ailj
otra; cada miembro tiene su propia operacitén, pero adaptada a
la vida comin. Lo que el alma al cuerpo humano, tal es el Espi.
ritu Santo en el Cuerpo de Cristo o Iglesia” ™.

La santidad es la hermosura viviente del Cuerpo mistico, nota
de su verdad visible a todos los ojos. “No estd tapada y cubierta
esta Iglesia, ni se halla bajo el modio, sino sobre el candelabro,
para que luzca a todos los de casa. De ella estd escrito: no puede
ocultarse la ciudad edificada sobre un monte *'. Mas para los do-
natistas se halla como cubierta, porque oyendo tan claros testimo-
nios sobre su dilatacién por todas parstes, ellos, con los ojos ven-
dados, més quieren tropezar en el monte que subir a El, porque
Cristo es la piedrecita desgajada del monte, sin obra de manos,
que creci6 y se hizo altura dominante y llend toda la tierra ™.

4. PoRr LA IGLESIA, A CRISTO

El milagro de la santidad y universalidad de la Iglesia nos
fuerza a poner en ella un principio superior. Por un doble movi-
miento dialéctico vamos de la Iglesia a Cristo y de Cristo a la
Iglesia. “Los apdstoles vefan la Cabeza y crefan en el Cuerpo. Por
lo visible crefan en lo invisible. Nosotros somos semejantes a
ellos: vemos algo que fue invisible para ellos y no vemos lo que
tuvieron ante sus o0jos. ¢Qué vemos nosotros inasequible a su mi-
rada? La Iglesia extendida por el mundo. ;Y qué no vemos que
estuvo al alcance de sus ojos? A Cristo en la carne. Como ellos
veian a Cristo y creian en el Cuerpo o Iglesia, asi nosotros vemos
el Cuerpo y creemos en la Cabeza. Ambas visiones mutuamente
se ayudan y refuerzan. Ayuddles a ellos la vision de Cristo para
creer en la Iglesia futura; ayidanos a nosotros la visién de la
Iglesia para creer en Cristo resucitado. Se han cumplido su fe y
la nuestra. El Cristo total se ha manifestado a ellos y nosotros;
pero totalmente ni fue visto por ellos ni por nosotros. Ellos vieron
la Cabeza, creyeron en el Cuerpo; nosotros vemos el Cuerpo y
creemos en la Cabeza. Pero a nadie le falta Cristo; en todos estd

completo y todavia su Cuerpo no ha logrado la entera plenitad” *.
30 Serm. 267,4: PL 38,1231. 33 Serm. 117,6,6: PL 38,660.
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San Agustin ha insistido con particular interés sobre este pun-
to, fundamental en la apologética moderna, canonizada en cierto
modo por el Concilio Vaticano 1. La Iglesia es un motivo viviente
de credibilidad para los hombres, pues la acompafa un fascinoso
resplandor de milagro. Por la Iglesia nos elevamos a Cristo, su
fundador. La Iglesia vive en una atmdsfera de resurreccién y nos
guia a la causa originaria, es decir, al gran Resucitado, visible en
las almas resucitadas que le siguen y aman. Una fuerza divina
y creadora penetra el Cuerpo de Jests, produciendo su vida su-
perior. La Iglesia, perpetuo milagro de la resurreccién de las
almas por la fe, nos levanta a la resurreccién de Cristo, que es el
hecho mas bello y fecundo de la Historia *,

5. MADRE NUESTRA

Mas la Iglesia no sélo por su evidencia y fulgor de milagro
nos lleva a Jesus por un camino dialéctico, por ser ella como una
premisa necesaria cuya conclusidén es Cristo, actuante en su histo-
ria vy su vida, sino también por su influjo maternal. Ella es la
madre verdaderisima de los cristianos. El hombre moderno, des-
colgado del regazo caliente de la fe, no siente la ternura sagrada
y viva que emana de este titulo nobilisimo, que arrancé tan de-
votos y filiales acentos al genio agustiniano. El profundizd como
pocos en el caricter eternamente infantil del hombre, en su fra-
gilidad, en su abandono espiritual, en su miseria y necesidad de
apoyo. El hombre es un ser que necesita siempre el carifio ma-
terno que ilumine la orfandad sombria de su alma. Y por eso la
maternidad de la Iglesia llena el gran vacio de su interior, porque
ella no sélo es la virgen de Cristo, sino la madre del género hu-
mano, pues engendra a los cristianos a una vida nueva, los ali-
menta con la leche de su doctrina y los fortalece con el pan de
la sabiduria. La piscina bautismal es el Gtero materno: vudva ma-
tris aqua baptismatis >

“Nuestro primer nacimiento fue de un hombre y una mujer;
nuestro segundo nacimiento procede de Dios y de la Iglesia” *°.

“Pueblo, que eres creado—dice en otra parte—, alaba a tu
Dios; alaba ti que naces y bendice a tu Sefior. Bendicele, porque
eres amamantado; aldbale, porque te da alimento, y con ese ali-
mento progresa en la sabiduria, en la edad... Como competentes,
creced en Cristo, para que lleguéis a ser varones perfectos. Ale-
grad con vuestro progreso al Padre y no contristéis con vuestro

3% De civ. Det XXII 5: PL 41,756.

35 Serm. 119,4,4: PL 38,674.
36 Serm. 121,4: PL 38,680.
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retroceso a la Madre. Amad lo que seréis. Porque seréis hijos de
Dios, hijos de la adopcién. Vuestro padre es Dios; vuestra madre,
la Iglesia” ™.

Asi resume el Santo las principales funciones maternales de
la Iglesia. Lo mismo en la infancia que en la adolescencia y en
la edad madura, la Madre espiritual nunca se separa del hombre:
“Fuera del calor del seno de Ia Madre, moriréis de hambre”, dice
el Santo: foris a visceribus matris fame moviemini*. Ni un mo-
mento puede separarse el hombre del regazo de la Iglesia, so
pena de morir de frio y de miseria. Asi como la personalidad
humana, privada del calor doméstico, se cria espiritualmente mu-
tilada, porque le falta la experiencia maestra del amor, también
la personalidad moral necesita recibir el aliento caritativo de la
Iglesia para lograr su plenitud. ;Con qué pintoresca imagen des-
cribe San Agustin a los feligreses la miseria y descarrio de su
primera edad! “Yo fui miserablemente engafiado, al llevar casi
desde nifio al estudio de las divinas verdades el afin de la discu-
sién y no la piedad sumisa de la fe, que inquiere humildemente.
Asi cerraba la puerta del Sefior con mis malas costumbres. Debia
aldabear y llamar para que me abriesen, y yo la empujaba para
cerrarla mas y mas. Queria alcanzar con la soberbia lo que sélo
se otorga a la humildad. ;Cudnto mds felices sois vosotros y con
qué seguridad, puestos en el nido de la fe como tiernos pajarillos,
recibis de la madre Iglesia el sustento espiritual! Yo, al contra-
rio, desgraciado y discolo de mi, creyéndome con arrestos para
volar, cuando todavia era implume, me arrojé del nido, y en vez
de volar, en tierra di con mi cuerpo. Pero el Sefior, movido a
compasién, me cogié del suelo para que no me pisaran y maltra-
taran los transedntes y volvié a colocarme en el nido” *.

He aqui un cuadro plastico de la miseria humana y de la
piedad materna de la Iglesia. Se contrastan dos formas de vida:
una a la cruda intemperie, lejos del abrigo materno de la Iglesia;
otra en el nido seguro, calentado con el amor de Cristo. La Igle-
sia, para San Agustin, remedia una de las mayores miserias del
espiritu humano: su doble orfandad y separacién de Dios y de
los hombres.

La doble orfandad se ostenta muy sensible en el rostro del
hombre moderno, solitario y desarraigado de toda certeza y ver-
dad absoluta. El liberalismo le ha arrancado del hogar doméstico
y arrojado a la calle de la opinién publica, llena de rumores y
sofismas. Y vivir en la calle es un terrible desamparo y orfandad

37 Serm. 216,7,7: PL 38,1080.
38 By, in ps. 130 14: PL 37,1715,
39 Serm. 51,6: PL 38,336-7.
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para el espiritu, avido de verdades vitalicias, que sélo se reciben
como alimento en el hogar eclesidstico. La Iglesia alimenta al
hombre con la verdad suprema de Cristo. El que vive fuera de
ella incurre en roda suerte de idolatrias y falsedades. Al hombre
extrafio a la Iglesia, la religién es el culto de sus fantasmas y el
error es su Dios: Homini extra Ecclesiam religio sua est cultus
phantasmatum et error suus est Deus suus.

Terribles palabras, confirmadas con la historia del humanismo
moderno anticristiano. La Iglesia sana y rectifica las desviaciones
del espiritu, porque posee una autoridad infalible, por haber “Dios
puesto en la citedra de la unidad la doctrina de la verdad” *.

En el seno de la Iglesia estd la Verdad: todo el que se apar-
tare de él, necesariamente caerd en errores: necesse est wt falsa
loquatur *'. La seguridad con que condena los errores supone en
ella una relacién perpetua e irrompible con la Verdad, que es

Cristo.

6. CASTILLO DE LA FE

La Iglesia es arx fidei, arx auctoritatis: la ciudadela de la fe,
el castillo de la autoridad, provisto de fortisimas defensas para
seguridad de los débiles y refugiados en ella*

Las defensas y murallas consisten también en la razén, por-
que su “clementisimo Rey la armé con toda clase de baterias de
invencibles razones: copiosissimis appararibus etian: rationis in-
victissimae armavit” *’.

Al leer estos elogios se pinta en la memoria la vifieta de los
medievales, que representaban la fe en forma de un castillo, con
sus torres, cubos, atalayas, fosos y muralla, y con nobles guerre-
ros, armados de punta en blanco, para combatir a los enemigos.
Vivir dentro de este castillo, que es a la vez ‘abernaculum veri-
tatis **, da al cristiano la plena seguridad para repetir con el gran
Santo: In Ecclesia manebo secwrus: En la Iglesia permaneceré
seguro, porque en ella vive la Verdad: ella es universalmente
perfecta y no yerra ™. Cristo libra a la Esposa de caer en tantos
errores como la cercan por todas partes; Cristo habita en Sidn,
que significa especulacién, y si en la Iglesia no morase el Sefior,
la mas precavida especulacién iria a perderse en mil errores ™.

“Multiples errores, diversas herejias, diversos cismas se oyen

40 Epist. 105,16: PL 33,403.

i1 By, in ps. 57,6: PL 36,678.

42 Epjst, 118,5,32: PL 33,448.

43 1bid., ibid.

44 By, in ps. 30 serm.3,8: PL 36,253.

15 De Gen. ad lit. liber imp. 1 4: PL 34,220.
46 Eyn. in ps. 9 12: PL 36,122.
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por doquier; lenguas innumerables contradicen a la verdadera
doctrina; pero td refGgiate en el taberniculo de Dios, arrimate
a la Iglesia catdlica, no te desvies de la regla de la verdad, y te
veras protegido en el taberniculo de la contradiccidon de las len-
guas” ¥

Mas la seguridad no equivale a dormida quietud. El catdlico
va a bordo del mds maravilloso barco con que se puede hacer la
travesia del mundo: Navicula Ecclesia est, mare saeculnm est ™.

Es un error creer que los catblicos andan con mil zozobras
interjores acerca de su fe, como desaguando penosamente la sen-
tina de Ja duda, que entra y pone en peligro la salvacién del alma.
As{ pensaban los adversarios de Newman *’. Pero es igualmente
un error creer que por ser nuestro barco tan probado en las tem-
pestades y marejadas de los siglos, los que en él viajan se entre-
gan a una perezosa quietud. El barco no puede perecer, pero si
los tripulantes. El catllico no tiene una certeza absoluta de su
salvacién. S6lo Dios conoce el nimero de los predestinados, y
vivimos en una ignorancia invencible acerca de la perseverancia
final y del destino dltimo. Por eso yerran los que creen que la
predestinacién hace indtil la Iglesia, como si todo hubiera de ser
obra de una fuerza oscura y determinante.

Los protestantes han visto aqui una contradiccion en la ecle-
siologia agustiniana, un elemento aniquilador de la misma. Como
diria Reuter, “los dos valores son incompatibles: el dogma caté-
lico de la Iglesia es destruido por el desarrollo 16gico de la idea
predestinacionista” . Con todo, otros protestantes, v.gr., Loofs,
no admiten la antinomia reuteriana. Ni es admisible desde el
punto de vista catblico y agustiniano. '

La salvacién humana va ligada parcialmente al celo y esfuer-
zo de los que integran la comunidén de los creyentes. No es fruto
de una mecédnica del destino. Por lo cual, “San Agustin, un afio
antes de la muerte, afiadié a su eclesiologia su Gltimo rasgo, tal
vez el mis capital. Al afirmar que la salvacidén no es nunca una
evidencia ni aun para el mas perfecto, al mostrar que entrar en
la Iglesia y vivir en su unidad y bajo sus leyes es para el menos
perfecto una garantia anticipada, realizaba la alianza de la religién
exterior con la interior, del culto con la verdadera piedad, y arrai-
gaba la fidelidad en la inquietud” *'

AT En, in ps. 30, serm.3,8: PL 36,253.

48 Eu. in ps. 92 7: PL 37.1188.

** J. H. NEWMAN, Conférences-La foi ot la doute. Vers. de J. Gondon: Nos
pbresentan como en guerra continua contra nuestra razén, y empleados constante-
mente en quitar las dudas que renacen. El mundo cree que semcjantes a un navio
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Asi, la Iglesia infunde seguridad, pero sin apagar la sagrada
llama de la inquietud, de una tensién necesaria para el desarro-
llo de la vida. El catdlico es un ser seguro e inseguro, quieto e in-
quieto, tranquilo e intranquilo. La certeza misma de la fe es un
estimulo de conocimiento cuyas posibilidades son inmensas, como
hemos apuntado ya en otra parte.

San Agustin es el menos estitico de los cristianos; la Iglesia
no fue ningin pretexto de quietud y soficlencia, antes bien de
vigilancia y dinamismo. De aqui su devocién a la gran Madre
espiritual del género humano: “Amemos a Dios, nuestro Sefior;
amemos a su Iglesia; a aquél como Padre, a ésta como Madse;
a aquél como seiior, a ésta como su esclava, porque somos hijos
de su esclava. Amad, pues, carisimos hermaros, uninimemente a
Dios Padre y a la Iglesia Madre”

52 En. in ps. 88, serm.2,14: PL 37,1140. Cf. GaspaR FAVARA: La necessita
della Chiesa secomdo S. Agostino (Acireale 1950) p.90. Sobre 1a Iglesia como

madre espiritual de los hombres véase V. CAPANAGA, La Iglesia en la espivitualidad
de S, Agustin, en Mysterium Ecclesiae in conscientia Sanctorum 88-133 (Roma 1967).
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LAS “CONFESIONES” O EL GENIO
RELIGIOSO DE SAN AGUSTIN

1. LIBRO DE LAS EPIFANIAS DEL SENOR

Las Confesiones son, sin duda, la gran definicién del alma de
San Agustin, las que se adeclian mejor a su genio religioso, como
fruto a la par del entendimiento, corazén y fantasia. Ellas espar-
cieron por Europa una fragancia de intimidad cual no se habia
conocido hasta entonces. La antigiiedad cldsica se mantuvo parca
en declaraciones de la conciencia individual. Sélo el cristianismo,
elevando al individuo a una nueva categoria de excelencia, hizo
posible la floracién literaria de las Confesiones y Revelaciones.
El hombre antiguo vivié sometido a las normas de la convivencia
social, al espiritu de la polis. El cristianisme no negd el hecho
social, antes bien lo fortalecié desde dentro, desde el ntcleo cen-
tral del espiritu, reclamando un hombre nuevo mucho mis rico
e interior, porque las relaciones con Dios eran mds cordiales e in-
timas que en los antiguos religiosos. Este hombre nuevo, trepi-
dante de pasién y de patética sinceridad, se agita y mueve en las
Confesiones. Bl puede exhibir muy bien su alma, como un museo
roméntico y como una sala de Dios, embellecida con la hermo-
sura de todos los dones naturales y sobrenaturales. Porque eso son
las Confesiones: una prodigiosa exhibicién de una de las almas
mas prodigiosas que ha regalado al mundo el Creador para lucir
su misericordia y grandeza.

Ese pequefio y benemérito libro, al iluminar la conciencia
personal de San Agustin, ha iluminado los enigmas de Dios y del
hombre, pues las Confesiones son en el orden individual lo que
la Cindad de Dios en el colectivo y universal: un esfuerzo ge-
nial para poner en claro a la luz de Dios las honduras de la pro-
pia conciencia y vida. Ambos son libros de las epifanfas del Se-
fior. La Ciudad de Dios introduce un orden y un sentido en la
masa informe de los hechos de la historia universal. Donde rei-
naba el caos surge un cosmos, un todo orginico en que reluce la
alt{sima pedagogia divina, encaminada a la salvacién del hombre.
Se corrige la concepcién fatalista de los ciclos histéricos, porque
el espiritu, en contacto con Dios, ha sido elevado a una nueva
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forma de existencia, que produce movimientos originales y varia-
disimos en el curso de la Historia. La familia humana se mueve
hacia un destino grandioso con la direccién de la divina Pro-
videncia.

Pero todavia quedaba sin explorar la tierra de la propia indi-
vidualidad caética, hasta que San Agustin metié alli la brasa de
la lumbre de su genio. Como la historia universal, la personal
de cada uno es teatro de misteriosas teofanias y, por tanto, una
historia sagrada con raices profundas en el plan divino. Lo que
para los demds era una tierra seca, apretada y estéril, se ha con-
vertido en las manos de San Agustin en vergel perenne, hiimedo
de rocio penitencial. El genio agustiniano husmea las huellas del
Sefior, sigue el rastro y ventea el olor de la Providencia para des-
cubrir sus planes y esclarecer los movimientos individuales con
la Juz de un sentido general, con que adquieren unidad y orden
superior. La conciencia individual se ha convertido en universo
ordenado, engranindose lo pequefio al todo de que forma parte
por la comunicacién con Dios, que gobierna y da sentido a todos
los procesos individuales y colectivos.

Tal es uno de los mayores méritos del autor de las Confesio-
nes: el haber incorporado al cosmos una zona oscura, cual es la
vida de un éndividuum ineffabile. Sobre ella ha proyectado el
Santo dos luces: la de Dios y la de su propia alma. Son dos enig-
mas que fatigan al gran genio desde la primera hasta la ultima
pagina. Ya en el primer capitulo nos abre los ojos al doble pa-
norama interior y superior. “Grande sois, Sefior, y loable sobre-
manera; vuestra pujanza es grande y no tiene nimero vuestra
sabidurfa. Y presume alabaros un hombre, parte ruin de vuestra
creacién; un hombre que lleva en derredor de si el andrajo de
su mortalidad, que lleva sobre si el estigma de su pecado y aun
el testimonio de que vos resistis a los soberbios. Y con todo eso
presume alabaros un hombre, parte ruin de vuestra creacién. Vos
le despertais para que se deleite en alabaros, pues nos hicisteis
para vos y nuestro corazdn esti inquieto mientras no halle des-
canso en vos” .

Pujan aqui por brotar a la superficie una teodicea y una an-
tropologia nuevas y desconocidas de los antiguos. Por eso resulta
dificil una clasificacién de este libro. Ciertamente es uno de Jos
més bellos de las ciencias del espiritu, un tipo s# generis de filo-
sofia religiosa. Y éste de fildsofo religioso puede considerarse
como uno de los rasgos més cordiales, donde todo San Agustin
se pone a nuestro alcance.

Como fuente de materiales para el estudio de la fenomenolo-

1 Conf. I'1.
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gla religiosa, pocos libros pueden suministrar la copia y riqueza
de datos que se atesoran en el coloquio del alma agustiniana
con Dios.

La novisima investigacién, recusando los métodos de la lla-
mada escuela estadistica de Starbuck y de W. James, que acumu-
laba multitud de datos empiricos de hombres mediocres y de psi-
copatas para formular las leyes de la experiencia religiosa, acude
ahora preferentemente al estudio de las grandes personalidades
creadoras. Dice a este propésito Federico Heiler: “Todos los su-
cesos del alma, de que han nacido los supremos valores cultura-
les espirituales, el vivir religioso, tanto como el pensamiento fi-
loséfico y la creacidn artistica, han de estudiarse en primero y en
#timo término con la propia personalidad creadora. Por eso, como
ha dicho con razén Séderblom, la psicologia de la religidn no
puede ir adelante si no es concentrandose en los grandes genios
y profundos espiritus del reino de la devocién. Es un error muy
difundido entre psicélogos creer que los autotestimonios obteni-
dos mediante detallados cuestionarios (escritos u orales) son fuen-
tes mas ricas, productivas y seguras que los documentos historicos
y literarios relativos a la religiosidad de las grandes personali-
dades” *.

Coligese de esto la significacién de San Agustin como centro
superior de estudios religiosos, por pertenecer a la categoria de
las grandes personalidades creadoras y de los mas influyentes es-
piritus del reino de la devocién. La amplitud y profundidad de
su experiencia vale mas que un fichero de testimonios de perso-
nas de escasa sensibilidad y fuerza introspectiva, sin maestria
conceptual y grifica para la formulacién del contenido de sus
vivencias.

San Agustin todo lo posee: finisima receptividad para los
valores religiosos, vista de largo alcance, perspicacia para el ani-
lisis de las vivencias, caudal plastico, rico de matices v colores,
para decorar los sutiles paisajes del mundo interior.

2. ESTRUCTURA DE LA CONCIENCIA RELIGIOSA

Para conocer y describir la estructura de las Confesivnes con-
viene anticipar un breve andlisis de la estructura de la conciencia
religiosa. Exaiminaremos para ello un hecho que Heiler considera
como el acto religioso por excelencia: la plegaria. Y nétese que
la plegaria es la forma constante del pensamiento en la autobio-
graffa agustiniana.

Supongamos un alma en pena que, atribulada por una des-

2 B, HEILER, La priére. Trad, par E. Kruger et J. Marty, p.14-15 (Paris 1931).

Las «Confesiones» 185

gracia o en un peligro grave, derrama en los ofdos del Padre ce-
lestial una oracidn: la que Cristo nos enseiéd a los hombres.
;Qué ofrece a nuestros 0jos esa conciencia que acude a Dios
movida y conmovida por una tribulacién? Analizando sus ele-
mentos, hallaremos una estructura trinitaria. En ella se descubre
una zona superior, una zona media y una zona inferior, o para
decirlo con metdfora més concreta: wm cielo, una tierra y una
atmosfera”,

Toda plegaria va vinculada a la fe en un mundo superior de
donde puede venirle la luz, la fuerza y el consuelo. El alma se
encara con un Padre que estd en los cielos, como un sol inteligible
y trascendente que a todos alumbra y calienta. Confia en la pro-
videncia de Dios, sumamente rico y poderoso, santo y justo, que
cuida hasta de los gusanillos de la tierra.

He aqui lo que llamo cielo del alma orante: esas verdades
objetivas, dltimas, que forman la béveda superior del mundo in-
terior: la fe en la existencia, esencia y providencia de Dios. Lo
mas puro y cenital del alma es como el firmamento de estas ver-
dades, estrellas fijas del espiritu humano. Los que carecen de ese
firmamento, de ese escabel azul de Dios, no pueden orar ni prac-
ticar la religién: son almas tenebrosas, cerradas al mundo més
bello de los valores. Por eso la plegaria es una ascensio mentis in
Deum: la subida al cielo del alma, alumbrada por los luceros
amables de las creencias religicsas.

Debajo de este cielo o regién cenital del espiritu, “de innu-
merables luces adornada”, estd la tierra, la pobre tierra nuestra,
héimeda, oscura, huérfana de calor, hincada en la niebla del enig-
ma; es el suelo y el subsuelo del alma orante que expone a
Dios su cuita y desamparo, su hambre y sed de vida; es la regio
egestatis, a terra difficultatis ¢t sudoris nimii, pais de hambre, y
tierra sequiza y de dificiles labores, “inmensa y salvaje marafia,
llena de emboscadas y peligros, donde vive el hombre en medio
del enjambre y zumbido de tantas impresiones como rodean de
todas partes nuestra vida cotidiana” *

Fl hombre, como sujeto de miseria, polvo y ceniza delante de
Dios, como insignificante “hierba sedienta” y corazén inquieto
“con gemidos y deseos de vestirse con la sobrevestidura de nues-
tra habitacidén celestial” °, es la tierra de que hablamos aqui.

3 Ta estructura del alma religiosa explicada con la alegoria cosmica de cielo,
tierra, firmamento, se halla en un fragmento de sermon: Fragmenta sermonup :
Ex sermone octavarum Paschae: PL 39,1275, Cf. C. LaMBor, Usne série pascale
des sermons de S. Augustin sur les jours de la création. Mélanges offerts 4 Madlle.
Christine Mohrmann, 213-221 (Utrecht 1963). Véase OTTO KARRER, §. Agustin., La
vida religiosa. Version espafiola por V. Capanaga. Introduccién, 9-16 (Ed. «Avgvs-
tinvs», Madrid 1962).

t Conf. X 33.
s Ibid., X 34.
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El hombre se reconoce como finito ante el Infinito, como
relativo frente a lo Absoluto, como hierba 4rida y sedienta frente
a los verdores y esplendores tropicales de la vida divina.

Pero este cielo y esta tierra no se hallan incomunicados: entre
ambos se interpone la atmdsfera, uniendo al Creador con la cria-
tura, el sol con el valle de ligrimas. La funcién unitiva y media-
nera de la atmdsfera la realizan los actos religiosos, que son me-
dios de comunicacién con Dios.

;Oh Dios, a quien no podemos unirnos sino por la dileccidn,
por el amor, por la caridad!, dice el Santo’. La fe, la esperanza,
la caridad, la pureza del corazén, la penitencia, la plegaria, etc,
forman la atmésfera cristalina del alma religiosa.

La estructura trinitaria que acaba de exponer responde a la
trinidad psicolGgica que San Agustin estudia en los libros De Tri-
nitate, buscando los vestigios de Dios en los diversos estratos de
nuestra conciencia: mundo, sujeto, relacién; objeto, potencia,
unién de ambos.

Mundo objetivo, superior, trascendental; mundo subjetivo,
animico, inferior; enlace de ambos en la unidad del sujeto oran-
te; tal es la estructura de la conciencia religiosa.

De aqui se derivan tres grupos de problemas fundamentales :
determinacién y definicién de Dios, determinacién y definicién
de la naturaleza del hombre, determinacién de los actos unitivos
entre ambos. Metafisica del ser divino, antropologia y psicologia
del hombre, fenomenologia de la religién, constituyen el campo
de exploracién para el genio religioso.

La estructura de la conciencia religiosa en general y de la
agustiniana en particular esclarece y describe también la de las
Confesiones, que son ante todo un maravilloso libro de filosofia
y fenomenologia de la religién. San Agustin ha entrado dentro
de si mismo, en la sagrada tierra del espiritu, como en un santua-
rio, lleno de temor revereate y de admiracién para comunicarse
con el divino oriculo y examinarse delante de él e iluminar el
tremendo enigma del ser {ntimo.

Su grandeza como genio religioso y autor de las Confesiones
estriba en cuatro cosas: es un buscador y metafisico de Dios, “el
mayor psicélogo del cristianismo” (Grabmann), un captador in-
superable de las méds finas vivencias raligiosas y un artista de la
palabra, creador de una prosa psicolégica plateresca y arrullado-
ra’. “Para nadie como San Agustin, dice Eucken, fue la lengua

¢ De mor. Eccl, carh. XIV 24: PL 32,1322,

7 C. Balmus escribe: «Interrogavi terram et dixit: Noa sum.» (Conf. X 6,9.)
Tales expresiones son hoy corrientes; pero en la fase de la prosa latina en que
escribia San Agustin, estas personificaciones tenian el hechizo de la novedad,

Gracias a la lectura de las obras agustinianas, tan gustadas durante el Renacimiento
y después, estas personificaciones, particularmente de las ideas abstractas, pasaron
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latina tesoro de una profunda intimidad. El es un gran artista
describiendo, un maestro de la palabra de primera fila; su len-
guaje, lo mismo en los momentos fuertes como en los pasajes
dulces, tiene un atractivo sentimental, un tono musical cauti-
vador” *

3. BUSCANDO A D10S POR EL CIELO INTERIOR

Las Confesiones son la historia de una ascension a Dios, es
decir, de una busqueda, la mis seria y fatigosa que puede em-
prenderse en esta vida. San Agustin, dolorido de muchas caidas,
desde el principio del libro lleva a cuestas el tremendo enigma
de Dios. El tormento de su definicién le fatiga desde el comienzo:
Quid es ergo Deus meus?”® Pero ;qué sois vos, Dios mio?

Y miés tarde le seguird martilleando en el cerebro la misma
interrogaciéon. *Y ¢qué es lo que amo, cuando os amo? No la het-
mosura del cuerpo, no la frescura de la tez, no el candor de la
luz, regalo y caricia de nuestros ojos; no la dulce y varia melo-
dia de la misica, no la suave olencia de las flores, de los ungiien-
tos y de los aromas; no mand ni mieles, no miembros que pue-
dan aprisionar brazos y abrazos carnales. No, no amo estas cosas
cuando a Dios amo. Y, no obstante, amo una luz, una voz, un olor,
un manjar y un abrazo cuando amo a mi Dios, que es luz, voz,
olor, manjar, abrazo y Osculo de mi hombre interior... Y ;qué
es esto de amar a Dios?”"*

La insistencia de la pregunta delata la insuficiencia de la res-
puesta. Se ve que San Agustin se entrega atado de pies y manos
a la grandeza indefinible de Dios; las metiforas que acumula
son un lejano gorjeo de definicién, desgranado por ese ruisefior
poético enjaulado en el alma agustiniana.

Con todo, la idea del Ser divino caldea el ambito de las Cop-
fesiones. Trata de aprehenderlo por un triple procedimiento: por
el dialéctico y abstracto, o andlisis del mando y de las ideas; por
el concreto y vivo de la interpretacidn personal de su historia y
por el contemplativo y experimental, de que hay claros indicios
en la autobiograffa del Santo. Pero advierto al lector que no se

debe dar demasiada importancia a ningin esquema y clasificacién
cuando se trata de encerrar el alma agustiniana, dindmica y escu-
rridiza como pocas. Se va de las manos cuando se la quiere meter

y s¢ extendieron por el lenguaje moderno. «On poutrait consideter S. Augustin
comme le créateur du langage psichologique moderne» (Erude sur le style de S Agy-
gustin p.249, Paris 1930).

8 Los grandes pensadores p.271.

9 Conf. 1 4.

10 Conf. X 6.
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en un molde artificial. Por conveniencia expositiva, ajustaré mis
reflexiones al esquema indicado.

Primeramente, por un procedimiento ascensivo y dialéctico,
el genio religioso de San Agustin se esfuerza por conquistar a
Dios, es decir, formarse una idea de su grandeza e infinidad.

Unas veces sigue un itinerario que se ha hecho clasico en la
filosofia religiosa y mistica del cristianismo: “Interrogué a la
tierra, y la tierra dijo: “No soy tu Dios”. Y todas las cosas que
hay en ella confesaron lo mismo... Y pregunté a todos los seres
que se estacionan a las puertas de mis sentidos carnales: Dijisteis
de aquel Dios que no sois vosotros; decidme algo de El. Y con-
testironme con grito potente: “Nos hizo El”. La interrogacién
era mi contemplacién; la respuesta era su hermosura” ™.

Forma parte de este proceso dialéctico, que, si bien en forma
lirica, coincide con el argumento filoséfico tomado de la con-
tingencia del mundo, la ascensién a Dios al través de todas las
gradas del alma.

Hemos indicado alguna vez la estructura gética del espiritu,
que favorece el vuelo libre del alma contemplativa. El sentido
profundo de la jerarqufa es estimular la subida de lo imperfecto
a lo perfecto, de lo perfecto al Perfectisimo. En un mundo je-
rarquico y ordenado, el espiritu se habilita para el salto dialéctico,
para el paso de lo menos a lo mis y a lo miximo. Al contrario,
en un mundo mondtono y uniforme, la razén se duerme; con la
variedad y los contrastes, se aviva el seso y despierta.

La ascensién es un acto espiritual necesario en la dialéctica
del espiritu. Si bien San Agustin, como espiritualista, no admite
lugares en el alma™, con todo no desdefia ciertas figuraciones
espaciales, y asi, ella tiene su regién inferior, media y superior.
Las expresiones transcendere, transive, elevare amimum, significan
diversos momentos dialécticos de la ascensidn al cielo intimo, del
movimiento de lo inferior a lo superior. Dios se manifiesta en
lo profundo (in profundo) , en lo intimo (intus) *, sobre el alma
(in te supra me) '*, por cima del ojo interior y de la mente, que
es como la regién celeste y azul (supra eundem oculum animae
meae) .

El contraste entre lo supetior e inferior es vivo e hiriente:
Veritas superior quia ipsa fecit me, et ego inferior, quia factus
sum ab ea™. El sujeto se ve a una distancia y lejanfa inconmen-
surable. El trinsito y la ascensién tienen una gran importancia
en la fenomenologia religiosa: Traspasaré, pues, esta fuerza de

1t Conf. X 6. 15 Ibid., X 26,37,
12 Conf. X 25,36. 16 Ihid., VII 10,16.
13 Ibid., IX 4,12. 17 Ibid., VII 10.

14 Ibid., X 27,38.
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mi naturaleza ascendiendo como por escalones a aquel que me
hizo **,

“He aqui que yo, subiendo por mi alma a vos, que perma-
necéis muy por encima de ella, traspasaré esta potencia mia que
se llama memoria en mi anhelo de llegar a vos” . Cuatro veces
se repite en el mismo capitulo a manera de ritornello: Transibo...
Transibo... Transibo... Transibo...

Hay que pasar por las criaturas, por elevadas que sean, y su-
bir siempre arriba, mds arriba.

4. “SOIS LA VERDAD”

“Pero ;donde estais, Sefior, en mi memoria? ;En qué sector
de ella habitdis? ;Qué morada os fabricasteis? ;Qué santuario
os edificasteis? Vos tuvisteis con mi memoria la dignacién de
hacer estado en ella; mas en qué parte permanecéis es lo que
rme pregunto. Traspasé al recordaros aquellas partes de mi memo-
ria que me son comunes con las bestias, porque no os encontraba
alli entre las imégenes de las cosas corporales. Y me remonté lue-
go a aquellas otras partes a las cuales encomendé los afectos de
mi alma, y alli tampoco os encontré. Y penetré hasta la sede
reservada a mi espiritu que tengo en mi memoria, porque el es-
piritu también se acuerda de si mismo, y vos tampoco alli esta-
bais; porque as{ como no sois ni imagen corporal ni afecto de
ser vivo, cual el que experimentamos al alegrarnos, al entristecet-
nos, al desear, al temer, al remembrar, al olvidar o cosa seme-
jante, asi tampoco sois el mismo espiritu. Todo aquello estd su-
jeto a mudanza; mas vos permanecéis inmutable sobre todas las
cosas y os dignasteis habitat en mi memoria desde que os conoci.
Y ;por qué os busco en qué lugar habitiis, como si alli hubiera
lugares? Habitdis en ella, ciertamente, porque me acuerdo de vos
desde que os conoci y en ella os encuentro todas las veces que
os recuerdo... ¢En ddnde, pues, os hallé para conoceros, sino en
vos, por encima de mi? Entre vos y nos no hay espacio; nos
apartamos y nos separamos, mas no hay espacio que nos separe.
Sois la verdad, y en todo lugar os asentdis y presidis para res-
ponder a los que os consultan, y simultdneamente respondéis a
los que os consultan cosas diferentes” ™.

Este itinerario hasta llegar al hondén y cima del alma, que
serd la meta sublime del esfuerzo de la mistica y de la metafisi-
ca del espiritu en Occidente; esta aprehension de Dios en el san-
tuario de la conciencia, como verdad absoluta que ilumina y ha-

18 Ibid., X 8.

1 1bid)) X 17.
20 Conf. X 25-26.
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bla a todos, resume el fruto de las especulaciones mas altas del
genio religioso de San Agustin.

Dios no se refleja en el tio cambiante de las imigenes cot-
péreas o de las impresiones y afectos del sujeto, porque supera
toda determinacién de tiempo y espacio. Es trascendente, objeti-
vo, mas real y vivo que todos los seres de nuestro mundo cono-
cido. Y ese rasgo de Dios, esa superioridad fascinante y dominan-
te, esa trascendencia de todo espacio y tiempo, esa independencia
frente a la conciencia finita, que lo percibe como su Creador y su
fin, y por ambos motivos heterogéneo y distante, es ingrediente
esencial de todas las representaciones del homo religiosus.

Dios es altisimo, y estd en el cielo y nosotros en la tierra. San
Agustin, cerebro en pena por una definicién de Dios, ya en los
primeros capitulos lo describe como “sumo, éptimo, potentisimo,
omnipotentisimo, misericordiosisimo y justisimo; muy secreto
y muy presente, muy hermoso y muy robusto, estable e incom-
prensible; inmutable, que lo mudais todo; jamis nuevo y nun-
ca viejo, que todo lo renoviis, conduciendo a los soberbios a la
decrepitud, sin que ellos lo entiendan; siempre activo, siempre
quieto; acarreante, y no menesteroso; levando, y lenando, y
amparando; creando y sustentando, buscando y no teniendo falta
de cosa alguna. Amdis sin encendimiento; celos tenéis, y estiis
seguro; pésaos, pero sin dolor; os enojais, y estdis tranquilo;
vuestras obras muddis, mas ro mudéis el consejo; recibis lo que
halliis, y nunca perdisteis; nunca pobre, y holgdis con las ga-
nancias; jamas avaro, y demanddis logros” *'

Pugna aqui el genio agustiniano por llegar a la pura inanimi-
dad de Dios, concibiéndolo como oppositorum complexio, armo-
nia de contrastes, que tanto influird en la filosofia religiosa mo-
derna, sobre todo desde Nicolds de Cusa.

El alma religiosa no se contenta con el Dios de los filésofos;
pide un Dios personal, vivo y amante. Se encara no con un ob-
jeto abstracto, sino con un semblante inundado de luz, con unos
0jos que le miran y penetran de parte a parte, porque Dios es
caridad, y ésta forma el nicleo més profundo e interesante del
Ser divino.

Pero hacer a Dios amoroso y, digimoslo asi, pasional, con la
pureza que indican las aateriores palabras de San Agustin, es po-
nerlo en conexidén con el alma, meterlo como una brasa viva en
la ceniza del espiritu humano. De trascendente se hace inmanente
o praesentissimus, dice el Santo. Nos toca intimamente con su
accién, y se verifica entre El y nosotros un intercambio de rela-

21 Conf. T 4.
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ciones que constituye una especie de historia individual y el tema
mas interesante y dramético de cada uno.

En las Confesiones se emprende una originalisima investiga-
cién de estas relaciones divinas, con el fin de esclarecer el enigma
de la existencia individual. Pero esta investigacién es una forma
de aprehensién de Dios, como agente misterioso en los mis oscu-
ros procesos de la vida.

Los episodios individuales no son cadticos ni indiferentes,
porque en ellos reside un sentido, una direccién y gobierno de
una persona infinitamente amorosa. Tal es la intuicién religiosa,
que en las Confesiones alcanza su mds cristalina expresién.

Para San Agustin, la conciencia individual es teatro de las
apariciones del Sefior. El espiritu humano es un ser teofanico, no
sO0lo en su estructura, sino en su vida, con lo cual se realzan y
dignifican todos los acontecimientos aun privados, en los cuales
colabora la Providencia para el logro de su destino. Al mismo
tiempo, el Ser divino se matiza con multiple variedad de reflejos
y atributos. El Dios de los filésofos se convierte en el Dios de
Abrahin, de Isaac y de Agustin, en algo intimo y familiar, ligado
indisolublemente al destino de la propia alma. Se manifiesta
como Juez, Legislador, Sefior, Caudillo, Médico, Pastor, Padre,
Madre, Amigo, Esposo, Salvador...

La ontologia divina de las Confesiones esti expresada con un
caudal inagotable de férmulas, en que San Agustin traduce su
experiencia. Las relaciones con Dios llenan de sentido toda la
vida humana, desde la infancia hasta la senectud. “El fue quien
hizo todas las cosas, y no esta lejos, pues no las hizo y se fue,
sino que obras suyas, estin en El” . “Ninguna suerte de ser ten-
dria yo si vos en mi no estuvieseis” *’. La infancia pregona la mi-
sericordia del Sefior: “A vos, Dios nuestro excelentisimo y 4pti-
mo Creador y Gobernador de la universalidad de las cosas, os hago
gracias, aun cuando dispusierais que yo no pasara de nifio... ;Qué
hay en un tal ser animado que no sea admirable y digno de
loor?” *. La misericordia del Creador alborea con la vida: “Re-
cibiéronme las consolaciones de la leche humana, y ni mi madre
ni mis nodrizas henchian sus pechos con el jugo que me susten-
taba, sino que vos por ellas dabais mantenimiento a mi nifiez
tierna, seglin la disposicién y riquezas de vuestra providencia,
que se reparten y llegan a los seres mas humildes de wvuestra

» 25

creacién” =
La divina Providencia se extiende a cada uno en particular:

22 Conf. IV 12.
23 Ibid., I 2.
24 Ibid., I 20.
25 Ibid., I 6.
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“;Oh Sefior bueno y todopoderoso, que asi tenéis cuidado de cada
uno de nosotros como si fuese solo, y asi lo tenéis de todos como
de cada uno!”**

Las desviaciones del libre albedrio no frustran la vigilancia y
amor de Dios, que lo siguen a todas partes. En la miseria del
alejamiento y del pecado se oculta la diestra poderosa: “Yo me
iba haciendo mds miserable y vos mas cercano. Presente estaba
ya vuestra diestra y pronta para arrancarme del cieno y lavarme,
y yo lo ignoraba”*

Dios es el Buen Pastor, que nunca pierde de vista a la infeliz
oveja descarriada y enferma de rofia ™

“Y fiel y en derredor mio volaba vuestra misericordia: er cir-
cumvolabar super me fidelis a longe misericordia tua” ™. Sabia-
mente mezcla hiel y miel, siempre con la mira puesta en salvar a
los que quieren perecer: “Traspasé todas vuestras leyes y no me
libré de vuestros azotes. Porque vos estabais siempre orilla de mi,
cruel con misericordia, rociando de ajenjos amarguisimos todos
mis goces vedados, para que de esta manera buscase yo goces sin
ofensa vuestra” ™'

En las heridas del pecado hurga la mano saludable del Todo-
poderoso. “Vos pungiais la irritable sensibilidad de mi herida
para que, abandonindolo todo, me convirtiese a vos, que estdis
por encima de todas las cosas” *'.

En todo el proceso de los episodios personales brilla una in-
tencién amorosa y salvifica. La accién divina unas veces es per-
suasiva **, insinuante *, oculta y secretisima **; otras apremiante
y bloqueadora, sin dejar escape: Undigue circumvallabar abs te
por todas partes me asediabas *’. Con una pértiga invisible agita
y fatiga Dios al pecador: “Y aguijébaisme con secretos estimu-
los para privarme de reposo hasta que por una interna intuicién
hubiera cobrado de vos certidumbre. Y mi hinchazdn cedia al
toque secreto de vuestra mano medicinal, y la vista de mi alma,
enturbiada y oscurecida, iba sanando de dia en dfa con el mor-
dicante colirio de unos dolores saludables” **.

2

26 Jbid., III 11.

27 Ibid., XVI 16,27. Ego ficham miserior ¢t tu propinquior.
28 1bid., III 2.

20 Ibid., III 3.

30 Ibid., II 2.

3t Ibid., VI 6.

32 Conf. V 4, VI 7; VIII 1.
33 Jbid., VIII 4.

3t Ibid., V 13.

35 Tbid., VIII 1.

38 Ibid., VII 8.
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5. EL ORDEN

En la estructura intima de las Confesiones, como en la filoso-
fia agustiniana, goza de privilegio la idea del orden. San Agustin
ha visto realizado cierto orden en los acontecimientos de su vida,
cierta pedagogia insistente, que le ha llevado a los pies de Cristo.
Y el orden es dux ad Dewm para el Santo, guia que leva a Dios
con el reverbero de la sabiduria infinita.

El orden supone uso de medios adecuados a un fin de salva-
cién. Y la Providencia no sélo actia por si misma en lo intimo
de la conciencia, sino por medio de causas externas, sean perso-
nas o acontecimientos.

Se describe y supone una conexion y orden causal en los epi-
sodios del peregrino de Tagaste. Efectos inesperados, sorpresas
benéficas, correspondencia entre ciertos acontecimientos y las as-
piraciones profundas del espiritu, la forma en que alguos sucesos
contribuyen a un progreso interior, a un cambio de opinidn, de-
jandole en un borde psicolégico donde se toma aliento para nue-
vo adelanto o ascensidn; los estimulos, las protecciones recibidas,
el despacho de las plegarias, hacen posar en el fondo del 4nimo
la persuasién de una mano conductora que gobierna nuestra vida.
Las Confesiones nos han abierto los ojos para la intuicién de esta
armonia secreta entre los hechos y el destino provideacial de las
almas.

Personas y acontecimientos forman el engranaje de este nexo
causal, sin faltar al respeto del albedrio humano.

En la historia de San Agustin hay un grupo de personas pro-
videnciales: “Vos, Sefior, que tenéis el gobierno de todas las cosas
que creasteis, os servis de todos, asi lo sepan como ignoren, se-
gin el orden que vos conocéis, y este orden es justo” ™

Entre los instrumentos personales goza de primacia Santa
Moénica, en quien se encarna la accidn suavisima y maternal de
la Providencia, comparada ya a una madre por el mismo San
Agustin. En su pecho habia fabricado el Sefior templo y morada
para comunicar sus ordculos: “;Y clyas eran sino palabras vues-
tras aquellas que por mi madre, vuestra sierva fiel, cantasteis en
mis oidos?... Eran avisos vuestros, y yo no los conocia; y pen-
saba que callabais vos, y hablaba ella, por quien vos no estabais
callado para m{”*

De las causas segundas se sirve Dios para ordenar el curso
de los acontecimientos. Sobre todo, la plegaria sefiorea en el reino
del espiritu. “Enviasteis, Sefior, vuestra mano de lo alto y libras-

37 Conf. VI 7.
3% ibid., 11 3.
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teis mi alma de esta oscuridad profunda, porque en vuestra pre-
sencia, mi madre, vuestra sierva fiel, lloraba por mi mas que
no Horan las madres los funerales corporales de sus hijos” *'.

El sueio de la regla pertenece también a un orden providen-
cial figurativo donde se clarea la presciencia de Dios, enlazando
los tiempos. Digase lo mismo de las palabras semiproféticas del
Obispo andnimo, que consold a la madre con la promesa de la
conversion del hijo de tantas ligrimas.

Otros personajes providenciales son: San Ambrosio, San Sim-
pliciano, Ponticiano, Nebridio, Victorino, Antonio, monje de
Egipto. Hasta el gran lazo diabélico, el doctor Fausto, providen-
cialmente sirvié al desenlace del cautivo, “pues vuestras manos,
Dios mio, en lo secreto de vuestra providencia no desamparaban
mi alma” *°.

Idéntico orden intencional reluce en la serie de los aconteci-
mientos: la llegada de Fausto a Cartago, la partida suya a Roma,
la enfermedad que le puso en peligro de muerte, la vista del bo-
rracho feliz en una calle de Milin, la lectura del Hortensius, de
Cicerén; el conocimiento de los libros platénicos, etc., no fueron
acontecimientos fortuitos, sino providenciales. El conocimiento de
la filosofia neoplaténica ha de contarse entre los hechos mas be-
néficos para la historia de San Agustin y aun de la cultura eu-
ropea. “Advertido de que volviese a mi mismo, entré en lo inti-
mo de mi corazdn, y vos fuisteis mi guia, y pidelo hacer porque
vos me ayudasteis” *'. Se desperté a un nuevo mundo y surgié
un novo pellegrin d'amore. Ya no soltard jamis su bordén de
espiritu nostalgico y errante en viaje dialéctico hacia la ciudad
de la perfecta hermosura. ’

“Meditaba yo esto, y vos estabais orilla de mi; suspiraba yo,
y vos me ofais; ondeaba, y vos me gobernabais; andaba por el
ancho camino del siglo, y no me desamparabais” . *

i Siempre la inquietud y el dolor, gran aliado de la Providen-
cia, en acecho para salvar a las almas!

“Vos me erais tanto mas propicio cuanto menos dejabais que
no me fuese dulce toda cosa que no erais vos” . San Agustin
huia de rama en rama como un péjaro apedreado para que no
anidase mas que en el 4rbol de la vida, que es Cristo.

39 Ihid., III 10.
0 Ihid ) V 7.
st Ibid_, VII 10.

42 Conf. VI 5.
43 Ibid., VI 6.
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6. LA CONVERSION

En el proceso de correspondencia entre las aspiraciopes pro-
fundas de joven, que él mismo llamaria cardo desiderii ', y las
ordenaciones providenciales se disefia un anticipo del influjo se-
creto de la gracia o providencia sobrenatural, que previene, pre-
para, forma y corona al hombre. El Doctor de la Gracia y de la
Providencia se maduraba en esta escuela positiva de relaciones
eatre Dios y el hombre, en el dramético conflicto entre la liber-
tad humana y la liberalidad divina.

Entre los acontecimientos espirituales relatados en las Confe-
séiones debe darse la primacia al de la conversion, milagro teold-
gico revelador de las profundidades de Dios y del alma. Una ca-
tistrofe psiquica como ésta alumbra el doble abismo de la mi-
seria insondable de la criatura y la misericordia infinita del Crea-
dor. La conversién es una teofanfa de altisimo valor para el
alma, pues se realiza con una extraordinaria intervencidén de Dios
y lleva impresos ciertos sellos de su omnipotencia y bondad sin fin.

San Agustin sintié la conversién como regalo y gracia. Como
hasta entonces, podia haber seguido dando vueltas en aquel re-
molino de la costumbre.

El noble luchador, marcado con muchas heridas, conocia a
fondo la insuficiencia y debilidad de su naturaleza y era testigo
de muchas derrotas interiores para atribuirse a si mismo tama-
fia victoria.

La intervencién divina se presenté a sus ojos como algo ava-
sallador, heterénomo, sorprendente, fuera de todos los cilculos,
obligandole a una salida heroica, a un salto superior a su cobardfa.
No podia romper la cadena de la esclavitud interior, es decir, “su
propia férrea voluntad, pues el enemigo se habia apoderado de
mi voluntad y con ella habia fabricado una cadena, aprisionindo-
me con ella. Mi voluntad perversa se hizo pasidn, la cual, servida,
hizose costumbre, y la costumbre no contrariada hizose necesidad.
Y con esta manera de eslabones trabados entre si, que por esto
llamé cadena, me tenia aherrojado en dura servidumbre. Mi nue-
va incipiente voluntad de serviros gratuitamente y de gozar de
vos, Dios mio, sola alegria cierta, todavia no era capaz de superar
la fuerza de la otra antagénica voluntad mia, robustecida por el
habito. Asi que mis dos voluntades, la afieja y la reciente, aquélla
carpal, espiritual ésta, peleaban entre si, y en su rivalidad com-
bativa me destrozaban el alma” **.

44 Conf. V 8: Sed tu alte consulens et exaudiens cardinem desiderii eius. Se re-

ficre a los deseos de su madre.
45 Conf. VIH 5.
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Se ve aqu{ la mano del psicdlogo terrible que ha sentido el
automatismo de las tendencias inferiores y la impotencia para re-
ducirlas a orden. Con un lenguaje casi frewdiano apunta la pre-
sencia del monsirwm, cuya espalda emetrge de la conciencia sub-
terrdnea y subliminal del hombre. El haber sentido con tal viveza
la presencia del “monstruo” situé a San Agustin en una luz fa-
vorable para ver la epifania de Dios en la liberacién. En el circulo
inmanente de las fuerzas interiores, ninguna habia capaz de en-
cararse y acabar con el dragén. Habia agotado todos los recursos.
Aun las mis nobles ideas-fuerzas de la antigiiedad se estrellaban
impotentes ante el enemigo. El tremendo conflicto entre los dos
bandos guerreantes exigia un principio superior de concordia y
unidad. He aqui la gracia: “Desventurado de mi, squién me li-
braria de este cuerpo de muerte sino vuestra gracia por Jesucris-
to, Sefior nuestro? ”

La conversién, en parte, es un fenémeno de sublimacién, no
de la sublimacién freudiana, que reduce la forma misma del es-
piritu a lo biolégico y sexual, sino de la sublimacién cristiana,
debida a un agente superior que ilumina y fortalece el espirity,
haciéndole capaz de sefiorio sobre las tendencias desviadas del
hombre caido. “Al instante, con el fin de este pasaje, como si
una gran luz de seguridad se hubiera infundido en mi corazén,
todas las tinieblas de mi duda huyeron” *“.

Al instante. La instantaneidad pertenece a la plenitud de Ia
experiencia agustiniana de la conversién. En otros pasajes repite
la misma circunstancia: “{De qué infimo y profundo y secreto
apartamiento fui evocado en un instanie (in momento) para que
yo sujetase mi cerro indécil a vuestro manso yugo y mis hombros
sueltos a vuestra carga llevadera, Cristo Jests, ayudador mio y
redentor mio! {Qué suave se me hizo de repente carecer del
suave halago de aquellas bagatelas, cuya pérdida me habia sido
miedo y cuya manumisién me era ya gozo! Vos las echabais de
mi; vos, verdadera y soberana suavidad, las echabais de mi; y en
su lugar entrabais vos, mas dulce que todo placer... Ya mi cora-
z6n estaba exento de las cuitas mordedoras del ambicionar, del
adquirir, del revolcarse en el cieno, del rascarme la lepra de los
apetitos. Ya podia cantar mi alborada a vos, Sefior, Dios mio,
que sois mi fresco alborecer, que sois mi riqueza y mi salubre
optimismo” . La instantaneidad de la transformacién y la nue-
va plenitud psicoldgica que septia dentro de s{ fueron para San
Agustin signo y criterio de una intervencién divina dirigida per-
sonalmente a €l

46 Tbid., VI 12.
47 Conf. IX 1.

Las «Confesiones» 197

El Dios de las Confesiones es el Dios intimo, el amante se-
creto y avasallador que sigue a las almas por las mas tortuosas
sendas hasta clavarles el dardo fino de su misericordia. La idea
del Dios trascendente se matiza con una multiple variedad de re-
laciones vivas y familiares, sin merma de su elevacion y trascen-
dencia: “Vos estabais mis fntimo que mi mayor intimidad y
mis alto que lo que en mi se empina a mayor altura” *".

Los dos aspectos—trascendencia e inmanencia—son el resulta-
do de la busqueda agustiniana, y labran en el retablo de Dios las
facciones de su semblante. Pero, con toda su riqueza y compleji-
dad, apenas sirven para balbucir el misterio del ser divino.

La experiencia de la conversién afiade nuevos rasgos a éste,
sobre todo “el de ayudador y redentor”, palabras o conceptos con
que se alude no sélo a la santidad divina y misericordia sin limi-
tes, sino a la potencia transformadora de las almas. Dios es un
ser dindmico que saca a luz riquezas inefables cuando renueva
al hombre. Su contacto con el polo negativo e imperfecto de las
almas hace saltar de El maravillosos resplandores de hermosura
y bondad.

“Vos, Sefior, sois bueno y misericordioso, y vuestro brazo mi-
di6 la profundidad de mi muerte, y del fondo de mi corazén ex-
trajo y agotd todo un abismo de corrupcién. Y ésta consistia toda
en no querer nada de lo que yo queria y en querer todo lo que
querfais vos” *

La conversién es una obra de largas y dificiles labores. San
Agustin habla de espuelas secretas para domar, de allanamiento
e igualamiento de terrenos, de humillacién de montes y collados,
de enderezamiento de vias tortuosas, es decir, de grandes mara-
villas de fuerza, de paciencia y misericordia para cambiar al
alma *".

Para llegar a lo intimo se requiete una mano poderosa que
remueva los obsticulos y rompa el seto vivo, espinoso y tremendo
de las pasiones—vepres libidinum *—con que el alma ha cerrado
el paso al duefio del jardin interior.

Pero el resultado de todas estas experiencias es singularmente
provechoso, porque el hombre adquiere un concepto de Dios ri-
quisimo, reflejado en el espejo de su propia historia y conciencia
individual.

En las Confesiones, preferentemente, predomina un estado de
tension psicolégica en que lo divino actfia como potencia secreta
que mueve, invita, atrae, fascina, asombra, espanta, domina, acosa,

st Thid.. IT 3.
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flagela, deslumbra. Dios se muestra como causa de una multiple
energia, con que aspira a lograr el dominio sobre la criatura, si
bien respetando el fuero interno de su albedrio. El nombre que
mejor determina el doble aspecto de las epifanias divinas y de las
reacciones psicoldgicas consiguientes es el amor,

Dios es caridad, nos ha dicho el apéstol de la misma. Pero
esta palabra, una de las mas ricas del vocabulario agustiniano, es
una caja de caudales de contenido inagotable y suprarracional.
S6lo la experiencia mistica puede intentar un desciframiento,
porque posee su llave.

7. “TARDE 0OS AME”

Y tampoco falta en las Confesiones un procedimiento misti-
co de captacién de lo real divino, porque, ademas de la conver-
sién, San Agustin tuvo momentos excelsos de intimidad y con-
tacto con Dios. No es ya el proceso dialéctico abstracto o el mas
concreto e intuitivo de la aprehensién de Dios en la historia
sagrada del espiritu propio. Aqui se muestra Dios por una voz
interior, por una fragancia, por un centelleo, por un sabor, por un
apretbn de manos que deja en todo el ser un estremecimiento,
un horror honoris y un tremor amoris, en que se resumen las
emociones mds ricas y profundas del alma, Lo divino irrumpe
en las facultades con una fuerza y caudal que rebasa todos los
vasos interiores; todo concepto es impotente y toda palabra des-
colorida para expresar lo que se ha sentido. Pero queda un asoms-
bro que nunca muere, una inflamacién que devora toda la ma-
leza arida de la selva interna, unas chispas de estilo que saltan
de la mente para iluminar la divina tiniebla.

Algunas frases de las Confesiones, por su turgente realismo,
justifican la conjetura de una experiencia mistica del autor. Es
dificil no ver un residuo de ella en este pasaje purpireo y mu-
sical : “;Tarde os amé, Hermosura tan antigua y tan nueva; tarde
os amé! Y he aqui que vos estabais dentro de mi y yo de mi mis-
mo estaba fuera. Y por defuera yo os buscaba; y en medio de
las hermosuras que creasteis irrumpia yo con toda la insolencia
de mi fealdad. Estabais conmigo y yo no estaba con vos. Mante-
nfanme alejado de vos aquellas cosas que si en vos no fuesen no
serian. Pero vos llamasteis, gritasteis, derrumbasteis mi sordera:
centelleasteis, resplandecisteis, ahuyentasteis mi ceguedad; derra-
masteis vuestra fragancia, la inhalé en mi respiro, y ya suspiro
por vos; gusté, y tengo hambre y sed; me tocasteis, y encendime
en el deseo de vuestra faz” **.

52 Conf. X 27.
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Las ultimas expresiones insindan la doctrina de los cinco sen-
tidos espirituales misticos para aprehender a Dios como luz, como
palabra, como fragancia, como sabor y toque ™.

8. TIERRA HUMANA

Debajo del cielo del alma esta la tierra, el humus, el hombre.
Con el problema terebrante de Dios se combina el humano. Fac-
tus sum mibi terra difficultatis et sudoris nimii: Soy para mi mis-
mo un erial de dificil laboreo y demasiado sudor ™.

“Grande pujanza es la de mi memoria. No sé, Dios mio, qué
formidable potencia es, que me inspira un pavor religioso; no
sé qué profunda e infinita multiplicidad. Y jesto es mi espiritu!
Y jesto soy yo mismo! ;Qué soy, pues, yo, Dios mio? Mi esen-
cia, ¢cuél es? Una vida variada, multiforme, inmensa prodigio-
samente” .

Se siente aqui el angustioso jadeo del pensamiento, a caza de
un enigma. Todo el libro agustiniano, o mas bien todo San Agus-
tin, es un pavoroso interrogante del ser humano. Y al principio
de esta antropologia estd la admiracién, la extrafieza, origen de
todo filosofar, segin Platdn.

Nuestro mismo ser se ofrece a los ojos de San Agustin como
algo extrafio, distante, sorprendente. El que no sienta la sorpresa
del propio ser tiene cetrados los ojos para toda busqueda y com-
prensién.

El protagonista de las Confesiones es el homo religiosus, el
peregrino de lo absoluto, el hombre como sujeto de relaciones
divinas y, sobre todo, de un amor misterioso, insondable. No se
habla aqui, pues, del hombre abstracto, estatico, lineal, sino del
hombre vivo, concreto, selva inmensa de innumerables tensiones
y deseos. “Obra de sinceridad sangrante, de heroica desnudez, ella
es la expresién de su alma en carne viva”, dice bien L. Riber *".
De la suya y de las nuestras, porque, al hacer la viviseccién de
la suya, ha descubierto todas nuestras visceras e intimidades.

Frecuentemente alude San Agustin al ser fragmentario y dis-
gregado del hombre ™. Esta disgregacién y falta de plenitud y
unidad es importante para la analitica de la existencia humana
y para el conocimiento del proceso inverso de la vida espiritual,
que la reduce a la unidad y plenitud. San Agustin siente la propia
esfera vital como snfelix locus **, como un cuarto irrespirable, he-

53 En otro ¢apitulo se alude a la vision de Ostia.

54 Conf. X 16,
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57 Ibid,, X 29.
58 Ibid., IV 7.
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diondo e infeliz. No podia estar dentro ni salir de alli. Llevaba
su existencia como carga y opresién, y el peso y contacto divino
como un alivio: quoniam tui plenus non sum, oneri mibi sum ™.
“Como no estoy lleno de vos, soy carga a mi mismo”.

9. EL CORAZON INQUIETO

El desequilibrio y malestar intimo le forzaba a buscar a Dios.
El hombre es esencialmente un ser que busca a Dios; aun en
las mas profundas tenebrosidades del pecado, le ruge en el pecho
un hambre sorda de lo divino: es el inquiernwm est cor nostrum,
donec requiescat in te ", la mas profunda ley existencial del es-
piritu, que igualmente puede resumirse en esta otra férmula:
“No cesa en vuestro loor ni calla vuestras alabanzas la creacién
entera, para que se levante del cansancio nuestra alma, apoyan-
dose en las obras que hicisteis, pasando a vos, su Hacedor admi-
rable. En vos hay renovacién de vigor y verdadera reciedumbre” *'.

Nuestra inquietud busca un hincapié y apoyo de recreo y
alivio en la peregrinacién a lo eterno; pero ahi surge cabalmente
el peligro de la tragedia: el hombre, al apoyarse en las criaturas,
queda enviscado en su pegajoso encanto y hermosura, suspendién-
dose toda marcha hacia el Bien absoluto. El pajarillo, en vez de
volar a las alturas, gime preso en la liga, en la caro terrea, terra-
que carnea de los medievales.

Pocos pensadores han buceado tan apasionadamente en esta
separacién de Dios y situacién trdgica del hombre como el autor
de las Confesiones. Mas la criatura alejada de Dios nunca pierde
cierto destello de luz divina y de verdad, que esclarece su propia

carcel. Es un hilo misericordioso que Dios no suelta de la mano -

para atraer a los que quieren irsele del corazén; un resplandor
de la imagen y semejanza con nuestro Principio, que mengua,
pero nunca fenece y siempre recuerda el soberano Ejemplar.

Este pensamiento es fundamental en la metafisica agustiniana
del pecado; todos los vicios implican un movimiento secreto
hacia Dios, destino esencial y resorte ultimo de las criaturas ra-
cionales.

“La soberbia remeda la alteza; pero vos sois tnico Dios, ex-
celso sobre todas las cosas. Y la ambicién, ;qué busca sino los
honores y la gloria? Mas vos sois tnico digno de honor y glo-
rioso eternamente... Asi es que el alma va fornicando cuando se
aparta de vos y busca fuera de vos aquellas cosas que no halla
puras y sin mezcla sino cuando vuelve a vos. Mal os imitan todos

59 Ibid., X 18.

80 Jbid., I I.
81 Jbid., V 1.
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aquellos que de vos se alejan y se levantan contra vos. Pero tam-
bién, imitdndoos asi, dan a entender que sois el Creador de toda
la naturaleza y que por eso no hay manera de apartarse de vos
enteramente” . “He aqui la profunda esencia del pecado: un
remedo desordenado de Dios, un anhelo de deificacién disparado
por caminos tortuosos, fuera de toda humildad. La concupiscen-
cia misma es el apetito de un bienestar infinito que sélo en Dios
puede hallarse” .

Es imposible considerar al hombre aislado de una secreti-
sima conexién con Dios. La captacién de ese “nolimeno” de la
historia individual, con una prolija anatomia del propio corazin,
realza grandemente el genio religioso del autor de las Confe-
siones,

La atmésfera de la inquietud es la mutabilidad de las cosas
y la del mismo espiritu adherido a ellas, cuando su mds pujante
anhelo pide eternidad, profunda eternidad . Pero en medio del
cambio de cuanto le rodea se siente disparado siempre hacia un
mas alli o un mas arriba, meta final de sus aspiraciones, que en
dltima instancia reposan en Dios. La inquietud, pues, sea que se
estanque en las criaturas, poniendo su fin en ellas; sea que no
interrumpa su marcha hacia el término de sus anhelos, entrafia
siempre un impetu de trascendencia, de subida consciente e in-
consciente hacia Dios.

Un episodio—el de la muerte del amigo—descubre toda esta
metafisica de la limitacién humana y del movimiento que impri-
me a las tendencias mas entrafiables del espiritu. El episodio se
halla parrado con una vivacidad sangrante: “Buscibanle en don-
dequiera mis ojos, y se les era negado; y habia tomado aborreci-
miento de todas las cosas, porque estaban vacias en él y no podia
ya decirme: “Vendr4, jhelo aqui!”, como cuando vivia y estaba
ausente. Yo mismo era un grande enigma para mi, y preguntaba
a mi alma por qué estaba triste y por qué tan profundamente
me turbaba; y no sabia responderme nada” **. “Llevaba a cues-
tas mi alma despedazada y ensangrentada, que no querfa ser lle-
vada de mi y no encontraba en dénde ponerla; no en los bosques
deleitosos, no en los juegos, ni en la musica, ni en los fragantes
jardines, ni en los convites brillantes, ni en los placeres del apo-
sento y la recaimara; no, por fin, hallaba descanso en los libros
y en los versos. Dabanme hotror todas las cosas y aun la misma
luz, y todo lo que no era lo que era él me era tedioso y no lle-

82 Conf. I 6.

%8 Véase a J. GUITTON, o.c., p.118. «Habet ergo et superbia quemdam appetitum
unitatis et omnipotentiae, sed in rerum temporadlium principatu» (De vera religione
84: PL 34,160).

¢4 De mus. VI 13,44 : PL 32,1186.
85 Conf. IV 4.
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vadero, fuera de los gemidos y ligrimas, pues en ellas solas halla-
ba algupa pequefia porcién de respiro. Y cuando del llanto era
destetada mi alma, sentiame agobiado de la gran carga de mi
misetia.

A vos, Sefior, tenia que ser levantada mi alma y por vos cu-
rada; yo lo sabia, pero ni querfa ni podia, porque para mi, 2_11
pensar en vos, no erais algo sélido y firme, pues vos no erais
vos, sino un fantasma huero. Mi propio error era mi Dios. Si me
esforzaba por situarlo alli para que descansase, rodaba resbaladiza
por el vacio y de nuevo se derrumbaba sobre mi. Y yo me que-
daba hecho un lugar de infelicidad en doade ni podia permane-
cer ni de alli alejarme. ;Adonde irfa mi corazon huyendo de
mi corazén? ¢Adénde yo mismo no me seguiria en pos de mis
propias pisadas?” *

10. ENIGMA DEL SER HUMANO

En esta pintura descubrimos la desgarradura intima del alma
* agustiniana y el doble movimiento que la muerte del amigo ha
producido en ella: uno, evasivo de si mismo, teolégico en cierto
modo, porque va en busca de un ser firme y seguro; otro, in-
trospectivo, antropoldgico. Quiere huir de si mismo y no puede;
pretende echar de encima una carga y ella le vence: Factus eram
mibi magna quaestio et interrogabam animam meam. Después
de citar estas palabras, en un agudo ensayo sobre la experiencia
de la muerte, de la que San Agustin nos ha dejado un original
analisis, dice P. Landsberg: “Inmediatamente despudés, wous assis-
tons—y no hay exageracion en esta palabra—a la naissance méme
de la philosophie existentielle: Factwus eram mibi ipse magna
quaestio. En esta cuestidon relativa a nuestro ser se mueve, entre
la esperanza y la desesperacion, la filosofia existencial, la filosofia
en la cual el hombre busca y se esfuerza por comprender su pro-
pia situacién” *".

El dolor 2guzé su curiosidad antropolégica y le abrié los
ojos para escudrifiar un tema existencial. Una catastrofe le cared
en el vasto desierto y soledad de su conciencia frente a la esfinge
de la vida. La muerte, al separarle de un amigo, le devolvié a si
mismo, a la eigentliche Existenz de Heidegger, a una existencia
que se repliega sobre si misma para iluminarse y comprenderse,
a una “existencia que se halla a si misma”, con un pufial clavado

66 Jbid., 7. Para una aguda intetpretacion de la remporalidad véase a L. Bo-
ROS, Les carégories de la temporalité chex S. Augustin: «Archives de Philosophie»
(Juillet-Septembre 1958) 323-385. Considera la temporalidad como «disolucién»,

«agonia», «destierron y «noche» para el hombre. .
87 Fssai sur I expérience de la mort p.53 (Paris 1930).
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en el pecho, la angustia ante la muerte y el desamparo irreme-
diable en un abismo que por todas partes la rodea. Ya nunca
San Agustin logrard arrancarse esta espina metafisica que ha
agrandado su conciencia refleja y alargado su vista para mirar
con mayor profundidad los arcanos del ser humano. Aqui se cum-
plen bien las palabras del Santo hablando del pueblo de Dios
en el desierto: Invenit ergo se, in malis invenit se” ™

El hombre se hallé a si mismo en los males, en la catistrofe,
en la experiencia de la muerte. Asi quedan parcialmente justi-
ficadas las catastrofes del espiritu, que, perturbando el ritmo es-
tatico de la vida, lo empujan a otras experiencias y descubrimien-
to de nuevas dimensiones. La Providencia divina pesca en este
turbulento y gemebundo rio de los dolores humanos. San Agustin
sali6 de aquel amargo bafio con mds capacidad reflexiva, mds
experimentado, mas abierto a los arcanos de la vida, m4s humano
en una palabra.

Episodio de mds categoria y mds rico de contenido antropo-
1égico es el de la conversién. Lo hemos mencionado antes en
su aspecto de careo con lo divino y revelador de la gracia, esto
es, de un amor de predileccidn insondable para la criatura. Lo
mencionamos aqui como un careo del hombre consigo mismo,
revelador de profundas intimidades, tocadas con el dedo de la
experiencia. El proceso preambular se halla caracterizado en San
Agustin por un sentimiento vivo de la dispersion del espiritu en
las criaturas, de una fragmentacién del ser que le tortura, de
una distancia y lejania de Dios. En otras palabras: un ser irre-
dento busca la liberacién, rompiendo con lo pasado y comenzando
una vida nueva. En la conversién como conflicto asistimos al cho-
que de tres fuerzas que mueven la naturaleza humana: las huma-
nas, las divinas y las diabdlicas. Y en el proceso del conflicto se
revelan las mayores profundidades de la persona. Asi, el dualismo
de la porcién inferior y superior se dibuja con impresionante
relieve. San Agustin ha descubierto una fuerza subterrinea en
la conciencia, “un monstruo”, sobre el cual las investigaciones de
la psicologia moderna han vertido nueva luz.

El escritor ruso D. Merejkowski dice, sin duda exagerando:
“jComo se hubiera maravillado San Agustin si por casualidad
hubiera sabido que él ha hecho o casi (pues para hacerlo era
necesario reparar en ello) uno de los mayores descubrimientos
que se han realizado por medio del conocimiento experimental !
Por vez primera desde la creacidn del mundo, saliendo de las
tinieblas a la luz, la psiche nocturna, el milagro o el monstrum,
ha mirado en los ojos a la psiche diurna con una mirada tan es-

88 Serm, 154, 1 1: PL 38,833,
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tupefacta, que quien lo ha visto hubiera podido realmente morir
y volverse loco” *'.

En el choque intimo de la conversién y en etapas preambu-
lares, el monstrum ha mostrado las més temibles honduras de
la persona humana, la cual, mejor que en el ritmo sosegado del
vivir cotidiano, se revela en los grandes conflictos interiores. Al
arbol humano hay que solmenatlo bien para que rinda todo el
fruto de la esencia inefable. Por eso donde mejor se transparenta
su ser 0 es en las profundidades de Dios, como en los misticos,
o en las profundidades de Satanis, que ha vislumbrado alguna
vez en sus personajes Dostoievski.

11. REDENCION

La conversién agustiniana es también un conflicto interno
revelador de las profundidades de Dios y de Satands. Hay aili
como upa sensacién impresionante del hombre cafdo, es decir,
del hombre encadenado, siervo de la potencia de las pasiones.
Sentir ese encadenamiento es intuir una realidad amarga y ele-
mental y a la vez palpar la necesidad y ansia de redencién o for-
ma de una existencia libre y armoniosa.

Las experiencias de ambos hechos, encadenamiento y sed de
redencién, forman los estratos primordiales del ser humano o del
sujeto religioso de las Confesiones.

El encadenamiento espiritual estd expresado en ellas como
desgarramiento del ser, como rebeldia y automatismo de la psiche
inferior. La indocilidad de la manada bestial de los apetitos la
ofrece San Agustin a los ojos con una despiadada sinceridad y
desnudez.

Por haber visto tan cara a cara la servidumbre del cautiverio
le fue ficil medir la hondura de la gracia del Sefior, esto es, el
hecho de la redencién.

Asi, el hombre agustiniano, movido por la inquietud y pa-
sando por la regién de la miseria y desamparo—vegio egestatis—,
al través de un conflicto durisimo, llega a las (ltimas etapas de
su proceso religioso: la redencién y la santidad. La verdadera
eigentliche Existenz, la existencia que se ha encontrado a si mis-
ma, es iluminada con la luz de la redencién.

La historia del hombre recibe una consagracién al ser resca-
tado y unido al Salvador. Tantas idas y venidas del corazén in-
quieto, tantas vueltas y revueltas, se han coronado con el éxito
de la salvacibn.

89 I tre Santi: Paolo, Agostino, Francesco d'Assisi p.126 (Milano 1937). Cf.

V. CarANAGA, El hombre-abismo en S. Agustin, en Actas del Congreso Internacio-
nal de filosofia de México. Vol.3 p.97-111.
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El hombre se ha hecho sujeto teoldgico y sagrado, porque
un amor infinito reposa en él. La existencia humana es finita,
humillada, angustiosa, pero no se puede hablar de un desamparo.
La redencién es la verdadera lumbre de la vida y de la Historia.
Fuera de ella no hay més que una salida tragica a la desespera-
cion. La direccién heroica que Jaspers ha querido imprimir a la
filosofia existencial, evitando el camino trigico de la de Heideg-
ger, lleva también a la tragedia. Y es porque el hombre sin la
conexién con Cristo o sin posibilidad de redencién es un calle-
jon sin salida. La salida y la subida estd en Cristo, en un nuevo
tipo de humanidad, tal como lo ha realizado el hombre agus-
tiniano.

El hombre nuevo de las Confesiones clama: “Pequefiuelo soy
yo, pero mi Padre vive siempre y es mi tutor celoso. El es quien
me engendrd y me tutela. Vos sois mi bien todo” ™.

Todo menos una filosofia de la desesperacién y desamparo
es la filosofia de las Confesiones.

El hombre nuevo de las Confesiones esti movido también por
resortes heroicos, porque la tension espiritual que la gracia ha
creado en él le impulsa a la santidad, es decir, al mas dificil he-
roismo. La redencién no crea una forma estatica de ser. O, si se
quiere, produce un status gratiae, un estado de gracia, pero como
sistema de impulsos creadores, que aspiran cada dia a un ser mas
depurado y perfecto, a la plenitud de la edad de Cristo.

A la primera inqujetud, cuya exasperacion le arrojé en la
miseria de las criaturas, en el hombre redento sigue una inquie-
tud de movimientos mis sosegados, pero de mayor tensién toda-
via, porque los polos opuestos se ven mas distantes. Ello produce
un dinamismo interiot de riquisima variedad y contenido. No
es que San Agustin sea un ser atormentado por la angustia,
pero tampoco es un satisfecho de si mismo. El consumma imper-
fecta mea™ resuena con eco doloroso a lo largo de la vida reli-
giosa del Santo. Lo mismo que el bibendo sitire, que recuerda los
versos del mistico franciscano Ugo Panziera:

Sitisco te bevendo
E sono inebriato.

El hombre redimido se analiza en las Confesiones con una
sinceridad ejemplar. Su examen de conciencia ha influido gran-
demente en las almas que buscan a Dios y pelean consigo mis-
mas. Mas a la luz de esta introspeccion se admira un maravilloso
cambio, que toca todas las esferas de la vida. Se ha transformado

70 Conf. X 4.
T Conf. X 4.
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el mundo, haciéndose mensaje del nuevo amor que le arde en
las entrafias, y lo ha producido esta novedad. San Agustin cono-
ci6 el efecto cdsmico, digimoslo asi, del amor lo mismo en los
momentos sombrios, verbigracia, los de la muerte del amigo, como
en los de dicha y exaltacién.

“Todo lo que miraba era muerte”, nos ha dicho antes. Ahora
exclama: “El cielo, la tierra y todas las cosas que en ellos son,
dondequiera me dicen que os ame” ™

Ha quedado libre de la servidumbre de los signos, como diria
el Santo, de la esclavitud de las cosas, incorporindolas al reino
del espiritu. A la par que el mundo externo, se ha transformado
la interioridad agustiniana, amplificada y embellecida con la Iluz
de Dios. El estudio de la memoria ilustra este punto, esbozando
una filosoffa de la interioridad, es decir, de la capacidad inmensa,
de cierta infinidad donde todo cabe ™.

“Por la inmensidad de este panorama yo discurro y llevo mi
vuelo breve de una cosa en otra; yo penetro tan profundamente
como puedo y no hallo fin. Tan grande es el poderio de la me-
moria, tan grande es la potencia de la vida en el hombre, en el
hombre efimero que vive para morir” ™

Aqui se vislumbra la grandeza del hombre y también la del
genio religioso, que ha realizado tan profundas excavaciones en
el ser espiritual, sin tocar su fondo.

Pero la méxima dignidad de la memoria y del hombre con-
siste en poseer a Dios: Tu dedisti banc dignarionem animae
meae ut maneas in e’

La idea de Dios en el hombre es una de las maravillas que
llenaban de estupor a San Agustin. Un personaje dostoievskiano,
Ivin Karamazof, dird también mis tarde: “Lo asombroso es que
la idea de Dios se haya podido albergar en la cabeza de un ani-
mal tan salvaje y malvado como el hombre. Tan santa es ella,
tan conmovedora, tan fina, que honra a un individuo”.

El contacto divino hace sagrado al hombre y le impulsa por
el camino de la purificacién, obligindole a un examen de con-
ciencia escrupuloso donde salen a relucir todas las miserias in-
teriores.

El Dios de San Agustin y de las Confesiones no es un ser
yerto y mortecino, sino un Dios vivo, celoso y guerrillero que
provoca a una lucha continua al alma cobarde y sofiolienta. El
que lo tiene dentro no puede esquivar la agresividad de su amor.

7z Ibid., X 6.

73 Sobre la interioridad agustiniana véase a R. GUARDINI, Dié¢ Bebehrung des
Aurelius Augustinus p.36-47.

74 Conf. X 17.

75 Ibid., X 25.
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Dios de la pura interioridad, empuja al espiritu a replegarse den-
tro de si, alli donde no se entra de buena gana, poniéndolo cara
a cara consigo mismo. No vale esconderse en un rincdén ni ta-
parse el rostro; ante el espejo universal y tremendo relucen to-
das las pecas y pecados. En este encuentro se revelan nuevos as-
pectos del sujeto religioso; clama aqu{ de nuevo el hombre
agustiniano, enfermo de mil achaques: “Yo no os escondo mis
llagas: Médico sois, y yo enfermo; misericordioso sois, y yo
miserable” **. La historia de siempre: el careo de la miseria y
de la misericordia inefable. El contraste entre la idea de la per-
feccién y la realidad psicolégica lo describe San Agustin con va-
liente realismo, previniéndonos contra la sorprendente flaqueza
humana. El mundo interior estd lleno de cepos y emboscadas que
no conocemos. Hay una aparente bondad, debida al desconoci-
miento de los choques y pruebas de la tentaciéon. Es una presun-
ci6én de valentia que se manifiesta de cara al enemigo, en la ex-
periencia propia, “porque lo que hay deniro del espiritu, hartas
veces queda oculto si la experiencia no lo descubre. Nadie debe
estar seguro en esta vida que se defini6é una tentacidén continuada,
no sea que quien de peor pudo hacerse mejor, de mejor se em-
peore. La sola esperanza, la sola confianza, la sola promesa mia,
es la misericordia vuestra” ”’

Desconfianza de s{ mismo, confianza en la misericordia infi-
nita: tal es la fisonomia del hombre religioso de las Confesiones.
El examen severo y minucioso de las caidas y miserias le arroja
en los brazos de Dios: “De tales naderfas esti llena la vida. Mi
esperanza unica, y muy grande, es vuestra misericordia” ™.

Aqui esta entero San Agustin y el hombre redimido: en este
caminar entre los dos abismos: el de la miseria del propio yo,
combatido, humillado, descontento siempre de si por las caidas
y peligros, y el de la misericordia divina, que le cura las heridas
“con mds presteza que se las aflige el tentador” ™.

No faltan en este estado experiencias misticas, como las in-
sinuadas en el siguiente pasaje: “En ninguna de estas cosas por
las que paso consultindoos a vos hallo lugar seguro para mi alma
sino en vos, en quien se recogen todos mis afectos derramados
y nada mio de vos me aparta. Y algunas veces me introducis en
la intimidad de un extrafio sentimiento inusitado muy adentro
de mi, a no sé qué misteriosa dulzura, que, si alcanzara en mi su
plenitud, no sé qué sera lo que no serd esta vida. Pero presto
reincido en lo de aci abajo, agravado por mi trabajosa pesadum-

76 Ibid., X 533.
7 Conf. X 32.
78 Ibid., X 33.
7 Ibid., X 29.
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bre, y el usado oleaje me reabsorbe y me cautiva y lloro mucho;
pero me cautiva mucho. Tanto pesa la carga de la pesadumbre.
Aqui puedo estar y no quiero; alli quiero y no puedo; misera-
ble en ambos sitios” *’

;Cémo nos conmueve este gemido tan paulino y agustiniano
de la existencia cristiana! Ecce homo; aqui esti el hombre en-
tero, desnudo, Prometeo encadenado en la fatidica roca.

Pero el corazén magndnimo de este hombre no es rapifia de
la desesperacién y pesimismo. El sentimiento de la miseria crea
una tensién heroica de arrojarse en los brazos de Cristo. Por el
examen implacable de su interior ha llegado San Agustin a la
“existencia que se encuentra a si misma” en Cristo, que es la
categoria suprema del existir humano. El hombre religioso tiene
un Mediador, un Médico y Libertador que ha vencido la deses-
peracién y la muerte.

“;Cémo nos amasteis, Padre bueno, que no perdonasteis a
vuestro Hijo nico, sino que le entregasteis por nosotros pecado-
res, por los cuales El no consideré que fuese usurpacién ni rapi-
fia ser igual a vos, sino que se hizo stbdito hasta la muerte de
cruz, tnico libre entre los muertos con potestad de exhalar su
alma y de recuperarla de nuevo! Fundadamente tengo en El muy
vigorosa esperanza de que sanaréis todas mis dolencias, puesto
que estd sentado a vuestra diestra y por nosotros intercede; otra-
mente, desesperaria. Muchas y grandes son estas dolencias mias,

» 81

muchas y grandes, pero mas generosa es vuestra medicina” *'.

12. LA ATMOSFERA DE LAS “CONFESIONES”

Si la atmésfera es, segin hemos convenido ya, la regién me-
dia entre el cielo y la tierra, el hombre de las Confesiones es un
ser atmosférico; no vive ni en la tierra ni en el cielo, sino en
esa region férvida y azul que sirve de enlace para lo divino y lo
humano. La forman los actos que realiza el alma, sean €OgROsci-
tivos o emocionales. Principalmente es la oracidon. He aqui la
atmosfera celeste del alma. San Agustin ora ante Dios, y esto le
yergue del suelo, le hace mas 4gil, mds vaporoso y puro.

La oracién exhala la mds pura esencia de la vida religiosa y
ofrece doble valor: uno teoldgico, otro psicolégico.

Segtn las corrientes filoséficas de nuestra época, se considera
Ia plegaria como una funcién existencial del hombre, una funcién

30 Ibid., X 40. Hic esse wvaleo, nec volo; illic volo, nec valeo; miser utrobigue.
Sobre este pasaje véase A. SOLIGNAC: Les Confessions. Bibliothéque augustinienne,
X111, 198-200 (Paris 1962).

8L Conf. X 43.
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en que el hombre manifiesta su ser: 75z eine existeniielle Funktion
der Menschen, dice T. Soiron *.

El hombre por la plegaria se expansiona ante Dios, desple-
gando su ser intimo, gravado con el peso de una existencia mor-
tal, amenazada por todas partes. La comunicaciéon con Dios le ele-
va, le engrandece y purifica. El hombre, espantado de su mise-
ria, tiende a trascenderse a si mismo, para ir al encuentro de
Dios y hablarle, derramando en sus oidos sus cuitas, peligros y
necesidades. Se trata, pues, de una trascendencia de la criatura y
una condescendencia del Creador. Asciende la criatura y descien-
de y condesciende el Creador, manifestindole sus secretos y con-
fortindola para las luchas de la vida. Asi como la vida anterior
la calificaba San Agustin por estas palabras: Mecum eras, tecum
non eram ™, al contrario, en la plegaria se realiza el encuentro
de ambos: vos estiis dentro de mi y yo estoy con vos. He aqui
la oracién: un estar el alma en Dios y un estar de Dios con el
alma. Y sabemos la profundidad que entrafia para el Santo ha-
llarse Dios en el alma, porque €l es el filésofo cristiano de la
presencia de Dios en el universo y en el hombre **

Dos sentimientos sefiorean al hombre en este encuentro: uno
de distancia y otro de proximidad. Es el Altisimo, el Inefable, a
quien ninguna categoria de tiempo o de espacio puede repre-
sentar como es en si. Nuestro espiritu dista infinitamente de EL
“Sefior y Dios del espiritu sois. Todo aquello estd sujeto a mu-
danza; mas vos permanecéis inmutable sobre todas las cosas y
os dignasteis habitar en mi memoria desde que os conoci” ™

He aqui la trascendencia y la inmanencia divina, aprehendida
por ¢l alma en la plegaria.

El sentimiento de la distancia ontolégica y moral, la depen-
dencia omnimoda con respecto al Sefior y Dios del espiritu, que
se relaciona con el semtimiento de la criatwra de la psicologia
religiosa de Schleiermacher, pudiera predominar y sofocar todo
conato de movimiento hacia Dios, haciendo imposible la vida
religiosa y la comunicacién con El Mas el sentimiento de la dis-
tancia se halla templado por el de la proximidad divina, o de un
amor misericordioso “que arde siempre y no se apaga nunca” *,
recogiendo todos los ayes y suspiros humanos. Cuando nuestro
Santo exclama: “Mirad: no os escondo mis llagas; médico sois,
y yo enfermo; misericordioso sois, y yo miserable” ¥, lo mueve

82 Das Gebeimnis des Gebetes p.14 (Freiburg i. B, 1937).

83 Conf. X 27.

84 Cf. a F. CaYRE, Les sources de Iamony divin. La divine Présence d aprés
Saint Augustin (Paris 1933).

85 Conf. X 25.

86 Ibid., X 29.

87 Jbid., X 28.
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una confianza incondicional en el Amor infinito, que se ha he-
cho nuestro médico.

“Toda mi esperanza, Seflor, estriba en vuestra sola grandiosa
misericordia”, dice en otro lugar *.

Corpora non agunt nisi soluta, reza ¢l axioma escolastico, que
puede aplicarse a las almas, las cuales tampoco actiian si no estin
como disueltas por el amor. Entonces se dilatan y se abren, asi
como con el temor se encogen y se atan. La fuerza expansiva de
la plegaria viene de la confianza, que libra y desata las energfas
afectivas para que se declaren y presenten su ofrenda al objeto
de su amor. En las Confesiones nos hallamos ante un espiritu
libertado y suelto que se mueve ante el Sefior con una incompa-
rable riqueza de gestos. Su plegaria se haila matizada de infinitas
variantes de expresién y contenido. Quien la conoce y saborea,
rechazard como superficial el dicho de Milton, el cual comparaba
la plegaria litirgica, esto es, catdlica, con el canto del cx-cu#, que
siempre repite lo mismo. La plegaria agustiniana es tan rica, tan
profunda, tan polifénica, tan acorde con las leyes de la armonia
interior del hombre, que dos tedlogos protestantes, F. Heiler y
T. Fend, han llamado al autor de las Confesiones “el Padre de la
plegaria cristiana” *.

Piénsese, v.gr., como temas tan arduos, cual es el de la ma-
teria informe, los ha rumiado y derramado en el divino coloquio.
S6lo la fuerza del genio religioso puede convertir en materia in-
candescente de meditacién elementos tan extrafios.

Quizi se echara en falta un poco mis de alegria y serenidad
en el orante de las Confesiones, cuyas piginas parecen atravesa-
das por rifagas de tempestad, de viento huracanado. Cierta im-
paciencia interior parece empujar la prosa agustiniana, forjada
con todos los artificios de la antigua retdrica. Mas esta impacien-
cia y tormento son lote de todo amor vehemente y peregrino.
Las Confesiones son un libro de ligrimas, y por eso tienen un
sabor amargo y estimulante. San Agustin no se cree todavia sufi-
cientemente puro. Goza ciertamente de los que él mismo llama
suge convivium, el continuado convite de la conciencia limpia y
segura; mas todavia, ciertos resabios impuros en si y derredor,
que €l quisiera aniquilar para siempre, trabajan e irrumpen en su
estado de 4nimo, comunicindole como cierta inquietud y males-
tar y, sobre todo, cierta impaciencia, muy explicable en un pere-

grino de su talla. Por ella es mds humano y més proximo a
10SOtI0s.

88 Ibid., X 29.
89 Véase a M. PLUGLIST, La preghiera p.147 (Torino 1928).
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13. PAVOR Y AMOR

En la vida de la plegaria se manifiesta una polaridad, que
tanto ha utilizado R. Otto para la descripcién de lo santo o nu-
minoso. San Agustin la ha formulado bellamente hablando del
Verbo, “maravilloso en el decir y maravilloso en el obrar”. ; Quién
lo comprenderd? ;Quién lo explicard? ;Qué luz es aquella que
me alumbra con intermitencias y hiere mi corazdn sin herida?
Siento horror y siento amor; siento horror en cuanto soy deseme-
jante a El; siento amor en cuanto le soy semejante: Inborresco
et inardesco; inhorresco in quantum dissimilis ei sum; inardesco
in quantum similis et sum°’.

Esta férmula se ha hecho patrimonio comin de la psicologia
religiosa ™. El sentimiento de dependencia con respecto al Crea-
dor, el pavor de la criatura, que se anega en su propia nada; la
heterogeneidad de la luz interior, y, por otra parte, la fascinacién
y atraccién de la misma por cierto parentesco o similitud, que
provoca nuestro interés y deseo de unidén; he aqui el aire atmos-
férico de la vida religiosa. Los dos aspectos de lo divino, como
mysterium tremendum, mirum, 1o mayestitico y prepotente, lo
inefable, lo dissimile, y, por otra parte, como fascinosum, porque
es la plenitud de todo valor, provocan los dos sentimientos de
pavor y amor. Si lo heterogéneo y lo disimil nos aleja y retrae, lo
semejante y atractivo produce, al contrario, movimientos de sim-
patia y de aproximacion.

En esta polaridad de repulsion y atraccidn se contiene la esen-
cia misma de la vida religiosa, la cual se halla en San Agustin
intensamente coloreada por el amor.

Las tres tunciones del sujeto, Ichfunkiionen, que K. Gitgensohn
analiza tan agudamente en su Psicologia religiosa, conviene a sa-
ber: tender hacia Dios, sumo Valor: abrirse a El y entregdrsele
con confianza en una comunidad de intercambio con lo divino y
sentivse con sy comtacto mds vico, mds satisfecho y profundo ™,
hatlan plena confirmacién en la experiencia religiosa de las Con-
fesiones, Sobre todo, el alma agustiniana ha sabido bien abrirse
a Dios, pues, si bien se nota, la confesién es el acto religioso de
descubrirse, desnudindose ante el Sefior para abarcar el sujeto
y el objeto con una mirada trepidante de vergiienza y emocién.

La funcién del amor es abrirse al amado, es decir, la funcién
més totalitaria del ser espiritual. De aqui procede la plenitud

%0 Conf. X1 9. R

o1 Véase a G. WUNDERLE, Ueber die Haupimotive zur Bildung von Augustins
Gotresbegriff mach der Darstellung der «Confessiomen» p.35.

92 Der seelische Aufban des Religiosen Frlebens (Leipzig 1921). Cf. W. KEIL-
BACH, Die Problematit der Religionen (Paderborn 1936) p.52ss.
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humana de las Confesiones, que son el libro del hombre. En la
funcién amorosa de abrirse se engendra, al careo con lo disimil,
un sentimiento que acompaiia siempre la plegaria de las Con-
fesiones: €l de culpa o arrepentimiento, la amaritudo recogita-
tionis

14. CULPA Y ARREPENTIMIENTO

Se nutre de una doble oposicién: con Dios, suma Hermosu-
ra, y con el ser intimo, desgarrado, desorganizado por la culpa.
Asi dice nuestro Santo: Foeda est, nolo intendere: fea es, no pue-
do poner los ojos en ella; no querria verla.

A vos os quiero, justicia e inocencia, hermosa y decorosa con
lumbres de honestidad y de saciedad insaciable **.

He aqui la doble mirada a lo real y a lo ejemplar, a Dios y
a la conciencia propia. El Santo se siente repelido por la fealdad
del pecado. No es que rehilya enfrentarse con él, porque lo ana-
lizé y describié todos sus efectos y desastres. Puede llamarse con
razén el metafisico del pecado.

El lo ha definido como un movimiento defectivo o como una
caida de un extremo a otro por culpable gravitacién: “Por una
inmoderada propensién a esta suerte de bienes infimos abandona-
mos los mejores y soberanos, os abandonamos a vos, Sefior nues-
tro, y a vuestra Verdad y a vuestra ley” ™.

Ofrece doble aspecto y malicia y fragilidad, por ser una aver-
sibn de Dios y conversion a las criaturas. La voluntad humana
tiene capacidad para amar lo finito, dejando lo sumo e infinito.
El robo de las peras le ofrece materia para analizar la terrible
facultad en que se puede amar el defecto mismo, el dedecus, la
fealdad, aunque la voluntad busca ordinariamente un bien. La
fuerza descriptiva de San Agustin no se agota al pintar el estrago
y maldad del pecado. Lo dibuja como “fealdad”, corrupcién, “po-
dredumbre”, “fango”; como escisién y desgarramiento del ser
intimo (frastatim discissus sum), como enfermedad y languidez,
vivero de amargura, marafia de matorrales que ensilvecen y en-
sombrecen el alma, como remolino (gurges flagitiorum), como
brefias abruptas, como carga y servidumbre, como tenebrosa pa-
rodia de la omnipotencia, como mutilacién de la libertad, como
herida. Estas y otras imdgenes se pueden espigar sin salir del

libro segundo de las Confesiones.

Quien tan profundamente conocid los dafios del pecado habia
de mirarlo con odio y prevencién. Por eso en las Confesiones

9 Conf. II 1.

9t Ihid., IT 10.
95 Conf. 11 5.
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hay un arrepentimiento tan sincero y universal, una condenacién
y lucha a muerte contra el pecado, causa de tanto desastre para
el alma. El estado de culpa es un estado de miseria, de dolor, de
servidumbre, de permanente malestar. El pecador vive inseguro,
como quien habita una casa rota, agrictada y amenazante.

El “desamparo éntico” y la “fuga de si mismo”, tan finamen-
te analizados como consecuencia del estado culpable por H. G. Sto-
ker ™, los sintié también San Agustin, y para su estudio pueden
hallarse materiales en las Confesiones. Reléase la pintura de su
alma con motivo de la muerte de su amigo *, que es uno de los
cuadros mis plésticos que nos ha dejado el gran filésofo cristiano,
y se hallard la verdad de estas afirmaciones.

El horror de la vista propia le ha inspirado pinceladas de vi-
goroso realismo: “Esto contaba Ponticiano. Mas vos, Sefior, entre
palabra y palabra suya me retorciais hacia mi mismo, quitindome
de mis espaldas, donde yo me habia puesto cuando no queria mi-
rarme el rostro, y me ponfais enfrente de mi propia cara para
que viese cuan feo era, cuin deforme y sucio, cudn manchado y
ulceroso. Y me vefa y me horrorizaba, y no tenfa dénde huir
y refugiarme de mi mismo. Y si me esforzaba por apartar de mi
tal visién, contaba Ponticiano; Ponticiano contaba, y vos torna-
bais a oponer mi rostro contra m{ mismo y me dibujabais a mi
mismo en las propias nifias de mis ojos para que conociese y
aborreciese mi maldad. Yo la conocia, pero cerraba los ojos, re-
chazaba su imagen v la enterraba en el olvido. Mas entonces, con
cuanto mas ardido fervor amaba yo a aquellos de quienes habia
oido contar el saludable e impetuoso afecto con que se habfan
entregado a vos, con tanto mayor aborrecimiento me odiaba a
m{ mismo por la comparacion con elios. As{ iba yo royéndome
y carcomiéndome en mi interior y cubriame de horrible e intensa
verglienza cuando Ponticiano nos contaba tales cosas. Terminada
la conversacién y arreglado el negocio por que habia venido, él
se fue a su casa y yo me volvi a mi mismo. ;Qué denuestos no
me dije! ;Con qué palabras recias como azotes no flagelé mi
alma, aguijindola por que me siguiera en mis conatos de ir en

pos de vos! Y ella rezongaba y bufaba, pero no se excusaba. To-
das las razones estaban agotadas y refutadas” **.

Dificilmente puede superarse el colorido de este cuadro, que
nos ofrece plasticamente los elementos del arrepentimiento. Re-
salta, ante todo, un choque violentisimo, un desdoblamiento de la
persona. El yo estd desgarrado en dos partidos, duae voluntates ™ :

96 Das Gewissen (Bonn 1925).

97 Conf. IV 4-9.

98 Conf. VIIIL 7.
99 Ibid., VIII 9.
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el uno, llamémosle asi, conservador; el otro, el nuevo, el revo-
lucionario, volwntas nova; el primero quiere seguir lo pasado,
afirmarse en sus posiciones del hombre viejo, en la soberania de
los instintos; el segundo se encara con el cobarde, vicioso y es-
clavo de la costumbre para desalojatle de sus trincheras e im-
ponerle un nuevo programa de renovacion espiritual. Y no faltan
denuestos, y pedradas, y palos en esta grandi rixa'”. Natural-
mente, en una conciencia tan vigorosa como la agustiniana, no
podia sostenerse largo tiempo un estado de tan alta tensién, y vino
el triunfo del hombre nuevo. El arrepentimiento de San Agustin
no es, como para ciertos sistemas de filosofia moderna, un pro-
ceso negativo, un producto antivital en la economfia del espiritu
0 una enfermedad que carece de sentido; no es tampoco un es-
tado de pura depresién, consiguiente a un relajamiento de ten-
siones interiores; ni un mero recuerdo del pasado inevitable, o
un simple proceso de censura y castigo de ciertos actos. El arre-
pentimiento conserva un alto sentido teleoldgico en la economia
espiritual del hombre. Lo pasado esti presente en el animo de
San Agustin; se avergiienza de ello, se horroriza y lo apalea con
dicterios tremendos. Lo pasado, como objeto de abominacidn,
actlia en cierto modo sobre lo por venir. El mismo horror de la
fealdad culpable dispone al sujeto para la creacién de una hermo-
sura nueva. El asco de si mismo, el vémito de si mismo, contri-
buye a la salud del espiritu, 2 su desgana y liberacién.

“El arrepentimiento—dice Max Scheler—es una forma de au-
tocuracién del alma, el camino dnico para recobrar las fuerzas
perdidas. Y en el aspecto religioso, el arrepentimiento devuelve
a Dios el alma y la dispone para que retorne a El, de quien se
habfa alejado” ",

Tal es igualmente para San Agustin: condicién de retorno a
Dios y a la paz perdida del alma. Y aqui ha lugar un fendmeno
interesante: el arrepentimiento cristiano convierte en elementos
vivos y dindmicos el peso muerto de una vida indigna y censu-
rable. Es un estado de desequilibrio interior que tiende natural-
mente a la armonia de los contrarios. Hay que eliminar los ele-
mentos perturbadores, que aqui son los pecados cometidos, y edi-
ficar la vida, respondiendo a los nuevos imperativos surgidos en
la conciencia. La palabra contricién alude a una especie de tritu-
racién del enemigo, sin la cual no puede haber paz interior.

Mas la eficacia del arrepentimiento en San Agustin y en la
conversién cristiana va mas lejos: no sélo tritura al enemigo,
sino que le obliga a servir al yo nuevo y superior. El pecado, de

00 Ibid., VIII 8.
198 Vom Ewigen in Menschen 1 p.12 (Leipzig 1923).
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cuerpo presente en la memoria, no es ya un obsticulo paraliza-
dor, sino un enemigo muerto que estimula el despertar de nue-
vas fuerzas, el impulso hacia lo grande y heroico. Lo pasado no
perturba la conciencia si no se iaserta en la sintesis de la nueva
vida como cierto principio de bien. San Agustin diria también que
son como el abono del alma, provechoso para una labor fructifera.

“Quiérome acordar de mis fealdades pasadas y de las carnales
torpezas de mi alma, no porque yo las ame, sino para amaros a
vos, Dios mio. Esto hago por amor de vuestro amor, trayendo a
la memoria mis caminos torcidos con amargura de mi renovado
recuerdo para que vos me seiis dulce, dulzura no falaz, dulzura
feliz y segura, y me recojiis de aquel derramamiento en que a
pedazos estuve dividido; mientras separado de vos, que sois s6lo
uno, anduve desvanecido en muchas vanidades” ',

Tal es uno de los rasgos eminentes del genio religioso de San
Agustin: toda la masa litea y pecaminosa de la vida antigua se
ha convertido en plasma germinal del espiritu. En la selva oscura
de matorrales han florecido las rosas de la confesién y alabanza
del Sefor. La Cristiandad de todos los tiempos amari el pequefio
y oloroso libro de laudes agustinianas, campliéndose los deseos del
autor: “A estos espiritus hermanos me descubriré. Respiren en-
horabuena en mis bienes, enhorabuena suspiren en mis males. El
bien que hay en mi es vuestro, es un don vuestro; el mal que
hay en mi es culpa mia y es justicia vuestra. Respiren, pues, por
mi bien y suspiren por mi mal. Himno y endecha suban a una
ante vuestro acatamiento desde el fondo de estos corazones fra-
ternos, que son vuestros incensarios” '

Las Confesiones se han convertido en el mas belio turibulo
de oro que arde en el templo de la Cristiandad en alabanza del
Sefior; maldades lloradas y dones de Dios, todo se consume en
olor de suavidad. Asi, toda la atmdsfera de este libro y de esta
alma esta saturada y azulada de incienso.

102 Conf. 1I 1.
103 Thid,, X 4.
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LOS LIBROS SOBRE LA TRINIDAD
Y LA FILOSOFIA DEL ESPIRITU

1. Buscanpo A Di1os EN SU IMAGEN

Con los profundos libros sobre la Trinidad-—De Trinitate—,
San Agustin no sélo iluminé el mas arduo misterio de la fe, sino
también el enigma del espiritu humano, realizando lo que
A. Dempf llama “el descubrimiento de la metafisica del alma,
como persona y personalidad, y de la experiencia interna de los
valores a priori” .

El mismo autor dice en otra parte: “En ningin libro a lo
largo de su vida ha emprendido este investigador y descubridor
un tal dificil viaje de exploracién como en el estudio de la con-
ciencia de si mismo y de la esencia del espiritu creado, peldaiio
analdgico indispensable para esclarecer filosoficamente el mis-
terio de la Trinidad. Apenas se sabfa nada en este terreno miste-
rioso del conocimiento propio, y ain hoy, después de milenio y
medio, no se ha agotado lo que hallé él en este recéndito y vasto
reino de la propia intimidad. Todo un sistema de filosofia cristia-
na, el de San Anselmo, se desarrollé en la Edad Media con los
datos, suministrados por un descubrimiento suyo, y teda la nueva
filosofia del espiritu, desde Descartes acd, depende de otra intui-
cidn, esto es, de la certeza de la experiencia interior. San Agustin
ha sentado sobre bases firmes nada menos que lo eterno en el hom-
bre, el sempiterne vivere et scire, la capacidad de la vida y del
conocimiento eterno del espiritu humano” *

Con lo dicho puede atisbarse el valor de la especulacién
trinitaria del gran Doctor. Mas al hablar de la filosofia moderna
del espiritu ha de eliminarse toda interpretacién equivoca o errd-
nea que nos aleje de la mente del Santo. Se le ha llamado
dialéctico de la inmanencia”’, cuando con igual o mejor titulo

L Sacram imperium p.58.

2 Christliche philosophie p.83. Sobre la esencia de la personalidad humana han
vertido los libros De Trinitate muy copiosa luz. E. Benz dice en su monogra-
fia Marius Victorinus und die Entwicklung der Abendlindischen Willensmetaphy-
sik: «El presente estudio se reduce a una interpretacién del pensamiento de San
Agustin en los libros De Trinitate. Alli se desenvuelven los fundamentos especula-
tivos de la doctrina cristiana sobre la Trinidad, los principios de una metafisica de
la voluntad, que han sido decisivos en la dogmatlca y metafisica del Occidente»

(p. VII, Stuttgart, afio 1932).
3 E. BUONAIUTTI.
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se podria calificar de dialéctico de la trascendencia, porque lo
mismo en el orden ¢dsmico que en la psicologia colectiva e his-
toria universal e individual ha exaltado el valor de lo trascen-
dente, la necesidad de romper el circulo de la propia interioridad
para explicar la fenomenologia del espiritu. Este se halla lleno
de fisuras, por donde entra la luz de lo trascendente.

Aun la misma fOrmula in teipsum vedi, in interiore homine
babitat veritas incluye un salto dialéctico de la inmanencia a la
trascendencia.

Guido Mancini considera a San Agustin representante de la
filosofia del espiritu en un sentido inmanentista o idealista, y
contrapone la filosoffa griega, como filosoffa de la naturaleza,
a la filosofia cristiana, que es una filosoffa del espiritu, que en
nuestro Doctor surgié a plena conciencia, trayendo una nueva
sistematizacién del mundo de las ideas. San Agustin es contrario
a la filosofia del ser, pues nosotros somos el principio del mundo,
como nuestro mundo; como sujeto activo de la autoconciencia,
nos constituimos en el ser que tenemos al pensarnos. El princi-
pio fundamental de la gnoseologia agustiniana es el de la metafisi-
ca de la experiencia interna, de la que ha germinado la filosofia
posterior con los esfuerzos de Descartes, de Kant y, finalmente,
de Hegel *.

Estas interpretaciones necesitan un refrendo y correccién, pues
no bastan algunas analogias para identificar sistemas tan opues-
tos, v.gr., como el de San Agustin y de Hegel. El gran fildsofo
cristiano no es un idealista, en el sentido modernc de la filoso-
fia italiana o de la romdntica de Alemania. Su idealismo es ob-
jetivo, realista, teoldgico, por ser el espiritu finito un vaso comu-
nicante del Espiritu infinito. La filosofia agustiniana del espiritu
se deriva de las mas entrafiables tendencias del cristianismo, ex-
ploradas con una maravillosa intuicién, en la que tal vez nadie
le ha aventajado.

“San Agustin—dice el citado A. Dempf—contemplé ya los
fundamentos de la doctrina cristiana del alma, la cual es consi-
derada, ante todo, como imagen de Dios. La divina semejanza
radica no en su conformidad con el mundo, sino en su propia
naturaleza; en su vida espiritual trinitaria, compuesta de senti-
miento, inteligencia y voluntad, o conocimiento, amor y auto-
conciencia. Mas la conformidad naturzl del alma con Dios ha de
ser elevada por el perfecto conocimiento y espiritualizacién de si
mismo a la categoria de conformidad sobrenatural, a la divini-

% Véase a2 P. MONTANARI, Saggio di filesofia agostiniana. 1 massimi broblemi
p.55ss (Torino 1931); G. MANCINI, La psichologia di S. Agostine e i Suoi ele-
menti neoplatonici (Nipoles 1929).
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zacién por la gracia. Con esto es la primera vez que el ser ver-
dadero del alma es captado con profundisima agudeza, como
autoconciencia y perfeccién de si misma, en la verdad y amor
de Dios” °. Asi, San Agustin manifestd la nueva dimensién del
espiritu, su interioridad, abierta a lo divino. Dios y el alma soli-
citan la atencién del pensador cristiano. El nosce teipsum se hace
mandato principal en la ascética del cristianismo.

Un mistico medieval fuertemente influido por San Agustin
lo traduce asi con una prosa enfitica e imperativa, propia del
gran Doctor: “Condcete como imagen mia y asi podrds cono-
cerme a mi, cuya imagen eres, y me hallards dentro de ti. Puri-
ficate, ejercitate en la piedad, y dentro de ti hallaras el reino de
Dios. Oh imagen de Dios!, reconoce tu dignidad; resplandezca
en ti la imagen de tu autor”. O #mago Dei, recognosce dignitatem
tuam, refulgeat in te effigies Auctoris tui®.

El anhelo del descubrimiento de Dios origind una nueva psi-
cologia diferente de la de Aristteles, la cual estudiaba el alma
dentro del cuadro cdsmico, como formando parte de él y regido
por sus leyes. “En toda la literatura antigua—dice Luis Mager—
no hallamos una descripcién de la vida del alma, en el sentido,
por ejemplo, de las Confesiones de San Agustin. Los Soliloguios
de Marco Aurelio estriban sobre el principio fundamental de que
nosotros hemos de llevar una vida perfectamente arménica con
lo césmico, con las leyes naturales. Aqui esta valorado el hombre
como ser de naturaleza, como parte del universo exterior”’

La psicologia aristotélica conserva la misma tendencia: el
alma es mirada como forma sustancial del cuerpo y sus funcio-
nes se muestran considerando el modo de obrar de la naturaleza.
La psicologia es un capitulo de la fisica, is2 Physik des Lebendi-
gen, Biologie; es la fisica del ser vivo, biologia *. La filosofia cris-
tiana, en cambio, y en particular la de San Agustin, estudia el
alma a la luz de Dios como un mundo en si, centro del miximo
interés metafisico. El hombre se busca a si mismo no en el mun-
do, sino en Dios, en el reflejo y semejanza que ostenta de su Prin-
cipio, como espiritu o mens. Se pretende llegar a la méas profun-
da intimidad por uma ascesis y progresiva sublimacién del ser
propio, por la desnudez interior, que es el camino del verdadero
conocimiento psicolégico. Uno de los pensadores contemporineos
que mds se acerca a San Agustin en el empleo de este método es
el oratoriano P. A. Gratry en su Philosophie de la connaissance

5 O.c., p.153.
8 G. DE THIERRY, In Cantica Cantic. c.1: PL 180,493-4.
7 Die Mystik als Lebre und Leben p.16 (Miinchen 1934).

i "IQPZII;:;MSOETH, Die sechs grossen Themen der Abendl. Philosophie p.128 (Ber-
i *5 N
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de I'4me, donde dice: El medio de dar al conocimiento del alma
su verdadero plan es admitir desde el principio, aunque sélo sea
por via de hipétesis, que ha de verificarse esta grande idea tra-
dicional de la filosofia cristiana, a saber, que nuestra alma
es imagen de la Santa Trinidad, como se expresa Bossuet: “Una
Trinidad creada que Dios ha hecho en nuestras almas nos re-
presenta la Trinidad increada”. Aplicando este método han lle-
gado los mejores pensadores y misticos cristianos a descifrar el
enigma del espiritu humano °.

2. LA DESNUDEz

El alma debe pensarse a s{ misma: seipsam cogiter'’. Mas en
la reflexién ha de evitar un primer peligro, y es confundirse a
si misma con lo que posee. Elia estd cubierta con tosca vestimen-
ta, que oculta la verdadera forma del espiritu. El mundo exterior
se hace mundo interior, molesto equipaje de peregrinacién, grave
para las almas contemplativas. El alma no es lo que le entra por
los sentidos, formas, colores, fragancias, sonidos, sabores. El es-
piritu no es lo que viste ni lo que tiene; el alma no es almacén.
Tirar todas las ropas es la primera condicién para bucear en los
abismos del alma. Particularmente, la fuerza del amor impide
‘atisbar la esencia del propio ser, pues “tanto puede, que las cosas
en que ha pensado con afecto por largo tiempo, pegandose a ella
con el visco de la aficion y del cuidado, las arrastra consigo,
aun al querer pensarse a s{ misma por un acto introspectivo.
Y como ellas son corpbreas y fueron amadas con los sentidos,
adhiriéndose con larga familiaridad, y como, por otra parte, no
las puede entrafiar e inviscerar consigo segin su ser material, por
ser ella espiritual, se aglutina y se abraza con sus imégenes, fa-
bricadas de si misma y en si misma. Porque, al formarlas, les
comunica algo de su propia sustancia, de donde proceden muchos
errores, pues el alma hillase tan fundida con las cosas a que
tiene aficién, que le parece identificarse con ellas.

Yerra, pues, la mente cuando con tanto apego se adhiere a
esas imigenes, pensando que ella es también algo semejante a las
mismas” "'

Sefiala aqui San Agustin el origen de los principales errores
psicolégicos. No obstante, posee virtud para discriminarse a si
misma de los cuerpos y de sus especies impresas en los sentidos,
si bien en algunos casos patoldgicos las imagenes se imprimen
con tanta viveza y bulto, que aparecen como proyectadas fuera,

9 1 p.21 (Paris 1928).

10 De Trin. X 5,7: PL 42,497.
11 1bid., V 7: PL 42,977-8.
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segln ocurre en los sueflos, alucinaciones y éxtasis. De aqui pro-
viene la dificultad que tiene el alma en pensarse a si misma,
diferenciandose de lo que lleva esculpido dentro, esto es, de las
iméigenes sensibles, de cuyas manos no puede soltarse para mirar
su propio semblante: rerwm sensarum imagines Secernere a se
non potest, ut se solam videar .

Maravillosamente se pegaron a ella con el gluten del amor,
y pot eso se estrella su esfuerzo de representarse a s misma se-
gun su puro ser, porque se confunde con lo que se halla insepa-
rablemente unido a éL.

Cuando, pues, se le manda conocerse a si misma, no ha de
buscarse, como si se hallara lejos, arrancada de su ser, sino des-
pdjese de lo que se aftadid a si: id quod sibi addidis detrabat,
pues ella es interior a todas las cosas sensibles y sus especies, de-
positadas en cierta porcién del alma que nos es comin con las
bestias, las cuales carecen de inteligencia, por ser ésta propia
de la mente. Condzcase, pues, a s{ misma y no se busque como
si estuviera ausente, antes bien fije la atencién, errabunda por
otros objetos, en s{ misma, haciéndose tema de reflexién. Porque
verd entonces que nunca dejé de amarse a si ni de conocerse, sino
que amando otras cosas se confundié y conglutiné en cierto
modo con ellas, y abrazando, como si fueran una, las que son di-
versas, tomé por unidad la multitud .

La desnudez es el camino de la verdadera interioridad, como
piensa San Juan de la Cruz. Las imdgenes y formas son la corteza
del espiritu.

Limpio y desnudo el espiritu de todo lo pegadizo y exterior,
comienza a brillar con propio fulgor y evidencia y manifiesta la
que podia llamarse su estructura gética. Tomamos aqui esta pa-
labra como una categoria religiosa aludiendo al empuje jerarquico
y ascensional entraftado en la naturaleza del alma. San Agustin
concibe el espiritu como ordenado jerdrquicamente en sus partes
con una porcién inferior y otra superior. La palabra mens expre-
sa generalmente la porcidn superior o principale mentis huma-
nae .

“Si, prescindiendo del cuerpo, pensamos sélo en lo que es el
alma, hallaremos que a ella pertenece la mente, algo asi como si
fuera su cabeza, su ojo o su cara, si bien aqui debe rechazarse
toda representacién material. Recibe, pues, el nombre de mente
no el alma, sino lo que en elia mas aventaja. Y asi, cada hombre,

12 De Trin. X 8,11: PL 42,979-80.

13 Ibid., ibid. Este método de detraccién recuerda el de los misticos para con-
seguir la desnudez. Cf. S. JuaN DE LA CRUZ, Swbida al Monte Carmelo II 12ss
(BAC, Vida y obras de S. Juan de la Cruz [Madrid 1945]1).

¢ De Trin. XVI 8,11 PL 42,1044,
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por asemejarse a Dios segin la sola mente, constituye una perso-
na y una imagen de la Trinidad seglin la mente”

Tal es la nueva filosofia del espiritu aportada por el cristia-
nismo. San Agustin dio transparencia al ser intimo, bafiandolo
en el resplandor de la imagen de Dios. El alma no sélo es forma
del cuerpo, sino, ante todo, efigie del Creador: émpar imago,
aftamen imago .

La mens, como sujeto del sello de la divina semejanza, eleva
al hombre sobre todo lo creado y le hace observatorio analdgico
del Creador, donde mejor se vislumbran las divinas perfecciones.
Supremo tribunal del alma, alli se juzgan todas las cosas que en-
tran por los sentidos, y no tiene competencia superior sino en
Dios "'

El conocimiento del alma es interiorizacién y ascensién a la
vez: ascendentibus itaque introrsus quibusdam gradibus conside-
vationis per amimae partes .

La mente, como imagen de Dios, es esencialmente represen-
tativa; en su faz interior se dibujan unos rasgos divinos que la
glorifican, y pueden incluirse en dos grupos: rasgos de lo abso-
luto y rasgos de lo relativo en Dios.

Asi, la verdad, con sus caracteres de inmutabilidad, eternidad,
necesidad, nos aveza al atisbo de los atributos del Ser divino,
absoluto, eterno, inmutable y omnipresente. Pero también la ca-
tegoria de relacién nos guia a las interioridades de la vida divina,
al misterio de la Trinidad. El estudio de esta trinidad, reflejada
en el ser de nuestro espiritu, llena las mejores paginas de los li-
bros De Trinitate.

Mens, notitia, amor; memoria sui, intelligentia sui, voluntas
sui; memoria Dei, intelligentia Dei, voluntas Dei: he aqui tres
trinidades psicoldgicas por las cuales asciende San Agustin al ba-
rruato del gran misterio de Dios . Y a la vez al misterio del
alma, la cual, despojada de todo lo que no es ella por la desnudez
espiritual, descubre su propio ser. ¢En qué consiste éste?

A los ojos del Santo se ofrece una primera trinidad, compuesta
de tres realidades sustanciales: Mens, notitia, amor. Una misma
e idéntica realidad, o mejor, un mismo todo, se escinde en diver-
sas formalidades, opuestas unas a otras,

Primeramente nos hallamos con una cualidad propia del espi-
ritu: vedire in semetipsam, volverse a si misma con la reflexidn.
Con los ojos corporales podemos ver otras cosas iluminadas por

15 De Trin, XV 6,9: PL 42,1065.

16 Ibid., [X 11,2: PL 42,961.

17 ibid., XV 27,49: PL 42,109,

18 Jhid., XII 8,13: PL 42,1065.
19 1hid., 9-14: PL 42,959-1038.
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el sol, pero no el mismo 6rgano 6ptico, 2 no ser en un espejo:
“Nuestra mente, asi como las noticias de las cosas corporales, las
recoge por los sentidos, las incorpéreas las recibe por si misma.
Luego a si misma se conoce por si misma, porque es espiritual.
Pues si no se conoce, no se ama” ™’

La reflexion, conversio incorporea, con que la mente se abra-
za a sf misma, es un hecho primordial de la vida humana, fuente
de las primeras certezas. El espiritu tiene un conocimiento y amor
consustanciales, porque vive fuertemente asido a si mismo por
el conocimiento y el amor. Sabe que vive, que siente, que recuer-
da, que ama, y ama este saber y este ser suyo. Ningun argumento
en contra puede remover esta conviccién, que sella la unidn
irrompible con la verdad, y por la verdad, con Dios.

El hecho primordial a que aludimos aqui es el crucero de
tres verdades fundamentales para el hombre: Ja verdad existencial
y ontoldgica, porque se abraza el ser mismo que nos constituye;
la verdad légica o ideal, porque aun el hecho de l1a duda basta
para establecer las verdades ideales o universales; finalmente, Jz
verdad teoldgica, pues toda verdad, aun particular, exige como
ultimo fundamento un Principio universal, soporte de todo lo
verdadero.

Una imagen mis evidente del misterio divino de la Trinidad
son la memoria, entendimiento y voluntad. Por estas potencias,
en que se cifra el dinamismo psicoldgico, se puede rastrear la
estructura del Espiritu infinito, porque la mente humana es ima-
gen inadecuada de la suma Esencia: cwius impar imago est hu-
mana mens, sed tamen imago =

La memoria de que se trata aqui es la intelectual, distinta
de la sensitiva, propia también de los animales, y ofrece diversos
planos: memoria de cosas, de si misma, de Dios.

3. MUNDO INTERIOR

La memoria comunica al hombre el ser mundo pequefio, lleno
de riquezas inexplorables. El dicho aristotélico: el entendiniento,
al entender, se hace todas las cosas, halla su aclaracién con el es-
tudio de la memoria, tal como lo hacen las Confesiones. AllQ
nombra San Agustin “los vastos palacios de la memoria donde
estin atesoradas las innumerables imagenes que acarrearon las
percepciones multiformes de los sentidos. Alli estd escondido todo
aquello que pensamos” ™.

“Alli estan a mi disposicién el cielo, la tierra, el mar con to-
® De Trin. IX 3,3: PL 42,963,

UIbid., X 12,19: PL 42,8%4.
2 Conf. X 8.

B o1
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das las impresiones que en ellos pude sentir, fuera de aquellas
que ya olvidé

Alli yo me encuentro conmigo mismo, y me acuerdo de mi,
y de lo que hice, cudndo y dénde lo hice, y qué efectos experi-
mentaba en el momento de hacerlo. Alli estin todas las cosas
que, experimentadas por mi o creidas de otro, mantengo en mis
recuerdos... Grande es, Dios mio, esta fuerza de la memoria;
grande en exceso; santuario ancho e infinito. ;Quién llegd al
suelo de su profundidad? Y esta fuerza lo es de mi espiritu, y ni
yo mismo alcanzo a comprender la totalidad de lo que soy...
Y salen los hombres a admirar la altura de los montes, y el oleaje
proceloso de la mar, y el facil y copioso curso de los rios, y el
ambito del océano, y las revoluciones y giros de los astros, y no
ponen atencién en si mismos, y no se maravillan de que cuando
yo decia todas estas cosas no las vefa con los ojos. Y, sin embar-
go, ya no las dirfa, si no viera alld dentro en mi memoria, y en
magnitudes tan vastas como si los viese fuera, aquelias montafias,
y olas, y rfos, y asttos que vi, y aquel océano en que cref” *.

;i Qué bien se trasluce aqui el aspecto cdsmico y universal del
espiritu, como espejo del mundo, con su capacidad infinita de
contencion!

“Grande es la pujanza de la memoria. No sé, Dios mio, qué
formidable potencia es que me inspira un pavor religioso; no sé
qué profunda e infinita muldiplicidad. Y esto es mi espiritu.
Y esto soy yo mismo. ;Qué soy yo, pues, Dios mio? Mi esen-
cia, ;jcudl es? Una vida variada, multiforme, inmensa prodigio-
samente” ™,

Por la memoria humana se puede barruntar, si bien de lejos,
la infinita riqueza y multiformidad simplicisima del Espiritu
creador.

Mas su mayor excelencia consiste en alojar a Dios: “Habitdis
en ella, ciertamente, porque me acuerdo de vos desde que os co-
noci y en ella os encuentro todas las veces que os recuerdo” **. Asi,
mundo externo, mundo interno y mundo superior se enlazan en
la capacidad receptiva de nuestro espiritu.

Mas en este archivo y recepticulo de la memoria, las cosas
estin befiadas de una luz intelectual por una palabra intima:
verbum mentis, que pronuncia el espiritu.

23 Ibid., ibid.

24 Ibid., X 17.
25 Ibid., ibid., 25.
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4. “VERBUM CORDIS”

El Verbo es, segin P. Gardeil, lo plus grand mot de la lan-
gue angustinienne **. Como en la Trinidad, el Padre interiormen-
te pronuncia una palabra consustancial, coeterna, que todo lo
expresa en simplicisima unidad, siendo la forma de las formas,
asi también el espiritu creado posee una locucién interior, y por
ello produce o engendra diversos verbos mentales, expresivos del
ser del alma y de las cosas. Nuestro verbum mentis incluye una
doble relacién: con la mens de que procede, con el sujeto locutor
y con la memoria, como archivo de las cosas atesoradas por los
sentidos o el testimonio de los otros ™.

Esta palabra intima y espiritual, anterior a los sonidos articu-
lados, es muy semejante a la cosa conocida como imagen suya:
verbum verum de re vera, nibil de suo habens, sed de illa scientia
de qua nascitur ™.

Nuestro lenguaje tiene algo de corpéreo e incorpéreo. El verbo
de la mente se hace voz corporal para resonar en los oidos de los
hombres, se encarna en cierto modo en el sonido articulado,
como el Verbo de Dios se hizo carne tomando la naturaleza hu-
mana. Y como nuestro verbo se hace voz, pero no se muda en
voz, de semejante modo, el Verbo divino, vistiéndose de nuestra
naturaleza, no se trocd en ella, pues lo divino y lo humano se
unieron maravillosamente, sin fundirse ni confundirse, en una
sola cosa.

Por lo cual, el mejor espejo para vislumbrar el Verbo divino
00 es la palabra externa, sino el verbum rationalis animantis .

El verbo es esencialmente intencional y conectivo. O si se
quiere, social. Este es un hecho de mdxima importancia para la
filosofia. Los hombres se enlazan entre si por el consorcio de
la palabra extcrna; pero semejante enlace seria imposible sin el
elemento incorpéreo y espiritual, de que es vehiculo el Jenguaje
exterior. Los hombres se hallan interiormente unidos por el vincu-
lo del Verbo mental, que hace de ellos una comunidad espiritual
de seres inteligentes. San Agustin no se cansaba de celebrar la
veritas communis, la unién de las inteligencias en las mismas
verdades, como uno de los hechos admirables del espiritu humano.

Pero aun esta comunicacién social supone otra metafisica, lo
cual muestra como toda comunidad de espiritus se une en el Es-
piritu y Verdad de Dios. “Si ambos vemos que es verdadero lo
que dices y que es verdadero lo que digo, ;en dénde, dime, lo

26 La structure de Pdme et Iexpérience mystique 11 p.304 (Paris 1927).
27 De Trin, XV 12,22: PL 42,1075.

28 Ibid., ibid.

29 Jbid., XV 11,20: PL 42,1072.
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vemos? No ciertamente yo en ti ni td en mi, sino que ambos a
dos lo vemos en la misma inconmutable verdad, que esta por en-
cima de nuestras inteligencias” ™.

Hay, pues, una esfera interpersonal en los espiritus para que
se comuniquen entre si y mutuamente cohabiten unos en otros
por la comprensién de la Verdad.

¢Cbémo se forma, pues, este Verbo en nosotros? ;Cémo intui-
mos esas rationes aeternae o esencias de las cosas expresadas en
conceptos universales y leyes vilidas para todo tiempo y espacio,
cuales son las de la ética y estética? Por la luz de otra palabra
superior, lux percipiendae veritatis. Hablar es encontrarse dos
personas en la comin vivencia del Verbo de Dios. El espiritu
finito estd tocado, irradiado por una Luz eterna.

¢Como se explica que los mismos hombres perversos e in-
justos alaben y censuren muchas obras y costumbres humanas?
A sus ojos, lo bueno reluce como digno de alabanza, y lo malo,
como censurable. Piensan también en las verdades eternas. ;Con
qué leyes o reglas pueden emitir estos juicios de valor sino con
las que ven no lo que son las cosas, sino lo que deben ser? Viven
mal y saben c6mo deben vivir. ;Dénde, pues, ven estas reglas?
Y ;cudl es su fundamento? No las ven en si mismos, en sus na-
turalezas veleidosas, pues se trata de normas absolutas e invaria-
bles; ni en el hibito de su mente, porque ellas son leyes de jus-
ticia y ellos son injustos. ;Ddnde, pues, se hallan escritas dichas
reglas sino en aquel libro de la luz que llamamos la Verdad? De
aqui se deriva toda ley justa, y se trasplanta en el corazén del
hombre no por un movimiento migratorio, sino por cierta im-
presidn, como la imagen del anillo pasa a la cera, sin dejar el ani-
llo. El que no obra bien, mas sabe cémo debe obrar, se separa
de aquella Iuz que, con todo, le sigue rociando su mente *'.

Las palabras zanqguam imprimendo transfertur tecuerdan upna
expresién tomista sobre la impresién de la primera Verdad en el
alma, y supone que esta luz, aunque trascendente, se hace inma-
nente en el hombre.

San Agustin distingue el 6rgano de la visién y la luz: Oczlus
est, lumen non est. El espiritu es aparato de visidn, pero necesita
de una luz eterna que le venga de arriba.

El sentimiento de la presencia luminosa de Dios en las ope-
raciones superiores del espiritu es entrafiable a San Agustin y a
la escuela franciscana. San Buenaventura decia con frase lapi-
daria: “En todo lo que se conoce o siente se halla Dios intima-
mente escondido” **.

30 Conf, XII 25. 31 De Trin. X1V 15,21 : PL 42,1052,
32 De yeductione artium ad theologiam n.26 (BAC, Obras de S. Buenaventura
I 666 [Madrid 1945]).

S.Ag. 1 8
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Aqui, en la conexién del verbo humano con el Verbo divino,
se vislumbra la grandeza y se palpa la miseria del primero. San
Agustin expone las semejanzas y desemejanzas entre ambos, ahon-
dando en los fundamentos de la metafisica del espiritu. La me-
tafisica agustiniana del conocimiento ha evitado el gran escollo
del idealismo moderno, el cual, al explicar el espiritu como his-
toria 0 como actualidad inmanente, ha tenido que carearse con
el problema de los caracteres de la universalidad y eternidad del
conocimiento humano. El mismo problema se presentd a los ojos
de San Agustin, y, segln él, tales caracteres no pueden apoyarse
en el yo empirico, sino en un Espiritu absoluto y divino, centro
de todas las almas.

Segiin los idealistas, del espiritu absoluto es manifestacién fe-
noménica el yo individual de cada hombre, en cuya intimidad
se realiza una teogonia eterna, como diria G. Gentile ™.

Mas en el fondo del espiritu agustiniano no hay una teogonia,
sino una teofania, Gue es cosa muy diversa, esto es, una misteriosa
irradiacién de un Espiritu infinito y omnipresente, cuyo con-
curso es necesario para los actos superiores de la mente. El verbo
humano, pues, no es creador, ni acto puro; el Verbo divino es
el Creadot, y “todas las criaturas espirituales y corporales no las
conoce porque existen, sino que existea porque El las conoce:
ideo sumt quia movit. La existencia de las cosas nada aflade ni
modifica la ciencia divina. Por esta causa, asi como nuestra cien-
cia difiere tanto de la ciencia de Dios, asi nuestro verbo, originado
de nuestra ciencia, es muy disimil del Verbo, que nace de la
esencia del Padre” *, )

No somos creadores, sino receptores de la Verdad. Las mis-
mas cosas nhos comunican cierta luz, colaboran activamente en la
formacién de nuestros conceptos: ommis res quamcumque co-
groscimus congenerar in nobis notitiam sui’®, Nuestra inteleccién
supone un transito de la potencia al acto: nuestro verbo, antes
de formarse es formable, mientras el Verbo divino es una Forma
simplex et simpliciter aequalis ei de quo est, et cui mirabiliter
coaeterna est .

Los caracteres, pues, de eternidad, necesidad e inmutabilidad
de las verdades suponen como fundamento la Forma de las for-
mas, coeterna con el Ser absoluto, que no tiene nada de formable
ni de informe, porque es pura actualidad y plenitud. Toda la
miseria de la cultura moderna consiste en negar el vinculo de

33 Teoria generale dello spivito come atto puro p.237 (Bari 1920).
3¢ De Trin. XV 13,22: PL 42,1076.

35 Ibid., IX 12,18: PL 42,970.

3¢ Ibid., XV 15,25: PL 42,1079.
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los dos Verbos, reduciendo el lenguaje de la razén a un soliloquio,
a un eco en el vacio del yo finito.

El tercer término de la trinidad psicoldgica es la voluntas, con
la cual se completa el circulo de la vida interior. Su funcién es
conectiva o copulante. Por una operacién vital une sujeto y ob-
jeto o tiende a unirlos: Quid est amor nisi quaedam vita duo
aliqua copulans, vel copulare appetens, amantem scilicer et quod
amatur? ™

El organismo psicoldgico se halla vivificado por esta fuerza.
Hasta la produccidén del Verbo estd condicionada por el amor,
porque es concebido o por el amor de la criatura o del Creador ™.

El primero se llama concupiscencia, el segundo caridad. No
se prohibe amar a las criaturas, pero su amor debe referirse al
Creador, porque, de lo contrario, todo amor de criatura en si mis-
ma corrompe al hombre, en vez de ayudarle a elevarse a su prin-
cipio. Lo que levamos concebido en la mente nos agrada o para
pecar o para obrar bien. Y es el amor el intermediario que une
nuestra mente con las ideas que de ella proceden, y como una
tercera cosa, con ellas se estrecha en un abrazo incorpéreo: Ver-
bum ergo nostrum et mentem de qua gignitur, Guasi medius amor
coniungit, seque cum eis tertimm complexu incorporeo sine ulla
confusione constringit . No se refiere aqui el Santo a puros co-
nocimientos especulativos sin ninguna intromision de la voluntad,
Sino a noticias amorosas: amala wotitia, cum amore notitia "’

Cuando, pues, la mente se conoce a si misma, el verbo for-
mado se une a ella por el amor. Y porque ama el conocimiento
y conoce el amor, el verbo estd en el amor y el amor en el verbo,
y ambas cosas en el que ama y lo dice *'. Se manifiesta Ja volun-
tad en dos aspectos: como appetere y frui: como impulso insa-
tisfecho que busca lo que le falta y como descanso y fruicién
cuando lo posee. En la vida presente, el fondo del espiritu mds
es fuerza de tendencia, inquietud, que fruicidn, porque el objeto
plenamente satisfactorio a que aspiramos se halla oculto a las
miradas contemplativas de nuestra inteligencia. El espiritu ra-
dicalmente estd wvuelto al bien, y la voluntad no es sino amor
boui: quid est autem dilectio nisi amor boni? ™

Tanto por parte del pensamiento, que busca la verdad, como
por parte de la voluntad, que anda en pos del sumo bien, €l es-
piritu humano sigue el norte divino de lo Absoluto. Toda su dia-
léctica es una peregrinacién a lo Infinito, rastreado en las cosas
de aca.

87 De Trin, VHI 10,14 PL 42,960, 40 Ibid., ibid., 10: PL 42,968,

38 Ihid., IX 7,13: PL 42,967. 4t Ibid., ibid., 969.
89 Ibid., IX 8,13: PL 42,968. 42 De Trin. VIII 10,14: PL 42,960.
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S. D0OS ERRORES MODERNOS

En la especulacién agustiniana sobre la trinidad psicolégica
relucen dos enseflanzas graves, en que se contiene la medicina
para errores de nuestra ¢poca. Me refiero a dos herejias antitrini-
tarias, dighmoslo asi, consecuencia de haber destruido el orden
de la jerarquia interior de las facultades. La una niega la exce-
lencia y el valor del verbo humano, la otra la fuerza y dignidad de
la caritas. La una es un pecado contra el verbo, la otra un pecado
contra el amor.

La primera consiste en una especie de arrianismo psicoldgico,
que posterga y aminora el logos con respecto a los elementos
irracionales de la vida. La mente humana, segiin hemos visto,
engendra su verbo, su concepto de si mismo, de Dios y de las
cosas, reproduciéndolas en si con una similitud objetiva, en que
consiste su verdad. El espiritu humano tiene su fecundidad pro-
lifica, que lo hace imagen del divino. Estas prerrogativas no se
reconocen en gran parte de la filosofia moderna. La cuestién
planteada por Nietzsche: ;Debe dominar la vida sobre la ciencia
0 el conocimiento sobre la vida?, la ha resuelto el hombre mo-
derno dando la supremacia a la vida y origen a las filosofias vita-
listas, pragmaticas, positivistas y agnésticas de nuestro tiempo. Se
considera la vida en si misma como el supremo desenvolvimiento
y perfeccidén de las fuerzas intimas, al servicio de los ideales. El
entendimiento, que trabaja por conceptos abstractos, no debe asu-
mir la direccion de la vida, sino el corazén, el sentimiento, los
impulsos instintivos, la intuicién de lo concreto. El pensamiento
frio, analitico, ha obturado las fuentes de la vida, acabando en la
pura negacién y anquilosamiento. El nuevo 6rgano de inteleccién
no es el pensamiento, sino el corazdn, el sentimiento, el mando
de los apetitos. La inteligencia es estéril para la verdad y para
la vida ™,

Esta gran herejia filoséfica pone en peligro la vida misma,
porque la sume en la corriente ciega de los instintos, desconoce
el valor de la jerarquia de las facultades y de sus operaciones.
Da el primado a la voluntad y a la prictica, postergando la fa-
cultad de las formas y normas que es la inteligencia. Bl organis-
mo psicolégico se halla ordenado en sus facultades; los tres
términos de la trinidad, analizada por San Agustin en sus libros
De Trinitate, se enuncian segin una ley de prioridad y de pro-
cedencia, lo mismo que en el misterio que reflejan. Asi, el logos
o el verbo se halla en medio; procede de la ciencia o de la me-

13 Véase a A. MESSER, La filosofia actual. Ul parte: Filosofia irracionalista
£.208ss (Madrid 1925).

Los libros sobre la Trinidad 229

moria, y 2 la vez origina o influye en la produccién del amor.
“La dileccién procede del pensamiento, pero no es su imagen” .
Por otra parte, cuanto mejor se Conoce, MAs se ama: guanio
maior notitia, tanto erit mator dilectio ™,

Hay una prioridad innegable del logos sobre el amor. El nues-
tro, como el divino, es un Verbum spirans amorem, segin dice
Santo Tomis *°.

El amor ocupa el tercer lugar en la procesién interior, y no
se puede anulas este orden sin grave dafio para la vida del espiritu.

El concepto tiende a igualarse con el ser, como el amor a
igualarse con el concepto: “Asi, pues, la mente, y el amor, y su
noticia son tres cosas, y las tres una cosa; y cuando son perfectos
son iguales. El conocimiento o noticia, cuando es menor que su
objeto, no es perfecto. O si la mente se ama menos de lo que
debe amarse, v.gr., si ama més el cuerpo, siendo ella mds noble
que todo lo corpéreo, peca y no es perfecto su amor. O si ama
con un amor excesivo, como el que debe manifestarse a Dios, que
es el objeto méis amable, también peca por exceso, porque ella
es incomparablemente menos que Dios” **

Nuestras ideas deben, pues, adecuarse al ser de la mente y
de las cosas, y la dileccién o amor, a la idea que la refleja. Por
eso el amor participa de la verdad del conocimiento. Hay una
dileccién verdadera, que consiste en ajustarse a la verdad: haec
est antem vera dilectio, ut inbaerentes Veritati iuste vivamus ™.

No se puede hablar, pues, de un primado de la voluntad en
San Agustin, porque contradice a los datos mas claros de la me-
tafisica del espiritu.

“Se ha hablado—dice bien P. Landsberg—de la existencia en
San Agustin de un primado de la voluntad. Pero a quien haya
penetrado la figura esencial del Santo y su gesto fundamental,
que es al propio tiempo el cumplimiento y la superacion del ideal
del sabio antiguo y platénico; a quien conozca el mundo espiri-
tual antiguo en que adn vivia San Agustin, esa opinién le pare-
cera singular. ;No es precisamente San Agustin el que ha con-
siderado mds resueltamente que los demis maestros de la Iglesia
la contemplacién como el fin ultraterreno de la vida? La dificul-
tad se resuclve teniendo en cuenta que cuando San Agustin ha-
bla de diligere y de amare piensa en un estado real del alma que
es intelectivo y no volitivo. Cierto que los modernos, al decir
amor, piensan primeramente en la voluntad amante y en el acto

4 De Trin, XV 27,50: PL 42,1097,

235 De spir. er Br. XXXVI 64: PL 44,243,
48 Summa Th. 1 q.43 a.5.

“7 De Trin. 1X 4,4 PL 42,963.

4% Ibid., VII 7,10 PL 42,963,
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amoroso. En San Agustin me parece que ocurre lo contrario.
Para él, el estado mis elevado del alma es aquella fides caritate
formata, aquella fe viva por el amor, de la que dice Santo To-
mas: La fe que limpia del pecado no es una fe muerta que pueda
subsistit en el pecado, sino una fe que vive por el amor. Y en
otro pasaje: El movimiento de la fe no es perfecto sin amor.
Este pensamiento fundamental de que existen actos amorosos de
contemplacién y fe es patrimonio comin de la mistica como de
la escoldstica” *°.

Hay una intima compenetracién en los tres elementos trini-
tarios. Los tres tienen como una subsistencia propia, porque el
amor no es el conocimiento, ni el conocimiento el ser de la men-
te. Pero cada una estd en las otras dos, porque la meate que se
conoce y ama estd en la dileccién y en la noticia; y la dileccién
de la mente que se ama y se conoce a si misma esta en la mente
y su noticia; y la noticia de la mente que se conoce y ama esta
con su noticia en el amor y con su amor en la noticia; y el amor
y la noticia se hallan en la mente que se ama y coroce ™. No se
puede romper la unién ni desordenar esta jerarquia sin pecar con-
tra las leyes del orden, como lo hacen las filosofias irracionalistas.

La segunda herejia va contra el tercer correlativo de la trini-
dad psicolégica: el amor o la caritas. Se niega su fuerza genésica
y copulativa en orden al conocimiento o toda conexién vital
entre el conocimiento y el amor. Mira con ojeriza particulat
aquella “llama compuesta de luz y de amor” de que habla Fr. Luis
de Ledn, y que es la expresién mds alta y dichosa de la vida del
espiritu. Si el primer pecado consistia en negar la procesién del
amor por la via de un verbo, a quien corresponde la prioridad
y supremacia directiva, el segundo consiste en aislar el verbo de
todo calor saludable y amoroso. El amor despliega una actividad
ilusoria, funesta para las operaciones mas nobles y objctivas de
la razén. El corazén carece de razén. El orden de las ideas es en-
teramente auténomo y desligado del orden de la caridad, pues
a la razén pertenece todo el campo de lo real. El ideal es un
pensamiento puro, libre de todo contacto cordial y caritativo,
porque la inteligencia en s{ misma y por s{ misma debe realizar
la operacién de comprender y resolver los problemas del universo.

He aqui un gravisimo error contrario a la doctrina de Platdn,
de San Agustin y del Evangelio. El hombre es un ser integro a
quien no puede escindirse en compartimientos estancos, separa-
dos de la unidad superior del espiritu.

La vida psicolégica implica una compenetracién de elemen-

49 La Edad Media y nosotros p.196-7,
30 De Trin. I1X 5,8: PL 42,965,
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tos, una circuminsesidn de las facultades, para usar un vocablo
teoldgico. El conocimiento se relaciona con el amor, no sdlo por-
que tiende a engendratlo, sino también por recibir de €l su in-
flujo dindmico. La pureza de corazén, las disposiciones morales,
la ordenacién del amor, condicionan el ejercicio especulativo. El
puro pensamiento es incapaz de resolver todos los problemas
del espiritu.

La purificacién del ojo interior por el amor es también lim-
pieza del pensamiento. Platén ya enseié esta venerable doctri-
na: la dialéctica del espiritu que asciende a lo diviro se apoya
en la fuerza del eros; el movimiento del alma exige condiciones
morales, un impulso de amor hacia Dios, pues ella no despliega
sus alas més que por la virtud ™.

San Agustin, como se verd en los Didlogos, traducidos para
este mismo volumen, considera la vircud como parte del método
de la sabiduria, pues la pureza del corazén es necesaria para
ver a Dios.

6. CIRCULARIDAD DEL ESPIiRITU

De lo dicho se deriva una importante ley, que puede llamarse
de circularidsd del espiritw. La mente, como fecundada por el ser
mismo de las cosas, engendra el verbo, y éste produce el amor;
pero el amor, a su vez, refluye sobre el verbo, sobre la amata
notitia, y la carga de impulso hacia el objeto que ama. El amor
quiere abrirse camino y entrafiarse con lo que ama: Quanto
quisque minus diligit, tamto pigrius movetwr in via®. Cuanto
menos se ama, mis perezosamente se recorre el camino de la
peregrinacién. El movimiento dialéctico estd animado por el amor.
Es una corriente que circula del objeto al pensamiento, del pen-
samiento a la voluntad.

En virtud de la circuminsesién que hemos apuntado, cada uno
de los términos correlativos se halla como armado de un impetu
de invasién sobre los otros dos, a los cuales se refieren esencial-
mente. La mente que se conoce y se ama, por su misma consti-
tucién interna se ve transportada constantemente hacia los otros.
El objeto conocible y amable comunica su sustancia al concepto,
y el concepto pasalo a la voluntad, que es el érgano del amor;
éste se lanza e irrumpe sobre el objeto y su verbo con un mo-
vimiento afectuoso, en que vibra todo el ser con nuevas ansias
de verdad, de luz y de gozo. Por eso un movimiento sin fin ca-
lifica la dialéctica religiosa del espiritu.

81 Yéase al P. Gratry, El conocimiento de Diosr p.50 (Madrid 1941).
42 MA 286.
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Cuando la mente se vuelve sobre si misma y se piensa, inda-
gando su contenido y estructura, descubre su excelencia y supe-
rioridad sobre todo lo demds y a la vez la beileza del original,
cuya imagen es. De la hermosura creada se eleva a la Increada
por ciertos destellos misteriosos que se clarean en su mismo rosto.
La voluntad se complace y deleita en estos divinos rasgos, pero
a la vez se enciende su apetito de conocerse mejor, descorriendo
la cortina del misterio, cuya vislumbre le arrebata.

El amor es inclinado a mirar y remirar lo que ama. Implica
un movimiento de reversidn al verbo y al objeto amado para
descubrir nuevas excelencias y hermosura. Pero el nuevo descu-
brimiento trae nuevo incentivo al deseo, y el deseo nueva bus-
queda, y la blsqueda nuevos hallazgos, y los nuevos incentivos
nuevas busquedas y hallazgos de hermosura, y asi el espiritu anda
arrebatado en esta rueda magica en perpetuo giro circular, dan-
donos la imagen de una esfera que se mueve a si misma en torno
a un misterioso centro. Jenéfanes representaba a Dios en forma
esférica para significar el movimiento sosegado, como es el
del amor.

San Agustin ha visto muy claramente este movimiento circu-
lar del espiritu, esta tensién del ser intimo, incesantemente arras-
trado hacia Dios. El admite el influjo del amor en el progreso
del conocimiento, que no tiene fin. Ningin bien se conoce pet-
fectamente si no se ama; y cuando se ama, el mismo autor es
un estimulo para que se conozca cada vez mejor.

El espiritu humano se mueve hacia lo infinito e incompren-
sible. A Dios hay que buscarlo siempre siguiendo aquel consejo:
“Buscad su rostro siempre”. Pero ;se le buscard después de ha-
llarlo? Asi se ha de buscar al Incomprensible, y no piense que
no hallé o descubrié nada el que pudo comprender cuin incom-
prensible es aquel a quien busca. Sabiendo, pues, que es incom-
prensible el objeto buscado, ¢a qué seguir en pos de El sino para
que nunca se cese en la rebusca, pues con esta misma investiga-
cién se mejora y se adelanta, persiguiendo un tan soberano Bien
que se busca para hallarlo y se halla para buscarlo? Nam et guae-
vitur wt inveniatur dulcius, et invenitur ur quaeraiur avidius, Se
le busca para hallarlo mds dulcemente y se le halla para buscarlo
con mds avidez. As{ se explican las palabras del Eclesidstico:
Los que me comen tendrin mds bambre y los que me beben ien-
dran mds sed ™. Lo comen y beben, porque lo hallan; y como con
esto crece su apetito y su sed, todavia no cesan de buscatlo. La
fe busca, el entendimiento halla. Por eso dice el Profeta: Si no

53 Eccli 24,29.
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creyereis, no entenderéis ™. Pero el entendimiento sigue buscan-
do al que hall6. A este fin, pues, debe dirigirse el esfuerzo inte-

” 55

lectual del hombre: a buscar a Dios” *°.

54 Is 7,9.

55 De Trin. XV 2,2: PL 42,1057-8. Sobre la Teologia de la Trinidad cf. a
J. LEBRETON, Saint Axgustin, Théologien de la Trinité: «Miscellanea Agostiniana»
IT 821-836.

Sobre las analogias psicoldgicas del misterio ¢f. a M. ScuHMaus, Die psicholo-
gische Trimitdtslehre des HI. Augustinas (Munster i. W. 1927); A. GARDEIL, L4
structure de U'dme et Vexpérience mystique (Paris 1927),
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LA CIUDAD DE DIOS O LA DIALECTICA
DE LA HISTORIA

1. EL LIBRO-FLORESTA

San Agustin es el creador de la Cindad de Dios: he aqui un
rasgo inconfundible de su genio. El fue profundo y original en
el modo de abrazar la Historia, ordenindola en un plan tUnico,
modelado por el pensamiento de Dios. La Cindad de Dios no sélo
ha sido otero de contemplacién de la Historia, sino un modelo
de organizacién de la sociedad.

“Después del Antiguo y Nuevo Testamento, dificilmente se
podra hallar un libro cuyo influjo en el desarrollo del Occidente
haya sido mayor que el de la Ciudad de Dios. El formd parte en
la educacidn de los hombres de Estado y de los pensadores de la
Edad Media después de Carlomagno hasta Dante. Por ningin
telogo de la antigliedad fue estudiada la Iglesia con més pene-
tracién” *. Por eso se le ha llamado “el mayor tedlogo y sociélogo
del medievo” *. Es igualmente un libro enciclopédico, “un libro-
floresta, pues contiene una apologética, una teologia, una filosofia
de la Historia y una moral” ®. La visién medieval de la Historia
estd determinada por la Cindad de Dios. Orosio, Otén de Freising
(De duabus civitatibus, 1158), Dante (De monarchia, 1321), Ru-
perto de Deutz (1135) y Joaquin de Fiore (1202) recogen la he-
rencia especulativa de San Agustin para interpretar los aconteci-
mientos historicos.

En la Edad Moderna, Bossuet, con su discurso sobre la his-
toria universal; el conde de Maistre, F. Schlegel y W. Soloviev
seguiran la inspiracién y el espiritu agustiniano. A estos y otros
nombres puede sumarse el de Vitco Fornari, no tan apreciado
como se merece. Su voluminosa Vida de Jes#s es una verdadera
filosofia de la Historia, penetrada de alto espiritu agustiniano.
Vito Fornari ve todo el proceso de los acontecimientos en un
marco cristolégico, y la cultura humana ofrece lo que él llama
preludios de Cristo.

1 J. pu PaNcE, La Cité de Dien. Cabiers de la Nouvelle Journée 17. S. Augastin
p'lyii. BuoNAIUTTI, Il pian recente biografo di §. Agostine: «Nuova Antologian

4 (1914) 493.
3 J. PaPINI, S. Agostino p.312 (Firenze 1929).

La Ciudad de Dios 235

Por lo dicho puede vislumbrarse la vitalidad de la gran obra
de San Agustin, uno de los capitulos de la philosophia perennis
del cristiansimo y también de la cultura humana. No importa
gue encierre muchos elementos caducos y marchitos, hojarasca
debida al estado de la cultura histérica del siglo v. La Cindad de
Dios es un libro de hoja pererne de un verdor inmarcesible. “La
filosofia de la Historia—dice Leén XII—fue ideada y perfeccio-
nada primeramente por este grande Doctor de la Iglesia. Los
que han venido después de ¢l y han dejado huellas dignas de
trecuerdo en este ramo de estudio tomaron por maestro y guia al
mismo San Agustin, abrevando cuanto pudieron en su especula-
cién y escritos. Al contrario, los que se separaron de las huellas
de este gran hombre cayeron en muchos errores, porque en la
investigacién del curso y desenvolvimiento de los estados no tu-
vieron la verdadera inteligencia de las causas que moderan los
sucesos humanos” *.

Una tan categdrica afirmacién se refiere al contenido esencial
de la doctrina de la Ciwdad de Dios mis bien que al subsidio de
pruebas con que sostiene su tesis, tomadas de la enciclopedia
defectuosa de su tiempo.

2. EL PROVIDENCIALISMO

San Agustin, “profeta y filésofo de la intuicidn”, como le
llama H. Scholz, aplic6 por primera vez a los acontecimientos his-
téricos los principios y verdades fundamentales de la metafisica
cristiana, introduciendo un orden y armonia en el caos de los su-
cesos humanos, tan desarticulados, al parecer, de un organismo
vivo. Y la iluminacién del caos, como siempre, viene del Verbo de
las alturas, de una concepcidn teolGgica y teleoldgica del universo,
del que es parte integrante la Historia. San Agustin no ilumina
lo superjor por lo inferior, como lo hacen, v.gr., los evolucionis-
tas, sino lo inferior con lo superior. El mundo material recibe su
luz y sentido del alma racional, y ésta del Espiritu de Dios. Por
esto la tesis mas fundamental que circula a lo largo de toda la
Ciudad de Dios se llama providencialismo. Mas la palabra provi-
dencia y providencialismo es un complejo de ideas que ofrecen
diversos aspectos, 0 si se quiere, momentos de orden eterno y
temporal. La Historia, antes de realizarse en el tiempo, ha flo-

¢ Carta al CaArRD. NINA, Saepenumero considerartes (18 de agosto de 1883).
BERDIAEFF dice también: «La primera filosofia de la Historia, admirable por cierto,
fue Ia de San Agustin, Tuvo un grande significado para casi todas las posteriores
filosoffas de la Historia, habiendo nacido durante el perfodo cristiano de la His-
toria universal; es decir, cqincidiendo su origen con uno de los periodos mis ca-

tastroficos de la Historia universal: con el derrumbamiento del mundo antiguo y la
caida de Roma». (Bl semiido de la Historia [versidn espafiola} p.7, Barcelona 1936.)
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recido en la eternidad, en el consejo de los pensamientos divinos
o de la presciencia del Creador. La causalidad ejemplar de Dios
todo lo abarca, ab angelo ad vermiculum, desde el mas encum-
brado serafin hasta el mds insignificante gusarapillo de la tierra.
Su providencia también se extiende wsque ad paserum adminis-
trationem °. A la plenitud inmutable del Ser divino pertenece la
visién eterna de lo temporal, es decir, la ciencia infinita, en la
que se hallan todos los tiempos presentes por modo maravilloso.
La presciencia no impone ninguna necesidad a las voluntades li-
bres, como lo hacia el hado (faium) de la religién pagana.

Los gentiles no pudieron concebir ni armonizar la presciencia
divina con el libre albedrio humano. Sobre este tema, el autor de
la Ciudad de Dios polemiza con Cicerén, cuyo razonamiento sue-
na asi: “Si de todo lo futuro hay presciencia, han de suceder las
cosas en el orden en que son conocidas: si en tal orden han de
verificarse, cierto es para Dios que lo sabe el orden de las cosas,
y siendo cierto el orden de las cosas, lo es igualmente el de las
causas, porque nada puede verificarse sin que preceda una causa
suficiente, y supuesto un orden causal cierto al que se debe cuan-
to sucede, todas las cosas estan sometidas a la fatalidad. No que-
da, pues, ningdn lugar para nuestra potestad ni hay libre albedrfo
humano” °,

Cicerbén se ve cogido entre los cuernos del dilema. Admitir
un Dios presciente de lo futuro es mutilar al hombre y a la so-
ciedad de un drgano necesario: la libertad, sin la cual no hay
moralidad ni orden juridico. La conciencia no le permitia hacer
esta dolorosa amputacién al organismo humano. Por otra parte,
admitir el hecho innegable de la libertad humana, postulado de
toda justicia, es privar a Dios de todo conocimiento de los futu-
ros libres, mutilarle en su ciencia absoluta. Pero entre un Dios
manco o un hombre manco prefirié lo primero. El Dios cicero-
niano es un dios disminuido, es decir, un idolo. “Pero nosotros,
contra estas impias aserciones, sostenemos ambas cosas, y decimos
que Dios todo lo prevé, antes de verificarse, y que nosotros obra-
mos libremente todo cuanto conocemos y sentimos hacer como
seres voluntarios. No admitimos un hado que todo lo haga, antes
bien confesamos que nada es efecto de la fatalidad. Y el orden
de las causas, donde la voluntad de Dios puede influir mucho,
ni lo negamos ni designamos con el nombre de hado. Ni hay
consecuencia en este razonamiento: Si para Dios es cierto el or-
den cansal, se anula la accibn de numestro libre abedrio. Pues
nuestras mismas voluntades estdin en el orden de las causas, que

5 De div. quaest. 83 q.53,2: PL 40,37,
8 De civ. Dei V 9,2: PL 41,149,
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es cierto para Dios y lo abarca con su presciencia, porque las
voluntades humanas son causa de las obras humanas: gwonsam
ot humanae voluntates humanorum operum causdae sunt’.

Hay que concertar, pues, ambos hechos: la presciencia divi-
na y el libre albedrio. Un Dios ignorante de lo futuro no es Dios:
qui emim nom est praescius ommium [uturorum, non est utrque
Deus °. La previsién de un hecho libre no mengua la libertad de
quien lo realiza, como un recuerdo tampoco es causa eficiente
de lo recordado.

Con la providenciza y el libre albedrio se entroniza en la His-
toria el doble orden causal que origina el curso de los aconteci-
mientos humanos. Deben evitarse, pues, dos errores en la inter-
pretacién del pensamiento agustiniano: de una parte, el que
llama L. Gentile “il fatalismo teologico providenziale”°. El con-
cepto cristiano de Dios excluye el fatum, la sumisién a un orden
causal independiente de la misma soberanfa divina.

San Agustin no es un fatalista ni determinista, sino un pro-
videncialista cristiano a cuyo sentido teoldgico repugna toda mu-
tilacién en el Ser supremo.

Otro extremo de falsa interpretacién consiste en negar la in-
tervencién del libre albedrio o de las causas segundas en el des-
envolvimiento de Ia historia. L. Dempf admite tan extrafia exége-
sis: “El monergismo de Dios, su intervencién absoluta y exclu-
siva en la salvacién del hombre es tan ilimitada, que lu coope-
racién del hombre se reduce a un mero “como si” de su liber-
tad” *’. Pero esta interpretacidén es injusta para San Agustin,
espejo de la ortodoxia cristiana, y para los muchos Pontifices
romanos que han exaltado su doctrina. San Agustin nunca atri-
buye a2 Dios una causalidad dnica y absorbente en el gobierno
y administracion del mundo. Humanae voluntates humanorum
operum causae sunt, nos ha dicho poco ha el Santo. El universo
histérico agustiniano es obra conjunta de Dios y del hombre, sin
negar con esto el influjo de otros agentes mundanos o extramun-
danos. San Agustin no es un naturalista ni un romantico, sino un
pensador cristiano, segin el cual Dios obra de un modo secreto
y eficacisimo en el curso de la Historia, “porque gobierna las
cosas del cielo y de la tierra, retorciendo para sus fines los vio-
lentos torrentes desbordados y el flujo de los siglos, cuya turbu-
lencia obedece a un orden cettero” "'

7 De civ. Dei V 9,2: PL 41.151.

¢ Ibid., ibid.: PL 41,152.

9 «L’energia morale mella Storia», cit. por F. MEDA en su estudio I! dominatore

della Storia e il «De civitate Dein: «Vita e Pensieron 16,21 (agosto-septiembre 1930)
p.499. 5 i

10 Sacrum Imperigm, La filosofia della Storia dello Stato wnel Medioevo ¢ nella
Rinascenza p.56. Trad. de C. Antoni (Mesina).

11 Conf. IX 8.
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Como a causa primera, le compete la supremacia en el orden
de la causalidad, por ser “el Creador de todas las naturalezas y
el dador de todas las potestades, no de las voluntades” ™. Con
estas palabras distingue bien el Santo la potestas y la voluntas,
o la voluntad como potencia y centro de operaciones y como acto.
Dios ha puesto los fundamentos Gltimos de las cosas (y por lo
mismo, de la voluntad humana); pero le ha dotado a ésta de una
facultad de determinarse por si misma con cierta autonomia, que
contrasta frecuentemente con los planes del mismo Creador.

Por lo cual, la admisién de la presciencia divina no anula €l
libre albedrio, ni la del libre albedcio la presciencia divina. “ Am-
bas cosas abrazamos, ambas confesamos fiel y verazmente; la
primera para creer bien, la segunda para obrar bien. Porque se
vive mal cuando se profesan ideas erréneas acerca de la divi-
nidad” ™.

Las voluntades creadas pertenecen a un orden causal, eficien-
te: “La causa, pues, eficiente y no hecha es Dios. Pero las demés
causas hacen y son hechas; a este orden pertenecen los espiritus
creados, particularmente los racionales” *,

Lo histérico se revela, pues, en sus conexiones con un orden
ejemplar eterno. La Historia tiene su protohistoria en los divinos
pensamientos. Son graves las conclusiones derivadas de estos pos-
tulados, lo mismo con respecto a Dios que con respecto a los
acontecimientos humanos. Como el ejemplarismo divino es un
principio de elevacién de todas las criaturas, porque entran y se
coordinan en un plan superior y cada cual aporta su mensaje y
cumple con su fin, as{ también la presciencia de Dios supone un
ejemplarismo histérico, un orden ideal divino, reflejado en el
curso de los acontecimientos, con lo cnal se dignifica y ennoblece
toda la Historia con sus figuras. No hay pueblo que no tenga su
misién y su palabra que decir a los hombres. Lo mismo los gran-
des que los pequefios actores contribuyen al desarrollo del drama
universal. Los pueblos son pensamientos de Dios y reflejo de sus
perfecciones: el uno se caracteriza por su fuerza, el otro por su
ciencia; éste por el atractivo de sus cualidades naturales, aquél
por su profunda intimidad o su fuerza poética y creadora.

Todos ofrecen como unos visos entreoscuros de la grandeza
y esplendor de Dios, porque han brotado de su pensamiento como
partes del organismo de la Historia.

Este primer postulado de la doctrina providencialista de San
Agustin condiciona lo que uno de los mas penetrantes comenta-

12 De civ. Dei V 9.2: PL 41,152.
13 Ibid., V 10: PL 41,153.
14 Ibid., ibid.: PL 41,151,
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ristas de la Cindad de Dios, H. Scholz, llama “la légica de la
Historia”, Ia cual comprende tres aspectos principales: la Histo-
ria como Teodicea, como Pedagogia divina y como Proceso este-

tico o Carmen ineffabilis modulatoris *°,

3. EL MAL DE LA HISTORIA

Los tres aspectos corresponden al concepto cristiano de Dios,
infinitamente justo, infinitamente sabio, infinitamente bello. Asi,
la Historia resulta un reverbero de los divinos atributos, porque
tiene una justificacién en si misma, una ordenacidn al bien y un
esplendor de hermosura.

Primeramente, en la Cizndad de Dios hay una Teodicea o jus-
tificacién de Dios, particularmente en el problema de la permi-
sidn del mal. Este, fruto de la limitacién ontoldgica de las criatu-
ras racionales y del mal uso del libre albedrio, pertenece a la
dialéctica actual de la Historia, ora en su forma de padecimieato
fisico y moral, ora en la de malicia voluntaria.

La existencia del mal procede del abuso del libre albedrio,
de su condicionada autonomia frente a la voluntad soberana de
Dios, con la cual se presenta a veces en lucha tirdnica. Pero este
postulado es la condicién misma del bien. Los valores morales
proceden de la libertad espiritual del hombre, cuya existencia jus-
tifican el movimiento y dramatismo de la Historia, lo cual no
significa que el curso del mundo sea reductible a causas o razo-
nes claras o que no abunden elementos suprarracionales. Abun-
dan, sin duda, porque la razén humana no es capaz de disipar
todas las tinieblas del problema de la permisiéon del mal.

La Historia, como Pedagogia, se ordena a la formacion del
hombre. Las diversas edades de este proceso pedagdgico son seis,
y corresponden a los dias del Génesis. El séptimo es el del reposo
sabatico, que pertenece a otro mundo, a otra forma de existencia
muy diversa de la actual. La obra cosmoldgica prefigura la obra
historioldgica, que es creacidn de otro nuevo mundo, con la edu-
cacién e iluminacién del género humano. Hay igualmente corres-
pondencia entre las edades de la humanidad y las del individuo:
infancia, puericia, adolescencia, vejez y senectud. Aquéllas com-
prenden los tiempos precristianos que van de Adin a Noé, de
Noé a Abrahan, de Abrahan a David, de David al destierro, del
destierro a Cristo. Estas edades tienen también su mafana y tarde,
como los dias de la creacidn. La tarde es siempre una catastrofe,

15 Glaube und Unglanbe in der Weltgerchichte p.140ss (Leipzig 1911). Velur
magnum carmen cuinsdam ineffabilis modulatoris (Epist. 138,5: PL 33,527).
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como el diluvio, la confusién de lenguas, la caida de Satl, el des-
tierro, la reprobacién del pueblo hebreo *°

Otras correspondencias pueden sefalarse; asi, la separacion
de la luz y las tinieblas indica el anuncio primitivo de la venida
del Redentor; la separacién de las aguas superiores e inferiores
simboliza la discriminacién de la raza justa de Noé y la raza
corrompida; la separacidon de la tierra sélida y las aguas repre-
senta la vocacién del pueblo hebreo, y la formacién del sol, la
aparicién del reino davidico. A la creacién de los pijaros y peces
que carecen de habitacién corresponde la dispersién del pueblo
israelita. Finalmente, en la sexta edad, como Eva salié formada
del costado de Adan, asi Cristo formé la Iglesia de su mismo
costado, abierto por una lanzada cuando pendia muerto en la
cruz. Con la segunda venida de Cristo comenzard el sibado de
gloria eterna .

A lo largo de estas edades, Dios ha iluminado progresivamen-
te el género humano, disponiéndole para el gran misterio de
Cristo y el destino de la nueva humanidad que surgird de su
sangre. Asi, todo el mundo antiguo es pedagogo de Cristo.

4, POEMA INEFABLE

Finalmente, la Historia, como Proceso estético, incluye el mal,
pero subordinado a la hermosura del universo. El maniqueismo
avezd, sin duda, a San Agustin a la observacién y cruda pintura
de los males del mundo, que desafinan en la armonia cdsmica
y afean el cuadro de sus innumerables hermosuras. Pero la anti-
gua filosofia se habfa habituado a carearse con este problema
para resolver sus antinomias y fundir sus notas en la federacién
coral de las obras de Dios. Los neoplaténicos ponderaron también
la belleza de los contrastes, disponiendo la mente de San Agustin
para una visién cristiana del mundo. En los libros de Casiciaco
ya formulaba esta solucién; el sabio debe mirar el conjunto y no
perderse en los pormenores de la parte: Dewus, per quem univer-
sitas ettam cum sinisira parte perfecta est’”. En la poesia, en la
oratoria, en la musica, hay sus antitesis, sus libertades y disonan-
cias. Una anormalidad realza el aprecio de la hermosura. Las

16 De Gen. contra man. 1 35,43 : PL 34,1934,

17 L. DEMPF, o.c., p.49-50, Sobre la doctrina historioséfica de San Buenaven-
tura, de inspiracion agustiniana, puede consultarse al mismo. «Sicur Deus sex diebus
mundum fecit et in septimo requievit, ita corpus Christi mysticum sex habet aetates»
(Coll. in Hexaem., col.15: BAC, Obras de San Buenaventura 111 p.456). Cf.
]. RATZINGER, Die Geschichstheologie des Heiligen Bonaventura (Minchen 1959),
Sobre la doctrina de las edades cf. A. LUNEAU, L’bistoire du salut chez les Péres
de I'Eglise. La doctrine des dges du monde. La Synthése augustinienne 285-379
(Paris 1964).

18 §0/. 1 1,2: PL 32,869,
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herejias sirven 2l fomento de la cultura religiosa y a la fuerza
y belleza de la verdad catdlica. Las tinieblas hacen mids bella y
util la luz. Lope de Vega decia bien:

La antigua filosofia

Quiere que todo se entienda
Hecho a modo de contienda
Y asi se sustenta y cria.

Esta doctrina, de un valor universal, ha logrado en la Ciudad
de Dios su formulacién, hallando como un eco panteista en la
filosofia de Hegel:

“Dios no hubiese creado, no digo un angel, pero ni siquiera
un hombre, con previsién de su pecado, si al mismo tiempo no
supiera el buen uso que puede hacer de ellos; y asi ha forjado
¢l orden de las edades con ciertos contrastes y antitesis, cual si
fuera perfecta poesia: ita ordinem saeculorum, tanquam pulcherri-
mum carmen ex quibwsdam quasi aniithetis honestaret, Pues asi
como un contrario careado con otro realza la hermosura del dis-
curso, también la hermosura del universo se realza con cierta
elocuencia, no de palabras, sino de cosas contrarias” . Otra férmu-
la dice asi: contrariorum oppositione saeculi puichritudo compo-
nitur *°. Esta concepcion estética del universo parece reclamar
cierta necesidad del mal, requerido por el orden y el realce de
la hermosura total del universo. “Pero si San Agustin no olvidd
nunca este aspecto, profundizando més en las Escrituras lo com-
pletd y subording a otro aspecto superior. El acento, cargado antes
sobre la necesidad del mal para el esplendor de la hermosura del
universo, pasa a la bondad del fin, por el cual es permitido: el op-
timismo sucedid al pesimismo” *'. Expresion de este optimismo se
halla en la misma Cizdad de Dios. Ninguna otra fue la causa de
crear Dios el mundo sino la de hacer bien, porque El es el bien
de todos: w bona fierent a bono Deo, Y si nadie hubiera peca-
do, el mundo estarfa lleno y adornado sélo de naturalezas buenas;
mas, porque vino el pecado, no se ha de creer que todo estd es-
tragado por €|, porque es mucho mayor el nimero de los que en
el reino de Dios guardan el orden de su naturaleza. Ni la mala
voluntad, por no someterse al orden natural, se evade de las leyes
justas de Dios, que todo lo ordena. Pues asi como la pintura se
agracia con el color negro debidamente distribuido, también la
totalidad de las cosas, si hay alguien capaz de abarcatla con sus
ojos, se embellece aun con los pecadores, aunque considerados en

19 De civ. Dei XI 18: PL 41,332,

20 Thid., ibid.

21 A, Rascol, Lz Providence selon S. Augusiin: DTC, XII, art, «Providencen
col.v61-984.
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s{ mismos nos ofenden con su deformidad *. El mal no tiene un
fin en si, porque es como un intruso en el universo, pero Dios
lo somete a ley.

5. Curso DE LA “Ciupap DE Dios”

Por la creacién y por la Historia quiere Dios la difusion, del
bien, la revelacién de los divinos valores, uno de los cuales es el
libre albedrfo, supuesto de todo el orden moral. Pero siempre
nos parece a nosotros mas racional un mundo en que todo fuera
bueno o una historia ideal sin vilezas ni injusticias que un mundo
tan lleno de contrastes como el nuestro, como nos agrada mis un
rostzo sin lunares que lleno de arrugas y verrugas. ¢ Por qué, pues,
Dios ha creado este mundo y no otro mejor? Penes ipsum est,
dirfa el Santo. Toca responder a esa pregunta a la infinita Sa-
biduria.

Con los aspectos indicados se iluminan parcialmente los acon-
tecimientos de la Historia, en cuyo proceso han de considerarse
tres cosas: el principio, el medio y el fin, o los que llama San
Agustin, refiriéndose a la Cindad de Dios: exortus, excursus, fi-
nis . La Historia se desenvuelve en el tiempo, el cual se divide
en pasado, presente y futuro. Debemos a San Agustin uno de los
estudios mas interesantes de la filosofia europea sobre la meta-
fisica del tiempo. Pero si bien éste se escinde en partes, un hilo
secreto enlaza lo pasado con el presente y el porvenir. Y aun hay
evolucién, aunque no en el sentido naturalistico de los modernos.
El principio, el medio y el fin son una cadena maravillosa en
manos del Creador. Los ciudadanos del reino de Dios son los que
més integramente abarcan y avaloran la plenitud del tiempo, la
totalidad del proceso histdrico, asi como los habitantes de la ciu-
dad terrena se distinguen cabalmente por su adhesién al momen-
to actwal y su desligamiento de lo pasado y lo futuro. Por eso
la tradicién y la escatologia hallan un aprecio altisimo en la Ciu-
dad de Dios y ninguno en la ciudad del mundo. La cohesién entre
lo pasado, lo presente y lo futuro salva la plenitud e integridad
de lo real. La fobia a lo pasado, que tanto empafia las teorfas
progresistas, no se conoce aqui. Todo lo histdrico conserva una
dignidad sagrada, grivida de admonicién para los presentes.

Tema preferido por San Agustin era el de la concordia de
ambos Testamentos, pues asi se traza una linea de continuidad
entre el mundo antiguo y el nuevo, el pasado y el presente. Se
halla patente en el Nuevo Testamento lo que oculto en el Anti-

22 De civ. Dei X1 18: PL 41,336: Cam bonorum longe maior numerus in

caclesribus suae naturae ordinem servet.
23 Ibid., XV 1: PL 41,437.
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guo: guod in veteri Testamento latet, in novo patet, repetiran
los siglos después del Santo ™.

De aqui el caricter sagrado, misterioso, de la supervivencia
del pueblo hebreo, uno de los mas antiguos del mundo. Fue el
germen, profecia y fundamento de la Cimdad de Dios; es decir,
tuvo un destino histdrico, una predestinacién singular, que no
cabe en las categorias del materialismo.

El principio, el medio y el fin de la Cindad de Dios excluyen
un evolucionismo ciclico, circustus temporum *, ideado por los
antiguos pensadores. El mundo, segin ellos, sigue un movimiento
circular, que es un remedo de lo eterno por la repetibilidad de
los mismos hechos. Pasado un intervalo de siglos, se iniciard el
movimiento circular de la Historia, y los mismos acontecimientos
correran por el cauce abierto en lo pasado. Volverd Platén a en-
sefiar en los jardines de Academo, rodeado de los mismos disci-
pulos. “Pero lejos de nosotros dar oido a estas cosas. Porque Cristo
murid una sola vez por nuestros pecados y resucitdé de entre los
muertos para nunca morit. Y nosotros, después de la resurrec-
cién, estaremos siempre en el Sefior” ™

La Historiza, segin los cristianos, se desenvuelve con un mo-
vimiento rectilineo y progresivo que, brotando del Uno (princi-
pio), y pasando por el Medio o el dos, acaba su progresion en el
tres, que es la Trinidad, lugar del reposo sabitico o fin ultimo
de la evolucién de los siglos. Creacidn, caida, revelacién, Encar-
nacién, Redencién, Iglesia, forman las etapas maestras del pro-
greso del género humano.

El origen de la Ciudad de Dios ha de buscarse en el ciclo,
en Dios, principio universal de todas las cosas. Alli se remonta
San Agustin y descubre la separacién dc las ciudades . En pro-
fundos capitulos resume la ontologia del ser divino, rafz primera
y universal de donde procede cuanto se verifica con el concurso
de las causas segundas en el curso de los siglos. Dios es un prin-
cipio Unico. No hay ningin dualismo de estilo maniqueo, porque
a la esencia del Sumo Ser nada hay contrario fuera del no ser ™.
“La divisidn se inicia con la creacién de los angeles y se convierte
en lucha con la caida de muchos de ellos. No es la naturaleza
contraria a Dios, sino el vicio” *’. La rafz tltima de la caida es
la defectibilidad, propia de toda criatura, que, por no ser el sumo
ser, puede separarse de él. El mal se incuba en la estructura me-

24 Quaestion. in Heprar. I1 73: PL 34,623, Sobre el destino misteriosor del pue-
blo hebreo, léase a BERDIATEF, E/ sentido de la Historia c.5 (Barcelona 1936).

25 De civ. Dei XI 13: PL 41,361, Cf. V. CarAnaGa, Los ciclos cosmicos en
la «Ciudad de¢ Dios»: «La Ciudad de Dios» 167 (1936) 95-112.

26 Jbid., ibid.: PL 41,362.

27 Ibid., X1 1: PL 41,348,

28 Ihid., XI 2: PL 41,350.

2% Ibid.: PL 41,551,
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tafisica de la criatura, que no es simple, sino compuesta. Esta
metafisica, que llega hasta la viscera secreta del ser finito, sirve
a San Agustin para explicar los origenes de la lucha entre las
dos ciudades, cuyas vicisitudes forman la trama interna de la His-
toria. Asi entra en el engranaje de los sucesos humanos una nueva
fuerza que, juntamente con Dios y el libre albedrio, actia tam-
bién en nuestra Historia: el diablo, el espiritu caido y malo. El
interviene visiblemente en los primeros episodios del hombre para
derrocarlo de la maravillosa posicidn en que Dios lo colocara.

La filosofia de la Historia de San Agustin considera al hom-
bre, en unién de todas las fuerzas mundiales, en un panorama
concreto de desarrollo. Los factores econémicos y materiales re-
sultan los mis desestimados en el cuadro general. El demonio,
en cambio, tiene un relieve vigoroso en el origen de la caida y
direccién del género humano, con cuya servidumbre constituyé
un reino, del que se hizo principe y mediador para la muerte,
en contraste con el Mediador para la vida, que es el Hijo de Dios.

Principio germinal, pues, de las dos ciudades es el primer
hombre, creado a imagen y semejanza de Dios. Desembarazindose
de algunas cuestiones espinosas relacionadas con el origen de las
dos ciudades—creacién de los 4ngeles, su caida, mutabilidad de
los espiritus finitos, principio temporal del linaje humano y del
mundo, exclusién de los circulos eternos de Jos antiguos filéso-
fos—, pasa el Santo al argumento de excarsus o progreso de am-
bas ciudades. El hombre, aunque principio tnico, no fue creado
en la soledad ni para vivir aislado, sino para que de él se propa-
gase la multitud, es decir, se formasen las ciudades. Nada hay
tan social por naturaleza como el hombre y nada tan discorde por
el vicio como él mismo ™.

“ Asi, pues, en aquel primer hombre creamos que tuvieron su
origen en el género humano, no ya segin la evidencia, pero si
segin la presciencia de Dios, las sociedades, como dos ciadades” **

6. Los poOs AMORES

Comienza, pues, la Historia: Fecerunt civitates duwar amores
dno: terremam Scilicet amor sui usque ad comtemptum Dei, cae-
lestem vero amor Dei usque ad contemptum sui®, He aqui uno
de los mas bellos pasajes sobre el origen inmanente de ambas
ciudades; él manifiesta uno de los aspectos intimos y originales
de los acontecimientos humanos.

El hombre se introduce aqui en la corriente viva de los suce-

%0 Dg civ, Dei XII 27,1: PL 41,375,

31 Ibid., ibid.
32 Ibid., XIV 28: PL 41,436.
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505 como causa de los mismos movida por dos resortes opuestos:
el egoismo y la caridad. Son los dos principios dinamicos: uno,
positivo y creador de valores eternos, y otro, preferentemente ne-
gativo, si bien capaz de crear valores terrenos.

Los que insisten en decir que la concepcion de la Cizdad de
Dios es puramente teolGgica, y mas los que excluyen total o par-
cialmente todo sinergismo combinado de las causas segundas y
de la primera, pueden leer en este texto c6mo se debe la forma-
cién de las dos ciudades a los dos amores humanos, uno de ellos
demasiado humano. Son los artifices de la Historia, la cual es
iluminada con una luz psicolégica fuerte, permitiéndonos entrar
en el secreto motivo de las acciones. Las pasiones humanas in-
tervienen en el drama de la Historia.

Se ha apuntado la idea de que San Agustin, al resumir las
causas motrices de los acontecimientos, incorporaba en el orga-
nismo de la Historia la propia realidad de su espiritu, que fue
también suelo de un drama de choques formidables, de un duelo
a muerte de los dos amores. Dos amores explican toda la sagrada
historia del espiritu de San Agustin. Dos amores intervienen,
entremezclandose y combatiéndose, en el curso de la sociedad
humana a lo largo de los siglos. El gran vidente cristiano halld
en si mismo, en su mis entrafiada experiencia, el medio de intuir
y revelar los més hondos procesos histéricos. Alli encoatrd una
miniatura de la Historia universal, de sus conflictos y de su des-
enlace tltimo. En este aspecto, las Confesiones son un esbozo de
la Cindad de Dios. Los hechos de la Providencia, los estragos de
la caida humana, el materialismo, el idealismo, el resurgimiento
paulatino a lo largo de luchas intimas, la iluminacién del espiri-
tu, su liberacién por la gracia, la transformacién operada en el
hombre por el cristianismo, la Iglesia, la comunién de los santos,
pertenecen, sin duda, a la experiencia agustiniana y proyectan co-
piosa lumbre para comprender y enjuiciar los acontecimientos
culminantes de la vida histérica del género humano.

La misma propensidén sigue cuando ve miniaturas de las dos
ciudades en el circulo de la familia. Asi, la de Abrahin, con sus
dos hijos, uno de las promesas y otro de la carne, hace cierta
sombra o imagen: wmbra quaedam buins civitatis . Tales in-
terferencias entre lo individual y lo colectivo ayudan a compren-
der lo histérico, en el sentido universal de esta palabra.

Tal vez por esta causa, la lucha entre las dos ciudades estd
concebida dialécticamente como tensidn de contrastes, que serdn
reducidos a una armonia final por la omuipotencia y la justicia
de Dios al fin de los tiempos. También aqui es rica la experien-

33 De ciz. Dei XV 2: PL 41,438.
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cia de San Agustin con sus diversas catistrofes, sobre todo de la
conversion. Como en el orden individual, en el social, las catds-
trofes activan el proceso dialéctico, formando nuevos estados de
conciencia con el descubrimiento de nuevas necesidades por parte
del espiritu. Un cataclismo como el que presencié San Agustin
le obligd a una revisién de valores, despertando la conciencia
histérica, es decir, la necesidad de razonar el curso de los sucesos,
abarcindolos en su totalidad desde el principio del mundo hasta
sus dias y vertiendo sobre ellos una luz nueva.

Los paganos inculparon a los cristianos de las calamidades
publicas. El cristianismo, decian ellos, ha traido estas cosas: Ex
quo sunt christiani, in omnibus defecit maundus. Desde que vinie-
ron Jos cristianos, todo va mal; vamos a la ruina. ;Ah los tiem-
pos pasados! *

San Agustin les recordard un poco de su historia para pro-
batles que las desgracias y calamidades acompafian al género
humano siempre, porque pertenecen a la cirugia de Dios. El mé-
dico corta y pincha sin miramiento, porque quiere la salud del
enfermo. Es la suya una aspereza suave y una crueldad compasiva.
Necesse est ut aspera sint tempora, dice el Santo pregonando una
concepcién robusta y militar de la vida. Es necesario que los
tiempos sean duros. jPor qué? Por que no se ame la felicidad
terrena. Es necesario y medicinal que la vida presente sea sacu-
dida y perturbada para que se ame la futura ™,

Los males y calamidades, en el orden individual y social, son
en el proceso dialéctico de la Historia instrumeritos quirdrgicos
con eficacia para espiritualizar a los hombres y evitar su abur-
guesamiento. San Agustin insinta la necesidad moral de las catés-
trofes. Y asi, la Iglesia hasta el fin del mundo inter persecutiones
mundi et consolationes Desi peregrinando procurrit®; va carpi-
nando entre las persecuciones del mundo y las comsolaciones
del Sefior.

7. CRISTO EN LA HISTORIA

En el excurso de las dos ciudades, en combinacién con los
dos amores humanos que avanzan contrastindose, se asocia el
amor de Dios, como medio impulsor principal de la Ciudad de
Dios. Aqui, el amor, como el eros platénico, es un mediador entre
lo terrestre y lo celeste y se ha encarnado en Cristo. El es pro-
piamente el centro de la Historia, porque la formacién de la
Cindad de Dios constituye el fin del mundo.

1 MA, CaILLavu et S. Ives., 1T 19.

35 Ibid.
36 De civ. Dei XVIII 51: PL 41,614.
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) ADice a este propdsito Berdiaeff: “El concepto de la espora-
dlqdad.de los hechos, introducido en la realidad histdrica por el
cristianismo, ha llevado a la conciencia cristiana a admitir que
en el centro mismo del proceso universal histérico existe cierto
hecho esporddico de caracter tnico y exclusivo, que no puede
compararse con ningtin otro y de contenido tanto histérico como
metafisico. Este hecho es el advenimiento de Cristo. La Historia
es algo que tiene su significado oculto, que contiene en si un
misterio. Es algo que ha tenido su principio y tendrd su fin. La
Historia tiene su centro, que es la aparicion de Cristo en la
tierra” *',

Cristo sefiala, pues, una etapa terminal y otra inicial y eterna
en la Historia: el mundo antiguo le anticipa y le profetiza; el
mundo nuevo viene de El, porque lo ha creado con su gracia.

“81 la historiografia moderna, meditando en San Agustin, llega
a persuadirse de que Cristo es el centro de la Historia, hallard
la Gnica explicacién posible de la misma” **.

La Ciudad de Dios contiene una visidn cristocéntrica que ha
sido clésica en el cristianismo y sigue siendo el mas augusto mo-
numento erigido en honor de Cristo, Rey de los siglos y domina-
dor de la Historia, dividida en dos vertientes: una anterior, otra
posterior a su venida. La primera le prefigura. En los libros XV,
XVI y XVII discurre largamente San Agustin sobre la revelacién
de Cristo desde los albores del género humano hasta la plenitud
de los tiempos. También el mundo pagano recibié la luz profética
de las sibilas.

Como punto germinal y terminal, Cristo abolié la economia
del hombre antiguo, operando una transformacién espiritual en
el nuevo, operacién espiritual que da sentido profundo a todo
el curso de la Historia. La creacién de un tipo de hombre supe-
rior al antiguo justifica la divina pedagogia del Antiguo Testa-
mento y abre nueva perspectiva para los tiempos futuros, sefia-
lados por una progresiva realizacién del plan divino, revelado en
el Mesfas. Lo antiguo y lo nuevo se revela en espiritu y verdad.
La Ciudad de Dios tiene sus raices y su complemento en el cielo
y sus brotes en el Antiguo Testamento, pues Cristo va tangible-
mente unido al destino de los hombres desde el principio hasta
el fin de los siglos. El sentido de la Historia se aclara con la re-
dencién y el nuevo hombre que sale bafiado y purificado de la
fuente bautismal. La luz de Cristo ilumina ambos Testamentos y

aun toda la historia de la humanidad, que suspira por un liber-

37 El sentido de la Historia p.43. )
38 P A, GEMELLI, Pref, al libro de A. ODDONE Lz figura de Cristo nel pensiero

di 8. Agoestino VI1 (Torino 1930).
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tador. Cristo no s6lo es substantia populi eius ™, la sustancia del
corazén del pueblo hebreo, sino también de toda la humanidad.
Como mediador entre Dios y los hombres, verifica la unién de los
extremos, separados por el pecado. Y en esta unién se resume el
destino del hombre y el fin de la Historia. Por eso Cristo es ver-
daderamente el fundador de la Cindad de Dios ', porque mantie-
ne el amor divino sobre la tierra, es decir, el espiritualismo en
Iucha contra el egoismo nihilista de los hombres. El mundo irfa
a sumergirse en la animalidad sin la gracia de Cristo.

Aun al hombre alejado de la revelacién positiva le cosqui-
lleaba una sorda aspiracién a Cristo. Me refiero aqui a teorias
religiosas que cundian con aplauso antes y después del cristia-
nismo, y eran en dltima instancia un angustioso llamamiento al
Redentor. Asf, San Agustin polemiza largamente contra Porfirio,
filésofo platonico propagandista de ciertas teorias religiosas del
Oriente sobre la purificacién del alma por obra de genios bené-
ficos—medianeros—para lograr la capacidad de ver a Dios y co-
nocer la verdad : ad videndum Deum suum et ad perspicienda ea
quae vera sunt ",

Grupos de almas escogidas aspiraban a una unién intima con
Dios después de purificarse de sus culpas. La frase del salmista,
tan cara a San Agustin, Mibi adbaerere Deo bonum est, puede
considerarse como la férmula de este anhelo espiritual. Gran cosa
es estar unido a Dios, participar de su ser, de su inmortalidad y
de su gloria. Los conceptos de catarsis, athanasia, apotheosis, theo-
poiesis, theoria o contemplacién expresan los profundos anhelos
del espiritu griego **. Se apelaba a mediadores extrafios para lo-
grar la unién con el Ser supremo, a seres intermediarios entre el
cielo y la tierra. En resumen: se buscaba un mediador, un rea-

lizador de los anhelos espirituales de la humanidad. Y éste es

Cristo, en quien se cifran y cumplen no s6lo las aspiraciones me-
sidnicas del pueblo hebreo, sino también los deseos de redencién
del pueblo gentil.

“Por esta causa es El verdadero mediador, porque, tomando
forma de siervo, se hizo lazo de unién entre Dios y los hombres,
el Hombre Jesucristo, y recibiendo en su forma de Dios, jun-
tamente con su Padre, el sacrificio, con todo, como revestido
con la forma de siervo, mds quiso ser sacrificio que recibitlo,
para que nadie tomase ocasién de ahi para sacrificar a ninguna
criatura. Por eso es Sacerdote y El mismo oferente y ofrenda.

39 D¢ civ. Dei XVII 11: PL 41,544.

40 Ibid., XVII 1: PL 41,559.

41 Ibid., X 9: PL 41,287.

42 Véase sobre estos temas cl libro de A. J. FrsTUGIERE L'idéal religieux des
grecs et VEvangile (Paris 1932).
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Y quiso que continuase en su Iglesia el sacramento cotidiano de
esta oblacion, porque, siendo ella Cuerpo de la misma Cabeza, de
El ha aprendido a ofrecerse a si misma. Y los sacrificios de la
antigua alianza eran signos multiples y variados de este unico
sacrificio, porque a €l, como singular y tnico, lo prefiguraron
muchos, al modo que con muchas palabras se recomienda una
cosa sin causar fastidio” *

Siendo el sacrificio el acto unitivo por excelencia con la di-
vinidad, atrae a s{ toda la liturgia. Por eso el drama del Calvario
es el acto histérico por excelencia, el de mayor tesonancia en
la profundidad espiritual del hombre, la lumbre del tiempo y
de la eternidad.

La soteriologia del mundo antiguo, con su disciplina thewrgi-
ca y la eficacia de los sacrificios de la primera alianza, pierde
todo su valor con el sacrificio del Cordero divino, que es el acto
libertador y conectivo con nuestto Principio, el sacramento uni-
versal de purificacion. In sllo enim habent misericordiosissimanm
purgationem et mentis et spiritus et corporis sui. Propterea quip-
pe totum hominem sine peccato llle suscepit, ut totum quo constat
homo a peccarorum peste sanaret™. “Y no es la carne la qua
pot s{ misma purifica, sino por el Verbo, por quien ha sido asu-
mida, pues el Verbo se hizo carne y mord entre nosotros” *“.

La teurgia porfiriana no quiso reconocer la humildad del Ver-
bo, principio universal de purificacién y santificacién: “Esta es
la verdadera religién, que contiene el camino para libertar las
almas, porque ninguna puede liberarse mis que por este medio” .

“Este es el Mediador, que alargd la mano a los caidos y su-
midos en lo profundo de la miseria” *". Potfirio se equivoca bus-
cando en la India y Caldea el principio de la salvacién y reden-
cidn humana, porque Cristo es veracissimus potentissimusque
mundator atque salvator, Fuera de El, nadie se ha salvado, nadie
se salva, nadie se salvard: wemo liberatus est, nemo liberatur,

nemo liberabitur *°.

8. VALOR DEL CRISTIANISMO

De aqui se origina el valor del cristianismo en la Historia,
Los grandes pueblos europeos, que han prevalecido por su con-
tenido histdrico y el dinamismo creador de la cultura, deben sus
mejores dones al cristianismo, el cual ha iluminado el fondo

43 De civ. Dei X 20: PL 41,298.
44 Jbid., X 27: PL 41,305.

45 Ibid., X 24: PL 41,301.

46 Ibid., X 31: PL 41,312,

47 Ibid., ibid.: PL 41,302.

48 Ibid., XXXII 2: PL 41,315.
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oscuro de la Historia y de los movimientos del espiritu humano,
porque es el cuerpo mistico de Cristo o una constante epifania
de la luz de Dios en el mundo. La afirmacién de Herder, pa-
trocinada por Hegel, que la historia del mundo va de Oriente
a Occidente, porque Europa es el fin de la historia universal,
siendo Asia su principio, no puede admitirse en rigos, pero tiene
su verosimilitud, por haber sido Europa el suelo mds fecundo de
la religién cristiana y la mas alta manifestacién del espiritu
humano.

San Agustin dedica paginas de maravillosa lucidez para pro-
bar la verdad de la Iglesia y sus derechos sobre los hombres,
como cuerpo de Cristo y brazo de su soberanfa imperial. Ella
encarna la Ciudad de Dios, y como sociedad sobrenatural, cuyo
fundador es Cristo, extiende su jurisdiccién mas alla de los limi-
tes del espacio y del tiempo, porque comprende lo pasado, lo
presente y lo futuro. Sus miembros pertenecen a toda la huma-
nidad desde los albores del paraiso hasta la consumacién de
los siglos.

A todas las razas habla el lenguaje del amor y de la paz
Su unidad viviente, la coordinacién de todos sus miembros a un
fin de salvacién, su trascendencia con respecto a todas las so-
ciedades o entidades humanas, el milagro de su presencia en el
mundo, han sido objeto de las asiduas meditaciones del autor de
la Cindad de Dios. La lglesia ha venido

del ciel in terra a miracol mostrave,

podemos repetir con Dante. Es el milagro vivo de Cristo en la
tierra una teofanfa permanente que prolonga su presencia hasta
el fin del mundo. Para el que no cree en los milagros, ella es
milagro evidente, segin un argumento clasico ea la apologética
cristiana e incorporado por Dante en su Comedia ™.

Su excurso, su crecimiento, se obra en virtud de una accién
divina o de un principio supetior: gratia Dei desuper vemiente,
per lavacrum vegenevationis in Spiritu Sancto misso de caelo,
subinde cives eins accrescunt™. Su glorificacién completa se re-
serva a los ultimos tiempos, porque la Iglesia es escatoldgica y
mira a lo por venir, pues entonces se descubrird su hermosura,
La escatologia da sentido a toda su vida y aun a la Historia. Fl
movimiento y el curso de los siglos se ordena a un fin, cuya ex-
ploracién es tema de los dltimos libros de la Ciudad de Dios.

49 Pgradiso, canto 24, v.105-107.
30 De ¢iv, Dei XX 17: PL 41,682,
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9. EL ANEELO DE LA PAZ

Los hombres tiencn un fin temporal y eterno, pero ambos
se funden en una sola y dulce palabra: paex. San Agustin dedica
a la paz paginas perennes como el bronce. Todas las cosas aspi-
ran a la paz, y ésta es la tranquilidad del orden: pax omenium
rerum tranquillitas ordinis *'. Como reposo y tranquilidad del ser
en todas sus manifestaciones, la paz fue estudiada por los fil6-
sofos antiguos, a cuyas opiniones pasa revista, estableciendo la
doctrina del sumo Bien y del fin del hombre.

El anhelo y tendencia universal a la paz se puede considerar
como ¢l mas hondo substrato de la Historia, lo mismo en la
Ciudad de Dios que en la terrena. La paz con Dios, con los
hombres entre si, la paz doméstica, la paz ciudadana, la paz de
todas las cosas, son celebradas por San Agustin con entusiasmo.
Se ve que se halla en un campo de batalla, en frontera peligrosa
de muchos enemigos. Particularmente deleita el dltimo capitulo
sobre el reposo eterno, tan admirado del gran, historiador italia-
no L. Tosti: “San Agustin ve el porvenir de la humanidad, no
a la luz de una razdén que tantea, sino de una fe en plena pose-
sion de lo que busca; por eso, mientras los demdas historiadores
de su tiempo, sin prever el fin de la barbarie, se resignan a la
ley bruta de la materia que todo lo disuelve, San Agustin se
eleva a la ley psicolégica, que hace inmortal al espiritu creado vy,
traspasando el valle de ligrimas, se encumbra y contempla la
glorificacién de la humanidad redimida en la Cindad de Dios.
Mientras San Jerénimo tiembla, aterrado en Palestina por la rui-
na de la grandeza del Imperio romano; mientras Salviano hu-
medece con sus ligrimas las ruinas de los barbaros, San Agustin
cleva a la patria celestial el poema lirico con que termina su
razonamiento acerca de la Ciudad de Dios. Al que atentamente
investiga en la Historia la razén moral de los pueblos del siglo v,
parece aquella poesfa como una dichosa vena del paraiso, que
alivia y conforta el pecho de las contristadas generaciones, sa-
nando sus heridas y haciendo germinar la esperanza del porvenir,
como una rociada que se expande y suaviza la corteza de la nueva
civilizacién” ™.

Dificilmente se clvida la prosa graduada y musical de estas
frases con que acaba el libro Gltimo: Ibi vacabimus et videbi-
mus; videbimus et amabimus; amabimus et landabimus, Ecce quod
erit in fine sine fine. Nam quis alius noster est finis, nisi perve-

U D¢ civ. Dei XIX 13,1: PL 41,640.
82 Cit. por F. MEDA, §. Agostiue p.146-7.
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nive ad regnum cuins nullus est finis? ™ Alli descansaremos y
contemplaremos; contemplaremos y amaremos; amaremos y ala-
baremos: he aqui lo que serd nuestro destino eterno. Pues ;a
qué mas aspiramos sino a un reino inmortal?

Cada una de estas expresiopes rezuma altisimo sentido; asi,
en el videbimus se condensa la aspiraciéon de la filosofia y hu-
manidad antiguas lo mismo que la del alma agustiniana, porque
la contemplacién de la Verdad eterna es el fin del hombre.

Tal es el fin de la Cindad de Dios: la eterna visibn de la
Hermosura primera e infinita.

10. HisTORIA DE ROMA

Con todo lo dicho se resumen algunos aspectos fundamenta-
les de la grande obra de San Agustin, pero no quisiera inducir a
los lectores a un error haciéndoles creer que con lo expuesto
basta para conocerla. La Ciudad de Dios es inagotable vivero de
intuiciones e ideas filosOficas, teolégicas, histéricas, criticas, re-
ligiosas. Y si bien en la exposicién anterior nos hemos atenido
particularmente a los aspectos de mas universal y profundo eco
en la historia de la cultura cristiana, con todo, convienc aludir
a la parte polémica y circunstancial, a que estin dedicados los
diez primeros libros. Es lo que ha Hamado G. Simard “el pantedn
de los dioses” ™, o critica de la religién pagana y aun de toda la
cultura romana antigua, apoyada sobre fundamentos religiosos,
como demostré Fustel de Coulanges.

Los paganos atribufan la caida de Roma al cambio de reli-
gibn. Los dioses mostraban su disgusto por haber abandonado
su culto, trocindolo por el de Cristo. Simmaco, prefecto de Roma,
habia expresado con singular elocuencia ante el Senado la ne-
cesidad de restaurar el culto antiguo para levantar de su postra-
cién al Imperio. Eran los ltimos coletazos del paganismo: “Pa-
rece que la misma Roma se pone en pie en vuestra presencia y
os dice: Nobilisimos principes, padres de nuestra patria, respetad
la ancianidad a que me hizo ilegar el sagrado rito que invoco,
venerad mis antiguas solemnidades. Ese culto puso al mundo
bajo mis pies; estos sacrificios alejaron de mis muros a Anibal
y del Capitolio a los galos” **

San Ambrosio se irguié valeroso contra las reclamaciones del
prefecto romano. Pero el conflicto se agravé con motivo del saqueo
de Roma por Alarico y sus huestes en el afio 410. Reflejo de las

58 D¢ civ. Dei XXII 30 : PL 41,804,
% Philosophie et théologie de I bistoire d'apsés la Cité de Dieu: «Revue de

l’Univer_sité d&’Ottawa» 7 (1937) 441-48.
35 Cit. por F. MEDA, o.c., p.132.
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conciencias perturbadas por la gran catastrofe, se levanté un
clamor de querella y acusacién contra el nombre de Cristo y Jos
cristianos. Cundian los sofismas de labio en labio, con estrago de
la fe cristiana. La Iglesia era blanco de una acometida frontal,
en que esgrimian sus armas la calumnia popular y el pensamien-
to erudito. Los dioses presentaban su batalla contra el Crucifica-
do, y San Agustin fue el campeador de la fe y de la cultura del
cristianismo. Fruto del celo y ciencia del Obispo de Hipona, lan-
z6 al mundo la Cindad de Dios, armada de una serenidad licida
y de un empuje belicoso sin igual. Unde ego exardescens zelo
domus Dei adversus eorum blasphemias vel ervores, libros de ci-
vitate Dei scribere institar ™.

Los diez primeros libros contienen la defensa de los cristianos
contra las acusaciones paganas y su creencia de que el politeismo
habfa sido el instrumento del dominio y del bienestar de Roma.
San Agustin demuestra la falsedad del politeismo y la impoten-
cia de sus dioses para defender el Imperio y librarlo de los males
y catastrofes. Lejos de cooperar a su esplendor, contribuyeron a
su ruina. Es una ilusién creer que los tiempos antiguos fueron
de oro, pues infortunios y calamidades forman el tejido mismo
de la historia de Roma desde el principio. Los males alternan
con los bienes, las derrotas con las victorias,

La evolucién politica de Roma, mondrquica, republicana, im-
perial, no asegurd su equilibrio colectivo. Guerras y disidios in-
testinos la desgarraron continuamente. Los nombres de Cina,
Mario, Sila, Léntulo, Catilina, Lépido, Cétulo, César y Pompeyo
evocan recuerdos de interminables discordias. No tienen los pa-
ganos derecho a inculpar a los cristianos por las calamidades que
padecen; la historia de entonces habia sido la historia de siempre.

Después de esta vigorosa critica indaga San Agustin las cau-
sas de la grandeza y decadencia del Imperio romano. “La causa
de su grandeza no fue ni fortuita ni fatal” ™.

La fortuna es un nombre vano. Lo fatal supone “la mecesidad
de cierto crden, que se verifica fuera de la voluntad de los hom-
bres y de Dios. Prorsus divina Providentia regna constituuntur
bumuana. Por un orden providencial se establecen los imperios
humanos” *.

La verdadera dinimica de la fundacién, desarrollo y decaden-
cia de los imperios reclama la accién de Dios y de los hombres,
porque dos amores han levantado sus ciudades. San Agustin, bu-
ceando siempre en la psicologia humana, hace intervenir las cau-
sas segundas en el tejer y destejer de la historia de Roma. Un

56 Retract. 11 43 ; PL 32,648,
57 De giv. Dei V 1: PL 41,141,
5% De civ. Der V 1: PL 41,141
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amor terreno basta para explicar el origen y desenvolvimiento
de la ciudad terrena. Y al decir amor terreno no se alude aqui
al puro egofsmo, sino a la adhesién y busqueda de ciertos valores
humanos o de virtudes naturales por las cuales merecié la forta-
leza, relativa estabilidad y sefiorio de su imperio. El centro de la
dominacién de los reinos del Oriente pasé al Occidente, supe-
rando Roma a todos por la magnitud y esplendor de su poder

Una causa psicolégica y otra providencial explican la sobe-
rania de Roma. La primera abraza el conjunto de las cualidades
morales del pueblo romano; el amor a la libertad y la ambicidn
de alabanza y gloria encendieron su 4nimo pata emprender cosas
grandes . Era un ideal para ellos “morir valientemente y vivir
libres”. Satisfecho el deseo de la libertad, una de las mas urgen-
tes necesidades de la naturaleza humana, les entrd el deseo de
gloria y dominacién, pasiones capaces de despertar un intenso di-
namismo en la Historia.

Por otra parte, fino psicdlogo San Agustin, observa y pondera
un hecho que influy$ en el cardcter y moralidad del pueblo ro-
mano: unas pasiones regulan la accién de otras; la vegetacidon
frondosa de un amor impide el crecimiento de otros por limita-
cién inherente al desarrollo de la actividad humana. Es lo que
liama el Santo comprimere vitia '

Unas pasiones comprimen y sofocan a otras. Impulsos més
nobles tienen a raya otros mas egofstas y menos creadores, como
la avaricia y la lujuria *. El amor a la libertad es independencia
patria, el deseo de conquistas, la piedad religiosa, acostumbraron
a los romanos a ciertos habitos de disciplina ética, a la frugalidad
de la vida, que los mantuvieron lejos de otras lbidines turpio-

. Ya Catén explicaba la antigua grandeza de Roma por sus
vxrtudes morales: laboriosidad de la familia, sentido juridico de
las relaciones sociales, la libertad y sinceridad en el consejo, la
ausencia de delitos y vicios ™,

La ética, pues, tiene una significacién altisima en la grandeza
del Impeno romano, asi como su decadencia le vino de la rela-
jacién de las costumbres. El socidlogo G. Ferrero coincide en
este punto con San Agustin ©’. Debe afadirse a ésta una causa,
providencial : otorgb Dios el imperio a los romanos wd domanda
gravia mala multarun: gentiwm *’. Roma fue un instrumento de

5 Ibid., V 13: PL 41,158.

6 Ihid., V 11: PL 4 L1535, Fortitadinem gentiliym mundana cupiditas, fortitu-
dinem :mtem christianorum Dez caritas facit (Op. imp. cont. Iul. 1 83; PL 35,1104).

SUlbid., V 13: PL 41,158.

52 Ibid.

5 Ibid.

8¢ De cip. Dei V 13: PL 41,157.

65 Véase a G. SEMERIA, La romanitd di §S. Agostino: «Vita e Pensiero» (agosto-
settembre 1930) p.479. 8¢ De civ. Dei V 13: PL 41,157.
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civilizacién antes de venir Cristo y como una miniatura de la
Cindad de Dios por su amor a la libertad, a la justicia y a la
patria de este mundo. En sus grandes hombres pueden aprender
los hijos de la Ciudad de Dios a estimar la gloria de la patria
eterna.

Ni con lo expuesto se agotan las causas explicatorias del pro-
greso y graondeza del imperio romano: “Aunque he expuesto
algunos motivos por los cuales el tnico y verdadero y justo Dios
ayudé a los romanos, porque fueron buenos segin cierto tipo
de ciudad terrena, a conquistar la gloria de tan vasto Imperio,
con todo, puede haber otras causas mds ocultas, segin los diver-
sos méritos de los hombres, conocidos de Dios y no de nosotros”

Los méritos de los hombres tienen, pues, una singular im-
portancia en el desenvolvimiento de la Historia, por ser uno de
los factores en la marcha ascendente o descendente del género
humano. La visidn providencialista de San Agustin no excluye
aqui tampoco la accién de las causas segundas o concurso del
libre albedrio humano.

Por un procesc contrario se explica la decadencia romana:
los vicios minaron su virilidad y prepararon su caida. Las pasio-
nes 