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alma sustancia en si y por si; Aristételes comprendié que el
hombre es unidad sustancial de forma y cuerpo, pero su concep-
cién naturalista le hizo perder el destino trascendente del hom-
bre y lo condujo a hacer de la forma un elemento puramente
natural, eterno sélo como especie inmanente a la materia. Agus-
tin acepta de Platén el principio de trascendencia, y de Aristé-
teles el de unidad, pero trasponiendo los dos conceptos sobre
la base del principio de creacién, sin sacrificar la unidad sustan-
cial conserva y asegura la sobrenaturalidad del destino del hom-
bre, que es cosa muy distinta de la platénica inmortalidad del
alma y de la aristotélica eternidad de la especie o del unico
intelecto agente.

Demostrado que el hombre es unidad sustancial, surge el
problema del modo cémo un cuerpo y un espiritu pueden for-
mar tal unidad. Agustin responde que podemos comprobar el
hecho y saber que es asi, sin poder empero dar razén de él:
anima vero, nulli sciunt quomodo haec, et unde agat in corpo-
re 3%, Es maravilloso el modo cémo los espiritus se unen a los
cuerpos y forman los animales ‘racionales; es problema que su-
pera la inteligencia del hombre y sin embargo precisamente este
misterio es el hombre %, Muchos siglos después, Pascal escribe
en las Pensées: «<I'homme ne peut concevoir comment un corps
peut étre uni avec un esprit; c'est 1a le comble de ses difficultés,
et cependant c'est son propre étre». Enigma ontolégico, que po-
dremos penetrar hasta un cierto punto, iluminados por el prin-
cipio de la creacién. Sabemos sin embargo que el alma ha sido
creada con el deseo del cuerpo y aue el cuerpo es cuerpo y es
humano por el alma, con la cual forma esa unidad que es cada
hombre. Y aun hoy no sabemos mas que Agustin y que Pascal;
y sabriamos todavia menos si el principio del acto creativo no
nos hubiese iluminado.

(Tradujo para «Ciencia Y Fe», Maria Mercedes Bergadd).

3¢ De an. et ei. orig, 1. IV, ¢. V, n. 6.
35 De civ. Dei, 1. XXI, ¢. X, n. 1.

LLa interioridad agustiniana en los

Soliloquios

Por IsMAEL QUILES, S. I. — San Miguel.

La interioridad es un método y un espiritu que explica e ilu-
mina toda la obra de San Agustin. Es la clave de béveda para
comprender su trayectoria filoséfica y teoldgica, y por ello ha
merecido, sobre todo en los tiempos modernos, una particular
atencion. Por su interioridad el Obispo de Hipona se relaciona
muy especialmente con el pensamiento moderno, y resulta, en
consecuencia, muy comprensible y actual para el hombre de
nuestros dias. Por este motivo, deseamos analizar minuciosa-
mente los textos agustinianos sobre la interioridad. Nos hemos
propuesto un camino un tanto largo, pero que juzgamos de ma-
xima eficacia al respecto: seguir paso a paso, en las obras agus-
tinianas, los textos que mds relevantemente muestran el método y
el espiritu de interioridad de su autor. Hemos analizado los dos -
primeros diadlogos, Contra Academicos y De Vita Beata, en otro
trabajo 1. Ahora presentamos el esquema de la interioridad, tal co-
mo se muestra en el tercero de los didlogos de Casiaciaco, los So-
liloguios.

Nuestro interés al estudiar la interioridad agustiniana no so-
lamente se funda en el valor intrinseco que tiene para conocer
la doctrina de San Agustin y en su importancia y actualidad para
el hombre moderno, sino también en el deseo de establecer una

1 Publicado en la Revista Arqué (Cérdoba), con el titulo: Imterioridad
agustiniana e in-sistencia.
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comparacién entre la interioridad agustiniana y la experiencia
in-sistencial, que hemos venido analizando Gltimamente.

En los Soliloquios ha elevado San Agustin ya con toda per-
feccién a método el principio de interioridad. Sin duda que este
principio se halla suficientemente zaplicado en los dos primeros
didlogos. Aunque no conserviramos del Santo Doctor mas que
estas dos primeras obras, podriamos clasificar su filosofia den-
tro de la linea de la interioridad, asi por sus textos explicitos,
como por su espiritu platénico. Creemos haberlo mostrado sufi-
cientemente en nuestro estudio citado. Pero en los Soliloguios el
método de interioridad ha cobrado un relieve tan decidido, que
toda la investigacion se halla dominada por él. Agustin le ha
prestado, a la vez, la resonancia de su gran espiritu y de su alma
de artista, dejandonos en este diilogo uno de los documentos
mas representativos de !a literatura universal, donde se escudri-
fia con sutileza la vida interior, en su bisqueda de la verdad y
de Dios. Compuesto hacia el final del afio 386 o a principios del
387, vy, por tanto, poco después de la conversién del Santo, pre-
senta, sin embargo, el aspecto de una meditacién madura y de
una penetracién transparente de las propias experiencias inte-
riores.

El dialogo es aqui puramente interior a diferencia de lo que
sucede en los dos primeros, donde Agustin conversa con sus ami-
gos y discipulos. Aqui los interlocutores son la Rasén v Agustin.
En consecuencia, las ideas son exclusivamente del Santo. El co-
nocimiento de Dios y del alma es el tema principal: el primero
como meta hacia el cual debe llevar el conccimiento de ésta.

La doctrina contenida en los Soliloquios en torno a la inte-
rioridad puede considerarse madura y definitiva, pues no ha re-
cibido por parte del mismo San Agustin ninguna correccién en
sus Retractationes. Prueba de ello es que en las obras siguien-
tes la interioridad agustiniana expuesta en los Soliloguios no se
corrige sino que se amplia y se precisa. El unico punto doctrinal
verdaderamente corregido en las Retractationes es el que se re-
fiere a la reminiscencia (II, 20, 35), que San Agustin vuelve a
explicar en las Retractationes fundindose en que es suficiente
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la iluminacién para expiicar la facilidad con que adn no instrui-
dos aprenden las verdades 2 (Retract. 1, 4,4).

En nuestro analisis preferimos seguir paso a paso el texto
de los Soliloguios, sefialando los temas que més hacen a propési-
to para esclarecer !a interioridad agustiniana. Terminado el ana-
lisis sacaremos las conclusiones, y discutiremos las principales
interpretaciones dadas hasta ahora del método de San Agustin.

1) DIOS EN TODO Y TODO EN DIOS. — Agustin ha
comprendido la verdadera esencia de Dios, que por una parte
trasciende todas las cosas creadas y por otra las comprende en
su seno, de manera que ninguna puede hallarse fuera de Dios.
Esto es fundamental en la concepcién agustiniana, porque apli-
cara ese principio al aima, la cual se halla en Dios y a la vez
Dios se halla en ella. De aqui que el conocimiento del alma lleve
necesariamente al conocimiento de Dios. El principio de interio-
ridad es manifiesto.

En la plegaria inicial inveca Agustin a Dios como la verdad,
1a sabiduria, la vida, la felicidad, el bien y la belleza sumas. Es
facil ver en esta enumeracién el espiritu platénico-agustiniano.
Pero esa «verdad suma» es la que esta en todo y de la cual de-
pende todo con una dependencia total, pues rodea, penetra, sos-
tiene, produce y atrae todo cuanto existe. En una letania, que
muestra su contemplacion insaciable, Agustin nos repite que to-
do estad en Dios, procede de Dios y es por Dios, en todas sus ma-
neras de ser: «en el cual, desde el cual y por el cual son verda-
deras todas las cosas que son verdaderas... son sabias... tienen
vida... son felices... son buenas y bellas. .. «In quo et a quo et
ber quem...» 3,

Esta f6rmula todavia no sacia a Agustin para mostrarnos la
omnipresencia, la trascendencia y a la vez la inmanencia divi-

2 «Mis creible es que sobre algunos puntos de Tas artes responden bien
quienes no las aprendieron, cuando se les somete a un interrogatorio adecuado,
porque esta presente en ellos, seglin pueden percibirla, la luz de la Razén Eterna,
donde ven estas verdades inmutables, no porque las supieran antes y las olvi-
daran después, como creen Platén y otros tales...» (Retract., 1, 4. 4).

3 Utilizamos el texto latino y su traduccién castellana de fas Obras de
San Agustin, en edicién bilingiie, publicadas bajo la direccién del R. P. Félix
Garcia, O.S5.A., Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1946, Tomo 1.
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nas en las cosas; y més adelante nos da otra: «Dios por encima
del cual no hay nada, fuera del cual no hay nada y sin el cual no
hay nada. Dios debajo del cual esta todo, en el cual ests todd
con el cual esta todo» (1, 1,4). ’

' 2). DIOS LUZ DEL ALMA. — El tema de la iluminacién
va indicado en el D¢ Vitq beata, lo desarrolla Agustin explicita-~
mente en los Soliloquios. En el primer capitulo no podia menos
que i.ndic.arlo: Dios es «Padre de 1a luz inteligible, Padre de nues-
tras mspiraciones, con que disipas nuestro sopor y nos iluminas;
Padre de la prenda que nos amonesta volver a ti» (1-1, 2), «Dios,
luz. espiritual que bafias de claridad las cosas que brillan a Ia in:
teligencia. .. con tu luz discernimos los bienes de los males. . .»
Pero estas expresiones son atn demasiado vagas. En el cap. VIII
es donde va a exponer su concepcién definitiva de la ilumina-

., PN
CI?n, texto . clasico para la metafisica agustiniana del conoci-
miento, '

3) CONOCIMIENTO DEL ALMA PARA CONOCER
A DIOS. — Pero el principio de interioridad se manifiesta so-
bre todo en los Soliloguios por cuanto insiste en el conocimiento
del alma como medio y camino del conocimiento de Dios. Dios
y el alma, el alma y Dios es ¢l tema de importancia tinica. Agus-
tin ha hecho oracién a Djos Y quiere saber todo lo que a Dios ha
pedido, que se resume en conocer a Dios y al alma: R. —
é«Qué quieres, pues, saber? A. — Todo lo que he pedido. R. —
Se:ra mejor que lo resumas brevemente. A. — Quiero conocer a
Dios y al alma. R. — ¢Nada mas? A. — Absolutamente naday
I—2,7. '

El libro primero se cierra con el mismo anhelo, pero aqui la
<<ve3‘dad>> va unida al conocimiento de Dios y del alma: «R. —
c’il).lcE:s que quieres conocer a Dios y al alma? A, — Tal es mi
unico anhelo. R. — ¢Nada més deseas? A. — Nada mis. R, —
2Y no quieres saber lo que es la verdad? A, — Como si pudiera
conocer aquellas dos cosas sin conocer Ia verdad». ¢

4 . .- . .
. «R-Animam te zerte dicis et Deum velle cognoscere? A-Hoc est totum ne-
gotum meum. R-Nihilne amplius? A-Nihil prorsus. R-Quid, Veritatem non vis
comprehendere? A-Quasi vero possim haec nisi per illam cognoscere. R-Ergo

;)uluss 2i17asa cognoscenda est per quam possunt jlla cognosci. A-Nihil abnuos.
b L .
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El deseo con que se abre el libro II es el mismo: «Oh Dios
que eres siempre el mismo, conézcame a mi, conézcate a ti. He
aqui mi plegaria.» (II—1,1). . .

El conocimiento de Dios se alcanza por el conocimiento
del alma por medio de la semejanza divina que es el alma: «Ta
creaste al hombre a tu imagen y semejanza, como lo reconoce to-
do el que se conoce a si.»®

4) EL CONOCIMIENTO DE DIOS DEBE SER UN
CONOCIMIENTO INTELIGIBLE E INTUITIVO. — Pero
por de pronto «no pertenece a la esfera de la percepcién sensi-
bles, sino que «es de naturaleza esencial> (I— 3, 8). Los sentidos
nos ayudan a conocer las cosas inteligibles, pero solamente para
«preparary nuestra mirada hacia lo inteligible: «Los sentidos en
este punto (para la contemplacién de la linea o la esfera) me han
servido como nave. Pues cuando me llevaron al punto a que me
dirigia, alli los dejé; y ya, como asentado en tierra firme, cuando
comencé a analizarlas con el pensamiento, me vacilaron por lar-
go tiempo los pies» 6. El texto es claramente platénico. Se trata
de la relacién entre los sentidos y la.inteligencia en la contempla-
cién de lo inteligible, .que constituye la verdadera ciencia. Y
acerca de Dios debemos poseer una ciencia tan perfecta como la
que tenemos de las cosas inteligibles. M4s atn, en cierto sentido
mas perfecta todavia, cuanto «aquellas verdades seguras y cier-
tas de las disciplinas distan de la majestad inteligible de Dios»
(I— 5, 11). Por tanto, concluye San Agustin, a Dios hay que co-
nocerlo con los ojos del alma, pcro la luz con que las almas ven
a Dios procede de Dios mismo. Los ojos del alma son sus «po-
tenciasy, su mirada es la «<razén»; y su visién cs la «inteligencia».

Agustin desarrolla aqui una explicacién psicolégica del co-
nocimiento, distinguiendo en el alma tres cstadios para llegar a
la intuicién de lo inteligible: necesita el alma tres cosas: «tener

5 «Qui fecisti hominem ad imaginem et similitudinem tuam, quod qui se
ipse novit, agnoscity. I, 1, 4. Subrayamos este texto porque sefiala ia idea de que
el hombre es una «imagens del Creador, y puede apuntar el argumento de que a
Dios se lo conoce por su imagen en las creaturas.

6 «Immo sensus in hoc negotio quasi navim sum expertus. Nam cum ipsi
me ad locum quo tendebam pervexerint, ubi eos dimisi, et iam velut in solo
positus, coepi cogitatione ista volvere, diu mihi vestigia titubarunty. I, 4, 9.
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0jos, mirar, vers. Los ojos son las potencias del alma y deben
estar sanos y puros para que puedan mirar y ver, La sanidad de
los ojos se obtiene por la fe, la esperanza vy la caridad. Pero el al-
ma no solamente ha de tener ojos sino que ha'de mirar, es decir,
dirigir Ia mirada buena y perfecta. Esta mirada buena y perfecta
es «la recta y perfecta razony. Pero para que sea perfecta, debe
seguir informada por la fe, creyendo que en la visién del objeto
que ha de mirar estd su dicha; por la esperanza, confiando en que
lo vera si mira bien; y por la caridad, queriendo contemplarlo y
fruir de €lI».

Después de la mirada viene la «visién» misma de Dios, blan-
co adonde tira. .. y Ia visién €s un acto intelectual que se verifi-
ca en el alma como resultado de la unién del entendimiento y
del objeto conocido. 7

Aqui vemos el principio de interioridad, su proceso, segin
San Agustin, que no es puramente dialéctico, sino también vital

7 «Promittit enim ratio quae tecum loquitur ita se demonstraturam Deum
tuae menti, ut oculis so] demonstratur. Nam mentis quasi sui sunt oculj sensus
animae: disciplinarum autem, quaeque certissima talia sunt, qualia illa quae
sole iliustrantur ut videri possint, veluti terra est atque terrena ommia: Deus
autem est ipse qui illustrat. Ego autem ratio ita sum in mentibus ut in oculis
est adspectus. Non enim hoc est habere oculos quod adspicere; aut item hoc est
adspicere quod videre. Ergo animae tribus quibusdam rebus opus est: ut oculos
habeat, quibus jam bene uti possit, ut adspiciat, ut videat. Oculus animae mens
est, ab omni labe corporis pura, id est, a cupiditatibus rerum mortalium iam
remota atque purgata: quod ei nihil aliud praestat quam fides primoy. L 6, 12.
«Adspectus animae ratio est: sed quia non sequitur ut omnis qui adspicit videat,
adspectus rectus atque perfectus, id est, quem visio sequitur, virtus vocatur:
est enim virtns vel recta vel perfecta ratio [...]. Iam adspectum sequitur ipsa
visio Dei, qui est finis adspectus, non quod jam non sit, sed quod nihij amplius
habeat quo se intendat: et haec est vere perfecta virtus, ratio perveniens ad
finem suum, quam beata vita consequitur. Ipsa autem visio intellectus est ille
qui in anima est, qui conficitur ex intelligente et eo quod inteiligitur; ut in oculis
videre quod dicitur, ex ipso sensu constat atque sensibili, quorum detracto quo-
libert, videri nihil potesty. (Ibid. 13). El texto nos parece decisivo. Ni creemos
que puede interpretarse de lg «visiény» de Dies en la «otra viday, sobre el funda-
mento de que tal visién produce la vida bienaventurada: «Vita beatas. Para San
Agustin hay una «vida bienaventuraday en cesta viday, aunque imperfecta y
otra vida bienaventurada, lIa perfecta, en el cielo. El Jiélogo De Vita Beata,
se refiere cleramente también a la vida presente. Pero ademads, con toda claridad
habla Agustin en el capitulo siguiente (7, 14) del «animae Deum videre), re-
firiéndose a esta v la otra vida: «dum in hac est vita...», «post hanc vitamy.

La INTERIORIDAD AGUSTINIANA EN LOS SOLILOQUIOS 31

(incluye la fe, la esperanza y la caridad), y finalmente su térnilin'o'
que es la «visién» de Dios. En realidad el texto parece habla.r
de una percepcién inmediata de Dios que es el ob]e.to de la mi-
rada. Los términos son todos de orden intuitivo: mirar, ver, vi-
sidn, «visién misma de Dios», «visién... acto intelectual. que se
verifica en el almay, «unién del entendimiento y del ob]eto‘ co-

nocido». . .
Después de indicadas las condiciones, por asi decir, s.ujetz-
vas, para que la vista del alma sea sana (fe, esperanza y caridad)
pasa a explicar las condiciones objetivas y esboza, en forma va
definitiva, su teoria de la iluminacidn.

5) LA ILUMINACION: DIOS LUZ DEL ALMA

El tema de la iluminacién, apuntado ya en el De Vita Beata
(4,35) adquiere su formulacién definitiva en el texto que vamos
a estudiar y que es por ello considerado clisico.

En un ambierte totalmente platénico, Agustin distingue
nuevamente los dos mundos: el sensible y el intelz'gible.. En. e.I
mundo sensible esta la tierra visible y la luz fisica; en el. inteligi-
ble Dios y las verdades eternas de las ciencias. P.ero Dios y la.s
verdades del mundo inteligible no se hallan en el mlsmo.plano, si-
no que hay una jerarquia esencial. Para demostrar est’a Jerarquia,
Agustin se aprovecha de la comgaracién con la luz fisica terres-
tre. Asi como en la tierra la luz es la que hace ver las.c?sas sen-
sibles, asi Dios es la luz que ilumina las cosas intellg-lbles.. Lo
que para nuestra yista es la luz del sol, es para nuestra inteligen-
cia Dios mismo. Asi resulta que la luz sensible es la luz‘ de las
cosas terrenas, y Dios la luz de las verdades de la ciencia.

La importancia del texto la hemos subrayado con toda inten(fi'én. Obs‘érvense
también las primeras expresiones donde habla de la demostracién fle Dios por
Ia razén: «ratio se demonstraturam Deum tuae menti_x:. Pero aqui f:laramente
aparece que cuande San Agustin habla de ¢demostraciény no se refiere a2 una
«demostracién por raciocinioy, sino a una ¢mostraciény de la misma manera que
sefialamos o hacemos ver la fuz del sol. El traductor de la B. A. C. ha e?:presado
acertadamente el pensamiento del Santo con 7a versién «mostrarte a .D.xos».

8 Aunque el texto es muy conocido, no podemos .de.jar de trar-lsc.:rlbxrlo dada
su importancia excepcional, como afirmacién de ilu'n.ums-mo agu.stfn.lano: '«Nu;w‘
accipe quantum praesens tempus exposcit ex illa similitudine se.nmbll.xu.m. fatxam‘ e
Deo aliquid nunc me docente. Intelligibilis nempe Deus est, intelligibilia etiam
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Agustin continta la comparacién. Como la luz sensible exis-
te, es vista y hace ver, asi Dios existe, es inteligible v hace enten-
der. EI texto es sumamente expresivo y profundamente agusti-
niano. Todas las cosas estan iluminadas por Dios, participan de
la luz_por Dios. La idea de participacién se halla claramente con-
tenida en estas expresiones, Mas adelante veremos que los cuer-
POsS mismos son verdaderos por participacién de las verdades
eternas, y completaremos as{ la escala en los grados de partici-
pacion: cuerpos — alma — verdades eternas — Dijos.

Agustin nos dirs que vemos también la misma luz, ya que
ella no solamente hace entender, sino que ella misma es inteli-
gible, pero la percepeién inmediata de Dios no es lo caracteris-
tico del ontologismo. La iluminacién aparece nuevamente en el
Capitulo 13, 23: «Luz inefable e incomprensible de nuestras in-
teligencias. Nuestra luz ordinaria puede darnos alguna idea de
Ia mismas>.

El alma misma es Iuz: <El alma se enciende en el mismo
cuerpo como una Juzs.

Podria objetarse que todo esto lo propone Agustin como
«probable»; pero con la esperanza de darlo por cierto mis ade-
lante (1, 8, 5), ya que la demostracién queda para el Libro II.

Observemos que se trata de una «visiéns» propiamente tal,
aunque de tipo intelectual. Lag expresiones todas se refieren a
«luzy y a «visién» en el mundo inteligible. M4s adelante vuelve
sobre el tema de que es necesario tener limpios los ojos del alma
para mirar a aquel sol, aquella luz: «querer mirar aquel sol»
(L, 9, 18); «ver aquella iuzs (1, 11, 18).

El ambiente platénico, y m4s todavia neo-platénico, de todo -

el texto se confirma luego en el cap. XII1, donde sefiala que hay
que ir ascendiendo por grados en la contemplacién de los obje-
tos inteligibles, para llegar a ver la Juz suprema, en la misma for-

illa disciplinarum spectamina, tamen plurimum differunt. Nam et terra visibiiis, et
lux, sed terra nisi luce ;lustrata videri non potest. Ergo et illa quae in disciplinis
traduntur, quae quisquis intelligit, verissima esse nulla dubitatione concedit,
credendum est ea non posse intelligi nisi ab alio quasi suo sole illustrantur, Ergo
quomodo in hoc sofe tria quaedam licet animadvertere: quod est, quod fulget,
quod illuminat; ita et in illo secretissimo Deo, quem vis intelligere, tria quaedam
sunt: quod est, quod intelligitar, et quod cetera facit intelligi. Haec duo, id est,
te ipsum et Deum ut intelligas docere te audeoy. I, 8 15.
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ma que el que se halla en plena oscuridad, debe ir acostumbran-
do poco a poco los ojos a la luz radiante del sol. El texto es totzjll-
mente platénico y parece inspirado por el opusculo sobre la dia-
léctica del maximo representante del neo-platonismo. ?

S) Método de interioridad. — Para poder conocer esa 1|’.1Z,
hay que irse desprendiendo de las cosas exteriores y adentran-
dose cada vez mas y mis en el alma: «Sélo una cosa puedo man-
darte: la fuga radical de las cosas exterioress (I, 14, 24). To.do
este parrafo muestra impresionante paralelismo con la descrip-
cién que Plotino nos ha dejado, por ejemplo, en el tx:atado So-
bre la belleza, acerca del proceso que el alma debe seguir para po-

der contemplar la fuente misma de lo bello, 1 i

Estas observaciones muestran que el modo de conocimiento ~: ~

a que se refiere Agustin es intuitivo y contemplativo, al modo
platénico y neo-platénico. ,

El proceso de interioridad queda ampliamente confirmado
a través de todo el libro II. En él nos va a dar Agustin la demos-
tracién, ya con tesitira de certeza indubitable, de lo que anda
buscando: Dios y el alma. . _

Veamos el proceso por el cual va adelantando Agusti.n, siems
pre dentro del ambiente que hasta ahora nos ha descrito. Las
cohquistas del método en el libro II siguen, a nuestro parecer,
esta trayectoria: existencia del alma; existencia de la verc%ad
(Dios) ; inmortalidad del alma. Puede decirse que el fin objetivo
explicito es la inmortalidad del alma, que se intenta probar a
través de todo el libro, y que el medio para esta prueba es la
existencia de la verdad suma, de la cual dependen todas las ver-
dades, presentes en el alma como en su sujeto.

7) EXISTENCIA DEL ALMA. — Se abre el libro segundo
con el célebre pasaje en que Agustin se adelanté al cogito (Ear.te-
siano. Entre las certezas que el alma posee, la primera y mas in«

9 Véase nuestra traduccién de este optisculo en: Prorino, Et Alma, la Be{le-
2a y la Contemplacién, Coleccién Austrai, Bs. As., 1950, pags. 40-45, especial-

mente nimeros 2 y 3. )
10 Véanse los nameros 7 y 8 del Tratado Sobre la Belleza (Enéada, 1, 6), que

hemos incluido en nuestra Seleccién de textos ci;ada: Protino, El Alma, la ﬂe-
lleza y la Contemplacids, pags. 80-92, '

S
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dubitable es que ella existe, sabe y piensa. El texto es muy cono-
cido, pero nétese que surge de un afin de interioridad, es decir,
del deseo de conocerse a si mismo y con método de intimidad ;
la primera verdad se afirma en una experiencia interior: «aTa
que deseas conocerte, sabes que existes? —A: Lo sé... —R: éSa-
bes qué piensas? —A: Lo sé. —R: Luego es verdad que piensas.
—A: Ciertamente. —R: dSabes que eres inmortal? —A: No lo
sé... —R: Luego sabes que existes, que vives y que entiendes.
Pero quieres conocer si estas cosas han de existir siempre...» 11,

8) EXISTENCIA DE LA VERDAD (DIOS). — Una vez
en el interior de la conciencia, comienza Agustin a reflexionar
sobre su propia realidad y sus experiencias en el conocer y en
el vivir con el objeto de descubrir si es inmortal, problema que
le angustia profundamente. Y encuentra que en el interior del
alma €] capta la verdad. Y esta captacién de la verdad va a ser
el dncora de inmortalidad para el alma misma. Ante todo, de-
muestra que <«existe la verdad» y que «la verdad es eternas. Si
hay alguna cosa verdadera existira siempre, y siempre debe ha-
ber alguna cosa verdadera. <Y si pereciera la verdad, ¢no sera
verdad que ella ha perecido?» (II, 2, 2).

El argumento lo desarrolla Agustin ampliamente examinan-
do qué es la verdad y la falsedad y los diversos tipos de cono-
cimiento sensible e inteligible. La verdad como tal, no puede es-
tar en los sentidos, sino en el entendimiento. Pero, para Agus-
tin, incluso en el entendimiento hay grados en la verdad. Aque-
llas cosas que son menos verdaderas reciben el nombre de las
cosas mas verdaderas. El oro falso se llama oro por comparacién
con el oro auténtico que es el oro mas verdadero. «Las cosas peo-
res (menos verdaderas) reciben su nombre de las mejores (mas
verdaderas)» (II, 16). En esta gradacién de verdades Agustin
examina los diversos tipos de conocimiento: los cuerpos no son
la verdad, sino groseramente. La verdad verdadera es la ideal.
Asi aparece, por ejemplo, en los cuerpos geométricos que no son
nunca figuras perfectas: el verdadero triangulo perfecto es el
ideal, el que conocemos por la mente, y no el que conocemos por

11 «Ergo esse te scis, vivere te scis, intelligere te scis» (II, 1, 1).
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los sentidos (II, 18, 32). Lo que muestra, arguye Agustin, que es-
tas verdades ideales son mas perfectas y mas verdaderas que las
de los sentidos. Pero todavia mas perfecta es la verdad de la
dialéctica, porque ella muestra lo que es verdad y lo que no es
verdad en las proposiciones, asi que toda proposicién se dice
verdad por la dialéctica misma. La dialéctica es la verdad: «La
dialéctica o disciplina se equipara a la verdad» (11, 19, 33; 18, 32).
Agustin nos ha trasladado al mundo de la ciencia objetiva platé-
nica, y nos muestra que todas estas verdades ideales constituyen
la verdad o la verdad esta en ellas. La existencia de la verdad es
por tanto, para Agustin, indiscutible.

9) INMORTALIDAD DEL ALMA. — Pero ahora viene el
paso definitivo: la verdad es eterna e inmutable, siempre la mis-
ma, de la cual participan todas las demés cosas que son verda-
deras: «Siempre hay algo que es verdadero»; y como verdad es
aquello por lo que «es verdadero todo lo verdadero» se sigue que
siempre existe la verdad (II, 15, 27-28; 15, 29). Ahora bien, Agus-
tin experimenta que el alma es el sujeto de las artes y discipli-
nas, y que éstas no pueden existir sino en el alma. Y como quie-
ra que dichas artes y disciplinas son eternas, luego debe ser eter-
no también el sujeto donde ellas se hallan (Caps. 12 y 13). «Si to-

~do lo que pertenece a un sujeto permanece siempre, necesaria-

mente ha de permanecer el sujeto donde se halla. Es asi que to-
da disciplina estd en el alma como en un sujeto. Luego es nece-
sario que subsista siempre el alma, si debe subsistir la discipli-
na. Mas la disciplina es la verdad, y la verdad, segiin se demostré
al principio de este libro, es inmortal, Luego siempre ha de per-
manecer el ;alma, ni puede llamarse mortal». 12 Las partes de la
argumentacion las prueba Agustin repitiendo conceptos ya ex-
presados anteriormente: «La verdad siempre permanece o es in-
mortal y la dialéctica es la verdads (II, 15, 27). No puede morir
la verdad, «ain pereciendo el mundo o la misma verdad, pues

12 «Omne quod in subiecto est, si semper manet, ipsum etiam subiectum ma.
neat semper necesse est. Et cmnis in subiecto est animo disciplina. Necesse est
igitur semper ut animus maneat, si semper manet disciplina. Est autem discipiina
veritas, et semper, ut in initio libri huius ratio persuasit, veritas manet. Semper
igitur animus manet. Neo animus mortuus diciturs (II, 13, 24),
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seria verdadera la proposicién: el mundo y la verdad han pere-
cido. Pero nada hay verdadero sin Ia verdad; luego ‘de ningin
modo puede perecer la verdad» (Ibid., 28). El argumento, como
se ve, es parecido al que se esgrime contra el escepticismo univer-
sal: si es cierto que nada sabemos, por lo menos esto sers cierto,
es decir, que es cierto que nada sabemos. Respecto de la otra
proposicidn, es decir, que estas verdades estan en el alma, Agus-
tin lo da como evidente, ya que en el alma es donde las contempla-
mos y las vemos: «Porque ora las figuras geométricas estén en
la verdad, ora la verdad en ellas, nadie duda de que se contienen
en nuestra alma o en nuestra inteligencia, y, por tanto, se con-
cluye necesariamente que én ella esta la verdad. Y si, por una

parte. toda disciplina estd en nuestro 4nimo adherida insepara-

. blemente a él, y, por otra, no puede morir la verdad, dpor qué
dudamos de la vida imperecedera del alma, sin duda influidos
por no sé qué familiaridad con la muerte?» (II, 19, 33).

Sabemos que para Agustin Dios es la verdad misma, y de
esta manera el encuentro con la verdad absoluta es un encuen-
tro con Dios.

Recojamos ahora algunas conclusiones precisas del método
agustiniano,

CONCLUSIONES Y DISCUSION

) Puede decirse que Agustin concentra en los dos Gltimos ca-
pitulos de los Soliloquios la doctrina y el espiritu de este extraor-
dinario di4logo: -

Ante todo, la interioridad como método y como direccion:
«Entra en ti». Pero esta entrada en ti supone el alejamiento de
lo que ti no eres, del mundo exterior, de una vida artificial en
que uno no se encuentra a si mismo. Claramente Agustin viene a
distinguir entre una especie de yo artificial, que es como sombra
del yo y un yo auténtico, el verdadero yo real, que a veces que-
da como perdido a nuestra mirada: «Aléjate ya de tu pro-
pia sombra, entra dentro de ti mismos. 13,

13 «Avertere ab umbra tua: revertere in te» (II, 19, 33).
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El método de interioridad responde al llamamiento interior:
hay una voz interior que clama dentro de ti mismo: «La verdad
clama que habita en tiy 14

Nos hablari Agustin de la «<mente interior> y de la «razén
que clam?» dentro del alma. %5

La interioridad se confirma todavia porque en ella encuen-
tra el nombre la verdad. Es la verdad la que clama dentro de ti
con esa voz interior: «Cree a la verdad, porque ella clama que
habita en ti> (II, 19, 33).

Con lo cual, nos esta indicando la presencia de la verdad en
la mente interior, donde deja oir su voz. Efectivamente la verdad
<habita en ti», es decir estd dentro de ti mismo, en tu interior.
(I1, 19, 33). Por eso la mente interior auténtica se siente «amiga
de la verdad» (I1, 20, 35).

Todo el ambiente es de una presencia inmediata de la ver-
dad en el interior del alma. Esto mismo lo confirma la dificul-
tad que puede presentarse de inmediato a este hecho y que Agus-
tin recoge explicitamente. Si la verdad estd siempre presente en
el alma, «dcémo en el alma de los indoctos esta la verdad de lag
disciplinasP» (II, 19, 33). {Cdémo es posible, en otras palabras,
que esté la verdad en el alma de los ignorantes, sin que ellos
se den cuenta?

San Agustin responde a esta dificultad brevemente, con la
promesa de discutirla con mas detencién en otro volumen. En su
respuesta nos da aclaraciones sobre su teoria del conocimiento.
Comprende todo el capitulo XX que ahora vamos a analizar en
los textos que nos interesan.

Los indoctos no conocen la ciencia y la verdad a pesar de
que la tienen presente al alma, porque no atienden a ellas: Se
pierden en las cosas exteriores que conocen por los sentidos y
que reproducen o forjan «con la imaginacién, con la fantasia o
fantasmass. Asi sucede que mirando, por ejemplo, el triangulo
sensible o imaginado, creen que ése es el verdadero triangulo;
no atienden a aquel tridngulo que es la verdad de la cual parti-

14 «...crede veritati: clamat, et in te sese habitares (II, 19, 33).
15 «Mens interior, quae vult verum videres... «cum clamet ratio...»
(11, 20, 35).
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cipan imperfectamente todos los demas triangulos que percibi-
mos por los sentidos o imaginamos.

Para captar no esa verdad imperfecta y falaz de los senti-
dos, sino la verdad inteligible, «verdadera figura del triangulo,
tal como la concibe la inteligencia» y al mismo tiempo su dife-
rencia del conocimiento sensible o imaginativo, se requiere «gran
pureza intelectualy (mundissimus), «suficiente ingenio (excer-
citatus), con el cual «por rodeoss (per istos circuitus) se obtiene
la idoneidad necesaria (uf ... sis idoneus) para contemplar «vi-
sionem», «videre» la verdad inteligible de suyo presente al al-
ma, 16

Como se ve, San Agustin exige una verdadera ascesis o en-
trenamiento del espiritu para llegar a la contemplacién de la
verdad. Los discursos y razonamientos no son los que hacen ver,
sino los que preparan nuestra mirada para que se aparte de lo
sensible y se dirija limpia y rectamente a la verdad ideal. No
aparece, en consecuencia, un proceso de abstraccién, sino simple-
mente de preparacién y entrenamiento.

Supuesta dicha «idoneidady, se «ve» directamente la verdad,
que por si estd presente al alma, <habita en ti». Los términos
usados son intuitivos: «intelligentia continetur», «viderey, «ad
cuius rei visionemy, «videres, «vides», «verum videre», <ve-
rum vident», «faciem veritatis intueantur», «verum viderey,
«dum haec (phantasmata) videntur, (veritas) non videriy.

El «intuicionismo» agustiniano de la verdad es en todo este
texto y contexto manifiesto.

Pero deben distinguirse dos modos de intuicién: una imper-
fecta, en esta vida, y otra perfecta en el cielo. La intuicién de es-
ta vida es imperfecta, a causa de los fantasmas que se mezclan
«en el espejo del pensamientos y lo «empailany, «engafiando a los
que buscan la verdads. Los fantasmas introducen variaciones fa-
laces, variando el espejo del pensamiento, y asi no puede éste
reproducir la verdad.en toda su pureza, esto es, «la faz de la
verdad Gnica e inmutables (I1, 20, 34). De esta manera, la in-
tuicién agustiniana en esta vida tiene siempre una esencial im-

16 «Hoc quaeris quod videre nisi mundissimus non potest, et ad cuius rei
visionem parum es exercitatus: neque nunc per istos circuitus aliud quam exerci-
tationem tuam, ut illud videre sis idoneus, operamur...» (II, 20, 34).
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perfeccion, porque el espejo del pensamiento se halla empafiado
con las figuras falaces de los sentidos y de la imaginacién. Esta
observacién nos parece de sumo interés, porque en ella encon-
tramos la verdadera explicacién del pensamiento agustiniano so-
bre la percepcién inmediata de Dios, tal como en esta vida se rea-
liza, y por ella comprendemos los textos que luego aduciri en
pasajes fundamentales y que ocasionan graves dificultades de in-
terpretacion para los autores. Tal es, por ejemplo, el repetido
texto que en libros siguientes toma Agustin de San Pablo, cuando
éste dice que en esta vida vemos a Dios «per speciem, in aenig-
mates» y en la otra lo veremos «facie ad faciems. De este texto to-
man pie algunos autores para decir que Agustin no defiende la
visién directa de Dios sino en una «especies cognoscitiva que
no alcanza a Dios mismo, en uno como espejo de Dios que son
las creaturas. El texto paulino, tal como San Agustin lo concibe,
creemos queda suficientemente iluminado por esta explicacién,
apuntada ya en los Soliloquios: A Dios lo aprehendemos en esta
vida directamente, pero no con claridad, sino en medio de la
confusién que en nuestro pensamiento originan las sensaciones
y fantasias que siémpre lo acompafian; es nuestro pensamiento,
para Agustin, como un espejo en el que juntamente con la ver-
dad, con Dios, la Verdad Suma, se reflejan verdades imperfectas
y falaces, que oscurecen nuestra visién de Dios.

Por eso, en esta vida, aun los sabios, no ven claramente la
verdad misma, sino un cierto esplendor de ella, que se trasluce
en las disciplinas liberales; de ahi el deseo de verla plena-
mente: 8 <y no se contentan ni descansan hasta contemplar en
toda su extensién y plenitud la hermosa faz de la verdad que en
ella resplandece>,

Pero esta plenitud de la verdad, estd prometida por Dios pa-
ra la otra vida, dondo lo veremos sin el estorbo de los sentidos:
«Dios nos asistira, como ya nos ensefia la experiencia, a los que
investigamos la verdad, y promete después de la muerte corporal

17 «...veritatis quidam in illis artibus splendor iam subrutilat. .. (I1, 20,35)

18 «Nec tamen contenti sunt, nec se tenent donec totam faciem veritatis,
cuius quidam in illis artibus splendor iam subrutilat, latissime atque plenissime
intueanturs (Ibid).
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un reposo beatisimo y la posesién completa de la verdad sin en-
gafio.» 19

Segiin esto, la diferencia entre la visién terrestre y celeste
consistiria en que en aquella la inteligencia ve la verdad verda-
dera mezclada con los fantasmas fluctuantes y falaces; en el
cielo la veremos sin esos fantasmas, porque ya no dependeremos
del cuerpo (post hoc corpus). Evidentemente, Agustin tiene en
la mente la visi6én cristiana celestial, es decir, la visién beatifica.
Supone, por tanto, la gracia de Dios, la ayuda sobrenatural, y en
el cielo el lumen gloriae, aun cuando no se refiera a él directa-
mente. Pero su razonamiento en el orden filoséfico y natural o
racional tiene una fuerza equivalente. Si en realidad Agustin tu-
viese que distinguir entre una felicidad natural y sobrenatural,
su explicacién se podria referir igualmente a uno y otro orden.
Tratando de una felicidad puramente natural, Agustin admitiria
la contemplacién imperfecta por las fuerzas naturales de Dios en
este mundo y la contemplacién perfecta, puramente natural, de
Dios en la otra vida; y, asimismo, supuesta la elevacién del hom-
bre al orden sobrenatural, San Agustin admite la contemplacién
o intuicién imperfecta de la verdad y de Dios, siempre con la
ayuda de la gracia sobrenatural en esta vida, y la contemplacién
perfecta sobrenatural en la otra vida con la ayuda de Dios, el
lumen gloriae,

Pueden ponerse objeciones a las afirmaciones agustinianas
sobre la presencia inmediata de las verdades al alma, y la per-
cepcion directa de elas. Asi por ejemplo, dcémo explicar la pre-
sencia constante, en el alma, del triangulo ideal, del «tridngulo in-
teligibles P ¢ Cual es el estatuto metafisico de este triangulo in-
teligible? ¢Es una realidad subsistente de tipo platénico, que
puede ser objeto de la percepcién por parte del entendimiento?
Si es tal realidad, dcémo se explica que esté presente al alma y
dénde estan esas realidades? dQué es el mundo inteligible y
dénde se halla? Estas dificultades afectan a la distincién dema-
siado radical entre el mundo sensible e inteligible, que Agustin

19 «Deus aderit, ut iam sentimus, quaerentibus nobis, qui beatissimum qui-
dam, post hoc cerpus, et veritatis plenissimum, sine ullo mendacio poilicetury
(I1, 20, 36).
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ha tomado de Platén y del neo-platonismo. Si San Agustin supo-
ne que las verdades tienen una realidad subsistente por si mis-
ma, y formalmente, estamos ante un mundo inteligible conside-
rado literalmente en sentido platénico, con ideas subsistentes,
una especie de universo de ideas presidido por Dios. Pero no
creemos que Agustin tuviera esta concepcién, ni siquiera en los
primeros didlogos, escritos después de su conversién. La inter-
pretacién mdas ajustada al espiritu agustiniano nos parece ser la
siguiente: En Dios se hallan las verdades inteligibles, las cuales
no existen formalmente por si mismas fuera de Dios, y no tienen
una realidad formal fuera de la realidad y de la esencia divina.
Todas las cosas participan de la Verdad Suma, en mayor o me-
nor grado, y cuando captamos su verdad, estamos en realidad
captando el grado de participacién de verdad divina que en ellas
se refleja. .

En realidad, esta manera de explicar nuestras ideas abstrac-
tas parece coincidir con la explicacién del agrado de algunos au-
tores modernos escolésticos, quienes ven en todo conocimiento
nuestro, en toda aprehensién de una verdad, cierta aprehensién
de la verdad absoluta implicada en ésta. Es decir, que en toda
verdad ven ontolégicamente la verdad misma absoluta. Las prue-
bas de la existencia de Dios fundadas en una experiencia meta-
fisica, en el dinamismo de la inteligencia, y, en general, en la
actividad de nuestra conciencia, implican la presencia del Abso~
Iuto en toda verdad. Cémo es esta presencia del Absoluto en
toda verdad? Problema dificil el del cdmo, aun cuando llegue-
mos a descubrir el hecho mismo. La conexidn trascendental en-
tre las ideas abstractas objetivamente consideradas, entre las
esencias objetivas y la esencia absoluta, la idea absoluta, la ver-
dad absoluta, es afirmada por todas las filosofias cristianas, re-
cogiendo una interpretacién especial y especifica de las ideas
platénicas, que parecen depender de la idea suprema del bien. La
teoria agustiniana del conocimiento es, en tal caso, estrictamente
intuitiva, y nos explicamos la preferencia de Agustin por los ver-
bos «videre», «intueri». Por cierto, no aparecen en los textos
agustinianos rastros de un proceso de abstraccién propiamente
tal.
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Supuesta la interpretacién que acabamos de dar, no puede
admitirse en San Agustin la «reminiscenciay. La propuso en el
didlogo contra los Académicos, y aqui aparece de nuevo. En el
Cap. XX recurre a la explicacién de la manera con que procura-
mos recordar algo que hemos olvidado para compararla con la
forma en que llegamos al conocimiento de las verdades de las
ciencias. Asi explicaria la adquisicién de la ciencia por un re-
cuerdo o reencuentro de las verdades que ya estaban soterradas
en el alma: «Los cuales (sabios), al aprenderlas, las extraen y

desentrafian, en cierto modo, de donde estaban soterradas por

el olvido» 2. Sin embargo, esta explicacién del conocimiento por
la «reminiscencia» 2! es incompatible con la doctrina catdlica que
rechaza la preexistencia de las almas, y ademads es inutil supuesta
la teoria de la iluminacién. Asi lo reconocié el mismo Santo en
sus Retractaciones. Alli da la verdadera solucién que es la de
la «iluminacién», ya propuesta con toda claridad en el libro I
de los Soliloquios. El alma vive dentro de la luz que parte del sol
interior de las almas, que es Dios mismo. En tal caso, no es tam-
poco necesario el recurso al innatismo: basta la suficiente ido-
neidad del alma, su preparacién y ejercicio para habituar su mi-
rada a la eontemplacién de lo que de suyo ya estd presente a
ella, sin que le sea innato en el sentido en que se comprenden las
ideas innatas, depositadas como especies en la inteligencia.

La explicacién agustiniana pareceria entonces, por lo menos,
cercana al ontologismo. Toda verdad no se ve mis que en Dios
y es Dios mismo. Pero, por de pronto, Agustin no identifica todo
conocimiento con el conocimiento de Dios, ni siquiera lo presu-
pone para todo conccimiento. Asi las cosas particulares, que per-
cibimos por los sentidos o por la razén, nos muestran objetos di-
ferentes de Dios mismo. Pero todavia hay una diferencia mas

20 (Tales sunt qui bene disciplinis liberalibus eruditi: siquidem illas sine
dubio in se oblivione obrutas eruunt discendo, et quodammodo refodiunty
{11, 20, 35).

21 «Credibilius est enim, propterea vera respondere de quibusdam discipli-
nis, etiam imperitos earum, quando bene interrogantur, quia praesens est eis,
quantum id capere possunt, lumen rationis aeternae, ubi haec immutabilia vera
conspiciunt; non quia ea noverant aliquando, et obliti sunt, quod Platoni, vel
talibus visum esty (Retractationes, 1V, 4; Migne, PL, 32, 390).
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fundamental con el ontologismo: éste confunde a Dios con el ser
abstractisimo, con la idea indeterminada del ser; en cambio Dios
es para Agustin no el ser abstractisimo, sino el ser determinadi-
simo: ser abstracto y Dios estan para Agustin en planos diferen-
tes. Tal vez el ser abstractisimo es dejado de lado por Agustin,
para quien la suprema realidad es directamente Dios mismo, el
Dios que el cristianismo le ha ensefiado, Padre, Hijo y Espiritu
Santo, Sumo Ser, Suma Verdad, Suma Bondad y Belleza.

Excluida la reminiscencia, el innatismo y el ontologismo, re-
sefiemos brevemente otras explicaciones de la interioridad agus-
tiniana, que, a nuestro parecer, no se acomodan a los textos, y que
yva parecen superadas en los Soliloguios. Naturalmente, dichas
interpretaciones se fundan en una visién de conjunto de la pro-
duccién agustiniana, es decir, tienen a la vista los textos de las
obras posteriores, especialmente de las Confesiones y el De libe-
ro arbitrio, pero nosotros creemos que estos textos no agregan
fundamentalmente sino precisiones a los puntos de vista expues-
tos ya en los Soliloguios, y por eso nos permitimos adelantar el
examen de ellas.

Y, en primer lugar, el ambiente de presencialidad que he-
mos sefialado no permite tampoco, seglin creemos va desde aho-
ra, una interpretacién de San Agustin en la direccién de la teo-
ria tomista del conocimiento por abstraccién. 22 E] proceso abs-
tractivo de Aristételes o de los escoldsticos aristotélicos, no sola-
mente no se halla insinuado en los textos agustinianos, sino que
parece ignorado, y, mas aun, excluido. Si la sabiduria se halla
va en el interior del sabio, lo menos que podemos decir es que
de suyo estd presente en el mundo interior del alma, y ésta lo
Unico que debe hacer es dirigir su mirada hacia ella y contem-
plarla; nuestro trabajo debe preparar el entendimiento purifi-
candolo de las trabas que le impiden la vision, es decir, apartin-
dolo de las cosas exteriores, y luego dirigirlo hacia la verdad mis-
ma. La descripcién agustiniana de la «iluminacién», no se com-
padece con el proceso abstractivo intelectual.

22 Entre otros, ha defendido modernamente esta teoria el P. CH. BovYEr,
S. I, L'idée de vérité dans la philosophie de Saint Agustin, 1920, 1.2 ed.
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La interpretacién de algunos escolasticos antiguos, renovada
por el P. PorTALIE, 2 que explica el conocimiento intelectual agus~
tiniano, por la teoria de la iluminacién, como si Dios desempe-
nase la funcién que los aristotélicos atribuyen al «entendimien-
to agente», se acerca mids a los textos agustinianos, pero no pa-
rece tampoco coincidir con eilos. El entendimiento agente, como
facultad especial propia del alma, no aparece en San Agustin. La
funcién de éste es simplemente preparatoria, es decir es ilumi-
nadora y abstractiva. Pero él mismo no es luz, ni 6bjeto del cono-
cimiento. En la teoria de la iluminacién, el sol interior no sola-
mente hace ver, sino que él mismo se presenta como visible, vy
hay una relacién entre las verdades inteligibles y la misma luz
que las hace inteligibles. Esta propiedad no puede atribuirse al
entendimiento agente. San Agustin no concibe el sol interior y
la iluminacién de una manera coincidente con el entendimiento
agente y su modo de iluminacién.

Tampoc_o nos parece acertada la explicacién de GILsoN 2¢,
para quien la iluminacién no dejaria ver las ideas en si mismas,
sino solamente la relacién entre el sujeto y el predicado en el
juicio: la iluminacién dirige y regula, segun Gilson, nuestra ac-
tividad intelectual judicativa. Pero el Contra Academicos nos
muestra ya una percepciéon no solamente de la verdad como jui-
cio, sino de la verdad como idea. Las ideas de los niimeros, ideas
simples, son objeto muy importante y muy preciso de la intuicién
alli apuntada. La percepcién del mundo exterior, no se propo-
ne tampoco como afirmacién sino como experiencia vivida. En
los libros posteriores San Agustin vuelve mas claramente sobre
la percepcién inmediata de la Verdad, no sélo como juicios, sino
como ideas: las verdades eternas son para él muy principalmen-
te las ideas eternas, que se reflejan en el mundo sensible 25,

28 E. PORTALIE, Saint Augustin, Dictionnaire de Théologie Catholique, vol. I,
c. 2336.

24 E, GILsoN, Introduction & I'étude de Saint Augustin, Paris, 1929, pags.
115-125.

25 F. CAYRE, Initiation & la philosophie de Saint Augustin, Paris, 1947, p. 233.

26 F. CaYRE, o, ¢., pdgs. 234-243.
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Mucho mas aproximado se halla al método agustiniano
CAYRE. ?¢ Parte del prineipio innegable de que es necesario con-
ceder a los textos de Agustin alguna intuicién. La iluminacién
agustiniana, propuesta en textos y en férmulas intuitivas, no pue-
de interpretarse sino como una intuicién., Pero a Cayré le hace
fuerza, como a la mayoria de los intérpretes, el hecho de que
San Agustin recurre a una «demostraciéns de la existencia de
Dios. En tal caso no se puede tratar de una intuicién, simple-
mente tal, sino de una intuicién indirecta o mediata. Nuestra in-
teligencia ve a Dios y a las verdades eternas directamente en las
cosas creadas y sensibles como en un espejo, e indirectamente
en si mismas, La interpretacion de Cayré tiene el valor de sal-
var, por lo menos, ia materialidad de los textos agustinianos, que
por ser tantos en nimero estin exigiendo una interpretacién
literal. Pero, por otra parte, adolece de una debilidad interna,
porque una intuicién indirecta o mediata, propiamente hablando,
no es intuicion, y, en tal caso, se vuelven a negar los textos agus-
tinianos en su sentido propio y se les atribuye una significacién
impropia que no parece adaptarse a los textos arriba analizados
y a la marcha de la interioridad estricta agustiniana. 27

No nos convencen los motivos aducidos por Cayré y algu-
nos otros autores para negar que San Agustin, cuando habla de la -
intuicién de las ideas y de la visién de las verdades eternas y de
Dios, se refiera no a una visién propiamente tal, y por tanto di-
recta, sino solamente a una visién indirecta (Cayré) o a un co-
hocimiento de tipo abstractivo. Los Soliloguios nos dan ya la cla-
ve para la solucién de las dificultades que dichos autores presen-
tan. Casi todos ellos (Cayré, Boyer, Portalié) aducen, en pri--
mer lugar, que San Agustin intenta hacer una «demostraciény de
la existencia de Dios, lo que supone que no tenemos un conoci-
miento directo. Pero ya hemos visto (Soliloquio, I, 8, 15) que
el término demonstrare en San Agustin no tiene el significado de

27 Para Cayré, la prueba agustiniana de la existencia de Dios se reduce, en
tltimo término, a un «raciocinioy basado en el principio de «razén suficientey.
Pero resulta contradictorio Ilamar «intuiciény a ese tipo de conocimiento. Cfr.
O. c., pigs. 236 y 274-275. '
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la «demostracién» escolastica, sino simplemente significa «mos-
trar>. b) Ademas, en los Solilogquios claramente nos indica que
todo el proceso de consideraciones que se hace para conseguir
que alguno admita una verdad, no es precisamente lo que la
hace ver, sino un ejercicio Yy preparacion para la visién: «Neque
nunc per istos circuitus aliud quam exercitationem tuam ut illud
videre sis idoneus operamurs (Solilog. 11, 20, 34). Todo el dilo-
g0 De Magistro es elocuente en este sentido. El hecho, pues, de
que se proponga San Agustin hacer una demostracién de la exis-
tencia de Dios, 2® debe entenderse, segun creemos, en este senti-
do. ¢) Otra de las dificultades que aducen contra la visién directa
de Dios es que San Agustin afirma que es imposible la vista de
la esencia de Dios en este mundo, que a lo mas concede por ex-
cepcion a Moisés y a San Pablo. 2 Pero va hemos visto que San
Agustin admite dos maneras de ver a Dios, una imperfecta en
esta vida y otra perfecta y definitiva en la otra. 2°

Queda, en consecuencia, como tnica solucién adaptable a
los textos agustinianos la de una intuicién directa de las verdades
inteligibles y de la Verdad misma que las hace inteligibles. Los
textos del Contra Academicos nos las muestran simplemente
presentes al alma y en el interior del sabio. La referencia ala
iluminacién en el De Vita Beata es también de presencialidad
tanto de las verdades como del sol interior de las almas que es
Dios mismo. Finalmente, la manifiesta confesién neo-platénica
confirma que en Agustin no hay otro conocimiento intelectivo
que la intuicién directa. Ya creemos haber mostrado que los tex-
tos de los Soliloguios son claros al respecto. Tal es la interpreta-
cion de HesseN, *! que, en este sentido, hacemos nuestra, aunque
no en otros -aspectos y explicaciones que el sabio agustiniano
agrega a esta idea central. JOLIVET 32 parece atribuir también a
Agustin una percepcién inmediata de Dios.

28 De libero arbitrio, 11, Caps. 3-16.

2 De Genesi ad litt., XII, 36-37; De Trin., 11, 16.

30 Solilog., 1, 7, 14; 11, 20, 36. _

31 J, HesseN, Augustins Metaphysik der Erkenntnis, Berlin, 1931.

32 R. JoLIvEr, Saint Augustin et le néo-platonisme chrétien, Paris, 1932,
p. 160.
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Es cierto que Agustin en obras posteriores, al par que va a
desarrollar y reafirmar su teoria de la iluminacién y sus férmu-
las intuitivas, no solamente nos hablari de la demostracién de la
existencia de Dios, sino también nos dira que en esta vida no
tenemos una visién de Dios y que solamente lo conocemos «per
ea quae facta sunty, «<per speculum in aenigmate». Estas férmu-
las paulinas, que aparecen en textos posteriores, son decisivas pa-
ra algunos intérpretes en el sentido de negar la intuicién propia-
mente tal en Agustin. Sin embargo, respecto a la visién que
Agustin niega, tenemos ya apuntada la solucién en el De Vita
Beata, que mas tarde nos va a dar con toda precisién en los So-
liloguios, Para Agustin hay dos intuiciones de Dios: la visién
propiamente tal, es decir clara y distinta, facie ad faciem, que
tienen los bienaventurados en el cielo, que poseeremos noso-
tros en la otra vida y que a lo mds la concede en esta vida a Moj-
sés y a San Pablo; y la visién imperfecta que podemos alcanzar
en esta vida en que nuestra alma esti siempre turbada por las
imagenes, que no ie permiten una claridad de visién ¥ que es-
tan distrayéndola continuamente hacia las cosas exteriores y
mudables. Esta visién mezclada con imagenes sensibles es la que
Agustin calificard posteriormente «in aenigmate> y «per specu-
lum>, porque siempre va mezclada del barro de las cosas mate-
riales y mudables. En el De Vita Beata se insindan también al
atribuir a la visién en este mundo la inestabilidad y debilidad,
por causa de que «nuestros ojos, o por débiles o por falta de ave-
zamiento, trepidan al fijarse.en El y abrazarlo en su integridads
(De Vita Beata, 1V, 35).

El método, pues, de interioridad agustiniana lleva, en su in-
terpretacion mas obvia y menos forzada, a admitir una percep-
cién inmediata de {as verdades eternas y de la presencia de Dios
en el interior del alma misma. Agustin ha superado de esta ma-

- nera, por la via de la interioridad y de la subjetividad, el pro-

blema de la inmanencia, llegando hasta la trascendencia objetiva
de las verdades eternas y la trascendencia infinita del Ser Ab-
soluto, Dios. Agustin, modelo de subjetividad para los filésofos
que proclaman la primacia de la subjetividad por la seguridad de
inmediatez que ella nos ofrece, es también el maestro que guia
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para dar el paso auténtico de la subjetividad a la objetividad y
de la inmanencia a la trascendencia por el camino de la subjeti-
vidad y de la interioridad mismas.

LA EXPERIENCIA IN-SISTENCIAL

En nuestro trabajo antes citado sobre Interioridad agustinia-
na e in-sistencia indicamos algunos aspectos de coincidencia y dis-
crepancia entre los analisis agustinianos y los que hemos reali-
zado, por nuestra parte, sobre la experiencia interior. Los Solilo-
quios confirman los puntos de vista alli expresados, y por ello
bastara que los recordemos brevemente,

La coincidencia entre la interioridad agustiniana y la expe-
riencia in-sistencial es clara: a) en cuanto al método de interiori-
dad mismo; b) en cuanto a sus resultados, es decir, conocimiento
de la realidad del yo y su esencia, conocimiento de las verdades y
principios metafisicos, y finalmente conocimiento experimental
de Dios.

Las discrepancias, en cambio, tienen lugar en cuanto San
Agustin recurre de inmediato a las verdades abstractas presentes
a la mente y sobre ellas trabaja para descubrir la presencia de la
Verdad misma en el alma, al paso que la experiencia in-sistencial
nos muestra un campo de experiencia concreta mas amplio, es
decir el yo, el mundo exterior y los otros, y en todo éI funda su
percepcion inmediata, aunque imperfecta, de Dios; b) sefialemos
también que en San Agustin la interioridad es un método y un
modo de conocimiénto, en cambio a nuestro parecer, la in-sis-
tencia debe ser,no sélo un método, condicién y modo de conoci-
miento sino también expresa una metafisica del hombre y de
sus relaciones ontolégicas con el universo y con Dios.

Pero el espiritu de la interioridad agustiniana y de la expe-
riencia in-sistencial son perfectamente coincidentes, y los Soli-
loguios junto con el De Magistro y las Confesiones son los docu-
mentos mas expresivos de la literatura agustiniana al respecto.

1

“MUSICA PERENNIS”*

Por el Prof. Jost OSANA — Buenos Aires

«Perenhis» es, en «Musica perennis», uno de los muchos
usos del atributo «perennis», analogo al caso clasico «Philosos
phia perennis», en que se emplea para des1gnar a la filosofia es-
colastica,

«Perennisy, de «per annoss (por afios), tiene, pues, idéntica
acepcién que «aeternus» (eterno, perenne, duradero, etc.);
decir «Musica perennis», «Ars perennis», «Philosophia peren-
nis», etc., es significar, entonces, algo eterno, perenne, duradero
o invariable en la musica, en el arte, en la filosofia, etc.

1. A la filosofia escolastica se le atrlbuyen cuatro propie-
dades partlculareS°

es verdadera, porque sus tesis son seguras y bien funda-
mentadas;

una, porque su objeto formal, o sea el punto de vista pro-
pio (obiectum formale quod) bajo el cual explora su objeto
material, es buscar las Gltimas causas; dicho punto de vista le
confiere unidad, aunque sus ramas difieran luego en la manera
especial de tratar su objeto (obiectum formale quo); y

universal, por la amplitud de su objeto material, cualidad
que la distingue de todas las demas ciencias especiales.

La cuarta caracteristica —progresiva— es la que justifica a
la filosofia escolastica el titulo «perenney, y se basa en el hecho
de que, aunque permanece inalterable en su esencia, progresa,
asegurandose con cautela la verdad de los nuevos conocimientos.

La esencia invariable, que consiste en admitir como funda-
mentos los primeros principios y la posibilidad de conocer la
verdad; y el progreso en el conocimiento de la verdad, es decir,
la continuacién y los grados del adelanto, son las dos caracte-
risticas propias de la filosofia perenne.

* Fragmento de una obra del autor, préxima a publicarse, sobre Filosofia
de la Misica (N. d. R.).



