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D et sl k-

PREFACIO

Aparte el interés que personalmente siento por el pensamiento de
Agustin, me motivé a elegir este tema de la teorfa del conocimiento,
la lectura de las Confesionesl y de los Dﬂlggsz de neoconverso de

Casiciaco.

En las Confesiones pude percibir su deseo ardiente y su dedicacidn

y entrega a un ideal que 1lenase y satisficiese su vida; su esfuerzo
intelectual por la verdad y la experiencia vivencial que la misma le
proporciond. En los Diflogos noté desde un principio que una de sus
primeras preocupaciones fue la superacién del escepticismo, determinando
1a posibilidad del conocimiento humano. Me 1lamd la atencibn el descu-
brimiento de la autocdnciencia como base de todo conocimiento y como
método para alcanzar la verdad, To cual consideré de una importancia
extraordinaria debido a 1a relacién que ese dato tiene con la filosoffa

moderna post-cartesiana y cuya influencia en Descartes tanto se ha discu-
tido.

1

Las citas de las obras de Agustfn estdn tomadas, mientras no se
diga otra cosa, de Obras de San Agustfn, en edicibn bilingue, pubiicadas
bajo 12 direccién de Félix Garcfa. Madrid: Biblioteca de Autores Cris-
tianos (B.A.C.) 21 Vol. 1945-1966.
Confesiones, Obras B.A.C., Tomo II

2
Los Di&logos de Casiciaco comprenden los siguientes escritos Agus-

tinfanos: Los soliloquifos, De la vida feliz, Del orden, Contra los
académicos, Del 1ibre albedrfo, De 1a cuantidad del alma, Del maestro

111



) hecho de haber elegido espec{ficamente 13 obra ,@m_hjﬂnlﬂég
se debe a que en lecturas progesivas y mfs detenidas, las {dess de los
Didlogos remitfan a un sentido més profundo: 1la {luminacién, origen remoto
de todo conocimiento, tama que trata en dicha obra mfs profundamente que
en ninguna otra. Mfs concCretamente, me referiré a la segunda parte de la
misma - 11dro 8 en adelante -~ donde estudia la imagen de la Trinidad en el
hombre, £s la parte més filos6fica y en la que mejor expresa sus 1deas
sobre el conocimiento. La primera parte es més bien teolSgica y por ello
prescindimos de ella.

Debido a la ausencia de una obrs agustiniana donde se estudie especi-
ficenente el problema del conocimiento, me veré obligado a recurrir y
consultar otras obras del mismo zutor para confirmar o esclarecer las {deas

que sobre este problema expone en Sobre 1a Trinidad. Estas obras son prin-

c¢ipaimente: Los solfloguios, ¢ Las confesfones. Contra los Acadésieos §
Del 1ibre albedrfo,®

De la_verdadera nlig16n7, La ciudad de Dfos %

3pe Trinitate. Obras B.A.C., Towo V

4s01110quia, Obras B.A.C., Towo I
SContra Acedesicos, Obres B.A.C., Tomo 111
6pe 1ibero arbitrio, Obras B.A.C., Tomo 11!

7be_vers religione, Obras B.A.C., Tomo IV
8pe civitate Dei, Obras B.A.C., Tomos XVI-XVII

iv




Para el desarrollo del tema propuestc, recurriré a dos 2utores que

suelen ser consi{durados verdadgras autoridades en 1a {nterpretacién del

pensamiento agustinfando: E. Gilson, Introductfon a 1'etude de Saint

At_:gust_in_;g y M Scia‘cca. San A_g__u_:tﬁ.m

Daseo safizlar aquf la gran colabqracién__qu_e siempre me ha brindado
la Dra. Morelisa L. Pérez Marchand, Catodebtica de )a Facultad de Filo-
soffa ce la Universidad de Puerto Rico, quien con sus valfosas sugarencias,
su atencidn constante y revisifin como consejera, we ra ayudado a rea'H;ar
este trabajo.

Debo tasbién mi gratitud al doctor José A. Cruz, Director cel .Centro
de la Unfversidad rat3lica de Puerto li‘lco_ en’Arecibo, por haberme permi-
tido disponer Je un semestre pars dedicai'oe a es2a labor: al sefior Héctor
Cruz Reboiras, amigo y ccapafiaro de trabajo que en todo Mnto ha coope-
rado conmigo: a Carmen M. Garcfa, por Tas muchas horas de su tiempo 1bre

que me_ha ‘dadicado y a Guery Medina a quien debo la labor mecanogréfica.

9&1 1son, Etienne, Introduction a 1'etude de Saint Augustin, 2.

ed.; Paris: Libraire philosophfque J. Vrin, 1943

10sciacca, Mchele F. San A tfn. TraducciSn de-Ulpfano Alvarez.
Barcelona: Luis Miracle Ed., 1055
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INTRODUCCION
SITUACION HISTORICA DE SAN AGUSTIN

Para una fnterpretacidn correcta del pensamiento de Agustfn considero
fmprescindible tener en cuenta ciertas {deas bésicas introductorias,

El1 pensamiento y las teorfas especfficas de un autor nacen siempre de
una situacidn propia y particular, desde la que se debe interpretar y
comprender.

Esto se aplica a Agustfn de un modo especial, ya que primeramente su
vida (354-430, después de J.C.) se desarrolla en una época bastante remota
y con condiciones de pensamiento y de expresifn diferentes a la nuestra.

E1 cambio de mentalidad pagana a cristiana que se realiza en esa época y
en la vida personal de Agustfn, ser&n un factor de gran importancia e in-
fluencia que no puede olvidarse.

Ademés , en 12 evolucidn espiritual de Agustfn existen elementos cul-
turales e influencias muy dispares, como son el maniqueismo, el neoplato-
nismo y el cristianismo, con el fondo de orfentalismo sincretista religfoso-
filoséfico, de humanismo greco-romano y de religién judeo-cristiana respec-
tivamente.

Esto nos hace ver que una interpretacifn exacta del pemsamiento agus-
tinfano no es una tarea focil. Y esa diffcultad aumenta, si consideramos
otra condicifn peculfar de Agustfn mismo: La falta de sistematizacidn o
de un orden 18gico establecido de antemano en sus escritos. Agustfn no

tiene propiamente ninguna obra sistemética y cuando intenta hacerlo, las
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fnterrupciones impuestas por otras necesidades le hacen perder la conti-
nuidad de pensamiento, le deja sin terminar, o causa repeticiones. Sus
grandes obras las escribe en espacios demasfado largos de tiempol. Por

ejemplo La Ciudad de Dios en 1a que emplea 14 aflos y Sobre la Trinidad

que emplea 16,

Y esto es asf, porque sus escritos nacen de necesidades concretas,
de situaciones particulares de su vida. Son testimonfo, ademfs de doc-
trina, Y por responder a necesidades de la vida, del hombre, trata las
cuestiones incidentaimente al surgir relacionadas con la sftuacién del
momento .

Por esta razdn es importante, para interpretar el pensamiento de
Agustfn, conocer el 1ibro de sus Confesfones por ser el andlisis y la
interpretacidn de su propia vida. De esta obra me serviré de un modo
especial, para la primera parte de este trabajo,

También deseo especificar que no se puede esperar encontrar en
Agustfn planteamientos y solucfones al tema del conocimiento tal como
1o ha hecho la gnoseologfa moderna a partir del {dealismo cartesfano,

1
de Théologie catholique, Vol. I, col, 2311, Y también
Cronologfa ‘asﬂr&s San Agustin, Dbras B.A.C., Tomo 11, pg. 730
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CAPITULO I

INQUIETUD AGUSTINIANA POR LA VERDAD

La inquietud agustiniana por la verdadles algo que cualquier persona

medianamente culta conoce. Basta una superficial lectura de sus Confesiones,

para percibirlo. Alcanzar la verdad es la constante aspiracifn de su vida

. e o B

1
Para poder comprender debidamente esta inquietud, es preciso tener en

cuenta el concepto agustiniano de verdad. Se pueden distinguir en Agustin
dos campos de verdad fundamentados ambos en (1timo extremo en Dios: Hay una
verdad ontolSgica de las cosas en sf y otra verdad ideal de las realidades
inteligibles o principios universales.

En el primer sentido, define la verdad como aquello que es-verum mihi
videtur esse id quod est (Sol1il. I1,5). Y en De vers reTTgTone %, %,
contraponiendo la falsedad y T2 verdad, dird que hay false cuando se

fensa que es 1o que no es - putatur esse quod non est (y 1o mismo puede
verse en Conf. ali. 15, 21); mientras que 1a verdad es la que muestra aguello
ue es - quae ostendit id quod est. Lo que fmplica que una cosa es verda-
%e'ra en cuanto es (conf. Vi%. 15, 21 y De vera relig. 36, 66).

Ahora bien, de acuerdo con el ejemplarismo agustiniano, las cosas son
hechas seglin las fdeas ejemplares, modelos o razones eternas que se hallan
en la mente divina (De diversis quaest. 83, 46, 2); por 1o que son y son
verdaderas en cuanto corresponden a dichas fdeas. Y en este sentido se
puede definir la verdad como aquello que concuerda con las ideas ejempla-
res, o aquello que se ajusta a 1a mente creadora de Dios.

Como es evidente, este concepto de verdad estd fundamentado en un nivel
teol6gico y se da solo plenamente y con propiedad en Dios, por 1o que se
podrén identificar ambos: verdad y Dios; y de hecho Agustfn los identifica
(en cuyo caso emplearé el término "verdad" con mayGscula, para diferenciarle
de su sentido comiin): Dios es la suma realidad, el sumo ser y por tanto
también la suma verdad.

Ademfs de esta verdad ontolfgica de las cosas, hay en Agustin otro
campo de verdad: el de las verdades inteligibles (unidad, fgualdad,
semejanza, principios éticos, estéticos, 16gicos, matemfticas). Son verda-

des eternas que se dan independientemente de nosotros y cognoscibles
mediante 12 1luminacién divina de 1a mente humana.




y también el punto de partida de su filosoffa. Entendida dsta, en su
sentido etimolfgico "amor a la sabidurfa” Agustfn es una de las figuras
mis representativas del auténtico "filo-sofo", del verdadero "amante de
1a sabidurfa®,

La vida de Agustfn podrfa concretizarse précticamente en estas dos
actividades fundamentales: bdsqueda de 1a verdad y expresién de la misma
una vez encontrada.

s it lo o i g
sola nvestiga a verdad.<,

Esta dedicacifn absoluta se comprenderd mejor s{ se tiene en cuenta

1a relacién fntima que para €1 hay entre conocimiento de 1a verdad y feli-
cidad. Todo ser humano desea y busca ser feliz, pero la felicidad implica
el conocimiento de la verdad como una condiciSn necesaria, tanto, que si
pudiésemos ser felices sin 1a verdad, podrfamos dispensarnos de buscnrha.
Esta relacidn entre conocimiento y felicidad la repite varias veces en sus
escritos y a ella dedica cas{ totalmente uno de sus Diflogos de Casiciaco:
De Ta vida feliz',

2Conf. Vi, 11,19, Pereant omnia et dimittamus haec vana et fnania:
conferamus nos ad solam inquisitionem veritatis,

Scontra Acad. 1,2,5.
%De beata vita, Obras B.A.C., Tomo I




Establecido esto, el problema serf cémo puede el hombre ser feliz,
o mejor dicho, quién es feliz. Y la respuesta de Agusfin serf que es
feliz el que posee todo 10 que desea, con tal de que 1o que desee sea
bueno®. Ahora bfen, con esto no estd dicho todo, ya que resta por
saber qué es 1o que se puede o debe desear y buscar para alcanzar esa
felicidad; qué es 1o que puede satisfacer las exigencias de 1a misma.

Y Agustfn comenzard por precisar que ha de ser algo "permanente,
seguro, independfente de la suerte, no sujeto a las v cisitudes de la
vida; pero lo pasajero y mortal no podemos poseerlo culndo y por el tiempo

que lo deseemos "5.

Ningiin bien transitorio puede satisfacer plenamente este deseo con-
natural al hombre, porque éste apetece lo imperecedero y lo permanente,
desea lo 1morul7. Y esto, porque sin inmortalidad la felicidad no puede

existir, pues la verdadera felicidad ha de ser etemaa.

5
De beata vita 2, 10. Beatos esse nos volumus?...occurrerunt,una
voce consentientes...Quid? omnfs qui quod vult habet, beatus est?

Tum mater: S1 bona-inquit-velit et habeat, beatus est; si autem mala
velit, quamvis habeat, miser est.

6

Ib. 2, 10. Quid ergo sibi homo comparare debet, ut beatus sit?...
Id ergo-inquam-semper manens, nec ex fortuna pendulum, nec ullis
subfectum casibus esse debet. Nam quid-quid mortale et caducum est,
no potest a nobis quando volumus et quamdium volumus haberi.

7

De Trinit XIII, 8, 11 Cum ergo beati esse omnes homines velint, si
vere volunt, profecto et esse immortales volunt: aliter enim beatil esse
non possent.

8

Ib. XIII, 8,11 sine qua (inmortalitas) vera beatitudo esse non
potest....nullo modo igitur esse poterit vita veraciter beata, nisfi
fuerit sempiterna.



Ahora bfen, esas cualidades que condicionan la felicidad, s6lo
podemos encontrarlas en un ser eterno y siempre permanente: Dios, luego
"es feliz el que posee a Dios"?,

Esta es 1a idea a que 1lega en este Didflogo de Casiciaco. Por eso

podrd decir en la revisifn que hace de todas sus obras en las Retracta-

cionesloque 1o que se establece en De la vida feliz es que “no hay vida

feliz sin un perfecto conocimiento de Dios"11,

Con ello se 1lega al objeto G1timo y fundante de todos los demds de
la filosoffa agustiniana. Dios, sabidurfa y verdad absoluta, principio
{lumfnante de todo saber y de toda verdad humana.

Pero el camino que Agustfn hubo de recorrer para llegar a este
término final, tanto de su pensamiento como de su vida, fue largo y
costoso y debid pasar por varias etapas que vamos a considerar a conti-
nuacidn.

A.- Etapas en la formacifn y evducién intelectual de Agustin

1.- Lectura del Hortensio de Cicerfn

La inquietud de Agustfn por la verdad comienza a 1a edad de 19 afios

en su tiempo de estudiante, con l1a lectura del Hortensio de Cicerdn.

9
De beata vita 2, 11. Deus-inquam-vobis aeternus, et semper manens
videtur?. Certum est... Deum igftur-inquam-qui habet, beatus est.

10
Retractaciones. Oeuvres de Saint Augustin, Bibliothéque Augusti-
nienne, Desclée de Brower, Paris, tomo XII.

11
Ib. I, 2. In quo 1ibro (De beata vita) constit inter nos, qui
simul quaerebamos, non esse beatam vitam nisi perfectam cognitionen Def.




Este 1ibro tuvo una importancia y transcedencia extraordinaria en su evolu-
cidn intelectual y una gran influencia, ya que ciertamente le infundié un
aprecio especial por la filosoffa.

Semejante 1ibro cambif mis afectos... e hizo que mis votos
/_deseos fueran otros. De repente ﬁg.recw a mis ojos vil

toda _esperanza vana, y con incre rdor de mi_corazén
suspiraba por la inmortalidad de la filosoffa

Y un poco mfs adelante, en ese mismo capftulo, vuelve a repetir esa misma

{dea como queriéndola dejar claramente establecida:
El amor a la sabidurfa, tiene un nombre en grie ue se
dice filosofia, al cual me encendian aquellas ﬁ] nas’

Con estas emotivas palabras describe Agustfn su despertar filoséfico.

La exhortacifn ciceroniana estd hoy dfa perdida y no conocemos de
ella més que ciertos textos, por eso es diffcil hacerse una {dea de su
contenido. Es posible una cierta orfentacidn escéptica, ya que no imponfa
doctrina o escuela alguna determinada, razén por la cual le agradaba a
Agustin,

Aquella exhortacién me excitaba a amar, buscar, lograr,
retener y abrazar fuertemente no esta 0 aquella secta,
sino l1a sabiduria misma, estuviese dondequiera

12
Conf. 111, 4, 7 I1le vero liber mutavit preces meas, et vota
ac desiderfa mea fecit alia. Viluit mihi repente omnis vana spes et
{mmortalitatem sapientfae concupiscebam

13
Ib. 111, 4, 8 Amor autem sapientiae nomen graecum habet philo-
sophiam, quo me accendebant {1lae litterae.

14
Ib. 111, 4,8, 111a exhortatione, quod non illam aut illam sectam,
sed ipsam, quaecumque asset, sapfentiam ut diligerem et quaererem et adse-
querer et tenerem atque amplexarer fortiter, excitabar sermone {1l0; et
accendebar et ardebam,




6

En las Confesiones se aprecia claramente 1a aversidn de Agustfn
@ todo o que signifique imposicibn, autoridad, dogmetismo, en uma pala-
bra a tode 10 que no puede ser justificado racionalmente. De hecho
rechazarf las Sagradas Escrituras a lTas cuales acude al no encontrar el
nombre de Cisto en la obra de Cicerdn, no tanto por la sencillez de su
estilo, sino porque le impone aceptar ciertas verdades de fe no demostra-
bles ‘luicmto”. Y s1 Tuego, en su biisqueds de la verdad, se adhiers
a1 manfqueismo, serd por su contfnua ostentacidn de la verdad y porgue
promete una explicaciSn racional, antes de obligar a aceptar nada por
autord dad?®,

La obra de Cicerdn le gand pues, decididamente para la filosoffa,
y le dio a conocer el valor de la verdad, a cuya blsqueda se dedica inme-
diataments; pero la etapa siguiente de su vida darf a conocer lo mucho
que le costd alcanzarla.

2.~ Maniqueismo

Su primer intento de bisqueda de la sabidurfa es e] maniqueismo,
secta religloso-filoséfica, sincretismo de elementos y tradiciones hebrea,
cristiana, zorofstrica y bldica 17, por espacio de 9 afios permanecié

15
gonf. 111, 5, 9,

16
g__@}},_g}. I, 1,2, Obrag B.A.C, Tomo IV. Nosti enim,
Honorate, non aliam ob causam nos in tales homines iIncidisse, nisi quod
se dicebant terribili auctoritate separata, mers et simpliici ratfone eos
quo se audire vellent intreducturos ad Deum, et errore omni liberaturos.

17
José Ferrater Mora, Dickfonario de Filesoffa, art. "Maniquefsmo;
m ll. p"o mo




Agustfn en esa secta, siendo "seducide y seductor, engafiado y umnuor“ls.

La importancia y la influencia de trasfondo al menos, que tiene la
doctrina maniquea en el pensamiento agustinfano, sobre todo su conocido
dualismo en todas sus formas, es innegable. Algunos autores, como Gustave
Combes 19 y Lope Cilleruelo 20, defienden una influencia decisiva del mani-
quefsmo en toda su vida. Para Combes tuvo sfempre una gran influencia
secreta y latente en el pensamiento de Agustfn, y en el fondo fue siempre
maniqueo, renunciando solamente a aguello que era incospatible con su fe
cristiana, Y Cilleruelo encuentra una influencia maniquea, no s6lo en la
obra La Ciudad de Dios, sino en tods la vida de su autor,

Otros comentaristas no piensan de este modo, y como el problema no
viene a) caso, ahf queda. De todos modos, clerta influencia es eyidente,

3.- Escepticismo
Frustradas sus esperanzas de hallar la verdad en el maniqueismo,
a pesar de que se le habfa prometido con tanta insistencia, comienza por
cautela a dudar si el hosbre podrd llegar a conecerla alguna vez, Es la
segunda etapa de su itinerario mental hacia Ta verdad. A falta de un
principio firme en que apoyarse, 1o mis prudente le pareéce la posicién

18
Conf.1V, 1,1.

19
Gustave Combes, La doctrina politique de Saint Augustin, Paris

1927.

20
Lope Cilleruelo, m maniqueismo en la
Cim . o‘“.. !C’m‘ ﬁ. . 3 l. m’- ‘57"509-




de los Académicos.

Se_me vino ic::‘:ntc l;ﬂi,du de gue los fildsofos
1Taman Cos an s 0s pru
for Taner com_pri M‘r”“ﬂm“\a?‘m 1pT0 que se debe dudar de todas

as_cosas g que ninguna verdad p ser _comprendida
por el hombreéd,

Ahora bfen, esta actitud escéptica de Agustfn, no significa ante

todo la negacidn absoluta de la verdad, puesto que las verdades matemd-
ticas y algunas religiosas siempre las aceptdzz; sino més bien se refiere
al camino o método para 1legar a ella, al criterfo de certeza absoluta.

A veces me parecfa imposible encontrar-l1a verdad-y mis

nsamientos vadlmg me 1levaban a aprobar a 10s

gciﬁ!m. A veces por el contrario, considerando la

vivacidad, sagacidad, y perspicacia de la mente humana

me inclinaba a creer que 10 inacesible no era 1a verdad

sino el modo de Ilegar a ella2d

Y en las Confesiones, expresa la misma {dea con més precisidn aln.

uerfa estar tan cierto de las cosas que no vefa, como

0 estaba de que siete y tres son diez, Pues no estaba
alin esto se podrfa com-
a esto, asi queria

entender las demds cosascd

21
Conf. V, 10, 19, Etenim suborta est etiam mihi cogitatio, pru-
dentiones TT7os ceteris fuisse philosophos, quos academicos appellant,
quod de omnibus dubftandum esse censuerant nec aliquid ver{ ab homine
comprehendi posse decreverant.

22
Ib, VI, 4, 6; VI, 5, 8,: VI, 16, 26.

23
De util cred. 8,20. Saepe mihi videbatur non posse inveniri,
magnique fTUctus cogitationum mearum in Academicorum suffragium ferebantur,
Saepe rursus intuens quantum poteram, mentem humanam tam vivacen, tam saga-
cem, tam perspicacem, non putabam latere veritatem, nisi quod in ea quaerend{
modus lateret, eundemque ipsum modum ab aliqua divida autoritate esse
sumendum.

2‘Conf. VI, 4,6. Volebam enim eorum quae non viderem ita me certum




9

Pero el escepticismo no significaba ninguna solucién, por lo que
no fue sino una etapa de transicién, una posicidn de espera mientras en-
contraba algo seguro y cierto a donde dirigir sus pasoszs.

4.- Platonismo

Una posible salida de aquel estado de incertidumbre y de dude se
la brinda el encuentro con ciertos 1ibros neoplaténicos traducidos del
griego al latfn. Es la tercera etapa en la Blsqueda de la verdad.

E1 platonismo tendrd una fmportancia decisiva y excepcional para
Agustfn. Por una parte le enseflard a concebir la sustancia incorpdrea
e {nmaterial, lo que no habfa sido capaz de lograr hasta entonces, a
causa del materialismo maniqueo; por otra serd la preparacifn inmediata
para la interioridad, para la entrada dentro de sT mismo, desde la cual
superar el escepticismo. De esta forma, el neoplatonismo le ofrecid los
elementos nuevos de superacién de sus dos etapas anterfores.

Y no sélo eso, sino que el neoplatonismo le ensefiard el vocabu-
lario filos6fico para la expresién de la verdad una vez hallada. Su
elaboracién filoséfica del cristianismo estard expresada frecuentemente
con términos de inspiracidn platénica; 1o que conlleva expresar {deas nuevas

con las mismas férmulas neoplaténicas.

fieri, ut certus essem, quod septem et tria decem sint. Neque enim tam

insanus eram, ut ne hoc quidem putarem posse comprehendi, sed sicut hoc,
ita cetera cupiebam.

25
Ib. V, 14, 25.
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Pero esto crea de inmediato una dificultad considerable para su
interpretacifn, debido a la transposicidn de sentido que una wisma férmula
Titeraria puede tener en cada uno de los sistemas. Esta dificultad es
obvia y en realidad ha sfido causa de frecuentes equivocadas interpreta-
ciones. Por ello advierte muy certeramente Cayré:

influencia neoplaténica es indudable en cNnas
ﬂmmrdm(m racion, Sin

o4 W otino
mfmm ismo_alcance, P:-
q =2 Gl':' las gy distinto,
dn um tc ple anza de for-
ne H ’ ’ nodo , pers
emas{ado sumar :

Y R. Flérez, hace sobre este mismo tema unas indicacfones sumamente
esclarecedoras, que transcribo completas, aunque la cita sea un poco exten-
sa, pero la estimo justificada, '

En construccidn filosdfica hecha utilizande un

nm"'zmA I'T'l';ﬂ‘. HIDI
. : ) _Los co! :LTIL"X

au nrnm

iritualité de Saint Augustin et la contempla-
e, ‘1:30. nims, 5-6, plg. 335. Citado por M.

13
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No cabe duda que 2] neoplatonismo proporcioné al pensamiento cris-
tiano de Agustfn y de otros Padres de la Iglesia “. elementos importan-
tfsimos; pero al interpretar a &stos,no puede olvidarse la transfermacifn
de su sentido original.

Todos los autores reconocen que Agustfn interpret§ cristianamente
¢! neoplatonismo, no a la inversa, como a primera vista podrfa parecer, si
. pensamos en la secuencia 16gfca que cada uno tiene en su vida,"El neopla-
 tonismo cristiano de Agustin-dice Sclacca- ﬂm un concreto ﬂﬂﬂudo:
eristianfzar hasta donde es posible, el platonismo, y no platonizar o neo-
platonizar el cristianismo

§.- Cristfanismo

Se afirme y se acepta que Agustfn leyd a Plotine con ojos cristia-
, ¥ clertamente por medic de San Asbrosio e 1legd ya una interpre-
 tacién cristiana de varias doctrinas neoplaténicas. Por ello se puede
~ afirmar que antes de su conversidn formal al cristianfsmo, Agustin se
" habfa ya convertido intelectualmente, y aceptade la verdad cristiana.

- —

27
Ramiro Flérez, "Condiciones generales de Ta Tilosoffa agusti-
afana®, Arbor, 29 (1954) phg. 423,

Arnou: "Platonisme des Pares” W@ théologie
. m‘m Parfa: Librairie Lm et

2uichele F. Sciacca, trad. de Ulpfano Alverez,
Barcelona, Espafia: Luis Miracle p‘g. €5

”;L?l;s;;lhmh. “San Agustfn genfo de Europa®, Religidn y
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M. Sciacca®ldefiende esos dos momentos en la conversifn de Agustin,

uno intelectual y otro efectivo o real, al {deal Tntegro de la perfeccifn
cristiana. Y esta distincidn serd sumamente fmportante, por la luz que
nos puede dar, para comprender el pensamiento posterfor y cristiano de
Agustfn, en el que se plantea por primera vez en la historia de un modo
profunde el problema de 1a relacién entre el cristianismo y la filosoffa
o entre la fe y la nzﬁnu.

3
M. Sclacca, op. eit.. pég. 66

32
No gnm entrar aquf en esa serie interminable de discusiones
sobre la posibilidad de una filosoffa cristiana. Sin esbargo, por la pro-
lill:d }‘m tiene con el tema de que nos ocupamos, voy a referirme breve-
mente a &1,
Inicfalmente filosoffa y cristianismo parecen irreductibles entre
3! por ser realidades de distinto orden, y de hecho, histéricamente se han
dado posturas diversas, se haya hecho resaltar una sobre 1a otra: el
fideismo-fe, o el racionalismo-razén; o segln se haya pretendido reducir
un orden 2l otro: panteismo-el matural al sobrenatural, o inmanentismo-el
- gobrenatural al natural (M, Sclacca W‘p g
~ La possibilité d'une philosophie ch enne. n: cations Uni-
versitaires de Louvain, 1956, Pfg. 62)

Si se quiere justificar una filosoffa cristiana, habrd que comen-
zar por respetar de una parte la autonomfa y la validéz racional del orden
patural, y de otra las verdades de fe del orden sobrenatural: pero al mismo
~ tiempo respetando la unidad rezdn-fe, que se df en la persona real y con-
creta del hombre fildsofo cristiano. La fe del cristiano, cuando es
profunda y verdadera, penetra y estd presente y actuante en cada actividad
concreta, y también en la actividad de pensar. Si la fe es vital, y debe
serlo para que sea auténtica y no sdlo un asentimiento meramente intelectual,
estard siempre unida al comportamiento. Dentro de la revelacifn cristiana
es una in 16n equivocada querer separar la religidn de Ta vida,

*La razfn y la fe son cosas distintas, pero en el hombre cristiano no fun-
cionan aisladamente, sino en interna y fecunda tracidn", (6. Fraile
Historia de la filosoffa, B.A.C.; Madrid: 1966, Vol. IT, pég. 197).

i Por otra parte desde el momento en que el howbre que acepta uma
fa como vevelacidn, intenta justificar y comprender de algin modo la verdad
‘revelada, necesita de la {nvestigacifn, de la filosoffa.

Agustfn es uno de Tos casos mis legftima y genuinamente repre-




CAPITULO IT

POSIBILIDAD DEL CONOCIMIENTO
A- § 1 tict
Como se sabe, al perder la fe en el maniquefsmo, Agustin pasa por
una crisis fdeolfgica, consecuencia precisamente de esa pérdida de fe
y de la desconfianza que ella le produce. En esta situacidn, 1o més

sensato le parece 1a posicién de los fil16sofos académicos, quienes
defendfan que se debe dudar de todo, puesto que 1a verdad no puede ser
comprendida nunca con smﬂad.l.

He querido recordar nuevamente este hecho, como una comprobacidn
de que la duda agustiniana Mo es puramente metddica, como 1o es en
Descartes, por ejemplo, sino real. Sin embargo, hay también que desta-
car que en el ﬂm en que Agustin escribe sobre el tema de 12 supera-
¢ién de la misma en su primer Diflogo de Casiciaco, Contra Tos Académicos,

sentativos de esa unidad entre pensamiento y vida. En €1 la razén
fé, To intelectual y lo espiritual se compenetran y armonizen de ta
manera, que no puede. entenderse uno sin 1o otro,

Su conccido ut intelligas, viene a establecer en d1timo and-
1isis, esa y neces wutua que para é1 tienen la fe y
la uzln. Llegard a ‘la fe después de un largo proceso de fnvestigacién,
pero esa fe no 1a considerard como término final, sino més bien
como comienzo de una nueva fnvestigacifn, La investigacifn estérd condi-
cionada y fundada por la fe, pero al mismo tiampo, también fortalecida
con valores nuevos, Y viceversa, la fe se cﬂr-. se consolida y se
esclarece con la investigacidn, Asf, a pesar de la preminencia que la
fe adquiere para Agustin, ya desde la frustracidn de a solucién maniquea
degde que se plantea para &1 @ prob lunmhru&:yhfe.wdd

n a esta conclusidn final: intelld ; crede ut intelld
(sm 43, 9, B.A.C. Tom m). e

Yeont. v, 10, 19.

13
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gesta duda real de su 1tinerario mental hacla la verdad, no es més que un
presupuesto, ya que estaba superada con nuuﬂoﬂdndz.

Cabrfa entonces preguntarse por qué escribe sobre ello, si ya esté
superado, y por qué dedica al tema precisamente su primer 'Hbro3. iEsta-
rfa superada realmente la duda? Estos detalles parecen dar a entender que
no estaba totalmente seguro de poder encontrar un criterio cierto de ver-
dad, Agustfn mismo sugiere esa falta de seguridad al justificar al fin
de Ta obra el porqud de 1a misma. Refiriéndose al propfsito que tiene de

consagrar toda sy vida a Ya investigacidn de la verdad, escribe:

Por otra parte, si el escepticismo de Agustfn se refiere al criterio
de certeza, mis que 2 la negacidn de Ya verdad, como afirmaba arriba,
quedard comprobado que el propdsito de Contra los Académicos es puramente

2

s:;u se desprende de las f ¥, 10, 19, e] escepticismo
dtlg: nuulosmm-m Tos démicos la
escribe en el afio 386, después de su etapa necpla ca y con {do
ya al cristianismo.

3
La primera obra de Agustfn fue un oplscule titulade Be pulch
et apto, pero se perdid ya en vida de su autor y no se le df apenas
ncla, ya que cuando escribe las Confesiones no se acuerda si
eran dos o tres los 11bros que lo componfan, . IV, 13). Califico
de primer 1ibro a Contra los Académicos, por ser el primero de los que
se convervan.

4 .

Contra %;IH. 20, 43. A quo me negotio quonfam rationes, Acade-
wicorum non r deterrabant, s8tis, ut arbitror, contra eas fsta
disputatione munitus sum.
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ceriteriolfgico, buscar un método de certeza absoluta que permita descu-
brir la verdad. Y por esto mismo quizds, al terminar de escribir la
obra, se sfente seguro y cree que no debe desconfiar de alcanzar la
verdad alguna vez.5,

, Con todo, lo que me interesa hacer ver por ahora es que el escepti-
~ sismo es el punto de partida y ) wmbral de 1a filosoffa agustiniana, y
que serd el escepticismo el que Te permita descubrir las riquezas incom-
| parables de la vida fntima del hombre, la certeza de los hechos de la
conciencia, 1o que se ha 1lamado la interioridad o la autoconciencia; y

- cuya fmportancia y transcendencia en 1a filosoffa nadie ignora, Por ello
“se Te ha 11amido "el primer hombre moderno”.

Serfa sumamente interesante y esclarecedor un estudio sobre el papel
que ha desempefiado el escepticismo en la evolucidn y progreso de 1a inves-
- tigacidn filosSfica y del pensamiento humano en general. A pesar de la
~ {mposibilidad y de la contradiccifn que implica un escepticismo radical,
e innegable que la posicifn escéptica moderada, entendida en su aspecto
~ metodol6gico, ha causado adelantos extraordinarios. Recuérdese sencilla-

- mente ademds de Agustfn, el método cartesiano y la “epojé” husserliana.

oTiiciones dadas a 10s_prob «M sTno u!s afana y lucha
ontinuamente por nuevas y wondas solucifones ©.

SContra Acad. II1, 20, 43.
63, Hessen, Teorfa del conocimiento, Madrid: 1961, pég. 40
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La postbilidad del conocimiento como uma superacifn de la posfcidn
escéptica, 1a estudia Agustfn en Contra los Académicos y el escepticiswo
que tfene en mente es el de 1a Hueva Academia. Tengamos esto presente
para comprendar su pensamiento.

Se ha discutide, hasta qué punto la Nueva Academia ensefiaba real-
 mente el escepticisme, o si 1o que propiamente defendfa era el idealism
platénico, aunque reservado solo para los discfpulos més anctanos’, ¥
valiéndose piblicamente del escepticismo probabilista como medio para

| criticar ¢1 materialismo estofco. El tema nos llevarfa fuera de 1a

 esfera de este trabajo, por ello remitimos a nuestro lector @ la obra de

M. Seuma para una mayor informacifn.

Se ha discutido igualmente si la {nterpretacién dada por Agustfn a
" 1a doctrina necacadémica es histSricamente exacta. Esta cuestifn estd

imp1fcitamente planteada por el mismo Agustin al decir:

Sin embargo, 10 que interesa aquf no es tanto la exactitud de 12
exposicién de la doctrina académica, sino el valor que tiens para Ta
.‘:ﬂMoMﬁ agustiniana, por el descubrimiento de la interforidad
etiva como evidencia indubitable.

7

M‘ 111, 20, 43

8

M. Scfacca, San Agustin, Pég, 162 y ss.

, 111, 20, 43, Hoc mihi de Academicis interim probabi-
potul, persuasi.
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La critica agustinfana del escepticismo tiene dos aspectos dife-

rentes: uno de orientacidn moral y otro especulativo. Por razones
obvias, prescindiremos aquf del primero y nos fijaremos exclusivamente
en el segundo.

Agustfn parte del principio del estoico Zendn de Citium, segilin el
cual "o verdadero ha de ser reconocido por clertos signos que no puede
tener 1o falso*'®, De esta wisme definicidn se strven los académicos,
negando que esos signos distintivos de lo verdadero puedan darse en nues-
tras percepciones; lo Cual explica las diferentes opiniones de los f116-
sofos, las diferentes escuelas, los engafios de los sentidos, las alucina-
~ ciones, etc. En una palabra, lo verdadero no puede ser conocido con
- certeza y por lo mismo, el sabio ha de contentarse con Ta probabilidad,

Pero Agustfn encuentra una contradiccidn negar lo verdadero y acep-
tar lo probable o veresimil. No se puede hablar de verosimil o parecido
con lo verdadero, sino se conoce estol). La fdes es clara, si no existe
1o verdadero, no puede haber parecido o semejanza ni probabilidad, pues
~ lo primero supone lo segundo.

Sobre esta forma mitigada de escepticismo, segdn 12 cual se niega
1o verdadero y lo cierto pero se afirma 1o probable, sostiene acertada-
mente J, Hessen:

10
Contra Acad. II, 5, 11

11
I_b.o ll. 7. 16"19
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a lo verdadero. Quien renuncia al concepto de
Ta verdad, tiene pues que abandonar t B
de Ta probabilidad 17

Como puede notarse, la crftica que hace Agustfn a este planteamiento

vé dirigida y orientada no tanto a 1a negacién de 1a verdad en sf, como
al criterio de verdad. No se niega la verdad, sino las notas caracterfs-
'ticas que la diferencian de lo falso.

Planteado asf el problema, 1o 16gico serfa que Agustfn se hubiese
dedicado a determinar dichas notas caracteriolégicas, para de ese modo
establecer un criterio de verdad. Sin embargo no orienta en ese sentido
su anflisis, sino en el de 1a subjetividad. La ausencia de verdad en la
percepcifn sensible que proclaman los académicos, le remite a la intimidad
de la conciencia. Al no poder percibir la verdad medfante 1a experiencia
externa, porque los sentidos nos engafian muchas veces y con facilidad,
Agustfn la busca en la intimidad de su propio ser, en la autoconciencia
que el hombre tiene de s mismo. Esta autoconciencia serd dada inmediata
e indubitablemente y por eso mismo como criterio de certeza para la deter-
minacién de la verdad. Los sentidos nos podrdn engafiar y se podrd dudar
de todo lo que se quiera, pero la existencia propia estd fuera de toda
duda y de todo engafio, pues si me engafio existo y si dudo soy un sujeto
que duda. Volveré luego a pfofundizar més sobre esto, puesto que aquf
m? fnteresa sobre todo el proceso que Agustfn desarrolla en Contra los
Académi cos ,

12
J. Hessen, Teorfa del conocimiento, pég. 39.




B.- La Certezs de la duda

Partiendo nuevamente de la definicifn de Zen6n antes dicha y
utilizando un procedimiento dialéctico, descubre Agustfn una serie de
verdades indubitables, ademdis de 1a propfa existencia., Asf por ejemplo,
dicha definicifn es verdadera o es falsa, $1 es verdadera, ya se cono-
ce algo como verdad; y si es falsa, se sabe que es falsa y por tanto se
.mou también algo”. Del mismo wmodo el mundo es uno o no es; si hay
muchos mundos, son finitos o 1nﬂnim“; s el sol es dnico, no hay dos;
el hombre es mortal o inmortal, feliz o infeliz, estsd depierto o dormido;
es de dfa o es de noche, etc.'®, Estas y otras varias alternativas tante
disyuntivas como conjuntivas, que en d1timo témmino pueden reducirse todas
2 los principios de fdentidad o de contradiccién, son proposiciones dia-
- lécticas verdaderas de Tas que no se puede dudar,

Igualmente indubitables como los antedichos principios 16gices son
las verdades matemfticas. Nadfe podré poner en duda, esté despierto o
duerma o esté alucinado, que s hay un mundo méis sefs, son sfiete mundos:
0 que tres por tres son nueve, etc.'8, Estas proposiciones serdn siempre

y en todo lugar verdaderas,

| Y no existen Gnicamente verdades indubitables en el orden fntelectual:

13
M’ 111, 9, 21.

14
b, 111, 10, 23,

15
1b. 111, 13, 29.

16
Ib. 111, 11, 25,
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tasbién aduite Agustfn verdades evidentes en la percepcibn sensible,
12 cual no estd para €1 disociada de To intelectual e interno, puesto
~ Que "no es el cuerpo quien siente, sino el almea mediante el cuerpo, al
. que como mensajero utiliza pars formar en si missa 1o que a ella se Te
anuncia desde fuera®)’. Es {mposible objetar sobre a veracidad de una

percepcibn sensible de un sujeto a quien le parece ser tal; es fmposible

dudar de los proplos estados mentales, de la propia opinifn. Si tal cosa

we parece blanca, agradable, olorosa, frfa, etc. nadie podrd objetarme:
que dicha percepcidn no es como a mf me un«“. Por esto escribe R.

Jolivet:
iNas " APE A "‘)" 1

i Ta vealidad de] universo sen 0 hay esee

icisme _

17
‘ De genesi ad litteram XII, 24, 51. Obras B.A.C. Tomo XV. Neque
enim corpus sentit, sed anima per corpus, quo velut nuntion utitur ad

- fomvé:? in sei'p:; qut;d :xtr::::icm nuntiatur.

ea aqu ustfn los nos cuerpo y alma, como las dos partes
constitutivas del ser humano, en cuanto compuesto de alma y cuerpo. El
cuerpo es la parte somftica y materfal y el alma el principio animador y
a la vez racional, Cfr. infra plg. 41 y ss.

18
Contra Acad, III, 11, 26.

t 19
R. Jolivet, Dieu soleil des Esprits, pfgs. 12-13. Cftado por V.
Capé&naga en Introduccidn a Contra Icas. pdg. 25.
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C. La Interioridad subjetiva

La riqueza intelectual que la duda le proporciond a Agustfn es
inmensa. Vedmoslo: En la critica del escepticismo descubre el gran
principio que habfi de influir extraordinarfamente en un sentido reli-
gloso para e cristianismo, y en un sentido especulativo para 1a fileso-
ffa, sobre todo 1a moderna, a partir del siglo XVIII, Me refiero a la
interioridad subjetiva, la autoconciencia, esa facultad humana de poder
entrar dentro de s, de pensarse, de wirarse interiormente, de hacerse
presente a s¥; esa ciencia Tntima que el howbre tiene de sf mismo; el
"hombre interior“-homo interior- que dice Agustin, y que constituye el

mis inmediato y asequible conocimiento, puesto que nada hay tan cercano
a uno como sT mismo. “Que cosa mis cerca de mi que yo mismo", dice?? v
1a wisma fdea expresa en Sobre la Trinjgdn. haﬁhmb de la presencia
de 1a mente a sf misma cuando se plensa a sf.

A diferencia del carficter dubftativo de los sentidos externos, el
yo, la conciencfa de mf mismo, es absolutamente indubitable. Por esto
es que el camino de acceso a la verdad es la Interioridad, pues la verdad
habita en el hombre interfor:c,

Esta realidad de 1a interioridad estd expresada por primera vez en
Contra los Académicos, pero serd profundizada y clarificada muche mejor

en otras obras posteriores, tales como: Los Soliloqufos I1,1; Del libre
albedrfo 11,3; De la verdadera religién 39, 72-73; Enquiridio 2°XX,7;

Dconf. X, 16, 25. Quid autem propinquius me ipso mihi?.
2lps Trinit. XIV, 6, By X, 6, 10

22pe vera relig. 39, 72
23gnehirddion, Obras 8.A.C. tomo IV

woaad
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La ciudad de Dios X1, 26; Sobre la Trinidad X, 10 y XV, 12. Estos tex-

tos se complementan mutuamente entre s y por ellos podemos precisar

mejor su pensamiento criteriolégico. Como en otros muchos casos, se

nota aquf la falta de estructuracidn y organizacidn del pensamiento

agustiniano y cuya labor debe realizar, con mucho esfuerzo, el estudioso
de Agustfin.

Conviene precisar que la verdad primera e indubitable para Agustin
es la propia existencia, el saber que vive; no el pensamiento., Esto es
claro en €1 y lo repite varias veces y en diferentes oportunidade524.

E1 texto principal se encuentra en Los Soliloquios, didlogo de:

Casiciaco entre Agustfn y la razén. Agustfn ha expresado su deseo de

conocerse a sf mismo y de conocer a Dios y la razén le pregunta:

R.- Tu que deseas conocerte, lsabes que existes?

Ao- =

R.~ 2 dOnde

A.- No Yo s€ Ty

R. (E un ser simple o compuesto?
A.- NE %o sé

R.- J5abes que te mueves?

A.- No o s%

24
En Contra Académicos 111, 9, 19, refiriéndose a 1a afirmacidn

de Zen6n de no haber nada que no tenga caracteres comunes con 1o falso,
para asf determinarlo como verdadero, dice: “De ser asf, mejor serfa
decir que el hombre no puede alcanzar la sabidurfa, que sostener que el
sabfo no sabe por qué vive, como vive, ni si vive"- hoc si feta est,
dicendum potius erat non posse in hominem cadere sapientiam, quam
sapientem nescire cur viva%. nescire quemadmodum vivat, nescire utrum
vivat, En ata vita, 2, 7 confiesa Navigio que al menos sabe que

" lSabes a To menos que vives? le pregunta Agustfn-Lo sé-contesta

avigfo. Scisne-inquam-saltem vivere? Scio-inquit. Y 1o mismo puede verse
en De trinitate, ;. 10 y XV, 1Z2; en EnEﬁ!FﬂEQum 20, 7.; De 1ib. arbitrio
O S Wy T

11, 3.
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R. {&Sabes que piensas?

A. Lossé

R. Luego es verdad que piensas
A, C%ertamente

R. ... y nadie vive si no existe: tu quieres ser vivir,

¢ entender y existir para vivir vivir para entender,
[ue?g sabes gque existos, sabes que v?ves, sabes que
en ‘n ”oooa-oo

A.- RE?!E]&S bien mi pensamiento2®

Analizando detenidamente este texto, constatamos que Agustfn sabe
dos cosas: que existe y que piensa; pero al mismo tiempo no sabe por qué
existe. Esto es sumamente importante y conlleva dos cuestiones distintas:
Una es(a) la _prioridad de la existencia sobre el pensamiento y la otra (b)
l1a_evidencia intuitiva del yo.

Para Agustfn la existencia es anterfor al pensamiento. Primero es

y luego piensa; no viceversa. De este modo el pensamiento se descubre
en la existencia propia y la presupone. Al preguntarle la razém cémo o
dbnde sabe que existe, Agustfn no contesta "porque pfensa®, caso en el
cual se pondrfa al pensamiento como el fundamento de la existencia, sino

que confiesa su fgnorancia. S{ pienso es porque existo, pero no puedo

concluir To contrario.

25
Solil, II, 1, 1: R.- Tu qui vis te nosse, scis esse te?
K. Scio

» Unde scis?

Nescio

. Simplicem te sentis anne multiplem?

Nescfo

Moveri te scis?

Nescio

)’?”)”
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Agustin habla primerc de ser o de vivir, que de pensar o entender.
En el texto mismo que estamos analizando se hace asf: Primero se
pregunta s{ sabe que existe y Tuego si sabe que piensa; y en la parte
final, primero es, luego vive y por fin entiende; es para vivir y vive
para entender. "San Agustfn no pone por cimiento de) MN el pensa-
miento-ideal{smo cartesiam-sigg al hombre como fundamento del pensar-
realismo fdealista agustiniano .,

La realidad de mi existir es pues la primera verdad innegable e
indubitable que se me da de un modo evidente e inmediato?’, La misma
duda, la posibilidad de engafiarme lo certifica, ya que si puedo engafiarme

es porque existo. Agustfn lo expresa con mucha precisién:

Por 1o cual, comenzando por las cosas mis eviden

10 prime deseo oir ?E §! ei i; t§ mgsmo exis%s:
uizads temas res a esta cuestion, , tpodrias

engafiarte si realmente no exfstieras?...Puesto que es
ra ti1 evidente que existes to que no poarh

serte cvia'ente tra a sino vi ngns. es_también

ev entequovvg_f ntiendes bien estas_dos
cosas_son verdaderfsimas?

R. Cogitare te scis?

A. Scio

R. Ergo verum est cogitare te

A. Verum,

R ...t nemo vivit qui non est: esse vis, vivere, et
intelligere, sed esse ut vivas, vivere ut intelligas.
Ergo esse te scis, vivere te scis, intelligere te scis...

A. Ita est.
Sin embargo, ha de tenerse en cuenta que tanto el pensamiento
como l1a propfa existencia se nos din de una forma inmediata.

26
Moisés Campelo, “Consciencia agustinfama®, Reliqifn y Cultura
VIIT (1963) pdg. 213

27Conf. X, 16, 25.




Lo entiendo perfectamente-contesta Evodio.
L es ﬁ_i? evidente esta tercera verdad,
a Eor ve td entiendes?8,

En el Enquiridio 3 expresa la misme fdea al afirmar que nadie
puede dudar de su propia existencia, puesto que la misma fgnorancia

prueba que vive y si vive tiene que existir.
E1 texto més preciso y claro se encuentra en La ciudad de Dms?'?

hablando de 1a imagen de la Trinidad divina en 1a naturaleza humana,
donde se establece con toda precisién que la posibilidad misma de enga-
farnos prueba que existimos y que conocemos, puesto que s{ nos engafamos,

existimos y a 1a vez no nos engafamos de saber que nos conocemos:.

Estamos cerffsimos de que somos, de que conocemos
 de %gc amamos_nuestro ser, En%_w_mm acs_!_____ %n

de 1 0s a tos de los aca €0s, que
cen: Y s engafas?, Pues si me engafio,
existo. ue no existe, no puede engafiarse, v por

@30 s me engafo, existo..... me engafie, soy
me_engaho tanto nto conozco

no me . vese n_que, en
cuanto CONOZCO Que me conozco, no me ongnuo."ﬁu?
conozco que existo, ast CONOZCO gue Conozco.

28

De 11b. arb. II, 3, 7: Quare prius abs te quaero, ut de manffes-
tissimiT TAPTENUS exordium; utrum tu ipse sis. An tu fortasse metuis,
ne in hac interrogatfone fallaris, cum utique sf non esses, fallf omnine
non pesses?.... Ergo quonfam manifestum est esse te, nec tibf aliter
manifestum esset, nis{ viveres, 1d quoque manffestum est, vivere te:
intelligisne f1sta duo esse verissima?

Ev. - Prorsus intelligo.
Ergo etiam hoc tertium manifestum est, hoc est intelligere te.

29Enchir. 20,7. Neque enfm quisquam sinftur nescire se vivere: ,.
quandoqUTa&@™ s non vivit, non potest aliquid vel nescire: quonfam non /
solum scire, verum etiam nescire viventis est...et{am errando convincadtur
vivere; quonfam non potest qui non vivit errare. >

”ng_gn._m_xx. 27. Mih1 esse me, fdque nosse et amare certiss{mum
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Los textos citados serfan suficientes para aclarar el pensamiento
de Agustfn, pero aln debo recordar otro de Sobre La Tﬂnidad”. donde

refiriéndose a la filosoffa académica, formula todavfa con nueva fuerza

To que es 1a clencia fntima: el saber de nuestro vivir, el “s€ que vivo",
a pesar de las objeciones de los académicos, de 1a duda, de la ignorancia,
de las alucinaciones, de las visfones falaces, de los engafios de los
sentidos, etc. Las impugnaciones de los académicos contra el testimonio
de los sentidos, no tienen valor contra el conocimiento que la conciencia
tiene de sf misma y de sus actividades; no tienen valor contra esta verdad:
sé que vivo"; ni contra estas otras: "sé& que yo sé& que vivo"; "deseo ser
feliz", "sé que deseo esto, y s& que lo sé", "no quiero errar”.

E1 hecho de mi existencia es pues 1a primera verdad que descubro en
la intimidad de mi conciencia, pero no es la Gnica. Junto con ella la
duda nos descubre otras verdades que se nos din fgualmente como indubita-
bles y evidentes: la vida, el pensamiento, el recuerdo, 12 valicibn.
Agustfn 10 expresa en un texto muy preciso:

— . w—

est. Nulla in his veris Academicorum argumenta formido, dfcentium,
Quid, si falleris?. S{ enim fallor, sum. Nam quif non est, utique
nec falli potest: ac per hac sum, si fallor.....Quia fgitur essem qui
fallerer, etiamsi fallerer; procul dubio in eo quod me novi esse, non
fallor. Consequent est autem,ut etiam in eo quod me novi nosse, non
fallar. Sicut enim novi me esse, 1ta novi etiam hoc ipsum, nosse me.

3
De Trin. XV, 12, 21, Intima scientia est qua nos vivere scimus.
“Scio me vivere”; “Scio me scire me vivere”; "Volo beatus esse”; Scio
me hoc velle, et hoc me scire scio”; “Errare nolo”.
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tguien dudar§ que vi ve’ recuerda, entiende, quiere,
5 ensa, conoce y Juza% : ?esto que si1 duda, vive; si
u recue Su duda; si1 du entien ue a;
si ahi ufere estar clerto; si duda piensa: si
HEHSE s=50 que no saEe; s1 atas; ]uzga gue no conviene
asentir temerariamente. aunque e as las

demfs cosas, de estas jamis debe dudar; porque s1 no
existiesen, seria imposible 1a duda3ie.

E fgualmente evidentes como estos hechos de la conciencia, son para

Agustfn, las verdades matemfticas y los principios wgicosss.

Existen, pues, una serie de verdades que la conciencia descubre; y
las descubre porque exiten antes de enoontrar‘las”. No es la conciencia
quien las pone, pues no son proyecciones subjetivas, sino realidades ob-
jetivas fundamentadas en Gl1timo extremo en la verdad suprema: Dios.

Las verdades de 1a conciencia percibidas en la duda, nos 1levan a
algo més alld de nosotros mismos, nos llevan a la transcendencia. Dichas
verdades reclaman y testimonian una Verdad primera fundante de todo lo

verdadero. Es lo que da a entender 1a distincidn de orientaci6n platénica,

32
De Trin. X, 10, 14. "Vivere se tamen et meminisse, et intelligere,
et velle, et cogitare, et scire, et judicare quis dubitet? OQuandoquiden
etiam si dubftat, vivit; si debftat, unde dubitet meminit; si dubitat,
dubftare se intellfgit; si dubitat, certus esse vult; si dubitat, cogftat;
si dubitat, scit se nescire; si dubitat, judicat non se temere consentire

eportere., Quisquis igitur aliunde dubitat, de his omnibus debitare non
debet: quae s{ non essent, de ulla re dubitare non posset".

33
Cfr. supra, pags 19-20

“Qg_{g_:w_l_ig. 39, 73. Non enim ratiocinatio talia facit, sed
invenit. Ergo antequam inveniantur, in se manent, et cum inveniuntur,
nos innovant.
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entre verdadero y verdad-verum et veritas-que establece en Los solilo-

quios 35.

Una cosa es la verdad y otra lo verdadero...
todo lo_verdadero 10 es por 1a verdad.

Idea que repite nuevamente en La verdadera relig16u36:

Todo lo verdadero es verdadero por la verdad

M propia existencia me conduce a la existencia de algo distinto y
superior a mi, que d& razén de mi ser, ya que no puedo encontrarla en mf
mismo. De la existencia del yo se va asf a 1a existencia de la Verdad
que me 1lumina; del conocimiento propio se va al conocimiento de Dios.

Y con esto 1legamos a 1o que para Agustfn constituye el centro de
toda su especulacidn, lo Gnico que desea conocer: a sf mismo y a Dios.

a g::::o.zgocer 2 Dios y al alma

A. Absolutamente nada3’
Estos serdn bésicamente los dos temas de toda su filosoffa, o quizds sea
mejor decir el Gnico tema, puesto que en d1timo lugar, el conocimiento de

uno mismo conduce al conocimiento de Dios, y viceversa el conocimiento de

-_— e — N

35

Solfl, I, 15, 27, Ita credo alfud esse veritatem, et aliud
quod verum dicitur..... S quid verum est, veritate utique verum est.

36
De vera relig. 39, 73. Nec ullum verum nis{ veritate verum est.

37
Solil. I, 2, 7. A. Deum et animan scire cupio
R, Nthilne plus?
A, Nihil omnino
yenlI, 15, 27, Animan te certe dicis et Deum velle cognoscere. Hoc est
totum negotfum meum. Nihilne amplfus? MNihil prorsus.
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Dios se alcanza en la propia intimidad del hombre 32, porque es més
fnterior a mi que 1o més fntimo mfo>?,

Es claro pues, que Ta interforidad agustiniana termina en la trans-
cendencia. Es el proceso que expresa el célebre y tan repetido texto
del 11bro La verdadera reMyidn " :

No salgas fuera de tf; entra en tf mismo; en el
hombre interior habita la verdad; y si hallas

ue tu naturaleza es mudable, trasciendete a tf
m Sm- %

En este texto encontramos todos los elementos precisos de 1a metodo-
logfa agustiniana como interiorizacién. Se pueden distinguir tres momen-
tos:

1.- Apartarse o cerrarse a lo exterior
2.~ Entrar dentro de sf o recogerse en sf mismo

3.~ Trascenderse hacia la Verdad eterna: Dios

—— s — ——a— ————

38
Conviene destacar como lo hace R, Flérez en Las dos dimensiones
del hombre agustiniano, p&g. 16, que el conocimiento del hombre precede
al conocimiento 0s y que el proceso es conocerse a sf mismo, para
Tuego conocer a Dios-condzcame a mi y conozcate a ti: Noverim me, nove-
m Te. Solil. II, 1, 1. Aun literalmente siempre observa Agustfn—ute
0 cuando se trata de conocer y no de desear. Por ejemplo: Te ipsum
et Deum ut intelligas, Solil. I, 8, 15; Animas nostras et Deum simul

concorditer Tnquiramus, 1b., 12, 20; Anfman te certe dfcis et Deum

'\Tcamcmiﬁ. 15, 27; CHus_dug‘lex uestio est: una de anima,
57::1-1 o Ord. 11, 18,47, "
39

—— e

Conf. III, 6,11. Tu autem eras interfor intime meo.

40
De vera relig. 39, 72. Noli foras fre; in te fpsum redi; in
fnteriore homine habitat verftas: et s{ tuam naturam mutabilem {nvene-
ris, transcende et tefpsum.
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E1 primer paso es cerrarse a 1o exterior, puesto que los sentidos
pueden engafiarnos y no nos dan conocimientos seguros e fndubitables. Por
ello hay que interforizarse para percibir las verdades que se hallan en
nuestro interior, pues para conocerse es preciso dejar a un lado los
sentidos externos y recogerse en s{ mismo permaneciendo dentro". Por
G1timo hay que trascenderse buscando el fundamento G1timo nuestro y de
toda verdnd‘z.

Con ello se alcanza 1o Gnfco que Agustfn establece como deseable
seglin ya se dijo"‘: Conocerse a s{ y conocer a Dios. En la interieridad
nos conocemos a nosotros mismos y en la trascendencia conocemos nuestro

orlgm“.

uDa ord. 1, 1, 3. Quif tamen ut se noscat, magna opus habet consue-
tudine recedend! a sensibus et animum in sefpsum colligend! atque in
seipso retinendi.

42

V. Capmga afirma que la palabra verdad que se emplea en este texto,
“alude a un triple contenido: a) La verdad de los hechos interfores, per-
cibidos sin ningin engafio por la conciencia; b) La verdad de los principios
de 16gica, estética, matemftica, ética, que regulan las funciones del pen-
samiento; ¢) La verdad trascendente, o existencia de un Espfritu superior,
en quien se halla la razén (1tima de los hechos interiores y de los prin-
cipios generales”. (San Agustfn en nuestro tiempo. La interforidad sub-
jetiva). Augustinus Abril-junio, 1957, pég. 160.

43
_c_f_l'. ’wnl p‘”o 28"290

44
De ord. II, 18,47. Prim efficit ut nosmetipsos noverimus: altera,
ut originem nostram.



CAPITULO III
ETAPAS EN EL CONOCIMIENTO AGUSTINIANO

A._ Conocimiento gensible

1.- Origen del conocimiento

Para la gnoseologfa moderna es algo tan obvio, que no serfa pre-
ciso ni mencionar el hecho de que todo conocimiento implica una relacién
entre algufen que conoce o sujeto cognoscente y algo conocido por ese
sujeto u objeto que se conoce y el que entre ambos existe una verdadera
correlacién de tal modo que no se darfa el conocimiento sin dicha corre-
lacién mutua. Considero de utilidad comenzar por esta idea tan conocida
por todos, por el hecho de estar también expresada por Agustfn. No hay
conocimiento sin un cognoscente y algo conocido, y esto, adin en el caso
de conocerse uno a sf mismo y de que sea uno mismo quien conoce y lo

conocido,
Fruto es el ;onocimientg de un suﬁeto que conoce
de una realidad conocida. Cuando el a ma se
conoce a s1 misma, es padre Unico de su conoci-
m;ento; s!en!o a un t!eEo o_F_- eto !e
ciencial,

1

De Trin, IX, 12, 18, Ab utroque enim notitia paritur, a cognos-
cente et cognito. Itaque mens cum se ipsam cognoscit, sola parens
est notitiae suae: et cognitum enim et cognitor ipsa est.

E1 término alma que se emplea en este texto, puede ser identificado
con mente-mens como- dice el texto latino. Cfr. Infra la nota 72, pdq. 57

31
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E1 cognoscente, evidentemente, es el hombre siempre, y el campo de
su conocimiento es todo lo que existe, con la diversidad de objetos que
componen esa realfdad total existente. Agustfn acepta la divisidn de

origen platénico de los dos mundos, el sensible y €] inteligible y en
ambos encuadra toda la realidad.

Desde sus primeros escritos, los Diflogos de Casiciaco, en los que

i mis se deja sentir la influencia platSnica, admite dicha doctrina y la
seguirf a través de toda su vida hasta afirmarla en las mismas Retracta-
ciomz. Las realidades de cada uno de ellos serdn percibidas respecti-

vamente por los sentidos del cuerpo o por la inteligencia.

Todo 1o que percibimos, 1o percibimos o con los
sentidos del gm&g 0 con la mente: a 10 primero
e re sensible; a 10 segundo, de

inteligibled.
La caracterizacidn propia de cada uno de 10s dos mundos la determina
Agustfn en La Ciudad de Dios al decir:

Llamamos sensibles a las cosas que pueden ser sentidas
r 1a vista r el tacto del cue ¢ inteligibles
a las gm pue ser entendidas por l1a vista de 11

Retract. I, 3, 2. Et quod Euvos mundos, unum sensiblilem, alterum
fntelig em, non ex Platonis vel ex Platonicorum persona, sed ex mea
sic commendavi. Véase también: De mag. 12, 39; De civ Def, VIII, 7;

De div. quest. 83, 6.

3
De magistro, 12, 39. Obras B.A.C. Tomo III. HNamgue omnia quae
percipimus, aut sensu corporis, aut mente percipimus. I1la sensibilia,

haec ﬂml'ligibilh.
Sobre el sentido de mente e intelfgencia, Cfr, infra nota 72,piq. 57.

4
De civ., Dei VIII, 6. Sensibilia dicimus, quae visu tactuque
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E1 texto arriba citado de la obra Del maestro, nos 1leva a plan-
tearnos el tema del origen del conocimiento segiin Agustfn y a 1a vez nos
dard la orientacifn o pauta a seguir en su estudio.

Es evidente que Agustfn admite la experiencia externa como origen de
conocimiento, en esto no cabe duda, pero les ese el Gnico origen del cono-
cer como en la doctrina aristotélico-tomista, o admite otra clase de
conocimiento que no se origina en los sentidos? En el primer caso, se
podrfa aplicar a Agustfn la conocida férmula aristotélico-tomista “nada
hay en el entendimiento que no haya pasado antes por los sentidos", y
podrfa defenderse la abstraccién en Agustfn; en el segundo no podrfa
hablarse de abstraccidn. E1 planteamiento no es de fécil solucibn y en
realidad los comentaristas agustinianos se han dividido entre las dos

1nterpretac'loness. Por mi parte me dajaré 1levar por los propios textos

corporis sentiri queunt: {intelligibiliga, quae conspectu mentis intelligi
possunt. Creo conveniente hacer notar que en su teorfa del conocimiento
Agustfn parte del concepto de visién corporal como puede verse en este
mismo texto y a ella asemeja el conocimiento intelectual. Como la visién
corporal se origina de un sujeto vidente y un objeto visible (De Trin.

XI, 2, 3.), ast el conocimiento nace de un sujeto cognoscente y un objeto
conocido (Ib, IX, 12, 18). Véase Solil. I, 6, 13; De Trin. IX, 9, 16: De
quantitate animae 27, 33.

5
Algunos autores han defendido 1a abstraccién en San Agustfin, de
modo que todo conocimiento debe pasar por los sentidos, Lope Cilleruelo
afirma que "todo lo que el aTma sabe se ha logrado en cooperacién con
los sentidos, partiendo de ellos. S&10 en el modo de ir de lo corporal
a To espiritual, es decir en la abstracci6n aristotélica, se diferencia
el método agustiniano del tomista"." Teorfa agustiniana de la sensacién”,
.Revis% de g§1g$logh ﬁnenl 50?"“« 3 (1948) 51-52. Y en otro
artfculo: "Teorfa agustinfana de Ta Tmaginacién® en 1a misma Revista,
dice: Con la misma conviccién 2ue Aristételes pudo decir San Agustfn:
« Cognitio incipit a sensu. Ib. (1949) 462, Charles Boyer defiende
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de Agustfin, tratando de evitar una interpretacibn del pensamiento agusti-
niano mediante comparaciones de sistemas ajenos a &1, Concretizando
desde ahora mi posicidn, adelantaré que a mi modo de ver, Agustfn admite
conocimientos no procedentes de los sentidoss y en estos no puede hablarse
de abstraccidn agustinfana. Lo cual no quiere decir que Agustin prescinda
del conocimiento de los sentidos o le niegue, sino que admite otra clase
de conocimiento en el que no intervienen los sentidos corporales. E)
orden a seguir serd pues, mostrar estos dos modos de conocer en Agustin.

Es indudable due Agustfn acepta la sensacifn externa como origen de
conocimiento. Esto es suficientemente claro para que haya que insistir
demasiado en ello.

No puede prescindirse de los sentidos corporales para conocer el
mundo sensible, ya que ellos son los que nos ponen en contacto con el

mundo exterfor. En el 1ibro XV Sobre la Trinidad, después de decirnos

que existen dos géneros de conocimiento, uno el de las cosas que percibe
el alma por medio de los sentidos del cuerpo y otro el de las cosas que
ella adquiere por sf misma, reafirma la veracidad de los objetos percibi-

dos por los sentidos, pues ellos dan testimonio de 1a realidad del mundo

también la abstraccidn agustiniana en L'id'ee de verité dans 1a philoso-
phie de saint Augustin, 2. ed, Paris, 1941, pdg. 184, Sin embargo se
oponen a esta interpretacifn E, Gi1sén: Introduction a 1'etude de saint
Augustin, 2. ed. Paris 1943, pfg. 112 y ss.; y M. Sclacca en S. Agustin
rcelona, 1955, pfg. 370 y ss. Para umamejor informacién puede verse

el artfculo de Ulpfano Alvarez: "El problema de 1a abstraccifn en S.
Agustin. Interpretaciones histéricas”, La Ciudad de Dios 173 (1260) 397-443.

6
Cfr. infra pigs. 38 y ss.
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exterfor a nosotros, del cielo y 1a tfierra y de cuanto en ellos se

conticnez. Esta veracidad no se reffere a la naturaleza de las cosas per-
cibidas, ya que esto no corresponde a los sentidos sino a la razén, por

1o que serd la razén quien se engafa y no los sentidos como Tuego vere-

mos 8. sino que se refiere a la existencia de 1a misma percepcidn, lo

cual es 10 que se puede pedir a los sentfdos. Lo que quiere expresar Agustfn
en este texto es que los sentidos nos atestiguan la existencia del mundo
exterior,

Y no sélo nos servimos del testimonio de nuestros propios sentidos
para conocer las cosas externas, sino también del testimonfo ajeno, que
frecuentemente aceptamos. Asi es como conocemos, dice Agustfn, la existen-
cla de mares, tierras, ciudades célebres; la existencia de los hechos de
la humanidad mediante la Historia; las noticias que nos 1legan cada dfa;
quiénes eran nuestros antepasados y de dénde eran. De lo que se concluye
que nuestros conocimientos no sélo provienen de los propios sentidos, sino
también de los sentidos de los demés

Con harta frecuencia creemos también a los que nos
refleren una_verdad due e11os mismos han experinen-
tado por sus sentidos 9.
Una de Tas cartas entre Nebridio y Agustfn es hastante esclarecedora

al respecto. Nebridio pregunta si no se podrfa prescindir de los sentidos

en la formacidn de las imfigenes, de modo que su funcidn no fuese sino una

7

De Trin. XV, 12, 21, Todo este capftulo es interesante y remito
a una Yectura completa de €1.

8
Cfr. infra pdg. 55 y ss.

9

De Trin. XI, 8, 14. Quamquam saepissime credamus etiam vera
narrantibus, quae 1psi sensibus perceperunt.
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simple admonicidn o aviso externo de lo que conocemos ya internamente,

tal como ocurre en la inteligencia, con los objetos inteligiblesl®?, La
contestacifn de Agustfn es negativa; no se puede prescindir de los senti-
dos en la formacifn de las imlgenes de las cosas. Si asf fuese, se
anularfa el valor de los sentidos y mfs que Gtiles serfan un estorbo
vano, S{1 el alma pudfese formarse las imSgenes de las cosas sin usar

los sentidos corporales, serfa mis perfecto el conocimiento del que estd
dormido que el del que estd despierto y la vista del sol por ejemplo,

que tiene un alucinado, serfa mis verdadera que 1a que tiene el sano. Lo
cual es absurdo, dice Agustfn. Luego, concluye, no es cierto que los sen-
tidos se limiten 2 amonestar al alma para que perciba las imfgenes de las
cosas., La impresidn se produce por los sentidos!l,

En Del génesis a la lctgg,lz distingue Agustfn tres clases de visio-

nes: la corporal, la espiritual y l1a intelectual. La primera es cono-
cida por todos, dice, y por ella vemos el cielo y la tierra y todas las
cosas que estdn patentes a los ojos del cuerpo. Por la segunda pensamos
en las cosas corporales que no se hallan presentes. Y por la tercera
contemplamos y entendemos aquellas cosas que no tienen imigenes seme-

Jantes a sf mismas.

¢pistotae VI, 1-2, Obras B.A.C. Tomo VIII

uEpist. VII, 2-3. Habla aquf S, Agustfn de animus phatasticus, lo
que puede traducirse por imaginacidn o fantash. Tal a'ﬁ%‘lno significa
para &1, la representacidn intelectual o Ta {ma nagen de algo percibido
anteriornente por los sentidos; en contraposicifn o fantasma que es la
imagen o representacifn de algo no percibido. Véase De misica VI, 11,32.
Aliter enim cogito patram meum quem saepe vidi, aliter avum quem nunquam
vidi. Horum primum phatasia est, alterum phantasma.

12pq genesis ad 1itteram XII, 6,15. Puede verse también Epist.120,2,11.
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Después de todo esto podrd concluir Agustfn que no se puede tener
nocidn en la mente del sabor de la fruta sino después de haberla gustado

| como el ciego no conoce los colores que nunca ha podido ver13

En resumen y para terminar con este punto, he aquf unas frases tex-

tuales de Agustfn en Sobre la Trinidad, suficientemente {luminadoras:

Nadie puede pensar en un color o en una forma corpfrea
ue a visto, n1 en una me a nunca escuchada
ni un sa s paladeado, ni en un perfume aue ;]amis—L
aspir8, o en una sensacion de l1a carne que jamas ha ex-

%lmeni:a 0. ues , nadie pue nsar en a cor-
%reo sin_haberTo sentiao, porque naﬁie recuerda algo
material sin acusar su sensacion, sfquese que, as{ como
en 10s cuerpos existe un noﬁ %cu!iar § sent!r; exgste
en la memoria, un modo especial de pensar. sent

recibe Ta fmagen del cuerpo que sentimos; Ta memoria Ta
recibe del sentido; y de la memoria, la mirada del pen-
samiento 14.

Con 1o dicho hasta aquf, podrfa pensarse que para Agustfn, todo
conocimiento comienza por los sentidos, lo que supondrfa una coinci-
dencia con la tradicidn aristotélico-tomista, y segin lo cual tendrfan
razén los que defienden la abstraccifn en &1. En realidad no puede

13
Epist. VII, 3, 6.

14

De Trin. XI, 8, 14: Nam neque colorem quem numquam vivit, neque
figuram corporis, nec somum quem nunquam audivit, nec saporem quem num-
quam gustavit, nec odorem quem nunquam olfecit, nec ullam contrecta-
tionem corporis quan nunquam sensit, potest quisquam omnino cogitare, AT
si propterea nemo aliquid corporale cogitat nisi quod sensit, quia nemo
meminit corporale aliquid nini quod sensit, sicut in corporibus sentiandf,
sic in memoria est cogitandi modus. Sensus enim accipit speciem ab eo
corpore quod sentimus, et a sensu memorfa, a memoria vero acies cogitantis.
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prescindirse de la experiencia externa de los sentidos corporales, para
conocer el mundo sensible; esto es evidente. Sin embargo, no es éste el
Gnico origen del conocimiento para Agustfn, sino que ademis admite otro
conocimiento independiente de los sentidos que encuentra en su interior
y cuyo origen lo pondrd fuera del hombre.

Agustin acepta otra clase de conocimiento que no se orfgina en la
experiencia de Tos sentidos. Asf habla de un doble modo de conocer la
Justicia: por haber oido hablar de ella, o por haberla vivido, como la
conoce el que es Justols. Son dos modos diferentes de conocimiento; el
primero proviene de los sentidos, pero el segundo de una experiencia
interna vivida en la que los sentidos no toman parte. Del mismo modo
hablamos de alegrfa, miedo, tristeza, etc, Y no hemos podido conecer
estas realidades,sélo por haber recibido impresiones de los sentidos del
cuerpo, sino porque en nuestro interfor tenemos las nociones de las mismas.
Nociones que no hemos recibido de los sentidos, sino de 1a misma alma que
las ha sentido por experiencia propia y recordado en la mrhm. Estos
conocimientos no se originan en la experiencia externa, sino en la inter-

na de la propia alma.

Por ningln sentido del cue he visto, ni ofdo, ni
Fﬂhuias ni itago; ni_tocado J@ el gozo,
sino gm 1o he experimentado en mi alma cuando he
est a sé adhirid su noticia a mi memoria
para que gﬁ%en recordarie 17.

15
De Trin. VIII, 6, 9.

16
Conf. X, 14, 22,

ul_lg_. X, 21, 30. Neque unquamcorporis sensu guandium meum vel
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En varfas oportunidades habla Agustfn de dos modos diferentes de

conocer: wuno de las cosas corporales por los sentidos y otro de las

incorpéreas por la mente en s{ misma.

Percibe la mente, medfante los sentidos del cue

Tas sensaciones de los etos materiales, y por s
misma Jos incorpdreas 18,

Lo que 1lamamos entender se realfza de dos modos: o
dentro de 1a misma mente y razén que 10 realiza por
sT misma, como cuando mgnm existe e) i’ism
ntelecto, o por medio de una amones taci6n que nos
Tega a i';avig del sentido acontece en 1a exis-
Enc%a de Tos dichos cuerpos, En el primero de esos
dos casos entendemos por nosotros mismos.....en el
seg:nﬁ gr 1o que se anuncia por el cuerpo y el

sen >

A alen

Se trata de dos modos diferentes de conocimiento como lo expresa
la disyuncin que Agustfn emplea. No quiere decir que 1o que conoce
el alma en sf misma haya sido percibido anteriormente por los sentidos;
son dos modos diversos de conocer y de diversa procedencia. E1 conoci-

miento de 1a propia existencia, el "sé que vivo" no lo conoce el alma

vivi vel audivi vel odoratus sum vel gustavi vel tetigi, sed expertus
sum in animo meo, quando Tetatus sum, et ahaesit ejus notitia memoriae
meae, ut id reminisci valeam.

1800 Trin. IX, 3, 3. Mens ergo ipsa sfcut corporearum rerum
notitias per sensus corporis colligit, sic incorporearum per sometipsam,

Benist. 13, 4. 11ud quod intelligere appellamus, duobus modis in
nobis fierT: aut ipsa per se mente atque ratfone intrinsecus, ut cum
intelligimus esse ipsum intellectum; aut admonitione a sensibus, ut 1d
quod jam dictum est, cum intelligimus esse corpus, In quibus duobus
generibus 11lud primum per nos..... hoc autem secundum eo quod a
corpore sensuque nuntiatur.
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por los sentidos del cuorpozo. Hay realidades que el alma conoce por

s1 misma sin intervencifn de sentido alguno corpérec, sino porque las
encuentra en una naturaleza trascendente: Dios..

Desde el punto de partida agustinfanc de 1a aceptacién de los dos
mundos , sensible e inteligible, uno sujeto al tiempo y espacio y otro

inmutable y eterno, el conocimiento de ellos no podfa tener un mismo

origen. Los sentidos corporales no pueden conocer le incorpéreo, sino
To que tiene cuerpo, como es evidente, por 1a falta de proporciSn entre
ambas realfdades. Para probarlo, acude Agustfn a 1a razén y verdad de
los ndmeros, {déntica ahora, siempre y para todos, pero “no percibidas

22
por los sentidos del cuerpo“. Y no son percibidas por los sentidos, por-

que no tienen color, ni sonido, ni olor, ni tampoco se gustan o tocan.

Contfiene la memoria las razones y las leves infinitas
de los nimeros y dimensiones, ninguna 3% %w cuai‘es
Ea s!E !ﬁma en e!!l Er !E sent;;_ﬁ_{ ET' cue

r no ser coloradas, ni1 tener son ni oior, ni
EaEer sido_gustadas ni tocadas 23.

Iguaimente acude Agustfn al concepto de unidad, el cual tampoco

puede ser percibide por los sentidos del cuerpo, ya que lo que eStas

20
De Trin. Xv, 12, 21,

21

Ib. X, 7, 10, Véase la misma idea en De maq. 12, 39; De Gen.
ad 11t.7XI1, 6, 15; Epist. 147, 16, 38,

22pe 14b. arb. II, 8, 22.

23Conf. X, 12,19. Item continet memoria numerorum dimensio nunque
rationes et leges innumerabiles, quarum nullam corporis sensus impressit,
quia nec ipsae coloratae sunt aut sonant aut olent out gustatae out con-
tractatae sunt.
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perciben, sea b que sea, no estd constitufdo por la unidad, sino por la
pluralidad, pues porel hecho de ser cuerpo consta de partes mmerablesz‘.

En La verdadera religifn 2? establece esto mismo afirmando que no se puede

conocer 1a unidad por los sentidos corporales, porque no estd en ningdn
lugar.
Y en la obra Sobre la mdsicazs. analizando el concepto de igualdad,

concluye 1o mismo que acabamos de afirmar sobre la unidad y la razén y
verdad de los nimeros.

Cémo conoce el alma en sf misma esas realidades, se verd en la
Gitima parte de este trabajo, al tratar de la 1luminacién. Basta aquf
fndicar que, seglin Agustfn, nuestra mente "es esclarecida por una luz

superfor, y que esa Tuz superfor que esclarece a la mente humana es
0105'27.

2.~ Relacibn entre el alma y el cuerpo

El estudio de la sensacian en Agustfn conlleva tener previamente presente

24
De 1ib. arb. II, 8, 23,
ZSDeven rel. 32, 60.

6ne musica VI, 12, 3.

27Tractatus in Joannis Evangelfum, 15,19, Obras B.A.C. Tomo XIII.
Hoc ipsum animae quod intellectus et mens dicitur, {luminatur luce
superiore. Iam superior 1112 lux, qua mens humana 11luminatur, Deus est.

28
Cfr. infra pégs. 49-55
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su concepto del hombre. S1 la sensacién no es solamente una pasién del
cuerpo, sino también una actividad del alnze puesto que"no es propio

del cuerpo sentir, sino del alma mediante el cuem'so. es evidente que

viene determinada por las relaciones entre ambos, 1o que a la vez nos

Tleva 2l problema de su unifn en el hombre eoncreton.

Me referiré por tanto brevemente y s6lo en cuanto diga relacién y
esclarecimiento al tema propuesto del conocer, al concepto agustiniano
del hombre como unidad de estos dos elementos: Alma y cuerpo,

Agustfn acepta el concepto tradicional del hombre como compues to
de alma y cuerpo, pero formando, sin embargo, una unfdad fntrinseca.

Lo repite tantas veces y en diversas obras que casi 1lega a ser un tépico
en €1, Recordemos las sigufentes:
E1 hombre es alma y cuerpo
El cuerpoc y el alma, 1o que es todo el houbresa
Somos un_compuesto de alma y cuerpo 34
El alma y el cuerpo son dos cosas, pero un solo hombre >

32

29

De gen. ad 1it. III, 5, 7, Sentfre non est corporis, sed animae
per corpus

anr. infra pégs. 43 y ss.

320- Trin. VI, 2,3. Homo autem animus simul et corpus sit.
331b. VI, 4.7, Corpus et anfmem, quod est totus homo.

30e moribus ecclestae catholicae, 1,4.6, Obras B.A.C. Tomo IV.
Ex anima et corpore nos esse compos { tos ,

B1ract. in Joa, Evang. 47, 12. Anima et corpus duae sunt res,
sed unus homo.
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Los textos podrfan ampliarse indefinidamente, pero para el propé-
sito nuestro, son suficientes los ya mcionados”. Ambos elementos,
cuerpo y alma, forman la unidad humana; el totus homo o unus homo que
dice Agustfn. No es el cuerpo sélo, nf el alma sola, sino Ta integra-
cidn de los dos, la unién simulténea, 10 que es el hombre. E1 texto
preciso se halla en La ciudad de Dfos:
3 homb:' :\’o es :1 m:l Il: :ozl nf ::. cue.n v::l%é_%jugg_
?rﬁ%m%ﬁw:ho Ta parte
: n:r::r rte %%#ort.n Y tamb n: : ue .'_ga‘li%‘
RenimEg R

En esta cita no sélo se establece la unidad humana, sfno a la vez

1a jerarqufa y superioridad del alma sobre el cuerpo. La primera es
superior al segundo, porque es la que le da la vida, y b que conoce y
siente mediante el cuerpo.

36
Al interesado en la antropologfa agustiniana que desce conocer mis
citas sobre el particular, le remito al fndice general de materias que
aparece en el tomo 19 de las Obras de San Agustfn, B.A.C. Madrid, 1959; y
también puede consultar dos aFtfculos Saturnino Alvarez Turienzo: "Sobre
1a definicidn agustiniana del hombre® y "E1 problema de 1a unidad del

hombre en una metaffsica creacfonista”, La ciudad de Dios 175 (1962) 5-36
y 640-684 respectfvamente.

37
De civ. Dei, XIII, 24, 2, Quonfam homo non est corpus solum, vel
anima sola, sed qui ex anima constat et corpore. Hoc quidem verum est,
quod non totus homo, sed pars melior hominis anima est; nec totus homo
corpus, sed inferfor hominis parsgest; sed cum est utrumque conjunctum
simul, habet nomen; quod tamen et singula non amnittunt, etfam cum de
singulis loquimur.




44

Al estabkecer esta jerarqufa puede pensarse inmediatamente en una
superforidad a estilo platénico, sin embargo, hay que tener en cuenta
que para Agustfn el cuerpo pertenece tambié&n al hombre, y es parte
integrante e indispensable de €1, no algo ajeno, ni tampoco cércel del
alma, E1 cuerpo no puede ser considerado como una especie de atavfo
u ornamento o ayuda extrfnsecos, sino como algo perteneciente a la misma

naturaleza del houbre”.

39

En el tratado “Sobre la Trinidad"™, establece que la esencia del

alma no es la del cuerpo, ni viceversa, puesto que el alma no es cuerpo,
ni éste alma, pero precisando a la vez la unidad que existe de ambos en

el hombre al definirle como “"substancia racional que consta de alma y

cuerpo”.

Aunque no se encuentra en Agustfn la férmula de "unién substancial®
entre alma y cuerpo, se afirma sin embargo repetidamente 1a unién intrin-
seca y real de los dos en la constitucidn humana. Hay un texto muy
significativo en Las costumbres de la Iglesia cat8lica, donde se plantea

la cuestifn de cual de los dos-cuerpo o alma-constituye realmente al
hombre. La contestacién es que nf uno ni la otra separadamente son el
hombre, sino los dos juntos, el cuerpoe recibiendo 1a vida del alma y
ésta dando la vida al primero

380! cura pro mortuis gerendae, 3, 5. Bibl{othéque Augustinienne,
tomo 11, Haec (corpus) enim nom ad ornamentum vel adjutorium quod
adhibetur extrinsecus, sed ad ipsam naturam hominis pertinent.

3900 Trin. XV, 7,11, Quod si etiam sic definfamus hominem, ut
dicamus: "Homo est substantia ratfonalis constans ex anima et corpore”;
non est dubium hominem habere anima quae non est corpus, habere corpus
quod non est anima,
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El cuerpo y el alma son dos realidades distintas y
ni 1a una nf 1a otra es e re: no es el cue
sin el alma que le anima, ni el alma sin el cue

Ta que da Ta vida 40,

En algunos de sus primeros escritos manffiesta una fuerte influen-

cia platénica y no aclerta a éxpresar esa unién entre alma y cuerpo, a
no ser de un modo puramente accidental y manifestando a la vez un cierto
sentido negativo hacia el cuerpo. Pero esa actitud va cambfando a la
vez que madura y profundiza sus {deas en obras posteriores. Asf, por
ejemplo, a continuacidn del pasaje arriba citado de Las costumbres de

la Iglesia catflica vuelve a plantearse de nuevo la pregunta por el
hombre y en definitiva no 1lega a decidirla, contentdndose con dar una

serie de respuestas interrogativas de clara influencia platénica: iEstén
el alma y el cuerpo unidos como dos caballos a un carro, o acaso el hombre
es s610 el cuerpo o solo el alma regido uno por &l otro, como se da el

nombre de 1&mpara al fuego y al vaso unfdos, o caballero al hombre y

41
caballo juntos?

Como se ve, la relacidn que establece es puramente accidental y
externa, pues carro y caballe, fuego y vaso, pueden muy bien separarse
y existir independientemente. En la fecha en que escribe esta obra
(388 D. C.) no habfa superado las férmulas y el pensamiento platénico
¥ de ahf que establezca ese tipo de relacién exterma. Sin embargo, en

‘obe mor. eccles. u%ol. I, 4, 6. Ex anima et corpore nos esse com-
positos. est ipse » Utrumque horum quae nominavi, an corpus
tuntammado, an tantummodo anfma?. Quamquam enim duo sint, anima et corpus,

et neutrum vocaretur homo, s non esset alterum (nam neque corpus homo
esset s anima non esset, nec rursus anima homo, si ea corpus non animaretur.

“g mor. eccles. cathol, I, 4, 6.




46

escritos posteriores establece claramente la unidad real del hombre
como alma y cuerpo ‘2.

M. Sciacca expresa asf esa unfdad vital que es el hombre para

Agustfin:
Alma y cue no son dos extralia una y ta a
a otra (como en !;!-B_ﬁ y i% en ?uﬁ! s sgm que
constituyen esa unidad que es e re
2

Su aima ima de su cuerpo. nunca e
ca
alma y alma presen en to cuerpo 43,

A pesar pues de su composiddn dual, el hombre es ante todo una
unidad; cuerpo y alma forman un sdlo hombre ' Este es el hecho funda-
mental en el pensamiento agustinfano, Poco importa cémo se califique
esa unibn si substancial vital, real, hipostfitica o actual; lo impor-
tante es que no se trata de una simple unifn pasajera y externa como de
dos cosas yuxtapuestas, sino de una unién profunda, intrinseca, absoluta.

Este hecho de 1a unidad humana se la proporciona a Agustfn el con-
cepto cristiano de creacidn, Lo que fue creado fue el hombre total:
cuerpo y alma no uno solo de los dos; ambos tienen un comiin origen y
destino.

Desde este concepto de creacifn elaborard Agustfn un pensamiento
propio y superard tanto el concepto maniqueo de los dos principios-tini-

eblas-luz, uno origen del cuerpo y otro del alma, como el dualismo

42\mso por ejemplo De Trin. XV, 7. escrito de 400 a 416; De civ. Def
XI1I, 24,2, de 413 a 426; Tract. in Joa. Evang. 47, 12. de 416 a 417; Epist.
137,3,11. en 412: In unitate personae anuma unitur corport, ut homo sit.

43y, sclacca, op. cit. pfg. 453. Puede verse tambisn del mismo autor
Saint Augustin et le neoplatonisme, Louvain, 1956, pég. 26

#1ract, in Joa. Evang. 19,15 Anima habens corpus,non facit duas
personas, sed unum hominem.
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platénico segln el cual el cuerpo es extrinseco al alma y en el que debe
encarnarse como en prisiSn temporera. Para Agustfn hay un solo principio
de procedencia, no dos y porque el hombre tiene un Gnico principio, por
€S0 es uno, aunque compuesto de alma y cuerpo. De aquf que e) cuerpo no
tenga un sentido meramente negativo en cuanto procedente de un principio
malo, o compuesto de materia o como cércel del alma; ni tampoco conside-
rado como algo extrafio a la naturaleza del alma. Por esto mismo se trata
de una unién intrinseca y profunda.

{dea con mucha precifidn:

Por un_t_g_: *1% que el mgggmggr habla del
cue a cue e ente al alma toda,

Nuevamente, M, Scfacca expresa esta

v no 4 por s
ac taimente en consorcio con el aima misma.
iismo_modo _como, ¢ abla del alma, es preciso tener
presente que habla del alma creada para dar vida a s
Wema esenciaimente hecha para unirse
a r con &1 esa unidad substancial que es cada
re. =tn etecto, habla Agustin siempre del hombre como
de un "todo” (totus homo), incluso cuando se inc na a
acentuar su_parte ma: por la cual
consciente y

También R. Florez*®aftrma una unidad ontoldgica y vital o personal
del hombre segln Agustfn, basado en estos dos principios: Concepto de
creacidn y negacibn de los principios platénicos. Dios cres el cuerpo
y €l alma uno para el otro y ambos para formar al hombre. £l alma da
vida al cuerpo y le mantiene a 1a vez en su unidad de cuerpo humano.
Asf lo dice Agustfn textualmente:

‘SH. Sciacca, op. cit. pdg. 458,

46R, Florez, Las dos dimensiones del hombre
- Madrid, 1958, pég. 15 y ss.

agustiniano,
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El alma vivificando 1a materia del cue la
conforma en unidad armdnica y no le j!%tt que

se_corrompa y disuelva 47,

Esto hace que los dos elementos distintos entre sf formen una
unidad en la realidad, de modo que no se trata de yuxtaposicién nf
acoplamiento de unidades independientes. E1 cuerpo vive por el alma
y ha sido creada para ella y el alma vive en el cuerpo. E1 uno es
para el otro, y es tal por el otro, debido a Ta causalidad concreta
l de la creacibn.

S1 el alma vivifica al cuerpo, los dos forman una sola vida, Y
al romperse esa vida, se rompe también dicha unidad, 1o que constituye
la muerte®S,

Por otra parte Agustfn rechaza los principios platénicos que
fmplican o manifiestan una unibn accidental. E1 alma no "cae" en el
cuerpo, ni tampoco se la obliga a unirse a €1 por castigo y transitoria-
mente mientras espera la emigracifn. Al aceptar la creacién ha de
negar por consiguiente la preexistencia y transmigracidn de las almas.
Para Agustfn, el alma y el cuerpo estén destinados a ser el uno para
el otro, no sélo temporalmente, desde su origen hasta 1a muerte, sino
aln eternamente después de la resurreccion’.

47
De { contra maniqueos II, 8, 9, B.A.C. Tomo XV. Sin anima
corporis uter%u vivificando in unitatem concordem conformat, et non
- permitit labi et resolvi.

‘BSQM 161, 6, B.A.C. Tomo VII,

49
En este punto de la superacifn agustiniana de los principios
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3.- Naturaleza de la sensacidn

Como queda ya dicho, es un hecho universal que los sentidos son
fuente de conocimiento humano y que las cosas corporales no se conocen
sfno es por medio de los sentidos, a través de los cuales nos vienen
los datos acerca de ellos.

Los sentidos nos dan las cualidades externas de las cosas: forma
exterior, color, etc. Cada uno de los cinco sentidos tradicionales:
vista, oido, olfato, gusto y tacto tienen su propio objeto y cada cual
percibe la cualidad que le pertenece: el color a2 la vista, el sonido
al oido, el olor al olfato, el sabor al gusto y la dureza o suavidad
al tacto®C,

A la vez hay cualidades que podrfamos 1lamar comunes; son aquellas
que no pertenecen especfficamente a un solo sentido, sino que son per-

cibidas por varfos en conjunto“. Sin embargo, ninguno de los cinco

platénicos, aunque a veces emplee f6rmulas parecidas, insiste ampliamente
Sciaccaaen su obra citada-S. Agustfn-y a ella remito para una mayor in-
formacifn,

Iguaimente prescindo aquf del probiema subsiguiente planteado por
esa unidad del hombre, esto es, el modo cémo forman una unidad algo
material y espiritual como son el cuerpo y €] aima. Por otra parte el
mismo Agustfn confiesa su ignorancia y se contenta con saber que es un

cho que puede ser comprobado. VEase De anima et ejus origine 1V, 5, 6
ras B.A.C. Tomo III.

50
De 1ib. arb. II, 3, 8.
51

R oo

Estas cualidades comunes a varios sentidos son, por ejemplo, las
formas de los cuerpos: grandes, pequefias, cuadradas, o redondas, etc.,
las cuales pueden ser percibidas por el tacto y por la vista; y no per-
tenecen propfamente a uno de ellos en especffico.
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sentidos puede determinar lo que constituye el objeto propfo de cada
uno, ni tampoco cuél sea el objeto comin a todossz. Por eso recurre
Agustfn a un cferto sentido interno, al cual se trasmite todo cuanto
procede de los sentidos externos, y el cual lo organfza y diferencia.
Ese sentido interno no se identifica con ninguno de los otres cinco,
sino que los preside por fgual a todos ellos; pero tampoco se identi-
fica con la razén, puesto que también los animales 1o tienen y mediante
ﬂ‘ pueden apetecer y tomar 1o que consideran Gtil, o evitar y rechazar
1o nocivo.

Agustfn no aclerta a precisar qué es dicho sentido interno, pero
sea lo que sea, lo afirma y 1o pone al servicio de la razén por la cual
conocemos que existe,

Admito esa realidad, sea 1a que fuere, y no dudo

amaria sentido interior. Pero todo 10 que
sentidos nos refieren no puede 2gar a ser objeto

S, QUe NO Se pue r 1os
colores por el ofdo ni los sonidos por 1a vista,
sabiendo esto, no 1o sab { por Tos ojc
: gos , ni_tampoco por ninglin sen

LAY ‘ ! M. ;65653-

E1 sentido interno percibe no sélo las sensacfones de los sentidos

52
1b. 11, 3, 8.

53

De 1ib. arb. II, 3, 9. Agnosco 1stud quidquid est, et eum
interiorem semsum appellare non dubfo. Sed nisi et {stum transeat,
quod ad nos refertur a sensibus corporis,pervenire ad scientiam non
potest. Quidquid enim scimus, 1d ratione comprehensum tenemus. Scimus
autem, ut de caeteris taceam, nec colores auditu, nec voces visu posse
sentird. Et cum hoc scimus, nes oculis, nec auribus scimus, neque 1110

sensu interfore...ista nonnis{ rationali animadversione et cogitatione
discerninus,
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externos, sino los sentidos mismos; siente que sfente. De lo contrario

no habrfa movimiento para tomar algo o huir de ello“. Agustin se
extiende en probar estas ideas mediante comparaciones con el refno ani-

mal que,careciendo de razén,también posee dficho sentido interfor, para
terminar a modo de conclusién.

Lo evidente hasta ahora es que los sentidos del cue
sienten las cosas co porales; que el mismo sentido
exterior no puede sentirse a s’ mismo; que el sentido
interior, siente Jos objetos co_rgﬁrdes a través de lo

fa 105 mismos sentidos

sentidos exterifores del cuer ast

corporales; en fin, que Ta razB* conoce todas estas cosas
a s1 misma ue todos estos conocimientos 1os hace
&]eﬁ de Ta c‘ench 55.

Por lo dicho, parece que Agustfn atribuye a este sentido interior

- la funcibn de especificar, separar, combinar y reproducir las imdgenes
l recibidas de los sentidos externos, segin las leyes de asociacién de

la psicologfa. Tal es la opinién de M. Calpelo“.
: Teniendo presente todo lo anteriormente dicho sobre el origen del

- conocimiento y 1a unidad humana, pasamos a determinar 1o que entiende
Agustfn por sensacién.

54
Ib. 11, 4, 10.

55_!2. I1, 4, 10. Manifesta enim sunt, sensu corporis sentire corpo-
ralia; eumdem autem sensum hoc eodem sensu non posse sentiri; sensu
autem {nteriore et corporalia per semsum corporis sentiti, et ipsum
corporis semsum: ratione vero et 111a omnia, et candem ipsam notam fieri,

scientia contineri. Recomiendo la lectura completa de los capftulos
3y 4 por la importancia que tienen para lo que estamos tratando.

SGTonIs Campelo, "Hacia una teorfa agustiniana del conocimiento"
tinus 6 (1961) 477.
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Podemos decir que sensacifn es una pasién corporal consciente, o

10 que es 10 mismo, una pasidn sufrida por el cuerpo pero conocida a
la vez por el alma. En téminos agustinfanos "sensacidn es una pasién

corporal conocida en sf misma por el al-"57.
En dicha definicidn podemos distinguir dos aspectos diversos, pero

a 1a vez estrechamente unidos de modo que sin uno de ellos no habrfa
sensacidn: uno es la pasidn del cuerpo y otro la consciencia del alma
de la pasi6n corporal. Son dos aspectos de un mismo acto. Ya vimos
antes que los sentfdos externos perciben los objetos corporales; lo que
quiere decir que esos objetos causan en los sentidos una impresidn, por 1o
que puede hablarse de "pasién corporal”. Es algo que se recibe de)
exterior, algo pasivo de parte de los untidusa.

Pero a T1a vez la sensacifn no es una mera pesividad de los sentidos,

sino también una actividad del alma que se da cuenta de la pasifn sufrida

§7
De quantitate animae 25, 48. B.A.C. Tomo II!. lam video sic esse
definfendum, ut sensus sit %sio corperis per se 1%a non latens animam,
Esta definict a rep varfas veces en Yos capftulos 23, 24 y 25 de
esta misma obra; con diferentes palabras pero con {déntico contenido:
;Semu g:to esse, non latere animam quod patitur corpus“, 23, 41; "Nam

A atet quod patitur
corpus” 24, 45; "omnis | non 1atens" 286,45
y "sensus est certe omnis passio corporis non YTatens animam” 25, %%, Como
pueTE Apreciarseé todas expresan absolutamente 10 mismo,

“Eqﬂeo el término "pasivo” y "pasién” no con el significado de que
los sentidos sean completamente inactivos, sino en cuanto que reciben de
afuera las impresiones de los objetos.
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por los sentidos.
recibides,

Sin esta consciencia del alma de las fmpresiones

no hay sensacifn en el sentido de conocimiento humano.
cosas, dice Agustin,

Tres
hemos de considerar y distinguir en la visién de
un cuerpo cualquiera: a) el objeto que

Ta vista; b) 1a visién del

vemos , perceptible al sentido de

sujeto que ve, y ¢) 1a atencidn del alma que,
unfda al cuerpo, siente mediante

el instrumento corporal que se 1lama
scntidosg.

Esta actividad psfquica se debe a las relaciones entre el alma y el

cuerpo y al influjo que la primera ejerce sobre

el segundo, E1 alma
vivifica el cuerpo y actda en todo nuestro ,.,-59 y estd toda en todas
sSus partes. Todas

las férmulas que emplea para definir la sensacifn

contienen esa presencfa del alma. Y por eso podrd decir expresamente

que el que sfente no es el cuerpo, sino el alma mediante e} cuerpo, al

que utiliza como medio para formar en st 1o que se

fuon“.

1a anuncia desde

59

De Trin. XI, 2, 2. Cum fgitur alfquod corpus videmus, haec tria,
quod faciTTimum est, consideranda sunt et dignoscenda. Primo ipsa res
quam videmussive lapidem, sive aliquam flammam, sive quid alfud quod
videre oculis potest..,; deinde, visio, quae non erat priusquam rem 11lam
objectam sensuf sentiremus; restio,

quod 1n ea re quae videtur, quamdiu
- videtur sensum detinen oculorum, id est, animf intent{o.

be mustca v1, 5, 9.

6"00 gen. ad, 11t. III, 5, 7. Ac per hoc quoniam sentire non est
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Sin 1a pasidn del cuerpo o sin la actividad del alma no habrs
2

pues , unncwus « Como observa muy bien M, Sciaccasa. Ta actividad del
alma es la verdadera causa de la sensacién, y el cuerpo la concausa in-
dispensable; los dos son condiciones simulténeas y necesarfas para que
haya sensacidn o conocimiento. Sin el alma-dice-habrfa “pasfén", pero
no “sensacidn”, por carecer el sentido de la capacidad de conocer 1o que
se produce en €1,

Desde el concepto asf establecido de sensacidn, no tiene Tugar el
problema de cSmo pueda el cuerpo actuar sobre el alma, ya que si es el
alma la que sfente no hay acci6n del cuerpo sobre ella.

Por otra parte, para Agustfn existe una jerarqufa entre los seres:
hay unos superfores y otros inferfores. El alma es superior al cuerpo,
como es evidente, por la naturaleza de cada uno; y de acuerdo con la Tey
de que To inferfor no puede actuar sobre 1o superior, no se da accién
alguna del cuerpo sobre el alma,

Sentir es una actividad del alma, la que se sirve del cuerpo como

de {nstrumento. La funcifn del cuerpo es ser un 6rgano receptor, uma
1lamada de atencifn para el alma.

62

De Trin. XI, 2, 5. Fit enim in sensu, qui neque sine corpore
est neque sine anima,

63

M. Sclacca, op. cit. pég. 187. Se apoya para tal afirmacién
aMm D! Tl"il\. xl. 2. y .
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e ———— T

Me parece que el alma, cuando siente por el cuerpo,
no_padece a g% por €1, sino _que actua con aiencjgn
sobre sus pasiones, consciente de esas acciones®™.

Apoyéindose en este texto afimma E. Gilson que l1a pasidn que sufre
el cuerpo es, mds que una accidn que ejerce el cuerpo sobre el alma,
una 1lamada de atencifn 6,

4.- VYalor criteriocldgico de los sentidos

Partiendo de este concepto de sensacifn podemos determinar el valor

criterioldgico de los sentidos corporales, afirmando que no son éstos

los que se engafian, sino 1a razén o la mente al juzgar de los datns de
aquellos. Los sentidos no nos engafian, pues ellos sélo pueden trasmitir
al alma las impresfones recibidas y tal como las reciben; sin embargo, es
el alma 1a que puede interpretar errdneamente las impresiones sensoriales
y engaﬂarsoss. En este caso se origina el error en el alma, 1o que no
quiere decir que no sea veraz el testimonio de los sentidos. En la obra

Contra los Acad!mioosﬁ7trata Agustin de averiguar si el testimonio que

dan los sentidos es verdadero. E1 resultado del andlisis es que clerta-
mente testifican la verdad, pues 1o que los ojos puede ver cuando ven

es lo verdadero. El1 engafio no estd en las percepciones de los sentides,
sino en dar un asentimiento racional a 1o que no corresponde a la rea-
1idad. Los sentidos nos dan las sensaciones tal como son, nada mids; y

es injusto-dice Agustin-exigir de ellos més de lo que pueden dar, Por

64pe midsica VI, 5, 10 (Traduccién propia). Videtur mihi animae cum
sentit In corpore, non ab 11lc aliquid pati, sed in ejus passfonibus
attentius agere, et has actiones....non eam latere: et hoc totum est quod
sentire dicitur

65, Gi1son, op. cit. pdg. 83.
66pe vera rel. 33, 62.

67Contra Acad. 111, 2
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lo cual, nuestro asentimiento no ha de fr més al14 de 1o que dice

nuestra persuasi Onw.

Pero ni adn los mismos ojos e afan s61o pueden
transmitir al dnimo la | mﬁi recib‘on. s sg
tanto ellos como los ﬁ senﬂ% nos informan de
sus as_afecciones, no s s exi-
irles... 51 alguien cree que el remo se quiebra en el

agua sacarlo a vueive a su inteq no

‘ -
8 afeccion sensible que debid

En Del génesis a la letn79 dedfca todo un capftulo a probar adu-

¢iendo una serie de diversos ejemplos, que dnicamente es el alma 1a
Que se engafia; juzgando errdneamente de las percepciones de los sentidos.
- B.- Imaginacién y memoria
Lz mayorfa de los estudios sobre el tems del conocimiento en
Agustfn, suelen atenerse a 1a divisién cldsica de conocimiento sensible
y conocimiento intelectual correspondientes a las realidades de los dos

68
Contra Acad. III, 11, 26.

69

De vera rel. 33, 62. Sed ne 1ps1 quidem oculf fallunt, non enim
renuntiare posunt animo nisi affectionem suam. Quod si non solum ipsi,
sed etiam omnes corporis sensus 1ta renuntiant ut afficiuntur, quid ab
efs amplius exigere debeamus fgnoro. Tolle ftaque vanitantes et nulla
erit vanitas. S{ quis remum frangi in aqua opinatur, et cum inde
aufertur integrari; non malum habet internuntium, sed malus est Judex.
Nam 111e pro sua natura non potuit aliter 1n aqua sentire, nec aliter
debuit...Quare oculus recte: ad hoc enimi factus est ut tamtum videat.

70
De gen. ad 1it. XII, 25, 52,
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mundos , unes corplreas y otras incorpdreas, tal como Agustfn mismo lo
establece en diferentes ocuionosn. De acuerdo con esto dividen su
exposicifn en dos apartados o secciones: conocimiento sensible y cono-
cimiento intelectual,

Los autores agustinflogos no se han parado a estudiar la funcién
de la fmaginacién y de la memoria dentro del proceso cognoscitivo agus-
tinfano, concreténdose a referirse a ellas solamente de pasada, De
este modo, apenas si se encuentra bibliograffa sobre las mismas en rela-
cifn al tema del conocimiento. Sin embargo, tienen s importancia y
funciln propia dentro de dicho proceso, y voy a referirme a ellas breve-
mente. Ambas estdn estrechemente relacionadas y no pueden separarse una
de la otra, pues las dos sercomplementan. A la vez estfn en-un plano
intermedio entre el conocimiento sensible v e intelectual.

g s s gt
semsjanses do Tos Ses Tis oo
sitamos en la

.::oeo:ls cog-_pgr: es... que depo-

71

Puede verse De mag. 12, 39; De civ. Def VIII, 7; E ist. 13, 4;
De Trin. IX, 3, 3. s

72

De ad 1it. XII, 23, 49, Certum est esse spititualem quamdam
naturam in nobis, corporalium rerum formantur simil{tudines: sive
cum aliquod corpus sensu corporis tangimus, et continuo formatur ejus
- $imilitudo in spiritu, memoriaque reconditur.
Agustfn emplea aquf el término "semejanza"-similitudo, con el sentido
de imagen-imago, y 1o mismo hace en XII, 8, 19. Otras veces emplea el
término _s_p_o_?_(:fr. Be Trin. XI, 9, 16. A 1a vez distingue dos clases
de imigenes: Tas fantasTas y los fantasmas, Cfr, supra, pdg. 36 , notall.
La terminologfa agustinfana es diffcil debido a su variabilidad. Suele
dar a varfos términos diversos sentidos y esto ocasiona grandes
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Imp1fcitamente es 10 mismo que habfa dicho ya en varios capf-
tulos muriomn. al proponerse explicar las diversas clases de
visiones y las diferencias que existen entre ellas.

obstéculos para su interpretacién. De aquf que sus obras hayan sido
frecuentemente causa de opinifones opuestas y hasta contrarias, Por
es0, considero oportunas Jas sfguientes ag'lanciom sobre los términos:

Alma. Unas veces tiene el significado de principio de vida para los
cuerpos y en este sentido se aplica a todo ser viviente. Otras veces
se refiere al alma del ser humano Y en este sentido, ademfs de prin-
cipfo de vida es racional Cfr. De civ. Def VII, 23, 1; pertenece

sexflﬁiv”te al hombre y puede ser Tdentificada con mente, De civ,

Espfritu. Puede tener dos acepciones: una como la parte racfonal del
aima Lir. de fide et simbolo X, 23; y otra en el sentido de imaginacién

por 1a que percibimos Jas mégenes de las cosas corporales, Cfr, De gen.
ad 11t. XII, 24, 51,

Mente o pensamiento. Es 1a parte superior del alma racional Cfr. De
. m——ﬁ_—l_—”. » 7, 11, También 1a 11ama a veces animus, De civ. Dei VIT, 23.
[: mgnte contiene la razén y la inteligencia o Intele ® civ. Def
. &

Razdn. Es el movimiento de la mente por el que puede pasar de un cono-
ento a otro. De ordine II, 11, 30. Distingue entre razén superfor

y razén inferior, De Trin, ut, 3. 1. segln juzgue de las cosas mate~
riales o de las {nmu es y eternas,

Inteligencia o entendimiento. FEs }a facultad de]'la rnte mi; alta y
eminente De 1ib. arb, I ) 5 % y 'a que recfbe 1a 1luminacién divina,
Tract 11: Joa, Ev, Xv, 4'. 19. Véase para mis informacidn: E. Gilson
”o EiEo EE' 5"5,; "o 561GCCl. opo c‘tl p‘go 216’218-

73
De gen. ad 14t. XII, 6, 15.
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Distingue Agustfn tres clases de visiones: corporal, espiritual
e 1ntalectual74t La primera se 11ama corporal porque se percibe por
el cuerpo y se muestra a los sentidos corporales; por ella vemos las
cosas patentes a los ojos del cuerpo, dice; esto es, las cosas presen-
tes. La segunda Ta 1lama espiritual, perque todo 1o que no es cuerpo
y sin embargo es algo, se 1lama espfritu, como es 1a imagen de un
Cuerpo ausente, por ejemplo; por ella vemos tanto las cosas corporales
que no se hallan presentes, o sea, las imdgenes de los cuerpos que
nuestros ojos vieron anteriormente y recordamos mediante la memoria,
como las imfigenes que nuestra imaginacién o fantasfa form§ de cualquier
manera que sea, La tercera se 1lama intelectual, pues es propia de la
mente y la mds excelente-dice Agustfn; por ella vemos las cosas que no
tienen imlgenes semejantes a sf mismas, las {deas.

Entre las tres existe una relacién y también una gradacién que va
de lo inferfor a lo superior. Lo que siente la corporal, lo presenta
a 1a espiritual porque inmedfatamente que sesiente algo con los ojos
corporales, se forma la imagen de 1o visto en el espfritu, a pesar de
que no nos demos cuenta de ello hasta después de haber apartado los
ojos de 1o que vefan. Y a la vez el espfritu se 1o anuncia al entendi-
miento para que éste 1o entienda ¢ 1o investigue al menos, pues nada

puede ser entendido o indagado a no ser por la mente’>

74
Ib. XII, 6, 15 y XII, 7, 16.

75
De gen. ad 1{t. XII, 11, 22,
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En relacién con la imaginacf6n ests la mmrh7§ en 1a que se
hallan las innumerables iméigenes de las cosas percibidas por los
sentidos para ser recordadas cuando fuere menester7? Y como es evi-
d&nu. no son-dice Agustfn-las cosas mismas Jas que estén en la
memoria, sino las imfgenes de las cosas sentidas, las cuales quedan
allf a disposicidn del pensamiento que las recuerda’,

AgustTn distingue dos clases de imdgenes contenidas en la memoria:
unas son las fmdgenes de las cosas percibidas por Jos sentidos corpo-
rales y otras las imédgenes intelectuales que no se deben a dichos
sentidos por no tener color, olor, sabor, sonido, nf dureu”. De quf

las dos clases de memoria: sensible e 1nte]ect1va que acepta.

76..

El término memoria asf como entendimiento las emplea Agustfn en
un doble sentido: wuno absoluto y otro relativo. En sentido absoluto
los identifica con el alma y asf los emplea en repetidas ocasiones, como
cuando dice que el alma recuerda o entiende. Por el contrario, en sen-
tido relativo, memoria significa la facultad por la que recordamos Cfr.
De_Trein, X, 11, ‘8. En el primer caso habla Agustfn de memoria como
substancia y en el segundo, de memoria como facultad. Véase: Lope
Cilleruelo, “Introduccién al estudio de 1a memoria en S. Agustfn”, La
ciudad de Dios 164 (1952) 6. Por eso, siempre que habla de ella en
sent soluto, no se refiere a la memoria como facultad; y habla de
ella en sentido absoluto, no se refiere a la memoria como facultad; y
habla en sentido absoluto cuando no se relaciona u opone a otra facultad
F vg. entendimiento o voluntad. Cfr. De Trin. X, 10, 18,

77
Conf. X, 8, 12,
78
Ib. X, 8, 13.
79

Ib. X, 12, 19,

|
|
{—_
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La condicin previa tanto de 1a imaginacidn como de la memor{a
sensible es la sensacidn. No pueden formarse imdgenes sin percep-
clones sensibles, ni por consiguiente guardarlas en 1a memor{a; como
tampoco hay sensacibn sin memoria sensible, ya que s1 no recordamos
los distintos momentos o espacios de tiempo, por los que atraviesa
l1a percepcién, vgr. lectura de una palabra, no podemos 1legar a
formar sensacién algumw. Sensacifn, imaginacién y memoria sensible
estén pues inseparablemente unidas y se complementan, La imaginacién
Y memoria se condicionan entre sf y ambas son condicionadas por la sen-
sacifn. Por esto dirf Agustfn, que sélo podemos recordar (memoria
sensible) las formas de los cuerpos “que percibimos, cémo los percibimos
y tantas cuantas hayamos percfbido‘s} aunque luego el pensamiento pueda
variar y multiplicar hasta el infinito las visiones ocasionadas por los
recuerdos de la luoriaaz. Por medio de la sensaci6n recibe 1a {magi-
nacidn las imdgenes o semejanzas de los cuerpos percibidos y mediante
Ta memorfa las conservamos.

En el tratado 23 @) Evangelio de S. Juana? nos muestra Agustfn el

80
De misica, VI, 8,21,

81
De Trin. XI, 8, 13. Quia meminisse non possumus corporum species,
nisi tot quot sensimus, et quantas sensimus, et sfcut sensfmus: ex
corporis enim sensu eas in memoriam cimbibit anfmus: visfones tamen illae
cogitantium ex 11s quiden rebus quae sunt in memoria, sed tamen innu-
merabiliter atque omnino infinite multiplicantur atque variantur.

8. x1, 8, 13.

®1ract. n Joa. Evang. 23, 11.
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proceso del conocimiento, tal como &1 lo concibe. Comfenza, nos dice,
por l1a percepcién de los objetos mediante los sentidos corporales, y
a su vez, a través de dichas percepciones el “sentido del alma" forma
las iméigenes de los objetos percibidos, las cuales permanecen en la
memoria, Mientras no nos detenemos en ellas y las hacemos presentes,
quedan ocultas allf, pero al poner nuestra atencin en ellas y recor-
darlas, las hacemos presentes y formamos nuestros pensamientos.

En este proceso, entran, pues, los sentidos, 1a imaginacidn, la
memoria y la mente o inteligencia. Es el mismo proceso que repite en

el 1ibro XI Sobre la Trinfdad establecfendo el nexo entre los cuatro:

E1 sentido recibe 1a imagen del cuer e sentimos;
Ta memoria 1a recibe del sentido; E ia memoria,
Ta mirada del pensamientc O4.

Agustin distingue cuatro clases de imégenes, species o formas que
se engendran gradualmente unas de otras: a) la del objeto; b) 1a de los
sentidos; c) la de la memoria; y d) la del pensamiento.

En esta distribucifn de las formas zando por la
eo@ru g terminando en 1a hagen que se onggn%n

en la mir del pensamiento, encontramos cuatro

nacidas graduaimente una de otra: ia sequnda

S
de ia rimera; la tercera de la segunda: a cuarta
de Ta_tercera, De la imagen del cue? visible nace

-—

Ta imagen en el sent e la vista; de esta nace
otra imagen en la memoria.: esta Gltima una ter-
cera en la mirada pensamien 5

84
De Trin. XI, 8, 14, Sensus enim accipit speciem ab eo corpore
quod sentimus, et a sensu memoria, a memoria vero acies cogitantis.

85
De Trin, XI, 9, 16. In hac igitur distributione cum incipimus
a specie corporis, et pervenimus usque ad speciem quae fil in contuitu
cogfitantis, quatuor species reperiuntur quasi gradatfm natae altera ex
altera; secunda, de prima; tertia, de secunda;quarta, de tertia. A specie
quippe corporis quod cernitur, exoritur ea quea fit in sensu cernentis;et
ab hac, ea quae fit in memoria; et ab ha, ea quae fit in aclecogitantis.
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&, Gi‘lsonasconsidera que estas cuatro imfgenes pueden reducirse
a dos solamente, pues no existe, segin &1, diferencia alguna entre la
primera y l1a segunda, y entre la tercera y la cuarta.

De hecho, Agustfn seguidamente de enumerar las cuatro antedichas,
especifica que son dos las visfones: una del que siente y otra del que
piensa, porque 1a voluntad une la imagen del cuerpo con la {magen del
sentido a esta con la de 1a memoria y a ésta con 1a del pensamiento;
pero las més semejantes son la primeray la tercera, esto es, la del
cuerpo con la del sentido y l1a de la memoria con 12 del pensamiento,
una la del sujeto que
ara que sea
n _del pensamiento ha de surgir en

la memoria, por intermedfo de Ta visidn de] sentido,
una cierta s anza, donde reposar la mirada de

ailma cuando se piensa, a ual que la vista del cuerpo
reposa en el oﬁieto cuando &n %7.

Por To que podrd decir a modo de conclusién que recordamos lo

Dos, son las visiones:

86
E. Gilson, op. cit. pdg 73-74, nota 3.

87

De Trin., XI, 9, 16. Quapropter voluntas...ter copulat: primo
speciem corporis cum ea quam gignit in corporis sensum: et ipsam
rursus cum ea quae fit ex 111a in memoria; atque {stam quoque tertio
cum ea quae ex 11la paritur in cogitantis intuftu. Sed media copula
quae secunda est, cum sit vécinor, non tam similis est primae quam
tertia. Visiones enim duae sunt: una, sentientis; altera, cogitantis:
ut qutem possit esse visio cogitantis, ideo fit in memoria de visione
sentientis simile aliquid, quo se ita convertat in cogitando acies
animi, sicut se in cernendo convertit ad corpus acies oculorum.
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88
que hemos sentido y pensamos en 1o que recordamos .

C.- Conocimiento racional

E1 proceso cognoscitivo agustiniano parte de lo inferior hacia
1o superior, de 1o exterior a lo interfor, de 1o sensible a 1o inte-~
Hgibloa? De acuerdo con esto, el conocimiento sensible de las cosas
corporales es completado por el conocimiento intelectual de 1o incor-
plreo, que resulta un grado superfor de conocimiento, por ser lo fncor-
pdreo superior a 1o corpfreo y el entendimiento superifor a los sentidos.

Lo dicho hasta aquf acerca de 1a sensacién, imaginacién y memoria
pertenece al &bito del conocimiento sensible y no hemos alcanzado el
nivel estrictamente humano del conocimiento intelectual.

+ Comenzamos precisando que Agustin distingue entre razéne inteli-
gencia aunque las dos estén contenidas en la man(.) Yy que por tanto
se puede hablar de un conocimiento racional vy otro intelectual propfa-
mente dicho, dentro del &mbito genérico de conocimiento intelectual.

En la obra Del 1ibre albedrfo trata de buscar Agustfn aquello que

hay de més noble y excelente en el hombre: y partiendo de los sentidos
corporales, va ascendiendo hasta la razén, la cual aventaja a todo

cuanto hay en el hombre, ya que ella es capaz de conocerse a sf{ misma

De Trin. XI, 10, 17. Non meminimus nisi quod sentimus, neque
cogitamus nisT quod meminimus.

83De Trin.XIV, 3, 5. Nempe ab inferioribus ad superiora ascen-
dentes, vel ab exterforibus ad interiora.

90

De 11b, arb. II, 6, 13; De civ, Dei XI, 2; y Cfr. supra
P‘g!. 5’-“ Mu 2.
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Y a todo lo percibido por los sentidos corporales, constituyendo asf
+~ la cienchg% y también conoce aquellas cosas que no son percibidas
por los sentidos, como son 1a razén de los ndmeros, la unidad, fgual-
+dad, etc.gz.
En el 1ibro XII Sobre la Trinidad, se propone establecer los

Ifmites de separacin entre el hombre exterior y el interfor. Al
primero pertenece todo aquello que tenemos de comin con los animales:
tenemos cuerpo, alma-en cuanto principio de vida y de movimiento-,
sentidos corporales, sentimos, formamos imégenes y las recordams93. *
Sin embargo, hay en el hombre ademds de esto, algo més que no tienen
los animales y es el darse cuenta de 10 que son estas operaciones-sen-
sacibn, imaginacién, memoria-, recordarlas y pensar en ellas cuando se

" desee y distinguir entre lo verdadero ylo falsog4. Y sobre todo, poder
juzgar de las cosas materiales segln las razones incorpéreas y eternasg?’
Es esto, que no es comin a los animales y donde comienza 1a razén humang,

96
es 1o que constituye el hombre interfor .*

1
z De 1ib. arb. II, 6, 13.

9
Z_I_El llg 8. 20'24.

93
De Trin. XII, 1, 1,

94
Ib. XI1, 2, 2,

95
b, A1, 2, 2.

96
Ib. XII, 8, 13,




1.- Razbn inferfor y razén superior
Ofstingue Agustfn dos grados en el conocimiento por medio de 1a

razén: uno es el de las cosas corpfreas basado en las percepciones
de los sentidos externos y otro el de las mismas cosas segin las ra-
zones eternas, superior al primero. Es lo que 1lama Agustfn razén

inferior y razén superior y en lo que se fundamenta 1a distincién

entre cfencia y ubiduﬂa”.

Esta divisifn entre razén inferior y superior, no significa de
ninguna manera duplicidad de ser, sino de oficios de una sola rea-
1idad que es la mente humana. Asf o hace notar el mismo Agustfn

{nmediatamente después de establecer dicha divisién:

Al discurrir acerca de la naturaleza de la mente humana
discurrimos acerca de una sola ruhm no duplicamos
su_ser sino en funci6n de sus dos oficios, ya menciona-
dos (se refiere a la razdn superior y a la !n?er!or) 93,

97
De Trin.XII, 3, 3; XII, 15, 25; XIvV, 1, 3.
La terminoTogTa agustiniana es aquf imprecisa y confusa por demfis. Emplea
a veces indistintamente mente, inteligencia { razén y adn distingue entre
E'igls de

razdn superior y rgf@ inferior. 6 dicho en 1a nota 72 de 1a
pdgina 57, deseo aclarar lo s ?uienu: Para Agustfn la mente es la parte

superfor del alma humana y a ella pertenecen tanto la razén como la inte-
ligencia. La distincidn entre razén inferior y superior la establece en

el 11bro XII Sobre la Tﬁni%d y es casi{ exclusivamente en esta obra donde
la tiene en cuenta, En las s obras emplea sencillamente razén o inte-

1igencia, vgr. Sobre el libre albedrfo. En cierto sentido se podrfa
identificar la raz8n superior con 12 Iinteligom:w y la razén inferfor con
la razén. Sin embargo, Agustfn no se atiene siempre a estas distinciones
y es preciso determinar su significado por el contexto.

galb. XI1, 4, 4. Cum fgitur disserimus de natura mentis humanae,
de una quadam re disserimus, nec eam in haec duo quae commemoravi, nis{
per officia geminamus.
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2.~ Ciencia y sabidurfa

Son dos modos de conocimiento correspondientes a los dos Grdenes
de realidades ya mencionadas: sensibles, conocidas por la razén infe-
rior y lo que constituye 1a ciencia; e fnteligibles, conocidas por 1a
razén superior y que constituye la sabidurfa.

De acuerdo con su método ascensional 1a razén inferior se ordena
a la raz6n superfor, o 1o que es 1o mismo la ciencia se ordena o enca-
mina a la sabidwfa”.

Me voy a referir ahora al conocimiento racional de las cosas cor-
porales mediante lo corpéreo, propio de la razén i{nferior, prescin-
diendo del conocimiento de las cosas corporales seglin las razones eter-
nas, propio de la razén superior,

A pesar de establecer esa dualidad de oficios de la mente, habla
muy poco Agustin de la funcibn especffica de 1a razédn {nferior.

En primer lugar relaciona la razén con los sentidos corporales
aunque superfor a ellos, al afirmar que es la razén la que conoce y
Juzga los actos de los sentidos, de lo que no son capaces los seres
carentes de nzdnm? Y de aquf que ponga a la razén como fundamento
de la ciencia, puesto que todo lo que sabemos lo sabemos por la nz&nm!

Es To mismo que establece con mis precisidn y claridad en 21 libro
XII Sobre 1a Trinidad, affrmando 1a distincién entre conocimiento

99
Ib. XIIT, 19, 24, Tendimus per scientiam ad sapientiam.

100pe 14b. arb. II, 6; De quant. animae 26 y 28.

1010. quant. animae 29, 57,
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racional y conocimiento intelectual y entre ciencia y sabidurfa, corres-
pondiendo a cada uno de ellos respectivamente el conocimiento de 1o
temporal y de lo eterno.

La verdadera distincién entre sabidurfa ciencia
radica en referir el conocimiento Intelectua) de

I;;conn:c "‘2:% e::cm::.a l: gﬂa durfa E‘f e: 'ls c.:?encia

Y casi{ a continuacién de este texto, puntualiza de nuevo que una

cosa es el conocimiento intelectivo de 1o eterno y otra la ciencia
racional de 1o temporal estableciendo la gradacidn entre ambos y dando
1a preeminencia al primrom?

A la vez, siguiendo su método de To externo a lo fnterno, afirma
1a anterforidad del conocimiento racional de las cosas corporales al
intelectual de las eternas.

Mas dejando a un lado 10 perteneciente al homb re
exterior, al elevarnos interiormente sobre cuanto
nos es M con 10s animales, antes de arribar al

102
De Trin. XII, 15, 25, S{ ergo haec est sapientiae et scien-
tiae recta 3htinctio. ut ad sapientfam pertineat aeternarum rerum
cognuio intellectualis; ad scientiam vero, temporalium rerum cognitio
rationalis. Cfr. etiam Ib. XII, 3, 3y XIV, 1, 3.

103
De Trin, XII, 15, 25. Evidentissima differentia est, quod
alia sit inteTlectualis cognitio aeternarum rerum, alfa ratfonalis
temporalium, et huic 11lam praeponendam esse ambigit nemo,
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conocimiento de las realidades inteligibles y

su ue son eternas, nos encontramos con
el conocimiento racional t Tas cosas rales 104,

E1 conocimiento racfonal estd 1igado a las sensaciones de los

sentidos corporales, mientras el intelectual es completamente ajeno a
ningln sentido corporal.
La distinci6n entre ellos y entre clencia y sabidurfa es clara.

Casf todo el 11bro XII Sobre la Trinidad o dedica a hacer ver esta

divisién y propone extenderse sobre cada uno de ellos en los 1ibros XII
y XIV respectivamente. Sin embargo, apenas si dice nada més sobre la
ciencia en sentido filos6fico que aquf nos interesa, ya que todo el
1ibro XII habla de 1a ciencia como conocimiento de las cosas corporales
en un sentido religfoso y bfblico.

Al 1legar a este punto de la teorfa agustinfana del conocimiento,
nos encontramos con una deficiencia. La razén conoce las cosas coroo-
rales, pero sfn embargo no nos dice cémo las conoce; cfmo se pasa de
1a imagen de las cosas percibidas por los sentidos a formar el concepto
de ellas. Es lo que no estd claro en Agustfn y 1o que no se detiene
a explicar. Por eso diré E. Gﬂsonm'r! que no conoce teorfa alguna de la

generalizacidn en el agustinismo y que Agustfn no se preocupa de la

104
Ib. XII, 15, 25, Relinquentibus ftaque nobis ea quae sunt exte-
rioris hominis, et ab eis quae communia cum pecoribus habemus introrsum
ascendere cupientibus, antequam ad cognitionem rerum intel14gibi1ium atque
summarum quae sempiternae sunt veniremus, temporalfum rerum cognitio
rationalis occurrit,

1055. Gilson, op. cit., pdg. 117 nota 2. En fait, nous ne connaissons

WRREE
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formaci6n de Tos conceptos, sino del conocimiento de la verdad.

De hecho, es una realidad que Agustfn da muy poca importancia
al concepto, aunque no se pueda decir que lo excluya. E1 habla de
nombres especi{ficos y nombres generales. Cada cosa puede ser nombrada
por su nombre especffico-Juan, Pedro, etc.- o por su nombre general-
hombre; y al definir un nombre general se comprende en esa definfcién
2 todos los individuos de la misma cspeciems. Lo que fmplica que en
toda definici6n estf contenida la nocidn o concepto de 1o que se
define, de lo contrario no se podrfa def1n1r1°7.

Tenemos pues las nociones, porque no podrfamos decir por ejemplo

que Juan es hombre, sin tener 1a nocién de hombre; o que es justo

auncune théorie de la généralisation dans 1'augustinisme. Y en las
plgs. 115-116 Remarquons d'abord que le point de vue d'Augustin est
moins celuil de la formation du concept que celuf de 1a connaissance
de la verité, Tuot se passe, dans sa doctrine, comme s'{1 n'y avait
pas & rendre raison de la généralité des {dées générales.

106
De Trin, VII, 6, 11,
107

Empleo el término nocifn que es el que Agustfn suele emplear
en sentido de concepto, ese cardcter de generalidad o elemento comin
por el que puede ser aplicado a los individuos de la misma especie,
Yy que no es propfo de los sentidos que perciben sélo lo concreto,
sino de 1a mente que puede alcanzar lo comiin y general. Evito el
término idea porque en Agustfn tieme un sentido diverso. Ideas son
las razones estables e incommutables de las cosas, segdin las cuales
éstas han sfdo hechas. Estén en la inteligencia divina y por eso
son eternas. Véase De div. quest. 83, 46, 2.
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bondadoso, etc. sin las nociones de justicia o bondad. E1 hecho es
evidente, pero la pregunta planteada es cémo tenemos esas nociones,
cmo se forman en nosotros.

Quizés la Gnica respuesta que podemos encontrar en Aqustin a tal

cuestibn es una frase en Sobre 1a Trinidad donde dice que las especfes

Y géneros de las cosas las tenemos o colocadas por la naturaleza o

- por una reunién de experiencias-vel natura insita vel experientia

collecta 108.

—— s —————

Sobre el natura insfta, apenas insiste més y parece referirse con
ello al conocimiento propio y a nuestras experiencias internasi?® tales
~como los primeros principios y las verdades fnteligibles.

La experientia collecta parece tener més relacién con 1o que esta-
mos tratando, Es mediante la comparacidn y 1a semejanza de varias
experiencias, como podemos formarnos las nociones de las cosas. Por
eso nos dird que es diffcil conocer 1o que sea 1a Trinidad divina, por-
que no hay muchas trinidades que conozcamos y que por semejanza de esas

conocidas formamos la nocifn de aquellauo.

108
De Trin, VIII, 5, 7.

109
U. Alvarez, "E1 conocimiento racional y la abstraccién en

S. Agustfn", La ciudad de Dios 174 (1961) 261.

110
De Trin. VIII, S5, 8.
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Y el mismo argumento aplica al conocimiento del alma, cuyo con-
cepto general no percibimos por haberla visto por los ojos corporales,
ni por la semejanza de otras visfones, sino porque la tenemos nosotros
mismos 112

Es la regla de la semejanza, seglin 1a cual necesitamos un grupo
de experiencias para poderlas comparar y formar 1a nocifn general
mediante es2 reunién de experiencias.

Esto es 1o que se puede encontrar en Agustfn sobre 1a formacifén
del concaptou? En realidad es poco y pobre, y si pensamos en la in-
sistencia y repeticidn de varios puntos del conocimiento sensible y
también en el problema de la fluminacién, podremos darnos cuenta de la
poca importancia que di6 a la formacidn de las nociones generales.
0.~ Conocimiento intelectual

Con lo dicho hasta aquf, nos hemos referido al conocimiento del
mundo sensible que comienza y se alcanza a través de los sentidos
corporales. Pero como se vié al hablar de la 1nt.erio|v~1dadu4 y del
origen del ¢:onocav-u5 hay una serfe de conocimientos que no se daben

a la experiencia de los sentidos corporales, sino que son intuitivos

112
Ib. VIII, 6, 9.

113
U. Alvarez, art. cit., pdg, 264.

114
Cfr. supra, pégs. 21 y 55.

115
Cfr. supra, pégs, 31 y SS.
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y a priori. Independientemente de la experiencia sensible, 1a inteli-
gencia percibe una serie de hechos y de verdades que se caracterfizan
por un sentido de absoluta certeza e indubitabilidad. Esos hechos que
podemos 1lamar con Tirso Alesancouﬁhalidades existenciales”, son la
propia existencia, la vida, el pensamiento, 1a volici6n, el recuerdo.

La propfa existencia es la primera verdad indubitable que se
descubre en la intimidad de la conciencia y a partir de ella los demds
hechos de concienciall’

Son realidades que la conciencia descubre como verdaderas, abso-
lutas e indubitables. Por esto decfamos que la interioridad era el
camino de acceso a la verdad, pues la verdad habita en e] hombre
1nter‘lorna.

1.- Concepto de “memoria suf"

Son verdades que se obtienen, no a través de los sentidos, sino
por intuicién, como presentes a la misma mente. Esta presencia de
uno a sf mismo es el fundamento de la interioridad agustiniana y la

11ama memoria sui-memoria de sf. Es una presencia-por eso 1a 1lama

116
Tirso Alesanco, "Metaffsica y gnoseologfa del mundo inte-
Tigible segin S. Agustfn”, Augustinus 13 (1968) 11.

117
Cfr. supra, pdgs. 22-23,

118
l!.' p‘”o 2‘-250




uumor1allgoro inconsciente. Presencfa y consciencia son dos conceptos
que no pueden confundirse por ser diferentes. Con frecuencia puede
haber presencia de algo, pero no consciencia de esa presencia. Asf
acontece en la memoria, donde hay presentes muchas cosas de las que
no se tiene consciencia. Y tal es esta memoria de s agustiniana.
Es inconsciente y sdlo se hace consciente cuando el alma entra dentro
de s y plensa detenidamente en s misma, Esa atencién de) alma es
la que nos descubre interiormente las verdades. Por esto la constante
y firme 1lamada de Agustfn a la introversidn, porque la verdad ests
dentro de sY y dnfcamente se necesita hacerla consciente, descubrirla,
Por ser Ta memoria sui un conocimiento inconsciente, puede cues-
tionarse y por lo mismo exfge ser probado.
Las pruebas dadas por Agustfn se basan en el conocimiento cons-
ciente. E]1 mismo hecho de desear conocerse, demuestra ya que se

conoce de alglin modo. En la obra Sobre la Trinidad trata de analizar

el conocimiento que tiene el alma de sf mismo y comienza estableciendo
que nadie puede buscar o desear algo de 1o que no posee al menos alguna

nocién vaga, algo que ignora absclutamente; como tampoco se puede amar

119
En De Trinitate XIV, 11, 14 dice Agustfn que 1lama memoria a la
presencia del alma a sf misma, como en las cosas pasadas se 1lama memoria
a la facultad que las recuerda y retiene. He aquf el texto: Duapronter
sfcut in rebus praeteritis ea memoria dicitur, qua fit ut valeant recoli
et recordari, sic in re present{ quod sibi est mens, memoria sine absur-

ditate dicenda est, qua sibf praesto est ut sua cogitatione possit intelliai.

E1 término inconsciente, aplicado a 1a memoria suf y a 1a memoria Dei,
como presencias que no son siempre conscientes, no ha de entenderse en el

sentido freudiano, sino en el sentido de irreflexivo.
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una cosa sin conocerla de algin m40129 Ahora bien, el alma se busca
a sf misma y desea oonocerselz! y s1 nadie busca 1o desconocido, el
alma tiene un conocimiento de sf anteffor a esa blsqueda y deseo de
conocersel?2, alma se recuerda, se conoce y se amlz? conocemos lo
que es el alma porque también nosotros la tenemslz‘. y la mente conoce
otras mentes porque se conoce a s mismal?5,

Por otra parte, el alma sabe que conoce otras cosas y por eso debe
saber algo de sf misma porque todo 1o Que sabemos lo sabemos por el

126

alma®™™, Y se conoce a sf misma an cuando cree fgnorarse, como una

127

presencia de s1 misma a sf misma'<’ porque sfempre estd presente a s{

misma y es mis fntima que las cosas que conocemos e incluso que las
imigenes que guardamos en la misma alulz?
Y, porque estd presente a sf misma sfempre, ha de buscarse en 1o

més fntimo de sf, aparténdose de todas aquellas cosas que conoce pero
que no son ella Msuug.

120pe Trin. X, 1, 1; X111, 5, 8; X1v, 14, 18,
2y, x, 3, 5. cfr. soli1. 1, 2, 7.

20, 83,5

1231, x1v, 14, 1s.

12841, vi11, 6, 9; X, 3, 5.

28, 1x, 3, 3.

126y, %, 3, 5 x1v, 8, 8.
127_x_b_u x. 3’ 5-

1285y, x, 8, 11.
1291, x, 9, 12.
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AdemSs , nada conoce mejor la mente que lo que tiene mis cerca de
s y nada hay més cerca de 1a mente que ella m:nw.’

Siendo cosas diferentes conocerse y pensarse, el alma puede no
pensarse, pero no 1gnonrse131.

En todos estos textos podemos percibir la insistencia de Agustfn
por hacer ver que todo conocimiento conscientemente buscado, 1leva
implfcito algln otro modo de conocimiento en el cual se apoya la bids-
queda. Toda bdsqueda conlleva un conocimiento fmplfcito de lo que se
busca y lo que se busca se posee ya de alguna manera. Ese conocimiento
implfcito es 1a memoria sui, la presencia de la mente a st misma que se
conoce como si ella fuese para s misma memoria de sf y 1o cual pertenece
a su misma nntunlczanz.

2.~ Concepto de “"memoria Dei”

Ademfs de esas realidades existenciales que nuestra conciencia des-

cubre y que se fundamentan en la memoria sui, el hombre posee una serie
de nocfones unfversales como felicidad, bondad, unidad, justicia, belle-
Za, verdad, fgualdad, etc., que no pueden provenir de las cosas corpo-
rales por ser concretas y particulares y que por no ser sensibles no
poedemos adquirirlas por los sentidos. Son realidades inteligibles pro-
cedentes de una experiencia interna fundamentada en lo que 1lama Agustfn
memoria Dei, asf como las realidades existenciales se fundamentaban en

la memoria sui.

130pe Trin. x1v, 5, 7.

Bl x, 5, 7; x1v, s, 7.

B21 . x1v, 6, 8.
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Agustfn analiza varias de estas nocfones unfversales para con-
cluir mediante ellas, l1a necesidad de un fundamento anterfor que es la
memoria Dei. Veamos brevemente alguna de estas nociones:

Nocidn de felicidad y de sabidurfa

Todos los hombres sin excepcifn desean ser felices: es una expe-
riencia unfversal independientemente de condiciones especfficas de
cultura, ignorancia, bondad, maldad, etc*”y aunque cada uno intente
buscar 1a felicidad de diferentes modos y con enfoques diversosl34
Pero no se puede desear algo que de alguna manera no se conozca; de
donde se concluye que antes de ser felices tenemos la nocién de feli-
cidad.

El mismo andlisis puede aplicarse a 1a nocién de sabidurfa, puesto
que asf como todos queremos ser felices, fguaimente todos deseamos ser

sabfos, porque nadie que no sea sabio es feliz

S1, pues, consta todos queremos ser felices,
i a‘mu ta que todos er sabios,
Q% gi’le% Ei!z si noasiio. Y nadie
es fTeliz sin el sumo bien que consiste en e

133cont. X, 21, 31; De civ. Def XIX, 13; De beata vita, 2, 10

13450 14b. arb. 11, 9, 26.

135
Ib, I, 9, 26. Ut ergo constat nos beatos esse velle, 1ta nos
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Nocifn_de verdad

En todos los hombres existe una tendencia natural a conocer la

verdad y a rehufr la falsedad. Nadie quiere ser engafiado y cuando
esto ocurre se rechazal, Esto es asf por la relacibn existente entre
felicidad y verdad; nadie es feliz sin conocer la verdnd"z porque la
felicidad no es sino el gozo de la verdad-guadium de veritate!3®, vy

esto no es posible sin una nocidn remota en la memorialdd,

Nocién de unidad; fgualdad, semejanza
Agustfn insiste nmidlnnu en el concepto de unidad, como inde-

pendiente de las percepciones sensoriales, puesto que todo lo que se

constat velle esse sapientes; quia nemo sine sapienthia beatus est.
Nemo enim beatus est, nis{ summo bono, quod in ea veritate, quam
sapientiam vocamus, cernftur et temetur. Sicut ergo anteguam beati
simus, mentfbus tamen nostris impressa est notic beatitatis; per hanc
enim scimus, fidenterque, et sfne ulla debitatione dicimus beatos

nos esse velle: ita etiam priusquam sapientes simus, sapientiae
notfonem in mente habemus ifmpresam, per quam unusquisque nostrum

s{ interrogetur velitne esse sapiens, sine ulla caligine debitationis
se velle respondet.

136
De _vera relig. 49, 94; Enquir. 17, 5; Conf. X, 23, 33.
137
138
Conf. X, 23, 33.
139

De 11b, arb. II, 9, 26; I1,12,34: III, 5,13; Conf. X, 23, 33.
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percibe por los sentidos corporales es mtiph“? E1 mismo dolor
fisico muestra la tendencia natural a la unidad y 1a oposicién a la
diviswn“l.

Los mismo puede decirse de las nociones de igualdad y semejanza,
las cuales tampoco son objeto de la percepcidn sensible, sino de la
mta'l“z.

Principios éticos y estéticos

Todos hablamos de bondad y de maldad y clasificamos las cosas en

mejores y peores, lo cual no podrfamos hacer sin la nocién de bondad
{mpresa en nosotros.

En todos estos bienes que enumeré y otros més que

se ﬁ ?dmar. no_podemos decir, s1 juzgamos

Igualmente podemos percibir mayor o menor belleza y armonfa en
las cosas externas y para esto es preciso tener ciertas leyes o normas

de belleza que aplicamos a las cosas.

140

De 1ib. arb. II, 8, 22-23; De vera relig. 30, 55; 32, 60;
De misica VI, 12, 34,

141
De 1ib. arb. III, 23, 69.

142
De _vera relig. 30, 55 y 31, 57.

“302 Trin. VIII, 3, 4. Neque enim in his omnibus bonis, vel



belleza, que aplicas a todo cuanto en el mundo
exterior %3 parece %i"o 14,

Sobre los principfos 18gicos y matemSticos hablé més arriba,
plgina 19 y allf remito evitando la repeticién.

Estas nociones universales no corresponden, pues, a cosas mate-
riales, ni se deben por tanto a los sentidos del cuerpo, sino que son
entidades inteligibles impresas en la mente y presentes a ella. Poseen
un cardcter de absoluta certeza, de necesidad, unfversalidad y eter-
nidad y mediante ellas 1a mente juzga de las cosas particulam“s.

Por ser interiores e inmanentes la mente las tiene dentro de sf

y las descubre en sf misma,como algo que encuentra y 1leva dentro,
pero no las creal®® son anterfores a mf y no son mfas ni tuyas, sino
Comunes 2 todos, pues a todos estdn presentes en su interior, pero
percibidas por cada uno en plrticular“7.

quae commemoravi, vel quae alfa cernuntur sive cogitantur, diceremus
alfud alio melfus cum vere judicamus, nis{ esset nobis fmpressa notio
ipsius boni, secundum quod et probaremus aliquid, et alfud ali{ prae-
poneremus .

144
De 11b, arb.II, 16, 41. Id (quidquid te delectat) quod
attingis sm!ém eorpc.wis. probare aut fmprobare non posse, nisi

apud te habeas quasdam pulchritudines leges, ad quraferas quaeque
pulchra sentis exterfus.

145
De Trin. XII, 2, 2.

146
. Oe 11b, arb. II, 12, 34; De Trin, XI, 14, 13; De vera relig.
147

DQ ‘1bo l"b. lx. 10. 29'. 12' 33"3‘; m T”". Ix. 7. 12; x. 1. lo
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Esto quiere decir que estas verdades no son subjetivas, no depen-
den de la subjetividad de cada uno en particular, no son proyecciones
0 creacfones de un sujeto, pues las cosas son inteligibles en sf
mismas, porque son“? Yy por tanto no son verdaderas porque sean cono-
cidas por cada razn individual, sino que cada razén esté en la verdad
por el comn conocimiento de 12 mismal®®. son en una palabra, verda-
des intufdas, presentes a la inteligencia.

Tampoco se trata de verdades innatas a estilo platénico, ni con-
sisten en recordar 1o conocido en un mundo anterfor, 1o que rechaza
expresamente en las Retractaciones refiriéndose a una fraseé de los
Solﬂoguioslsodonda afirma que Tos eruditos en las artes liberales
las habfan aprendido extrayéndolas de donde estaban soterradas por el
olvido®! ¥ en Sobre 1a mmaa‘s".’ rechaza la reminiscencia platénica

148
Conf, XIII, 38, 53.

“ﬂ. Sciacca, op. cit. pfg. 220

¥050141. 11, 20, 35.

153 petract. 1, 4, 4. Item quodsm Toco dixi quod “disciplinis 1ibe-
ralibus eruditi sine dubfo in se ellas oblivione obruptas eruunt
discendo et quodam modo refodfunt”. Sed hoc quoque improbo. Credibilius
est enim propterea vera respondere de quibusdam disciplinis etiem {mpe-
ritos earum, quando bene interrogantur, quia presens est eis quamtum id
capere possunt, Tumen. Non quia ea noverant aliquando et oblit{i sunt,
quod Platonf vel talibus visum est,

152
De Trin. XII, 15, 24,
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criticando el ejemplo del joven que mediante preguntas sucesivas va
demostrando tener conocimientos de geometrfa sin haber estudiado dicha
disciplina. Agustfn no habla de presencia en la inteligencia de {deas
adquiridas en otro tiempo, sino de memoria de un conocimiento presente
a nosotros, de presencia en la inteligencia por la {luminacisn divina,
de una Tuz interna medfante la cual las contempla en la razén etermls?

Estas realidades inteligibles se fundamentan en 1o que Agustfn
Tama memoria Def-memoria de Dios, una presencia ontolégica o "tirante
ontol8gico entre Dios y el hombre”, como la 1ama Lope Cillervelol®,

Igual que dijimos de la memoria sui, 1a memoria Def es un modo
de conocimiento cuyo objeto estd presente pero inconscientemente. Es
una presencia no consciente y cuya existencia nos la atestiguan las
mismas nocfones universales mencionadas. S todos deseamos y buscamos
la felicidad, sabidurfa, verdad, unidad, etc., es porque de alguna
manera las conocemos, ya que nadfe busca lo que ignora absolutamente,
como ya se dijo.

Se tiene pues, seglin Agustfn, un conocimiento fmplfcito e incons-
clente-memoria sui y memoria Def- y se trata de hacerlo explfcito y
consciente. Se busca 1o que no se conoce por la presencia de Dios en
la mente. Y segin esto, el innatismo y la reminiscencia de Platén se
convierten en interforidad para Agustfn. La verdad ests presente inter-
namente en mf y conocer es descubrir las realfdades inteligibles pre-

sentes en mi interior.

1530e Trin. xv, 15, 25.

ls‘Lopo Cilleruelo, La "memorfa Def" segdn S. Agustin, ;_ngustimu
Magister, Congress International Augustinien, Paris 1954, péo. .
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Interpretadas 1a interforidad y la transcendencia desde los con-

ceptos de memoria sui y memoria Def, adquieren una valoracién y cla-

ridad mfs profundas y a su vez nos hacen comprender mejor, lo que
constituye el objeto de toda la investigacifn agustinfana: comocer
exclusivamente a Dios y al .,.15,? 0 en otras palabras, conocernos a
nosotros mismos y nuestro orfgenlS6,

A través de la interioridad no s61o me descubro a mi mismo, sino
también a Dios que flumina todo conocer humano, porque yo estoy pre-
sente a mi y presente a Dfos. Sin embargo, aunque la memoria sui y
1a memoria Dei constituyan el fundamento d1timo de la interforidad y
de 1a transcendencia, no pueden {dentificarse unas con otras. La
memoria sui es uma presencia de 1a mente a s{ misma que tiene un caréc-
ter ontolégico, pues pertenece a su misma naturaleza; la interioridad
es la consciencia de esa presencia, y tiene un cardcter psficolégico. La
primera es una presencia inconsciente, mientras la segunda es consciente.
La mente estd siempre presente a s{, pero sélo se dars cuenta de esa
presencia, s6lo la hard consciente mediante la {nterioridad.

A la vez, la interforidad como consciencia de 1a presencia de uno
2 sf mismo-memoria sul, nos descubre Ja presencia de Dios en nosotros-
memoria Dei, cuya explicacidn consciente es la transcendencia. Y de este

modo la doctrina agustiniana del conocimiento como proceso de interiori-
zacidn, nos 1leva en G1timo extremo a algo més allf del hombre, a esa

Sctr. supra, pig. 28
156pe ordine 11, 18, 47.
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presencia de algo interior, pero a la vez transcendente, distinta y
superfor a mi: Dios presente al hombre y que le ﬂudnals’.
Las verdades inteligibles conducen asf a la afirmacién de la
Verdad subsistente y eterna en la cual se contienen.

cua er otro ino a manera de luz _,g;
halla pronta vy se o en F] s 158.

A 1a inversa, en la Verdad subsistente se hallan las verdades
inteligibles y las razones eternas oideas ejemplares, conforme a las

cuales han sfdo hechas todas las cosas.

0 te
es, conten sen:u m:c:n“vem.
Y como no comienzan ni se exti nguen, ha s

rma
sg*@ p_"ua todo 10 que ar y extin-
rs To que %Ei?clm se extingue 159,

157
De gen, ad 1itt, VIII, 12, 26,

158
De 11b, arb. II, 12, 33, Quapropter nullo modo negaveris esse
incommutabilem veritatem, haec omnia quae incommutabiliter vers sunt
continentem; quam non possis dicere tuam vel meam, vel cujisquam hominis,
sed omnfbus incommutabilia vera cernentfbus, tamquam miris modis secretum
et publicum Tumen, praesto esse ac se praebere comminiter.

159
diversis t. 83, 46, 2. (Traduccibn propia). Sunt namue
ideae principales formae quaedam, vel ratfones rerum stabfles atque
incommutabiles, quae ipsae formatae non sunt, ac per hoc aeternae ac
semper eodem modo sese habentes, quae in divina fntelligentia continentur.
Et cum ipsae neque orfantur, neque intereant; secumdum ess tamen formar{
dicftur omne quod oriri et interire potest, et omne quod oritur et interit.
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Las cosas son, y a 1a vez son verdaderas e intelfgibles en cuanto

se conforman a las fdeas ejemplares inmutables y eternas que existen
en 1a mente divina. Y 2 1a vez las ideas no son formas subsistentes
separadas e independientes, como en la concepcidn platénica, sino que
estdn contenfdas en 1a {nteligencia de Dios.

R. F16rez}nabla de tres modos de presencia de Dios en el hombre:

— ontologfa, {luminativa y vital, apoydndose en las siguientes trilogias
que Agustfn aplfca a Dios:

Causa del existir, razén del entender y orden de vivirifl,
Causa del universo, luz de la verdad y fuente de feldcidad 5%

Comienzo para existir, razén para conocer y ley para ama ".53
E1 concepto de presencia de Dios en el hombre tiene su fundamento
en el concepto de creacifn, del cual es una aplicacién particular.

Dios es omnipresente en todas las cosas porque nada exfiste sino por El.
Su presencia lo penetra todo y hace que sea lo que de alglin modo es y
en cuanto es; de lo contrario no podrfa ser de ningln modo 164

160pamiro Flsrez, op. cit, pég. 44.

161
De civ. Dei VIII, 4, Causa subsistendi, et ratio intelligend!
et ordo vivendi.

| 1621, vII1, 10, 2. Causa constitutae universitatis, et Tux perci-
piendae veritatis, et fons bibendae felicitatis.

16

Scontra Faustum Manfqueum XX, 8. Inftium existendi, ratio
cognoscend! et lex amand{.

1640e 1y, Det XII, 25, Cujus occulta potentia (Deus) cuncts pene-=
trans incontaminabili praesentia facit esse quidquid alfquo modo est, in
quantumcunque est; quia nisi faciente 1110, non tale vel tale asset, sed
prorsus esse non posset,
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La afirmacidn agustiniana de este concepto de creacidn es sufi-

cientemente claro para que haya que insistir en probarlo. Baste indi-
car que la presenciaontoldgica se basa en este concepto. A la vez

l1a presencia {luminativa es en d1timo extremo una consecuencia 16gfica
de la presencia ontolfgica y sin esta serfa muy diffcil comprender
aquella, De hecho el mismo Agustfn establece la relacifn entre la
necesidad de la presencia ontolégica para existir, con la presencia
{luminativa para conocer:

Como nadie puede existir por sf mismo, del mismo modo
nadle tampoco puede ser sagio s1 no 1o {lumina a%gj
quien se dice: as ?

urfa viene de Dios 1

La presencia divina nos da el ser y 1o conserva y también nos
da la capacidad para conocer. En este sentido, 13 presencia 1lumina-
tiva o 1o que es lo mismo, 1a teorfa agustinfana de la {luminacién
tiene una base fundamentalmente cristiana. Asf lo defiende tambian
R. Jolivet:

La necesidad de una {luminacién para el conocimiento
és_un principfo cristiano nds qie p1atdnic 166

En el pensamiento agustiniano se parte pues de que el presupuesto

del conocimiento consciente es el conocimiento inconsciente; en cuya

condicidn de inconsciencia estdn la memoria sui y la memoria Dei, esto

165
Enchiridion I, 1. Sicut autem nemo a se 1?30 esse potest, ita
etiam nemo a se 1pso sapiens esse potest, sed ab 1110 f1lustrante de quo
scriptum est: Omnis sapientia a Deo est.

66Regis Jolivet: Dieu soleil des esprits, pdg. 194. Citado por
R. Florez, op. cit., pdg. 51.




87
es, las verdades eternas e inmutables fundamento de todo juicio. Y
por estar inconscientes, aunque presentes, se necesita sacarlas a la
luz, hacerlas conscientes; y esta es la funcién de 1a {luminacién
agustinfana. De este modo, 1a 1luminacién es 1o que posibilita el co-

nocimiento humano de las realidades intelfgibles absolutas y eternas.
€.~ Teorfa de la iluminacién

La fmportancfa de la teorfa agustiniana de 1a fluminacién ha sido
resaltada por todos los autores y considerada como el punto principal
de su pensamiento gnoseolégico. Los estudios, comentarfos y monogra-
ffas sobre el tema son abundantfsimos, perc a la vez, en la mayorfa de
ellos se pueden percibir las diffcultades y oscuridades del problema y
por lo mismo, la disparidad de opinfones y soluciones, sin que al final
Tleguen a convencer plenamente, defendiendo cada autor su punto de vista,
no como definitivo, pero sf como si fuera tan probable como cualquier
otro.

Mi pretensién es poder determinar con la mayor claridad posible,
el pensamiento de Agustfn, fij&ndome en sus propios textos més que en
las interpretaciones dadas, aunque como es Jdgico, sin prescindir com-
pletamente de §stas.

Considero que para una comprensi6n del tems de la fluminacién
se debe temer constantemente presente lo dicho en el capftulo anterfor

sobre la memoria sul y la memoria Dei, pues juega un papel preponde-
rante en el concepto de 1a misma.

Partimos de que las verdades inteligibles no las conocemos desde

el exterior, sino interiormente, dentro de nosotros. Estén en nosotros
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presentes a la mente, pero de un modo inconsciente y conocerlas con-

siste en sacarlas de esa inconsciencia que Tas oculta a 12 luz de la
consciencia intelectual. En este sentido, conocer es, para Agustfn,
una actualfzacidn por la conciencia, de los contenfdos que tiene
ocultos, escondidos; en otras palabras, es un acordarse no de algo
conocido en un mundo anterior, sino de algo que esté presente en su
interior.

Ho cabe duda que estas ideas agustinianas tienen un gran parecido
con Tos planteamientos platénicos de) conocimiento del {nnatismo y la
reminiscencia, cuya solucién parece aceptar en un principio en sus

primeras obras, segln se desprende de dos textos de los Solﬂgguiosl”
y De la cuantidad de) nlu“a. Mis tarde rechaza tanto el innatismo

como la reminiscencia phtﬁnicaug basados en la preexistencia del alma,
pero sin embargo, puede ser aceptado un innatismo agustiniano (cristiano)

167

Solfl. II, 20, 35, Tales sunt qui bene disciplinis 11beralibus
eruditi: STquidem 111as sine dubfo in se oblfvione obruptas eruunt
discendo, et quodammodo refodfunt.

168
De quant. animae 20, 34. En un diflogo entre Evodio y Agustfn
el primero Ve pregunta por qué el alma de un recién nacido no saba
nada y por qué si es eterna, no trae eons‘lgo conocimientos de las
cosas, Y Agustin le contesta: tantum nostre sibimet opinfones adver-

santur, ut tibf anima nullam, mihi contra omnes artes secum attulfsse

videatur; nec alfud quiddam esse 1d quod dicitur discere, quam remi-
nisci et recordari.

162
Retract. I, 4, 4; 1, 8, 2; De Trin. XII, 15, 24.



segln el cual desde el comienzo de su existencia e) alma tiene
impresas ya las fdeas presentes a sf misma por 1a memor{a Defi. Alla
Vez, por ser esta presencia Inconsciente, puade hablarse en cferto
sentido de que recuerda, haciendo consciente 1o que tenfa inconsciente,
evitando sfempre entender ese recuerdo como 1o entfende Platén, como
recuerdo de conocimientos del pasado, gracfas a la preexistencta de
las almas. e todos modos, Agustin cofncide con Platén en que 21 pen-
samiento descubre la verdad, no 1a crea; y 1a descubre dentro de sf,
no fuara”o.

Establecido el hecho de que las verdades inteligibles no son remi-
niscencias de un conocimfento anterfor, ni provienen de 1a experfencia
externa, nf las crea el entendimiento, sino Que estdn presentes a noso-
tros de una manera inconsciente, queda por determinar cémo las conccemos ,
cbmo las percibimos Y nos damos cuenta que las tenemos en nosotros; en
una palabra, c6mo las hacemos Conscientes. Y la contestacién agustinfana
es que las conocemos mediante 1a 1luminacién divina a 1a mente humana,

Al definir Agustfn 1a verdad como 1o que muestra 1o que es, quae
ostendit 1d quod cst"} fmplica que 1a verdad absoluta es también la
realidad absoluta, y esto para Agustfn es Dios. vy s 1a mente humana
no crea la verdad, sino que la descubre y conoce de hecho 1o que es verda-
dero y 1o que es falso, quiere decir que de alguna manera 1a mente humana
“participa” de la verdad; lo cual conlleva de un modo fmplifcito Ta 1lumi-

1705ctacea, op._ctt., pdg. 245,

1"0. vera relig., 36, 66.
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nacidn divina; esto es, que Dios, Verdad absoluta {lumina a la mente

humana para que ésta conozea lo verdadero.

Desde sus primeras obras Agustfn afirma que el alma conoce las

realidades inteligibles en una Juz interior y que 1a mente es {lumina-

da por una luz en la que conoce To nmmm"?
dad de 1a

Y equipara la necesi-
{luminacién de 1a mente para que pueda conocer con la neces{-

dad de la Tuz para que los ojos corporales puedan ver. Como los ojos

necesitan la ayuda de la luz para que puedan ver, asf la mente necesita

ser frradiada por 1a luz de la verdad, e fluminada por quien {lumina y

no es iluminado, para conocer los inteligibles-sabddurfa y Justicia,
dice Agustfn"?

Distingue una luz que {lumina y otra que es ﬂuinadau? La Tuz

que flumina es Tuz por sf misma Y no necesita de otra luz para lucir

y 1a fdentifica con Dios’”% todes las demés Tuces, son luces f1uminadas ,

7250111, 1, 8, 15: pe mag. 12, 40,

l73‘l'|'a¢:t. in Jo. Ev. 35, 4. Quomodo ergo ista in facie quae habe-
mus , et Tumina nuncupamus, et quando

sana sunt et quando patent, ind{-
gent estrinsecus adjutorio luminis; q

uo ablato aut non 111ato, sana
sunt, aperta sunt, nec tamen vident; sic mens nostra, qui est oculus
animae: nis{ veritatis lumine radfetur, et ab 1110 qui 1luminat nec

fluminatur, mirabi11{ter flustratur, nec ad sapientiam nec ad justitiam
poterit pervenire.

174
Ib. 14, 1,

175
Solfl. 1, 6, 12; 1, 8, 15; De gen. ad 14tt.
X1, 31,59 ’
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que no pueden lucir por sf, sino que necesitan de 1a luz divina"? En

esta condicidn se halla Ta mente humana: es luz, pero {luminada, y
para conocer necesita de la ayuda de 1a Tuz divina.
Esta {dea de que Dios es la luz que {lumina, 1o que podrfamos

Tlamar el hecho de 1a 1luminacién, es clara en Agustfn, y la repite

177

en diversas ocasfones”’’ y también es aceptada (nanimemente por todos

los autores,

Sin embargo, donde se plantean las dificultades y problemas y Ta
disparidad de opfnfones, es en el odo de esa 1luminacién divina, en
1o que 1a misma consiste, o como se realiza. Este es un tema sumamente
oscuro e fmpreciso en Agustfn, del que a veces sélo dice que es de un
17? ¥ ha dado lugar a una serie de interpretaciones
completamente diferentes y hasta opuestas, a Ta vez que todas ellas

pretenden basarse en textos agustinfanos.

modo maravilloso

Por mi parte, considerando que muchos aspectos de este problema
son mis bien de orden teolégico que filoséfico, como por ejemplo si
esa Tuz es natural o sobrenatural, si es una Juz especifal y cémo es
que 1lumina a la mente, voy a prescindir de ellos y fijarme solamente
en 1o que diga relacifn al teme propuesto.

A mi modo de ver, creo que en la interpretacifn del alcance de
Ta fluminacién divina se han de evitar varios extremos. Estos serfan

lnSo'Hl. I, 1, 3: Deus intelligibilis lux, in quo, et a quo,
et per quem Tntelligibiifter Tucent, quae intelligibil{ter lucent omnia.
Cfr. etiam Ib. I, 8, 15; Conf. VIII, 10, 16: Tract. in Jo, Ev. 3, 4 y
15, 19; De Trin. IV, 2, 4; De Civ. Dei XI, 245 De gen. ad Vitt. XII, 31,59.

ln‘ruct. in Jo. Ev, 35, 4.




92

Por un lado, atribuir solamente a Dios toda 1a accidn en el conoci-
miento humano, sin atribuir parte dlguna a 1a mente humana, o fdenti-
ficando nuestra mente con la de Dios; y por otro 1a afirmacisn de que
vemos a Dios directa e inmediatamente, o que vemos las {deas en Dfos,

To que seglin Agustfn pertenece a Ta vida bfenaventurada o a algin ser
especial en esta vida, vgr. Pablo y Moisés, dico"? Por otra parte,
Agustfn se esfuerza en dar demostraciones racfonales e fndirectas de la
existencia de Dfos, como puede verse sobre todo en las obras Sobre el
1ibre albedrfo, 1ibro segundo, y Del orden; y de aceptar una visién 1nme-
diata y directa de Dios Y de las {deas ejemplares, no necesitarfa tales

argumentos, pues lo que se percibe directamente no necesita demostracién,

Tampoco, considero que pueda aceptarse que 1a 1luminacisn agusti-
nfana sea una especie de entendimiento agente aristotélico-tomista que
forme T2 abstraccidn, como algunos han querido ver, pues por una parte
ya hemos dicho que las verdades fnteligibles son independfentes de las
percepciones de los sentidos y por otra no es un modo adecuado acercarse
2 los planteamientos y problemas agustinfanos, partfendo de posiciones
aristotélicas o tomistas.

Otro problema planteado es si Dios flumina 12 mente humana o
las cosas, las verdades inteligibles, para que puedan ser conocidas
por la mente,

Por las comparaciones que hace Agustfn con la luz del sol para
poder ver las cosas, parece que Agustfn entiende que Dios flumina las

e gen. ad 1tt. x11, 28, 56, y 34, 67,




realidades inteligibles’® Ast 1o entfende £. Gi1son al decir:

ti6n) su ue los
ra ser
as v cientfficas n
_ €S por una suerte uz para ser
% re ento. ne en fin, que
el sol es la fuente a luz ue hace visi-

es las cosas, Dios es Ya fuen a luz espiritual
que hace Tas clenclas InteT1gibYes al pensamients 181
Sin embargo, en varfos pasajes precisa Agustfn claramente que
Dios 1lumina a 12 mente., Veamos los sigufentes textos:

Lo mismo acontece con nuestra mente que es el ojo del

Dios ue es luz, {lumina las mentes por s!
mismo para que entiendan ias cosas divinas 183,

Y en La_ciudad de Dios acepta la opinifn de aquellos fil6sofos

que dijeron que hay una Tuz de Jas mentes que ensefla todas las cosas
Y que es el mismo Dioslu.

180
Solil. I, 6, 12; I, 14, 24,

B, onteon, g, cts. wds. 103, Traduccin propia.

IBZI‘l-u:i:. in Jo. Ev, 35, 3. Cfr. supra, pfg. 90, nota 173, el

texto original.

1t""Emv-r. in ps. 118, Deus itaque per se fpsum, quia Tux est,

1luminat pfas mentes, ut ea quae divina dicuntur vel ostenduntur
intelligant.

De civ. Def VIII, 7. Lumen autem mentium esse dfxerunt
ad discenda omnfa, eumdem ipsum Deum a quo fact sunt omnia,
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Lo que hay en nuestra alma ue se dice entendi-
miento y mente, es iiéﬁ una Tuz superior:
esa luz s ﬁor ue {lumina a la mente gma

es Mos .

Estos textos parecen bastante explfcitos como para determinar
Que es la mente la que rectbe la {luminacién divina y no las realida=
des intelfgibles ™,

Y s1 1o que 12 mente humana percibe no es a Dlos, ni a las razo-
nes ejemplares directamente, quiere decir que percibe un reflejo o
imagen de las mismas y en este sentido Ta {1uminacién es 1a condicidn
de veracidad de nuestros conocimientos intelectuales.

$1 se acepta la fdea de E, Gﬂsonm’de que Agus€fn no se ocupa
de la formacién de los conceptos universales, sfno del conocimiento de
la verdad, la 1luminacién no sélo explicarfa la existencia en nosotros
de conocimientos intelectuales, sino més bien, serfa la garantfa de 1a
veracidad de dichos conocimientos.

Esta es también la opinién de M. Sclacca, quien escribe a modo
de conclusidn:

Lz {luminacidn %r Dios es 1a garantfa y el fundamento
de Ta verac! nues tros imfentos raciona es,
es r, de los ﬁlcios de ia razén, la wai Juzga

se as reglas inconmutables y eternas. ales reglas

——— ———————— —_

185
Tract. in Jo. Ev. 15, 19. Hoc {psum animae quod intellectus

et mes dicitur, TTuminatur luce superiore. lam superfor i11a Tux,
qua mens humana illuminatur, Deus est,

m?smle consultarse a J. Gonzélez Quevedo, "La 1luminacién

agustiniana®, Pensamiento 11 (1955) 5-28, quien se esfuerza en probar
estas ideas de Ta {Tuminacién al agu.

7. et1son, op, cit. phe. 127.
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iros de las
s16n analéd-

De todo 1o anteriormente dicho ¥ para terminar, creo poder
resunir en Tos sigufentes puntos 1o esencial de la teorfa agustinia-
na de la {luminactén:

l.- La {luminacién es necesaria para conocer las realidades
inteligibles.

2.- La Tuz que 1lumina es Dos.

3.~ Lo que Dfos flumina es la mente humana,

4.- La mente o inteligencia ve un reflejo o fmagen de las
fdeas ejemplares que estén en Dios.

188
M. Sclacca, cit., pfg. 267. EV autor emplea el término
razén en sentido de nﬂi Su Ty Que puede ser {dentificada con
Tnteligencia y que es quien be 1a {luminacién,




CONCLUSION

E1 interés de Agustfn por la filosoffa comienza con 1a Jectura
del Hortensio de Cicerén. Esta obra suscit6 en &1 una profunda in-
quietud por la verdad y desde entonces dedica todos sus esfuerzos a
su bisqueda. Pero se trata de una verdad, no solo de tipo especula-
tivo, sfno vital; una verdad que 1lene no sélo su inteligencia; sino
1a vida toda y que le proporcione la felicidad, puesto que nadie puede
ser feliz sin el conocimiento de ella; una verdad fundamentada en un
nivel teolégico: Dios, de quien en G1timo caso procede todo 1o que es
verdadero,

Antes de 1legar a dicho conocimiento de la verdad, Agustin pasa
por varias etapas en su vida, que sf no le proporcionaron 1o que bus-
caba, al menos fueron experiencias importantes en cuanto le hicferon
ver que para llegar a la verdad se necesitaba un m&todo de acceso a
ella que le guiase en su biisqueda. Esas etapas fueron el maniquefsmo,
el escepticismo, el platonismo y el cristianismo; cada una de las
cuales influy de alguna manera en Su pensamiento y dej6 huellas en
su vida.

E1 primer problema planteado a Agustfn por los fracasos en su
blisqueda de 1a verdad, fue la incertidumbre, la duda, el no estar
seguro de poder alcanzar la verdad; y de aquf el primer tema a inves-
tigar: La posibilidad de conocer 1a verdad. Ante todo pues, se
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- necesita un criterio de certeza. Es lo que intenta con su crftica del

esceptismo en l1a obra Contra los Académicos. En dicha erftica se parte

de un principio -~ una definicién de Zen6n de Citium- en el que no se
nfega propiamente la verdad, sino las notas o signos diferenciales entre
lo verdadero y 1o falso, esto es, las notas criteriolégicas que nos
permitan discernfr la verdad: se niega el criterfo de verdad, y esto es
10 que busca Agustfn.

Al no encontrar ese criterio en la percepcifn sensible, tal como
defendfan los Académicos, 1o busca en la intimidad de su conciencia, en
la autoconciencia. Esta nos proporciona verdades que se nos ofrecen
con caracteres de inmediatez, indubitabilidad y evidencia. La primera
verdad que descubrimos es la propia existencia y a partir de ella, el
pensamiento, la vida, Ta volicidn, el recuerdo, los principios 16gicos,
matemdticos, &ticos y estéticos.

Todas estas verdades nos las descubre }a duda, entendida como
método, en la propia conciencia, en la intimidad del propio yo, donde
habita la verdad. Aunque dude de todo, al dudar sé que existo, que
vivo, que pienso, etc,

Pero a l1a vez, estas verdades indubitables, no son meramente
subjetivas, no es la conciencia quien las pone, sino que las descubre;
su fundamento en G1timo extremo es transcendente, algo mds allf de
nosotros mismos: Dios, Verdad absoluta. La interioridad agustiniana
no es puramente inmanente, sino transcendente; mediante ella me conozco

ami y conozco a Dios, mi origen; el alma y Dios: los dnicos temas a
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" que se reduce toda la filosoffa agustinfana y todo 1o que desea cono-
cer Agustfn.

Establecida 1a posibilidad de conocer, distingue Agustfn tres
modos diferentes de conocimfento: sensible, racfonal e intelectual,
seglin correspondan a las realidades del mundo sensible o inteligible
en los que a estilo platnico encuadra todo cuanto es.

E1 conocimiento sensible tiene su origen en los sentidos corpo-
rales y se adquiere mediante la experfencia externa, 1a sensacién.

Es por los sentidos del cuerpo por los que nos ponemos en contacto
con el mundo exterior y los que nos atestiguan la existencia de las
cosas, aunque no su naturaleza, que corresponde a la razén. De aquf
que no se pueda prescindir de los sentidos en el conocimiento de las
realidades del mundo sensible,

La naturaleza de 1a sensacin corporal estd determinada por el
concepto agustinfano del hombre como unidad de alma y cuerpo, que
hace que el segundo s8lo pueda actuar en cuanto el alma le da movi-
miento y vida. No se trata de una unidn meramente accidental y
externa a modo platénico, sino intrinseca y vital que hace de los
dos una sola realidad: el hombre, cuerpo de su alma y alma de su
cuerpo; uno que vivifica (alma) y otro vivificado (cuerpo).

Tal concepto del hombre se 1o proporciona a Agustfn la idea
cristiana de creacidn. Lo que Dios crea es el hombre; cuerpo y alma,
no el cuerpo s6lo ni el alma sola. El cuerpo es creado para el alma
por 1a cual #ive; y el alma es creada para el cuerpo en el cual vive;

el uno es para el otro y cada uno es tal por el otro; Yy porque ambos




tienen un Gnico origen, forman también un dnico ser.

En tal concepto, el cuerpo no es ni extrfnseco y extrafio al alma,
o una especie de prisidén temporera (platonismo), ni tampoco tiens un
sentido meramente negativo en cuanto procedente de un principio malo
(maniqueismo).

Partiendo de estas i1deas podemos determinar la naturaleza de la
sensacidn seglin Agustfn, La sensacidn es una pasifn corporal perci-
bida a 1a vez por el alma. Sin esta consciencia del alma de 1a pasién
sufrida por los sentidos corporales, no hay sensacibn. E1 conocimiento
sensible se origina en los sentidos corporales como ya se dijo, pero
por la unién fntima que existe entre el cuerpo y el alma, se necesita
la accién o consciencia de €sta, para que haya conocimiento humano o
sensacidén. En otras palabras, ademéis de la percepcién de los sentidos
de los objetos corporales, se ha de dar la atencidn del alma, que es
la que siente mediante los sentidos.

Segln esto, se puede establecer el valor criterioldgico de los
sentidos diciendo que no son propfamente &stos los que se engafian,
puesto que lo que ellos hacen es trasmitir las impresiones recibidas,
sino la razén que es la que juzga dichas impresiones y en cuyo juicio
puede haber error y falsedad, creyendo que es aquello que no es.

En relacidn estrecha con ) estudioc de la sensacidn, estd la
imaginacién y la memoria, aunque su funciSn en el proceso cognoscitive
agustiniano generalmente no suele ser considerada por quienes le estudian.

La imaginacién forma las imdgenes de los objetos percibidos y la memoria
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las retiene y conserva para ser recordadas cuando sea menester. Ambas

estdn estrechamente relacionadas entre sf y exigen 1a sensacién como
condicidn previa. Sin percepciones sensibles no se forman imdgenes,
ni tampoco hay memoria.

Los sentidos externos perciben los objetos corporales, pero gquien
Juzga de ellos es la razén. Agustfn distingue dos clases de razén:
inferior y superfér. La primera juzga de las cosas, basada en las
percepciones de los sentidos y Ta seglinda segin 1as razones eternas;
constituyendo ambas respectivamente la ciencifa y la sabidurfa. Son
dos modos de conocimiento correspondientes a los dos Srdenes de rea-
1idades: sensible e inteligible. La ciencia es el conocimiento
racional de las realidades del mundo sensible o cosas temporales, y la
sabidurfa el conocimiento intelectual de las realidades del mundo
inteligible o cosas eternas. (Sin embargo, se atiene 2 esta divisién
de razén inferior y razdén superior, casi exclusivamente en su obra

Sobre 1a Trinidad y més concretamente del 1ibro XII en adelante, en los

demds escritos habla de raz6n e inteligencia. En términos generales
pueden identificarse razén inferior con razén, y razén superior con
inteligencia, y ambas pertenecen a 1a mente, parte superior del alma
racional del hombre).

Agustfn habla muy poco del conocimiento racional, y apenas si
encontramos en &1 cémo se forman los conceptos unfversales de las
cosas temporales, Habla de conceptos generales, pero lo dnfco que nos
dice de su formacifn es que se deben a una “reunién de experiencias”

mediante la comparacidn y semejanza de las mismas.
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Es en este punto donde encontramos una gran deficiencia en su
teorfa del conocimiento, si podemos hablar asf, exigiéndole plantea-
mientos a dicha teorfa tal como hoy la concebimos. Sin embargo, desde
el planteamiento y preocupacién agustiniana del conocimiento de la
verdad, mis que del modo de conocer-como afirma Gilson-no sé€ hasta qué
punto se poqrfa hablar de deficiencia.

Ademds éel conocimiento del mundo sensible, procedente de la expe-
riencia de los sentidos, hay otra serfe de conocimientos independientes
de dicha experiencia que se tiene intuitivamente y que se caracteriza
por su absoluta certeza e indubitabilidad. Es el conocimiento de las
realidades existenciales: la propia existencia, la vida, el pensamiento,
1a volicién, el recuerdo, que la conciencia descubre en su interfor y
que se fundamentan en la presencia de unoaa sf mismo, o memoria de si-
memoria sui. Es un conocimiento que tenemos en nuestro propio interior,
pero de una manera inconsciente, por lo que es preciso que el alma se
interiorice y piense detenidamente en s misma, para hacer consciente
dicha presencia. Es preciso la atencién del alma para descubrir esas
verdades interformente.

A este conocimiento intelectual pertenecen también, las realidades
inteligibles: nociones de felicidad, bondad, belleza, verdad, verdad,
unidad, etc., igualmente independientes de los sentidos externos y
presentes internamente a nosotros como presencia o memoria de Dios-
memoria Dei, en la que en d1timo anflisis se basan. Son realidades
con caracteres de absoluta certeza, universalidad y eternidad. Son
interiores e inmanentes, pues las tenemos y descubrimos dentro de

nosotros, pero a la vez transcendentes también, pues no las crea o
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pone el sujeto, sinc que por el mismo hecho de ser, son fnteligibles
y verdaderas,

En cierto sentido son innatas, pues el alma las tiene desde el
comienzo de su existencia presentes a sf y conocerlas es recordarlas,
sacindolas de su estado oculto y haciéndolas conscientes; pero ese
fnnatismo y ese recuerdo no pueden ser interpretados a modo platénico,
basados en 1a preexistencia del alma y en conocimientos habidos en el
pasado en un mundo anterior.

Estas verdades, por no ser creaciones subjetivas, sino que la con-
clencia se 1imita a descubrirlas interformente, remiten a algo fuera
del sujeto, transcendente: Dios, Verdad subsistente y eternma, presente
al hombre y que le 1lumina para conocer. En esta Verdad subsfstente
se hallan las verdades inteligibles y por ella es verdadero todo lo
que es verdadero, en cuanto se conforma o corresponde a las {deas ejem-
plares que estén en Dios y mediante las cuales fueron hechas todas las
cosas.

Conocemos las realidades inteligibles mediante 12 {luminacién
divina, siendo 1a mente humana {luminada por una luz interior en la
que conoce To verdadero. E1 hecho de tal {luminacién es fundamental
en Agustin y no cabe discusi6n sobre &1, sin embargo es controvertible
por su oscuridad e imprecisién, el modo c6mo se realiza la misma.
Dejando a un lado los aspectos teolSgicos que tal cuestidn conlleva,
han de evitarse algunos extremos inadmisibles: No es Dios quien conoce,
sino la mente humana {luminada por E1; ni se identifica 1a mente humana
con la divina; ni se ve a Dios directa e inmedfatamente, Ni tampoco

es 1a {luminacin un entendimiento agente aristotélico-tomista, por ser
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las realidades inteligibles independientes totalmente de las percep-
ciones de los sentidos.

La {luminacifn es una ayuda de Dios a 1a mente humana para que
ésta pueda conocer y es una condicifn necesaria para el conocimiento
intelectual de las verdades eternas y también el fundamento de vera-
cidad de tal conocimiento. Y lo que la mente ve medfante tal {lumina-
cidén divina no es a Dios propiamente, sino un reflejo o imagen de las
ideas ejemplares que estdn en Dios, modelos de cuanto existe y es
verdadero.

Si quisiéramos resumir en un esquema todo el proceso agustinfano

del conocimiento, podrfamos hacerlo asf:

A.- Sentidos externos: Nos dan las formas externas de los cuerpos

B.- Sentido fntimo: Organiza y diferencia las sensaciones de los
sentidos externos.

C.~ Imaginacibn: Forma las imfigenes de las cosas corporales y

demds clases de iméigenes.

D.- Memoria: Sensible: Recuerda las imfgenes de las cosas
corporales
Intelectiva: Recuerda las imfgenes intelectuales
0 fdeas

E. Razdn{ Inferfor: Juzga de las cosas materiales.
Superior: Juzga de las realidades intelectivas y
eternas

F.- Inteligencia: Recibe la iluminacién divina.
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