La Mistica de la «Memoria Dei» !
en san Agustin

Introduccién. — La apertura a la Mistica

El redescubrimiento de la transcendencia, de que se habla hoy, nos lleva
a examinar mas detenidamente la experiencia religiosa. Para referirnos a un
ejemplo concreto, citaremos el caso de K. Rahner, muy preocupado por esa
experiencia. Sus estudios: Espiritu en el mundo, Oyente de la Palabra y Expe-
riencia actual de Dios tratan de sondear lo que hay debajo de la Hlamada
«teologia transcendental». Mantienen un paralelismo con las uitimas obras de
Heidegger y con los ultimos estudios de Peter Berger.

Esta experiencia de que hablan estos hombres no es la ordinaria experien-
cia externa o interna, propia del Aristotelismo o del Cartesianismo. El Psico-
anélisis nos ha ensefiado a profundizar o a interpretar. Cuando hablamos de la
angustia profunda, del absurdo, del amor radical, de la desesperacion, espe-
ranza, etc., nos hundimos en el misterio del hombre. Rebasamos la experien-
cia psicolégica; sélo podriamos hablar de una metafisica profunda y existen-
cial. :

Se trata de escudrifiar una zona subterranea, anterior a toda ideologia. Y
se llega siempre al mismo resultado: un misterio. Objetivamente podemos lla-
marlo transcendencia. Subjetivamente se trata de una interpelacion, segin el
lenguaje de Rahner. No es tampoco una reflexion, ya que ésta vendra detras.
Yo me veo limitado por todas partes, «definido» (Orizein). Y asi constato mi
propia frontera y mi transcendencia. Pero una frontera separa y une al mismo
tiempo, como nos enseid magistralmente Tillich; y asi me veo definido, pero
ligado a un infinito.

Tanto el aspecto subjetivo como el objetivo de esta frontera me atan a
«Dios». Esto es algo mas que la relegacion filoséfica de X. Zubiri. Cuando di-
go «responsabilidad, amor, muerte», etc., no me refiero a un simple subsuelo

1. Cir. Estudio Agustiniano, 8(1973) 401-448.
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divino, sino a una postura humana que se estrella en el absoluto. Nadie puede
recusar la posibilidad de una revelacion ante esa frontera: el racionalista y el
positivista pueden criticar, negar o burlarse; pero nada mas. No pueden acla-
rar un apice esa situacion. .Pueden renunciar, abandonar, hacer politica de
avestruz; pero no justificar su postura. Tan importante es el critico como el
criticado.

La Unica explicacién racional, y religiosa al mismo tiempo, parece aceptar
un sentido concréto y claro: un Dids transcendente, que no s solo es el Creador
sino también el Interpelador, el que mantiene el dlélogo humano incesante y
de un modo personal. La soledad ante «alguieny, la responsabilidad ante «al-
guien», son para el hombre una mediacion, o, como dice Rahner, un puente.
El que llega se siente interpelado y emplazado por la experiencia. Cuando vive
esa experiencia, se arriesga a correr la aventura de la fe. Y Rahner no teme
identificar esa aventura con «la gracia de Dios en Cristo». Esta férmula parece
clara para un cristiano, pero en si misma vale para todos los hombres. En efec-
to, no es especificamente cristiana, sino humana. Al aceptar la fe cristiana,
por lo menos como conditio sine qua non, el cristianismo se presenta como
«la experiencia vivida en toda su plenitud». Nuestra experiencia humana es,
pues, «experiencia de Dios», y Cristo es su «objetivacién historican. Como se
ve, Rahner toma como base la experie_ncia'y muestra que tal experiencia no
cae.en el campo de las ideologias. Es metafisica de la experiencia, pero con
sentido religioso y universal; es decir, «un sentido mistico».

Rahner parece referirse a su propia experiencia religiosa. En efecto, su vi-
da se ha visto sometida a experiencias fuertes y profundas, que le han llevado
a veces a situaciones limites. Podemos muy bien comparar su experiencia con

‘la de san Pablo o san Agustin. El es un tedlogo y un jesuita; y ademas es un
hombre actual. y un profesor: su «experiencia de Dios» tendrd rasgos
metafisicos muy diferenciados, pero es convincente. Podriamos llamarla «ex-
periencia mistica» como en el caso de san-Agustin.

1. ¢Qué es /la Mistica?

El magistral Rapport de Mandouze 2 sobre la mistica de san Agustin
concluye: San Agustin no es mistico. Afirma ademas que esa opinion es la
corriente. Parecia que el informe, lejos de decir la Gltima palabra, iniciaba un
debate mas profundo y minucioso. No ha sido asi. La actualidad del tema apa-
rece en todos los demas temas relacionados con éste, pero la mistica de san
Agustin no es atacada de frente. Al informe de Mandouze hay que afiadir otro
sobre los debates entre protestantes y catélicos acerca de la mistica en gene-

2. MANDOUZE, M. A., «Ou est la question de la Mystique Augustinienne?», en Augusti-
nus Magister, 111,103-168. Da una bibliograffa amplia.



3 LA MISTICA DE LA «MEMORIA DEl»... 415

ral, a partir de la 1.2 guerra mundial 3. Y un informe mas sobre los grupos o es-
cuelas de interpretacion de la mistica agustiniana *.

Bastara mencionar el término «iluminacién» para comprender la impor-
tancia de este tema. La Edad Media ardi6 en teorias sobre la iluminacion. En la
Edad Moderna cambid el aspecto del debate, pero el debate sigue. Los «onto-
logistas» volvieron a la carga, siguiendo a Malebranche. A continuacién, la
proliferacion de estudios sobre la mistica a partir de las escuelas de Schieier-
macher y Bergson mantuvo el interés del publico. Lo mismo aconteci6 con el
Modernismo.

Si aceptamos las distinciones de Hendrikx, distinguiremos seis grupos:
tres que aceptan ta mistica en san Agustin y tres que la niegan. El primer gru-
po es el de los «plotinizantes». En lugar de estudiar la mistica de san Agustin,
dedican su atencién a demostrar la influencia de Plotino, cosa que nadie niega
{Hessen, Butler, Krebs, Volpe, Arnuo, K. Adam, Mager, Barion, Aalders, Ma-
rechal, Watkin). Hendrikx les reprocha que no demuestran la «contemplacion
infusa», que para él es la mistica. El segundo grupo lo constituyen los «esco-
lasticos (Cayré, Boeckl, Combeés, Van Lierde y un numeroso grupo de Domi-
nicos o Gilsonianos con Maritain). Los reproches de Hendrikx a Cayré pueden
extenderse a todos. El tercer grupo lo constituyen unos pocos autores (Co-
meau, Taille, Boyer, Geiger), que quieren mostrarse un poco Mas rigurosos
en la seleccion de textos y en la demostracion. Pero Hendrikx les reprocha
que no hablan de la «contemplacion sobrenatural o infusa», sino de
«asombro, gozo, entusiasmo, iluminaciones, relampagos, etc.». Ademas, les
reprocha que siguen el mismo método de Plotino: transcenderse para en-
contrarse en presencia del UNO. El cuarto grupo niega que haya una mistica
en san Agustin. Y se contenta con una «contemplaciéon adquirida» (Bernhart
y Karrer). Califican a Agustin de «filésofo orante». El quinto grupo (Geyser,
Przywara, Offenberg, Grass) afirma que Agustin no es un mistico, sino un
técnico de la teoria del conocimiento. Llega a una «contemplacién adquirida o
a una intuicién», pero no a una mistica. En este grupo entran también Gilson y
Girkon, los cuales no hablan de mistica. Algo semejante acontece con el sexto
grupo (Girgenshon, Wunderle, Schafer, Mausbach, Rademacher, Seelenle-
ben, Thimme, Guitton, Holl). Este grupo insiste en la religiosidad de Agustin,
sobria, eclesiastica, en oposicion a los misticos que, al parecer, son todo lo
contrario. Hendrikx entraria en el quinto grupo.

El libro de Mass nos ofrece el debate acerca de la mistica en general. Asi
vemos las razones por las que un autor toma ésta o la otra postura. Asi, por
ejemplo, advierte que los catélicos no utilizan en este debate el Nuevo Testa-
mento o la Biblia, lo que parece muy extrafio. Al momento sobreviene la ob-

3. MAAS, F. D., Mystik im Gesprach, Wiirzburg 1972.
4. HENDRIKX, E., Augustins Verhéltnis zur Mystik, Wiirzburg 1936.
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servacion, ¢no sera ese debate una exigencia del Neo-escolasticismo y no de
la fe? Lo mismo acontéce cuando el debate se plantea entre exegetas, ¢por
qué tanta diferencia entre un Lohmeyer, protestante, y un Schnakemburg,
catélico? ¢ No seran acaso los prejuicios los que deciden y no los textos de la
Sagrada Escritura? N o L
Era muy dificil que, en ese ambiente, un autor platease el problema de la
mistica en san Agustim con novedad. Hubo algunos (Berdiaev, Gardeil, Hein-
zelmann, etc.) ® que ampliaban el marco, pero no eran comprendidos en un
ambiente tan polémico y partidista. Heinzelmann, por ejemplo, se enfrentaba
con Brunner y demostraba que el reducir la mistica a psicologia, ya para de-
fenderla, ya para desacreditarla, era psicologismo, un simple prejuicio 6. Los
partidarios de una mistica experimental reprochaban a los «teologizantes» la
reduccién de la mistica a un capitulo de teologia, que al final tampoco era
teologia, sino filosofia aristotélica. Por eso, este debate quedé6 sobreseido y
“superado 7. La importancia de Heinzelmann consistia en reclamar una
metafisica relacional en Agustin, puesto que la «dimension esencial del
hombre es un ser-con-Dios», una relacién cuyo principio y fundamente es
Dios 8. Asi hacia ver que el mundo de Agustin era «nuevo» y como tal habria

5. BERDIAEV, N., Dialectique existencielle du divin et de I'humain, Paris 1947: GARDEIL,
A., La structure de I'dme et I'experience mystique, 2 vols., Paris 1927; HEINZELMANN, H.,
Glaube und Mystik, Tiibingen 1927.

6. Ese era el defecto general del debate entre Poulain y Saudreau, y sus continuadores. Los

" que optaban por «la experiencia», terminaban reduciendo la mistica a un capitulo de psicologia,
mientras los que optaban por el simple desarrollo de la gracia y por una «contemplacién infusa»,
posibilitada por los «dones», reducian la mistica a un capitulo de teologia. En ambos casos
desaparecia la mistica como tal, al ser colonizada y reducida. La mistica es psicologia, es teologia
y es otras cosas, pero ante todo es ella misma.

7. Lamlistica primitiva es tan antigua como la humanidad. El hombre se sentia tan cerca de
los poderes {Dioses) y tan inacapaz de hacer frente a los problemas de la existencia, que siempre
sofi6 con unirse a Dios. Para las religiones antiguas era, pues, facil responder a ese anhelo radical
mediante los llamados «ritos de unién». Aunque el mismo anhelo pervive y acompaiia a la reli-
gién, y asi podemos hablar de una «mistica natural» o radical, no tratamos aqui de ella. Nos referi-
mos mas bien a la «mistica reflexiva» o critica, que comienza con Platén, al tratar de reducir la
«mitologia» a «teologia».

8. Platon cambia el problema, al establecer su chorismds, esto es, la separacion radical
entre el mundo inteligible (tdpos noetés) y el mundo sensible (tépos aisthetikés). Tanto Dios, co-
mo el Ser quedan fuera del alcance humano. La transcendencia es una «luz inaccesible». Platén
lanza, pues, un desaffo tanto a la religién como a la filosoffa. Es verdad que todavia habla de «sal-
vacion» y de «union». La contemplacion del cielo, que para los sofistas era el argumento de la
dignidad humana, se convierte en Platén en un simbolo de la contemplacion filoséfica, que revela
la esencia y el destino del hombre. La'contemplacién filoséfica es, pues, la realizacion del ser hu-
mano. Asf aprovechaba Platén la doctrina de las relfgiones mistéricas, de manera que algunos
criticos se preguntan si la doctrina de Platén no era todavia un «misterio», ya que recoge en mitos
la doctrina religiosa sobre el més alla. La epoptfa de los misterios se convierte en contemplacion
filoséfica de las Ideas. Sin embargo, Platon se opone al misterio: la auténtica iniciacion y unién
con los Inteligibles es la filosoffa. Y los criticos advierten que el trueque de Platén es reversible: si
él pudo aprovechar la religién para su filosofia, otros se encargaran de aprovechar su filosoffa pa-
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que estudiarlo °. No se discute la influencia platonica, pero debe afiadirse que
est4 sometida a la influencia biblica . El mundo de Agustin subordina la ra-
z6n a la fe que desemboca en un mundo eterno, y la razén que va iluminada
por la fe y garantizada por ella, son decisivos. La religién vuelve a reclamar el
auxilio de la mistica, como religiéon profunda: es, pues, indtil filosofar o psico-
logizar, aunque sea necesario partir de fendmenos y de exégesis. El mensaje
inicial de Agustin seria, pues, éste: la mistica es una necesidad del alma hu-
mana, que no encuentra en este mundo su razén suficiente, ni por el camino
psicoldgico ni por el filoséfico, y se encuentra con tedlogos que no se man-
tienen en su terreno. Por eso, el alma humana busca mds all4 una unién con
Dios. Cualquier teoria mistica trata de explicar una posible unién con Dios. Si
hoy distinguimos entre esencia de ia mistica o tendencia radical de la misticay
sus formas histéricas, vemos que no se trata de un problema cristiano, sino
universal. Para los cristianos, la mistica puede ser una sublimacion de la expe-
riencia de la gracia, ¢ pero hay experiencia de la gracia? Desde Maine de Biran
se viene estudiando esa experiencia de la gracia por sus efectos, pero la de-
mostracion es siempre ambigua. Heinzelmann trataba de imponer un ambien-
te de sensatez.

La mistica de san Agustin, en tales condiciones, era convencional. Si se
busca la «contemplacion infusa» o los «siete dones del Espiritu Santo de
Isaias», Agustin no es mistico '. Y si un protestante reduce la mistica a «mo-

ra la religion. Asi la cosmologia del Timeo vy la «teologia astral» de Las Leyes, fueron convertidas
por el helenismo en una religion césmica. El tefos humano es ya una vida teorética, o.bien una
teorfa de Dios (contemplacion). Y eso es lo que Aristételes traduce en su Etica a Nicomaco: servir
y contemplar a Dios. De ese modo, el estoicismo recogié el panteismo griego en una forma platé-
nica y aristotélica.

9. A pesar de la intencién de Platén, al aceptar-la inmortalidad del alma, el parentesco con
Dios, y la contemplacion, su doctrina del Chorismds es insalvable. De no aceptar el escepticismo,
pura y simplemente, como incapacidad de llegar al Tépos Noetés, s6lo quedan dos soluciones, .
puesto que el camino filosdfico queda cerrado: el gnosticismo y el misticismo. Ambos tienen al
mismo sentido: superacién de la filosofia, resolver aquel problema humano que la filosofia se
declara incapaz de resolver. Es, pues, claro el sentido y el wvalor de la mistica: superacién de la
filosofia.

10. El mundo de la Biblia era radicalmente distinto del mundo griego, como creac/én
opuesta a emanacion. A pesar de que la misma Biblia, bajo la influencia griega cambi6 el sentido
de la «gracia divina», constituyéndola en arché de divinizacién, ‘puesto que nos hace «hijos de
Dios» subsiste siempre el sistema creacional y por ende, relacional. Por un lado, aunque incluso
se llega a hablar de que Dios nos engendra y aun de semen Dei, se especifica claramente que Dios
nos engendra por medio de la palabra, y que ese semen es la fe. Por lo mismo, la «unién con
Dios» seré siempre creacional, no emanatfstica. Por otro lado, una metafisica relacional no puede
admitir la «unién de sustanciasy entre Dios y el hombre, sino unién «relacional», de cualquiera ti-
po que sea. Por eso los cristianos, lo mismo que Filon de Alejandria, cambian radicaimente el
problema, al colocar su fe por encima de la filosofia, ya que realizan la reversion que Platon dejo
planteada. Pero no hay que olvidar que si el cristianismo primitivo cayé muy pronto bajo la
influencia del helenismo, cay6 automaticamente bajo la influencia del gnostlclsmo y del misticis- -
mo, ya que de por si el cristianismo no era una mistica.

11. Lo extrafio es que en este debate no se dleran cuenta lo tedlogos de que, con sus
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propia fe. Y si el tema de las relaciones le preocupa siempre, le interesa ver
pensar a un hombre que, como san Agustin, hizo de ese problema de las rela-
ciones entre la fe y la razén el método de su pensamiento .

El tema es demasiado amplio. En este estudio nos ocuparemos tan sélo
de la llamada «mistica de la Memoria Dei», que se refiere principalmente a la
razdn, aunque iluminada por la fe y subordinada a ella. (Es posible esta
mistica dentro de una teoria de la creacion?

2. La preparacion de Agustin

A. Mistica maniquea. En el maniqueismo africano distinguimos tres ti-
pos de mistica, y Agustin debi6 de vivir los tres en su juventud. El primer tipo
es el «Principio de la Luzy. El dualismo (Luz-Tiniebla) parece secundario, con-
secutivo, y mas bien aparente, ya que «la tiniebla no es Dios». Es cierto que
los maniqueos no dan una explicacion satisfactoria, pero mantienen a toda
costa su monismo panteista: todos los valores positivos se reducen a Luz Divi-
na, y la Luz es substancia divina, materia divina. De ese modo, como aparece
en la metafisica de su libro De pulchro et apto, recensionado en las Confe-
siones, el joven Agustin contemplaba ya un mundo iluminado por Dios €,

El segundo tipo de mistica maniquea es la Gnosis filosdfica, el mito del
Antropos, a quien los maniqueos africanos identifican con Cristo. Se revela
en el mundo como Jesus patibilis, y cumple su funcién salvadora o rescatado-
ra.como «Camino-Verdad y Vida». De este modo se explicaban los principios
de participacion y recuperacion de las particulas luminosas y misticas que son
las almas humanas, desprendidas de Dios en el principio, y destinadas a rein-
tegrarse a El tras su cautiverio en este mundo. Fausto hacia propaganda de
esa teoria, y ambos tipos de mistica aparecen en la Regu/a Fidei, que Fortuna-
to, rival de Agustin, recita delante de éste V.

El tercer tipo de mistica maniquea se forja en la imagen de Dios, que es el

15. El «corazdn inquieton, formula que S. Agustin ahondé y popularizé, es para el hombre
actual un tema actual. El sentimiento tragico de la vida, queda hoy realzado por esta crisis que a
todos nos agobia, por esta «angustia» que a todos nos urge. ;Moriremos definitivamente, y
habremos vivido en vano? ¢ Tendremos dentro de nosotros un quid divinum, o seremos animales,
algo mas racionales que los otros?

16. El maniqueismo es un gnosticismo. En cuanto tal, es una superacion de la filosofia, va-
liéndose de la revelacion que nos ofrece un Salvador. Cfr. MONCEAUX, P., Le Manicheisme de
Faustus de Milev, Paris 1924, p. 2; DECRET, Fr., Aspects du Manicheisme dans I'Afrique ro-
maine, Paris 1970, p. 189; SVOBODA, K., L’Esthetique de S. Augustin et ses sources, Brno
1933. Agustin recuerda que, cuando le fue leida la Epistola de Manés, se le llamé «iluminado», es-
to es, iniciado, gnédstico. Indudablemente, Agustin conoce las Metamorfosis de Apuleyo, y sabe
bien qué significa /niciado (Apuleyo, Metamorf. X|,17) y tefeta o perfecto (/bid. XI,26). Véase la
recension del De pulchro et apto en Confess. V,15,24-27.

17. Acta c. Fortun. manich. 1,3 PL 42,114,
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iniciado o gnéstico, el iluminado o perfecto. El se encarga de digerir las
particulas luminosas, para irlas depurando y enviando a la regién luciente. Lo
repite Fausto de Mileto. Agustin, en su polémica con este maniqueo, antiguo
amigo, lo pone de relieve para ridiculizarle. El que los maniqueos se burlasen
del Génesis (1,27) no impedia que se consideraran como imagen de Dios. Te-
nemos gue suponer que Agustin, maniqueo convencido, acept6 el esoterismo
maniqueo, lo mismo que Fausto. Incluso hemos de suponer que el no haber
sido un «perfecto», aun gozando de la familiaridad de esos «perfectosy», cons-
tituyd para Agustin un motivo de humillacién y de futuras aspiraciones 8. Por
lo tanto, el fondo del De pulchro et apto es una mistica, méas bien que una
“metafisica.

B. Mistica escéptica. (Es posible una postura mistica por causa del es-
cepticismo o con motivo de éI? Parece que mistica y escepticismo son térmi-
nos antitéticos; en realidad no es asi, si nos referimos a la mistica reflexiva o
critica. Filén de Alejandria llegaba al misticismo para superar el chorismds de
Platon y la teologia negativa que le imponia la Biblia. Cicerén y los estoicos
llegaban al;éscepticismo de la Nueva Academia como arma ofensiva y defen-
siva: el Lucullus de Cicerdn, el Suefio de Escipion, las Episto/as de Séneca nos
hablan de éxtasis y viajes misticos al cielo con la mayor tranquilidad. Era la su-
ya una religion consoladora y edificante, estimulo para vivir y esperanza para
vivir. También Plotino llegaba al misticismo gracias a su escepticismo funda-
mental. . .

El escepticismo académico de Agustin se centra en el Lucullus y en su vi-
sion de los Académicos. Pero la educacion del Africano era muy singular y asi
lo era también su escepticismo religioso y profundo. Era una. Gnosis filoséfica,
que pierde su caracter positivo y cobra la amargura dramatica-de un desenga-
fio. Sorprenden las lamentaciones de Agustin por su escepticismo, cuando
por otra parte da gracias a Dios por él. En efecto, le liberd del fanatismo, dog-
matismo y triunfalismo de los maniqueos. Nosotros-afiadiriamos que debi6
dar también gracias a Dios por los descubrimientos que ese escepticismo le
proporcioné. No podriamos llamarle mistico en ese periodo, pero tampoco
podriamos negar-la intima.relacién de ese escepticismo con una mistica. Su
insistencia en el mito de Proteo, en esa Verdad que se le escapa siempre de
los brazos y a la que persigue con ardor, nos hace pensar en un amante celoso
y enfermizo. ¢ Qué tiene que ver este hombre antiguo con el hombre medieval,
triunfalista, lleno de confianza en la fe y en la razén?

El escepticismo se convirtié en una fuente de incesantes pesquisas € in-
vestigaciones sobre la verdad, animadas por el amor veri. A ese afan inquisito-
rial debe $us descubrimientos. En el Contra Academicos descubre el principio

18. El tema fue abundantemente analizado por Alfaric.. Las Confessiones insisten en él de
un modo impresionante. Indirectamente, todos los primeros libros de Agustin sirven de testimo-
nio. Quizas por esto le impresiond tanto san Ambrosio.
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cartesiano del «pensamiento» en cuanto «consciencia». Pero descubre ade-
mas que ese pensamiento consciente supone ya un pensamiento pre-
consciente y meta-fisico, que llamara mas tarde Memoria sui. En las Confe-
siones se empecina en buscar a Dios dentro de la memoria, a la que considera
como imagen de Dios en un-sentido técnico y profundo. Asi llegara a desvelar
la que lama Memoria Dei '°.

" La metafisica del conocimiento, ese YO transcendental que parece una
«iluminaciény, es-la que ha permitido a algunos criticos identificar la ilumina-
ci6n agustiniana con una mistica 2. En efecto, el afan de superar de iure el es-
cepticismo muestra las intimas relaciones que él ve :entre escepticismo y
mistica. La duda fdubium, duo), piensa Agustin, es un don de Dios cuando es
reflexiva y critica, porque nos muestra la realidad y nos libera de la ilusién. El
amor veri debe horrorizarse ante la simple formido errandi. Hay «verdades fal-
sas», asi como hay «virtudes falsas»; y todo puede falsificarse. Se reclama
una evidencia inmediata y experimetal, un criterio: «No digas que sabes una
cosa si no la sabes como esto: uno, mas dos, mas tres, mas cuatro, suman
diez» 2'. El saber es un «ver con evidencia», contemplacién de la verdad pura
y desnuda. El «sabio» se hace escéptico precisamente porque es amante celo-
so, porque no admite competencias ni corazones partidos, y esa celotipia pa-
rece ya una mistica 2. Es lo que quiere decir Agustin cuando reclama la-cien-
cia de Dios y del alma mientras afirma que los ama con exclusividad. Si pe-
netr6 tanto en la «interioridad objetiva» no fue por casualidad o especulacion,
sino por el extremismo apasionado de los celos 2.

La condicion dualista de su educacion maniquea le permite ver el didlogo
platénico y ciceroniano como expresion del ser humano. Por eso lo convierte
en soliloquio. El pensamiento es un debate interior, expresion de una realidad
humana metafisica: toda realidad se compone de dos mitades, un s/y un no.
Y ese es el principio dialégico %. La duda metédica no es la destruccion del

19. Cicerén, Tuscul. |,24; Lucullus, 60; Agustin, Contra Academicos, l1,18,41; PL 32,256;
Confess. V1,1,1 PL 32,719; SCHNURR, G., Skeptizismus, als theologisches Problem, Gottingen
1964; AMSTUTZ, J., Zweife/ und Mystik, Bern 1950, p. 106; BALTHASAR, U. v., La Gloire et la

VCI‘OIX Paris 1967, |, 96

20. Contra Acad. 11,5,11 PL 32,940 y n. 13; Cfr. Id., Col. 923 y 1015; £p. 1PL 33,67.

21. Contra Acad. 111,18,41 PL 32,956s. Precisamente ese escepticismo académico se
proponia dos temas «Dios y el alma» ( Cfr. Séneca, Ep. 102 y Cicerén Tuscu/ 60. Cfr. WLOSOK,
A., Laktanz, Heidelberg 1960, p. 25ss.

22. JASPER, K., Psicologla de las concepciones del Mundo, ‘Madrid 1967; SELLIER Ph.,
Pascal et S. Augustin, Paris 1970, p. 40ss; Soliloquios, 1,13,22 PL 32,881: verum ipsum non wde-
bis, nisi in philosophiam totus intraveris. Contra Acad. i1,3,8, PL 32,923.

- 23. NORREGAARD, J., Augustinsbekehrung, Tiibingen 1923, p. 52: estima que el proble-
ma excéptico se‘le planteé a Agustin en Milan y no en Roma. WUNDERLE, G., Einfuhrung in
Augustins Confesiones, Augsburg 1923, p. 62; Id., Augustins Gottesbegriff, p. 6s; GRABMANN,
M., Grundgedanken des hl.- Augustin (iber Seefe und Gott, K6in 1929, p. 73; aprobaba la tesis de
WEINAND H., Die Gottesidee, der Grundzug der Weltanschauung des hl. Augustinus, Pader-
born.

24. BUBER, M., Das dialogische Princip. Zwiesprache, Heidelberg 1961.
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conocimiento o un corrosivo de la investigacion, a no ser para los perezosos o
incapaces que buscan excusas y siguen durmiendo. Por el contrario, el escép-
tico religioso escudrifia hasta las entretelas y junturas del alma y del espiritu.
Agustin repetira que para llegar a conocer bien una cosa hay que amarla con
celos. Y nos pone el ejemplo de una dama que no se entrega, sino a quien la
ama de verdad y con exclusivismo, precisamente porque sabe estimarse. Es
verdad que confiesa al mismo tiempo que ama a Dios y al alma, y sin embargo
no los comprende. Pero ese sufrimiento de la dilacidon es categdrico: con el
deseo aumenta la capacidad y ardor del amante. Por otra parte, eso de-
muestra tan sélo que el amor no es un conocimiento, aunque brota de un co-
nocimiento para alcanzar otro tipo de conocimiento mas claro y gozoso .
Agustin ve claro que aun no conoce a Dios y al alma, aunque los ama; pero
sabe que no los amaria si no los conociera. Los conoce, pues, y ese es su
grandius aenigma, el misterio que trata de desentrafiar. Nos lo explica afir-
mando que quien conoce lo verisimil conoce ya lo verdadero, pues de otro
modo su lenguaje seria ridiculo.

La cautela escéptica trata de desvanecer el recelo y la duda. Es un proce-
so vital, religioso, mistico, afan de unién con la verdad; por eso Agustin utiliza
tantas metaforas. Quien abandona, no ama la verdad %. Vive estancado,
muerto, Como un superviviente.

C. Mistica neoplatonica. Algunos piensan que Plotino no es pro-
piamente un mistico Z. La mayoria de los criticos.piensa que no sélo es un
mistico, sino el mejor tipo de mistico critico y reflexivo. Parte del escepticismo
estimando que el chorismds platénico es insalvable: el dualismo objeto-sujeto
no se puede superar por la via intelectual. Recurre, pues, al amor, a un abrazo
amoroso en la oscuridad, que es «unién tenebrosa con lo UNO», con Dios, y
que se produce en un éxtasis. Pero no se trata de una mera unién objetiva e
inconsciente, sino de una «unién transformante», en la que el sujeto cobra
consciencia de su origen y condicion divinas. Por lo mismo, hay que suponer
una iluminacién consciente %, lo cual es una contradiccidn que Plotino no
explica satisfactoriamente.

Pero si pasamos a verificar el Neo-platonismo de Agustin, hay que man-
tener la cautela. Porque la confusion se debe ante todo al mismo Agustin. El
se considera platdnico, a la vez que destruye y descompone totalmente el pla-
tonismo, al imponerle el concepto de creacion, y al estimar que los piatonicos

25. Nihil aliud amo, quam Deum et animam, quorum neutrum scio. Solil. 1,2,7 PL 32,873.
La contienda académica entre lo verdadero y lo verosimil nos muestra que Agustin tiene ya un
modo de resolver: es un loco quien dice: Pedro se parece a Juan, y no conoce a Juan: Contra
Acad. 11,7,16 PL 32, 927. Y ya sabemos addnde apunta Agustin.

26. AMSTUTZ, /.c., p. 81.

27. HENDRIKX, l.c., Este autor se refiere a la «mistica carmelitana».

28. TROUILLARD, J., La Purification platonicienne, Paris 1922, p. 101 y 94; Id, La Proces-
sion plotinienne, Paris 1955.
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adoran al Dios cristiano como Principio y Fuente del ser, del conocer y del go-
zar. También diriamos que es un gran admirador y seguidor de Plotino; pero
vemos que, cuando parece imitarle, le refuta 2. Vemos, pues, que, aun par-

_ tiendo del escepticismo, adopta una postura muy diferente: no busca abrazos

~amorosos en la tiniebla, como Plotino, sino que —como Platén— quiere ver a
Dios cara a cara, «como se ve el sol en medio del firmamento». Es verdad que
muy pronto comenzard a descubrir y mantener los fueros del amor con el
nombre de «caridad». Pero eso se debera principalmente al cristianismo, y no
a Plotino.

La postura agustiniana nos hace reflexionar. La forma més logica de
reaccion ante el escepticismo seria la teologia negativa ¥. Pero Agustin adop-
ta una postura contraria. No sélo supera la teologia negativa, descubriendo
que en toda negaciéon queda un fondo positivo de la verdad, sino que se hace
la ilusion de que una vez realizada la catarsis preparatoria, la visién de Dios se
sigue de un modo necesario y automatico: aspectus sequitur ipsa visio Dei,
qui est finis aspectus *'. No es un platonismo sino un agustinismo. Ademas,
fue una ilusidn pasajera 2. No negaremos, sin embargo, su importancia, ya
que fue substituyendo el platonismo por otras piezas mejores y mas realistas.

Courcelle estimé que el Africano hizo ensayos de éxtasis. Se apoya casi
siempre en-las Confesiones, a las que hay que tratar con cuidado: no basta
decir que son «historicas», ya que también los evangelios son histéricos, pero
no son libros de historia; utilizan la historia para resolver otros problemas .
Se confunde facilmente en las Confesiones el descubrimiento de la espirituali-
dad de la verdad con una mistica neoplatonica. Y eso es un abuso.

Agustin trata de demostrar cuén dificil es liberarse del materialismo y nos
presenta su propio ejemplo. El tenia una concepcién materialista de Dios. De
nada le hubieran servido las amonestaciones externas, ya que sélo una mo-
cién, una gracia, podia liberarlos *. La lectura de los platonicos fue una ani-
madversio, vocatio, visum, signum, etc. Y Agustin quiere sacar partido de ese
hecho para su teoria de la animadversio *. Las Confesiones nos hacen ver

"29. «PLotino inici6 a Agustin en la contemplacion extética... pero Agustin ibaa la vez con y
contra Plotino» Balthasar, La Gloire... p. 85.

30. Solil. 1,1,3 PL 32,870. Contra Acad., 11,2,4 PL 32, 921.

31. Soalil., 1,6,13 PL 32, 876; De Ordine, 11,19,51 PL 32,1010. De todos modos, no conoce-
mos el texto de la traduccién de Victorino, que podia ser parafrastica; tampoco conocemos la in-
terpretacion que el grupo filoséfico de Milan daba a ese texto de la traduccidn de Plotino. Por eso
es dificil sacar conclusiones definitivas en este punto.

32. Solil., 1,6,13 PL 32,588.

33. Confess., libro VII.

34. /d., 1X,1,1 PL 32,763.

35. COURCELLE, P., Recherches sur les Confessions de S. Augustin, Paris 1950. Hay aqui
una confusién de problemas. Las Confesiones son «histéricas», desde luego, como lo son los
Evangelios; pero eso no obsta para que los hechos histéricos sean aprovechados para dilucidar
problemas «actuales». Por eso, para hablar de «mistica», hay que acudir a los Solifoquios. Seg(in
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que, ante una vocacion divina, puede darse o no darse un resultado satisfac-
torio, esto es, una conversio dentro de la teoria de la creacion *. De hecho, la
lectura del Hortensio que Agustin describe casi del mismo modo que la lectura
de los platénicos, produjo un efecto desastroso, ya que le empujé hacia el
maniqueismo, que el autor de las Confesiones detesta a la hora de
escribirlas ¥. Si sélo se tratase de tales textos, Agustin no es mistico.

3. £l método agustiniano y la Mistica

Los autores que recurren a textos filosoficos para habiar de mistica, sa-
can dichos textos de su contexto. En el Lib. VIl de las Confesiones nos explica
Agustin su lectura de los piatonicos ®. Estaba dispuesto a aceptar el cris-
tianismo y los leyd con ojos cristianos. No encontré en los platénicos la doctri-
na de la Kénosis del Verbo. Pero tampoco se halla en los platénicos lo que él
ley6. Ademas, podria haber leido los «idolos de Egipto, las lentejas alejandri-
nas de Esau». Asi nos indica que poseia ya un criterio selectivo: inveni haec ibi
et non manducavi. La verdad no es de los platonicos, sino de Cristo y de los
cristianos, como «los tesoros de los egipcios eran de Dios y de los
hebreos» ®. Expongamos ahora el texto.

Agustin, amonestado por los platénicos, entra en si mismo guidndole

éstos, Agustin vive en periodo «catérticon, y no piensa en estados misticos. Supone que llegaré a
«ver a Dios»; pero eso es una suposicion, y estad muy lejos. Si Agustin intentara el éxtasis, seria
un inepto, se contradiria a si mismo. Solil., !,4,9 PL 32,374; id., 1,6,13, col. 876; id., 1,14,24 y 25,
col. 882. Novit illa pulchritudo quando se ostendat, /d., id. En el libro De Quantitate animae, 33,76
PL 32,1076, después de la permanencia en Ostia, declara Agustin: Dixerunt haec quaedam et, in-
compa.rabiles animae, quae etiam vidisse ac videre ista credimus. AGustin no tiene, pues, antes
de llegar al Africa, experiencia mistica personal alguna. No era bastante ingenuo para «hacer en-
sayos de mistica».

36. Confess. VII,6,10 PL 32,739: non dicat homo: Quid est hoc? Ut quid hoc?

37. (Ta) procurasti mihi per quendam hominem... quosdam platonicorum libros..., Con-
fess., V11,9,13 PL 32,740. Esta lectura sirve a Agustin para describir paralelamente la lectura del
Hortensio en Confess., 111,4,7 PL 32,685. Tampoco esta lectura hubiera servido de nada, sin la
«conversioy», que responde a la vocatio. Pero aqui la vocatio fue «eficaz».

38. /d., 8,12: placuit in conspectu tuo reformare deformia mea; et stimulis internis agitabas
me, ut impatiens essem, donec mihi per interiorem aspectum certus essem. Agustin quiere decir
que sus reflexiones sobre la précedencia de la razén o de la fe no terminaban de darle la certi-
dumbre. «objetiva», y que esa certidumbre sélo podria lograrse per interiorem aspectum, por la
contemplacion directa de la verdad. Ese proceso lo compara Agustin con la curacion de los ojos
mediante un colirio {id., /d.). A continuaciéon enumera esos puntos que citamos arriba, distin-
guiendo lo que leyd y aceptd, lo que no encontrd, y lo que encontrd, pero no acepté. /d., VI1,9,13
PL 32,740s.

39. Lo dicho anteriormente es, pues, tan solo una admonicién, una vocacién que invita a
Agustin a la interioridad, a entrar en sf mismo, segin el método suyo: Noli foras ire, in te jpsum
redi. De Vera Relig., 33,72 PL 34,164, Para evitar las consabidas mitologias, continuamos distin-
guiendo las fases del proceso transcendente, segin las van describiendo las Confesiones.
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La cita de un texto paulino y de un psalmo demuestra que no hay aqui
rastro alguno de mistica, sino sélo eliminacién del materialismo: la verdad no
es material, no estd sometida ni al tiempo ni al espacio ni a la mutabilidad.
Ademas, Agustin lo ve bajo un aspecto religioso. Si se quiere, esto es lo que
Agustin llama «filosofia»; y si se quiere, habra que afiadir que es «filosofia reli-
giosay, pero no es mistica. A continuacién hace una larga especulacion sobre
si las criaturas son o no son, y explicara qué es lo que significa la férmula: yo
no soy todavia, diciendo: mihi inhaerere Deo bonum est (Ps. 72,20). Quia si
non manebo in illo, nec in me potero. llle autemn in se manens, innovat omnia
(Sap. 7,27) .

En lugar del éxtasis plotiniano, hallamos la formula que Agustin utiliza
contra los maniqueos para librarlos del materialismo. Sélo que utiliza el con-
cepto de creacién. Ya no tiene, pues, una ontologia substancial o griega, sino
una ontologia relacional o cristiana. Las cosas son criaturas, no substancias
independientes . Siguiendo el discurso, dice que no podia gozar de Dios
(frui Deo) con estabilidad. Era atraido, arrebatado hacia él por la belleza (de-
core tuo), pero recaia por su propio peso {pondere meo). Lainmutabildad de
una cosa mudable sélo es posible si se une al Inmutable (cohaerere Deo) .
Pero Agustin se siente satisfecho con su método de demostracion que implica
la imposibilidad del materialismo: la Verdad no est4 sometida a las leyes del
tiempo, del espacio y de la mutabilidad. La Verdad es. No hay aqui mistica,
pero hay una profunda conexién con ella por el concepto de memoria, como
lo mostraré el Lib. X de las Confesiones y definitivamente el De Trinitate. La
memoria es algo mas que un inteflectus, porque da una seguridad total. Po-
seemos, pues, una sindéresis, que nos permite afirmar categéricamente: esto
debe ser asi 0 no debe ser asi . Se trata sélo de una conexién profunda, no
de la unién mistica. ' .

Este método va evolucionando, y en realidad ya no es platonico. No se

42. /d. 11,17, col. 742.

43. /d. cap. 12y 13.

44, Confess. Vi, 17,23 PL 32, 744, El texto es estrictamente paralelo al citado VIi, 10,16
col, 742. No sélo no contiene novedad, sino que evidencia las intenciones de Agustin, al escribir
las Confesiones.

45. La foérmula consuetudo carnalis era una concesion que Agustin habia tenido que hacer
a los maniqueos. En efecto, presionado por el maniqueo Fortunato (Contra Fortunatum Manich.
I, 22 PL 42,122) se ve forzado a reducir el campo de la libertad, ya que S. Pablo habla de la carne
que lucha contra el espiritu, y de una ley de los miembros; se ve pues forzado a confesar: post-
quam (Adam peccavit), nos in necessitatem praecipitati sumus. Somos libres, pero sometidos a
la presidn de la consuetudo carnalis. Tal discusién tuvo lugar el afio 392, y con la misma fecha co-
mienza a aparecer ese tema en Agustin: antes no aparecfa. Es pues claro que las Confesiones
quieren aprovechar este tema para hacer ver que la conversién es obra de la gracia; ésta es la que
supera la consuetudo carnalis. Serfa infundado pensar que Agustin pensaba esto en Casiciaco o
en Roma. Las consuetudo carnalis es el peso, que no le permite el frui Deo con estabilidad. Quien
habla asi es un obispo de Hipona, no un recién convertido, un cristiano «nuevoy» o advenedizo.

46, Sed mecum erat memoria Tui... Id., 17,23 col. 744s).
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niega el principio de la pirdmide ontoldgica, pero ésta queda superada por una
pirdmide interior, es decir: subiendo por las facultades del alma misma en bus-
ca de la transcendencia. En el Lib. VI De Musica ensaya Agustin la escala de
los grados numéricos en busca de numeros eternos. Podemos aqui hablar de
entusiasmo en cuanto antecedente de un mistico. Eso es lo que dice el famo-
so texto: et perveni ad id quod est, in ictu trepidantis aspectus. La conexién
se explica con la formula memoria amante. Es como desear cosas que se olfa-
tean pero no pueden alcanzarse, porque todavia son inaccesibles para el
sujeto . Como se ve, en ese Lib. VIl de las Confesiones no hay mistica neo-
platdnica, sino exposicion de un método para liberarse del materialismo.

4. ¢Un éxtasis en Ostia?

Distinguiremos, como lo hace Agustin, cuatro puntos: el hecho histori-
co, el tema especulativo, el método de las ascensiones y las férmulas tipicas.
En cuanto al hecho histérico, narra Agustin que, estando en una posada de
Ostia Tiberina, asomado a un ventanal del jardin con su madre, tuvo con ella
un coloquio intimo y emocionado. Parece que Agustin entona un himno al si-
lencio universal de las criaturas para dejar hablar al Creador; pero la madre y el
hijo no cesan de hablar. Debieron evocar los acontecimientos pasados y los
dejaron atrds, para enfrentarse con la situacién presente, y aun para preocu-
parse del provenir. ¢ De qué provenir se trata?

No tratan de la inminente navegacion al Africa, y tampoco de lo que es-
peran encontrar allf, sino de «la vida eterna de los santos». Esa vida eterna es
calificada de «futura» para recordarnos un texto paulino: en realidad es un te-
ma especulativo que preocupa a Agustin a la hora de escribir las Confesiones,
y que implica dos problemas especiales: 1) ¢Qué es la eternidad?, y 2)
¢Qué es la felicidad completa? Podemos preguntarnos si esos dos problemas
preocupan mucho a Agustin durante su estancia en Ostia Tiberina, mientras
se preparaba para embarcarse. Es posible que la conversacion fuera sugerida
por Ménica, la cual veia ya colmadas sus esperanzas en la tierra y quizas espe-
raba o deseaba la muerte. Pero, en ese caso, la «vida de los santos» no se hu-
biera planteado a ese nivel filoséfico, sino a un nivel méas sencillo y escatolégi-
co. Como ese mismo pasaje sugiere, el tema serfa éste: ¢se dara en la vida
eterna satisfaccion a los apetitos sensibles y a cuéles? A este tema se dedica
férmula genérica, negando que tal satisfaccién sea creible; y nada mas. Por el
contrario, se plantea en firme el tema de la definicién de una «vida eterna».

" Parecen términos contradictorios, ya que vida e inmutabilidad parecen
excluirse. Se trata, pues, ante todo de definir el £s, el Ser (de Einai, O on). Lo

47. /d., col. 745. Como se ve, no hay un solo concepto nizyn, gino una ligera aclaracién de
- la Memoria Dei, que estudiaré en el libro X de las Confesionses. En confirmaci6n de esta postura,



428 L. CILLERUELO 16

que preocupa a Agustin es el /djpsum, como se expresa en otros lugares: /n
pace in Idipsum... Cuius participatio eius in Idipsum... etc. %,

Preocupaba igualmente a Agustin el tema de la felicidad. Y no sélo por
esa «satisfaccion de los apstitos sensibles», ya que la felicidad no consiste en
ella, sino porque es un tema tradicional de la filosoffa clasica y Agustin necesi-
ta estudiarlo a la luz cristiana. Esa felicidad ha de reunir dos condiciones esen-
ciales: 1) que sea el sumo bien del hombre; 2) que nadie pueda arrebatar-
selo al hombre. Agustin concluiré diciendo que la felicidad del hombre es el
mismo Dios, el Dios cristiano. Si la virtud consiste en seguwle la felicidad
censiste en conseguirle. Se le sigue por el amor, y se la consigue, no hacién-
donos una sola cosa con El, sino haciéndonos semejantes a El {Proximi) esto
es: «tocandole de un modo maravilloso e inteligible, ilustrados y penetrados
por su verdad y santidad». El es la misma Luz, y nosotros somos capaces de
recibir su «iluminacién».

En cuanto al método de las ascensiones, no parece probable que Ménica
planteara o pudiera seguir ese método filoséfico, lento y complejo, dentro de
sus ideas cristianas. En el libro De Quantitate animae, escrito en la época de la
estancia de Agustfn en Ostia y en Roma, y terminado algo maés tarde, se nos
ofrece una especie de «método gradual». Tales grados son las virtualidades
del alma: vida, sensibilidad, memoria, reflexién, dominio o tranquilidad, direc-
cién de la mirada mental, y finalmente contemplacién beatifica. Como se ve,
Agustin aprovecha el neo-platonismo y el estiocismo, y habla «de oidas». Eso
nada tiene que ver con el silencio general, que va imponiendo la gradacién
descrita en las Confesiones. Y tiene su explicacion: Agustin ensaya por prime-
ra vez ese método de las ascensiones, arreglado por él en el Lib. VI De Musi-
ca, estando ya en Africa. Por tanto, no pudo ser utilizado en Ostia Tiberina, ni
Mébnica lo hubiera soportado, para hablar de ndmeros eternos o de un simple
Es . En cuanto a las férmulas utilizadas, son claramente las mismas de que
hemos hablado en el péarrafo anterior.

Agustin no tiene la mayor intencién de presentar su coloquio filiai como
un éxtasis 0 una visidn mistica. Distingue muy bien entre el verbum oris y el
verbum cordis. Lo que dice es que el didlogo (verbum oris) encendié en ellos
el amor y el deseo de la vida eterna: eso es lo que se llama «tocar la eternidad
un tantico fmodice) con el impetu del corazén» fictu cordis). El afecto nostal-

podria yo utilizar muchos indicios, que Agustin aduce a continuacién, talés como el quid habes
quod non accepisti, la discusién sobre la gracia, las aplicaciones de la consustudo carnalis, y
muchas otras que cualquier lector hallaré a manos llenas, si lee con reposo. Pero en gracia a la
brevedad, pasaré al texto de la «vision de Ostia».

48. Confess. IX, 10, 23s PL 32,744. Evidentemente, toda esta composicidn con sus textos
biblicos y su ideologfa, es propia del obispo de Hipona, no del recién convertido, que acababa de
llegar de Milan después de recibir el bautismo, y que habla post longi itineris laborem.

49. /d., n. 24, col. 744. De Mor. Eccl. |, 11,18 PL 32,1319. De quant. animae, 33,70 PL
32,1073-1080.
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en otras partes que esos momentos de «contemplacion» son «saipicaduras de
la felicidad» %',

Todo esto se confirma con un texto paralelo: «Esto lo hago con frecuen-
cia... y a veces me introduces en una intensa emocién inusitada, en una mis-
teriosa dulzura. Si se perfeccionase, no sé qué serfa, pero ya no serfa esta vi-
da. Sin embargo, recaigo...». Siempre lo mismo: Agustin es, pues, un mistico
experimental y doctrinal. Y escribe sus Confesiones en situacién mistica %2,
Hablar sélo de «entusiasmo» es muy poco y muy ambiguo %,

51. Confess. IX, 10,25 PL 32,774. Evidentemente, es este un texto paralelo de /d, X, 40,65
PL 32,807, que citamos arriba.

52. De ese modo, queda contestado el problema propuesto. Agustin es un mistico y un
gran mistico, pero muy personal. En primer lugar, se trata de una mistica cristiana, que puede lla-
marse «meditacién contemplativa» o «contemplacién meditativa». En segundo lugar, no se trata
de absurdos ensayos de éxtasis plotinianos, 2ino de una contemplacién consciente de la Verdad.
En tercer lugar, no se trata del Agustin nedéfito, sino del obispo de Hipona en el momento en que
escribe las Confesiones. Y en cuarto lugar, sélo se describe un aspecto de esa mistica agusti-
niana, la que viene sugerida por los hechos que se toman como puntos de apoyo. Para éntender
mejor el carécter de la mistica cristiana de Agustin hay que examinar otros aspectos, y por eso es
necesario continuar este estudio.

63. De Quant. animae, 33, 70-77 PL 32,1073-1077. En este pasaje Agustin adopta el nime-
ro siete, que se le ha impuesto en la catequesis bautismal Cfr. Scholz, H., Glaube und Unglaube.
Leipzig, 1911, p. 154-162. Los grados o fases de la ascensién son seis, ya que el Gltimo es la gloria
y esta no es un grado o perfodo sino una «masidén» o «morada». Pero, como la misma catequesis
bautismal, mantiene el nimero siete conforme a los siete dias de la creacién. El contenido de esos
seis grados es la catarsis neoplatonica, entendida cristianamente. Eso es muy diferente de la
descripcién que nos ofrecen las Confesiones.
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5. &/ cambio de Mistica

La acomodacién de un platonismo agustiniano a un creacionismo tuvo
que ser lenta y graduai. Por lo que toca a nuestro tema, nos interesa el Lib. Il
de De Genesi contra Manicheos, escrito en el afio 388-9, tres afios después de
la conversion. La razdn del cambio es el pecado original de Adan que contras-
ta con una «caiday platonica. Automaticamente tiene que distinguir en el
hombre dos naturalezas diferentes en abstracto: 1) la naturaleza humana
paradisiaca, filosofica, abstracta, en la que Adan fue creado; y 2) la natura-
leza humana actual, historica, real, instalada en la «miseria temporal» que en-
contré Adan al ser expulsado del paraiso ™.

Dios creé al hombre en estado mistico: «Dios regaba al hombre con la
fuente interior, hablando a su entendimiento. No tenia el hombre necesidad
de palabras externas, de lluvia de nubes. Se saciaba de la misma fuente, de la
Verdad que manaba de sus propias entrailas» %°. Los cuatro rios paradisiacos
eran las cuatro virtudes morales que en su perfeccion implican la contempla-
cién directa de fa Verdad, de Dios. Asi, el sistema de suministro del Agua era
un subjunctio directa.

El régimen cambia con el pecado original. Adan pretende demostrar que
el agua de su pozo es «propia», manantial; y para demostrario corta el
acueducto que le traia el agua divina al pozo. Entonces, el pozo se secé y las
subjunctio directa cesd. En adelante, se impone un régimen de mediaciones
(Cristo, la Iglesia, la fe, los sacramentos, los hagiégrafos, los profetas y todas
las realidades terrenas); todas ellas pueden ser  mediaciones y animadver-
siones. Es ya «lluvia de nubes», que baja de los montes; lluvia externa del
cielo; mistica indirecta en todo caso, tanto para la razéon como para la fe. Los
querubines con la espada flamigera impiden el regreso al paraiso. El querubin
es la caridad (a la cual se reduce ahora la «plenitud de la ciencia», y la toleran-
cia de las fatigas terrenas es la espada flamigera. Esta es ya una teoiogia o
mistica de las realidades terrenas %.

54. Elvidere Deum, en sentido directo o inmediato, queda relegado a la escatologia, a la vi-
da eterna. Para este mundo o «Miserian, solo tenémos un invisibiliter videre: lapsu quo misera
facta est, et reparatione qua rursus in beatitudinem redit. De Gen. c. Manich. I, 6,7 PL 34,200:
Id. n. 10, col. 201 y n. 29, col. 187.

55. /d. !, 4,5 col. 199. La metafora agustiniana se acomoda al sistema romano de la con-
duccién de aguas, tal como ha aparecido en las excavaciones de Hipona y es conocido en Romay
en todo el Imperio. Se construian grandes algibes, estanques, o pozos, y el agua se traia por me-
dio de acueductos. Piensa pues Agustin que Adéan tiene su aljibe lleno de agua; pero quiere de-
mostrar que el agua de su pozo es manantial, y para eso corta el acueducto que le unia con la
Fuente-Dios. Entonces, automaticamente, el pozo deja de suministrar agua, porque se ha seca-
do. Ahora es necesario recurrir al agua de la Huvia, de las nubes, de los montes, esto es, a la «llu-
via indirecta», al suministro indirecto, a la Via indirecta, pues Dios se ha escondido! La Trascen-
dencia comienza a ser un «Misterio». Esta metéfora refleja perfectamente el pensamiento agusti-
niano en esta materia. Cfr. De Civ. Dei, Xill, 21, PL 41,394,

56. /d. nn. 34-36 cols. 214s. Es también la teologia del método de las mediaciones.



432 L. CILLERUELO 20

¢Queda con esto eliminado todo tipo de mistica directa? Dejemos aparte
el caso de Moisés y de san Pablo, ya que Agustin duda. Lo cierto es que la ilu-
sion platonica queda eliminada. Pero hay otros tipos de mistica. Los cristianos
habian hablado de una gracia habitual o santificante que los ‘hacia hijos de
Dios. ‘Presentaban ya un tipo de «mistica de Dios», muy diferente del que
concebian los estoicos, con su formula «en el vivimos, nos movemos y so-
mos».” Pero como la formula es comun, -san Pablo no teme citarla. Mas
todavia: en san Pablo aparecia otro tipo de mistica. Es la «mistica de Cristo»
que bien podemos llamar en Agustin «Cristocentrismo». De esta mistica, que
es la definitiva de Agustin, nos ocuparemos en otro lugar. Nos queda todavia
una posibilidad, la que tratamos de dilucidar aqw Mistica de la imagen de
Dios o de la memor/a

Platén convertia la religion en filosofia, porque admitia en el hombre un
quid divinum. La filosofia lograba la auto-deificacion o hapotheosis. Era nor-
mal que Agustin concibiera la unién con Dios como una iluminacién. Pero la
fe cristiana impone a Agustin ciertas conducnones y en este caso se hace ne-
cesario el cambiar la teoria de |a iluminacion: el hombre no posee un quid divi-
num como substancia divina, sino sélo como «relacién transcendental», res-
tauracion de la reliquia de la imagen primigenia, o naturaleza paradisiaca. Si
los griegos se expresaban dentro de un sistema de emanacion, Agustin tiene
que expresarse dentro de un sistema de creaciéon ¥. Aprovecha materiales de
construccion, pero la basilica es cristiana. Mlentras el ideal cIaS|co se desva-
nece, va subiendo el ideal cristiano .

Podriamos pensar que el cambio es accidental, ya que Agustin cambia
iluminacién por amor, y eso es también plotinismo. Ese amor de Agustin seria
griego, egoista, una simple eudaimonia. Esto significa no haber leido a Agus-
tin o inventarse un Agustin abstracto. Es la fe cristiana la que viene imponien-
do las condiciones. La memoria agustiniana es el ser humano inicial y cons-
tructivo, del que brotaran e! entendimiento vy la voluntad:. Nadie duda ni dis-
cute que Agustin acentda las funciones del amor, o que repite que Dios es
amor. Pero el principio agustiniano absoluto declara que «nadie ama lo que no
conoce». Todo amor, cualquiera que sea, supone ya conocimiento del mismo
orden de ese amor. Por lo mismo, la memoria radical es «conocimiento impre-
so» Yy consecutivamente «amor impreso». Al trasladarnos a una creacion, em-
pezamos a participar en el amor creador. El principio absoluto de una creacién
divina es un conocimiento, un plan o misterio (san Pablo). Su correspondien-
te amor se explica segin la dlaloglca trinitaria divina: Padre-Hijo y Esplrstu
Santo.

57 WLOSOK, I c., p. 15,
58. De cons. Evangel. IV, 10, 20 PL 34,1228: quien admlte ese ideal, «no sabe lo que busca
ni quien lo buscan.
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poeta, a pesar de su profesion de asceta y de obispo. Es un filésofo y un tedlo-
go, y sobrepasa los limites de la parenesis. El sentidc del problema cambia, si
~ en lugar de decir «cosasy, decimos «criaturas». Lo sensible es una estacion de
transito, pero necesaria. Todo el que quiera ascender, tiene que partir de eila,
e incluso aprender a superaria a pesar de todos los peligros. Porque por enci-
ma de nosotros y de las cosas esté el plan de Dios, la creacion. A lo inteligible
no se sube, con el pecado original a cuestas, sino por lo sensible. La misma fe
pertenece a la zona transitoria. Las «mediaciones» son necesarias %. .

Frui es un término polisémico. Uno de sus significados es: gozar de las
criaturas segln el plan de Dios. Se aprecian en el término fru/ dos sentidos y
dos acentos: el sentido puede ser personal o impersonal; y el acento puede
ser subjetivo u objetivo ®. Por eso pudieron atribuirse a Agustin el hedonis-
mo, el eudemonisma, el eros radical de Proclo, el estoicismo de los pondera
{amor meus-pondus meum), o cualquiera otra de las opiniones que cita
Varron #. Otra cosa es colocar las formulas de Agustin en su contexto.

El término frui alude siempre a la felicidad. Esta ley no depende de la li-
bertad, ni del conocimiento, ni del amor; sino que arrastra al amor vy a la liber-
tad como ley cdsmica. La humanidad entera ha reconocido a Agustin como el
doctor de la caridad, pero si ésta es consecutiva, la felicidad es también con-
secutiva. En cambio, el Gltimo principio de la felicidad es la unidad. No cabe
duda de que la unidad del ser humano la constituye la memoria, en cuanto
abarca el pasado, presente y futuro, el espacio y la herencia, la relacion con el
mundo y con Dios. Por eso constituye también el tefos, la perfeccién del ser
humano; el ser terminal es la unidad, la unificacion que se obtiene adhiriéndo-
se al Inmutable, a Dios. Asi se van sucediendo las formulas agustinianas: «Alli
donde el hombre encuentra felicidad, alli pone amor». El suicida y el sapréfilo,
el masoquista y aun algunos misticos que afirman que elegirian el infierno s/
esa fuera la voluntad de Dios, no son excepciones de esta ley. En su desahogo
encuentran un bien y encontrarian su cielo en el infierno.

No es extrafio que un sistema tan complejo como el de la delectatio
victrix haya creado tantas dificultades. No se suprime la libertad, pero se va
mas alld de la libertad. No podemos limitar la férmula virgiliana (trahit sua
quemgque voluptas) a la verdad, a la felicidad o a la unidad espirituales, sino
que se extiende también a la zona sensible. Hasta podriamos hablar de una

62. Confess. X, 6,8 PL 32,782.- BALTHASAR, /.c., p. 118. No se renuncia pues del todo al
«principio piramidal» de los platonicos, sino que éste sigue informando el método de las ascen-
siones. (Cfr, De Mus. VI, 11,30 PL 32,1179s y 1187s; De Vera Relig. 20,40 PL 34, 139s, 145y 148s.
De Mor. Eccl. 1, 7,11 PL 32,1315.

63. MERGUET, H., Lexikon zu den philasophischen Schriften Cicero’s, reimpresion en Hil-
desheim, 3 vols. 1961. En principio y en teoria, Agustin, aplica el frui a las personas y el ut/ a las
cosas. Cfr. De Doctr. christ. |, 4,4 PL 34,20. Pero en la practica esa distincién falla. El era un mon-
je y un obispo, pero exalta la belleza de la Creacion divina.

64. De Civ. Dei, XIX, cap. 1-6 PL 41, 621-832. La «Mistica» es pues también una «bus-
queda de la verdadera felicidad. t
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mistica de lo sensible, en Agustin. Gilson advertia que hay una intima cone-
xion entre Agustin y la mistica franciscana ly hoy tendriamos que aftadir la
«teresianan), que encontraria su magnifica expresion en el Céantico de san
Juan de la Cruz y que seria una reconciliacion con las religiones orientales.

B: Frui se. Si el frui puede aplicarse a ias realidades cosmicas, mucho
mejor podra aplicarse a la persona humana. Para no alargar nuestra exposi-
cién, omitimos el culto agustiniano de la amistad, ya cuando se trata de amis-
tad espiritual (al estilo de Aelred de Rielveaux), ya cuando se trata del primer
mandamiento o amor ai prdjimo y sus multiples aplicaciones de benevolencia
y beneficencia. Lo que nos interesa ahora es la personalidad humana; y en
ninguna parte la veremos mejor que en nosotros mismos ®,

También aqui los autores comienzan con frecuencia por el amor, que
seria «amor propio» o egoismo. Se encuentran con que en Agustin hay tres
posturas que parecen contradictorias: 1) el amor propio parece oponerse al
amor de Dios %; 2) nadie se ama a si mismo verdaderamente sino en cuanto
ama a Dios ¥; 3) si el hombre no se amase a si mismo, ni amaria a Dios ni
sabria qué es lo que significa amar . Estas tres férmulas no son contradicto-
rias sino complementarias ., Por desgracia, el problema se plantea a veces en
términos aristotélicos preguntando por un primado de la voluntad o del enten-
dimiento; otras veces, como ocurre en Max Scheller, se habla de un primado
del amor «impreso» sobre un conocimiento «expreso», cambiando asi de 6r-
denes. Pero en realidad se trata de una mistica del hombre, de la persona hu-
mana. Agustin se habia convertido a si mismo en tierra de sudor y da fatiga
interminable 7. Asi se introduce el tema de la interioridad: noli foras ire, in te
ipsum redi. Agustin se admira de que los turistas recorran el mundo buscando
paisajes y espectaculos, cuando tienen dentro mundos tan maravillosos a los
gue no prestan la menor atencién.

Concluiremos lo siguiente: siempre y sin excepcion la vision es anterior a
la tendencia, la impresién anterior a la querencia. No es ya extrafio que se es-
tudie tanto la interioridad agustiniana que abre camino a una mistica de la in-
terioridad. Surge la comparacion con Descartes; pero Descartes iba animado
por «segundas intencionesy; esto es: por afdn de conquista. Pero ambos sa-
ben que el Gnico e infalible camino de superar de facto el escepticismo es el
cogito. Bastara recordar el Lib. X de las Confesiones o los dltimos Libros del
De Trinitate como modelos del fino anélisis de Agustin. El no logré percibir

65. Ep. 2 PL 33,63. DIDEBERG, D., St. Augustin. Una Theologie de I'Agape, Paris, 1975,
66. Ep. 140,24,61 PL 33,564,
67. In Jo. 123,56 PL 35, 1968; De Trinit. VIll, 8,12 PL 42,957, . '
68. .:Serm. 368,4,4, PL 38,1654; De Doctr. christ. |, 53,223. PL 34,27 vy 29: In Jo. 23,10°PL
35,1589. . . : . :
69. Confess. X, 23,33 PL 32,793 y 806.
70. Confess. libro X; SCHELER, M., Ordo Amoris; Sciacca, M.F., La Interforidad objetiva,
Barcelona, 1963; HEIDEGGER, M., &/ Ser y e/ tiempo, México, 1951, p. 52.

5
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claramente le memona Dei'sino después de haber analizado la memoria sw
Este‘acceso a la mistica de la interioridad lo hallamos también en los poetas, y
quizas en todos los grandes hombres. “;Qué son las Moradas de santa Teresa
o los analisis de san Juan de la Cruz, o el d,sce-rmmnento de espiritus de san ig-
nacio, sino «mlstlca de la interioridad»? Es propiamente-una «mistica», pues
con frecuencia-no. es el mistico quien ha de pronunciarse sobre el problema de
las causas, sino el tedlogo. Al mistico le basta describir € interpretar. De ahi
que siempre. que surge un mistico comienza la batalla de las opiniones acerca
de su autenticidad. Después de tantos siglos, todavia no poseerhos un criterio
claro para‘diferenciar a un profeta de un pseudo-profeta en las.mismas condi-
ciones. .

Es cierto que Agustin dlstmgue entre las potencias del alma y su substan—
cia. Y distingue también las potencias entre si. Pero esas potencias penetran
en la substancia del alma, que hoy Hlamariamos «subconsciente» o «me-
moria». No hay en Agustin una psichologische Trinitatslehre, sino una trinita-
rische Psichologielehre, una teologia cristiana y no una filosofia griega de la
interioridad. En ese’ subconsciente (substancia y potencias) se encuentran
Dios y el hombre, se juegan los dramas de la libertad y de la gracia, del destino
y de la vocacion. Esa'es la frontera. Agustin se cansa de repetir que Dios est4
dentro finterior intimis meis), aunque es valde aliud.

C. Frui Deo. No se puede pasar de un cogifo a un sum, sino a un videor
{me parece). No hay ergo que valga. En todo caso, tanta ilusion puede haber
en un sum como en un cogito. Descartes convierte el dualismo agustiniano en
monismo, pero lo hace mediante un sofisma anaceptable. Hablaremos, pues,
de una interioridad objetiva en oposicidn a la interioridad subjetiva.

El tema de la memoria Dei era, en cierto modo, conocido por los platéni-
cos; pero Agustin tenfa que encuadrario en el sistema de la creacion. Por eso,
el cogito agustiniano va ya acompanado por esa otra memoria que nos permi-
ta decir sum. Agustin entra en si mismo, guidndole Dios. El existencialismo no
tiene derecho para limitar el mundo; y es que el mundo abarca toda la reali-
dad: hasta la posibilidad de un Dios. Entonces el hombre es también un ser-
en-Dios, y en este sentido se aplicara la formula estoica: en El vivimos, nos
movemos y somos. Agustin pone de relieve la situacion que podriamos llamar
pre: pre-ontoldgico, pre-consciente, pre-reflexivo, etc. El entusiasmo de
Agustin, como el amor o cualquiera otra manifestacién consecutiva, brotan
de una unién inconsciente con Dios. Tal unién se da siempre como un hecho
constante. Este seria el punto de partida de una situacién mistica original,
hasta llegar a ver a Dios conscientemente 7',

Esto podria aplicarse también a la sociologia. Agustin ha sido saludado
como descubridor de la sociologia, en cuanto que presenta la sociedad como
ente organico nuevo, y no como agregado de individualidades. Su pensa-

71. Confess. Xlil, 24,35 PL 32,860s.
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miento «orgénico» parte de una primera pareja humana, que es un protoplas-
to, una forma dotada de las correspondientes energias, que- terminardn
reuniendo al género humano en-un Punto Omega, como diria Th: de Chardin.
Agustin exagera, incluso, el sentido estructuralista, puesto que —segun él —
en Adan estaban ya los reyes, curias, ministros, senados, congresos, cultura,
civilizacion, idiomas, pueblos, ciudades y estructuras-72, Pasa de la sociologia
a la filosofia y de ésta a la teologia, como apertura hacia una-mistica social.

Lorenz nos da una descripcién de la formula frui Deo: «es subordinarse a
Dios y a su ley, ordenar la vida y la accion segtn la voluntad divina, incorpo-
rarse al orden universal, satisfacer los deseos humanos, reconciliar al hombre
con Dios en intima paz, 'filiacic‘)n adoptiva, incorporacién a la gloriosa Ciudad
de Dios» 7. Estos S|gn|f|cados nos permiten ver que la mlsma férmula puede
utilizarse en contextos diferentes.

. Prestemos ahora atencion al amor consecutivo de la memoria. Agustm
no teme utilizar las expresiones eroticas mas fuertes, las metéforas de la vida
sensual, aunque toma la precaucion de apoyarse en los correspondientes tex-
tos biblicos. Asi vemos que nos habla de: comer, beber, abrazar, besar, gus-
tar, oler, tocar, etc 7. El 6rgano de esa funcion es el corazén. También el co-
razén es término polisémico, pero los aspectos mas tipicos son los mas pro-
fundos, ‘por ejemplo, cuando el corazén significa persona o subconsciente.
De este modo, Agustin se convirtid en puente para todos los misticos, que
hablan de.una scintilla animae, o centella, que salta de la memoria y que tiene
un marcado caracter de amor o de pasion. Hablan también de Urgrund o
Abgrund para designar ese abismo’ inconsciente. No es extrafio que los
criticos medievalistas se engafien al no distinguir el mundo de Agustin de la
cristiandad medieval. Tampoco nos extrafiaran las continuas paradojas: pla-
cer, doloroso, dolor placentero, luz tenebrosa, tiniebla luminosa, etc.

En este sentido se ha utilizado la doctrina del «corazdn inquieto». En prin-
cipio parece deberse a influencia estoica o platénica. Es la doctrina de los ele-
mentos o pondera que se superponen y ordenan segun su identidad o peso

72. ZIEGENFUSS, W., Augustinus, Berlin, 1948, p. 9s. Agustin énsaya un proyecto de
«Enologfa» en De Ordine, |1, 18,47 PL 32,1017. Ese proyecto culmina en las tesis de La Ciudad de
Dios, como drama o tension entre la fe y la incredulidad (Scholz); KOENIG, H., Das organische
Denken Augustins, Paderborn, 1966. De Civ. Dei. XVI|, 8 PL 41,486: De Gen. ad. litt. imp. 1.,
10,32 PL 34,233. De bono conjugali, 1 PL 40,371; In Ps. 9,8 PL 36,120s.

73. LORENZ, R., «Fruitio Dei bei Augustinus» en Zeitschr. f. Kircheng. 63 (1950-1) 75-132.
Cfr. Scholz, H., Glaube und Unglaube. WOLF, E., «Zur Frage nach Eigenart von Augustins Con-
fessnones», en Christentumn und Wissenschaft, Leipzig, 1928; MEIER, /.c., p. 1; FUCHS; H.,
Augustin und der antike Fnedensgedanke Berlin, 1926 TROELTSCH, E., Augustin, d/e
christliche Antike und das Mittelalter, Miinchen u. Berlin, 1915; HOEFMANN, F., Kirchenbegriff
des hl. Augustinus, Miinchen, 1933.

74. Confess. X, 6,8 PL 32,782: C. Faustum, V, 10, PL 42, 226s; In Ps. 35,9; 21,27; 22,5,
etc.; BAUMGARDT, D., Mystik und Wissenschaft, Witten, 1963, p. 14s.; MAXSEIN, A., Philo-
sophia Cordis, Salzburg, 1966.
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especifico y empujan hasta lograr su ceptro de reposo. La inmanencia huma-
na se ve empujada necesariamente hacia la transcendencia. El hombre es una
criatura que mira a Dios. Se ve forzado a absolutizar, a ser o religioso o ido6-
latra. El pecado original ha turbado el ordén creacional y el hombre vive con
un corazén inquieto. Esa «inquietud» es el mejor patrimonioc del hombre en su
desventura y peregrinacion 7®. Algunos han sugerido que Agustin habla de un
«milenarismo espiritualy como reposo de la inquietud humana. Pero seria -
insuficiente 78, puesto que la inquietud es metafisica y mistica 7. Sufrimos
«mal de dafio» por falta de razon suficiente 8. Es la angustia de la que hoy
hablamos.y que —como la fiebre — denuncia nuestra enfermedad.

La amenaza de olvido y nihilismo nos oprime a la vista de la muerte.
Podriamos tranquilizarnos si no viéramos a Dios, ya que tampoco lo
buscariamos. Pero tenemos que buscarlo para encontrario, y tenemos que
encontrario para seguir buscandolo, ya que nuestro objetivo es infinito. Si al-
guien vive «satisfecho» es por impotencia y atasco, pues carece de la utopia
constitutiva ®. Gracias a eso, la humanidad no cesa de progresar por su pro-
pia ley.

Cuando, en lugar de decir frui Deo, decimos frui veritate expresamos el
deseo de conciliar a Grecia con Palestina, segun la tendencia agustiniana. Las
«criaturas» son portadoras de valores varjados, irreductibles, que parecen
auténomos. Los cristianos los llaman vestigia Dei, pero eso lo hacen ilumina-
dos por su fe. También los griegos 1o hacen, pero iluminados por su razén.
Ambos coinciden en denunciar una transcendencia. No obstante, la diferen-
cia entre ellos consiste en el nombre que dan a dicha transcendencia, ya en un
sistema panteista ya creacionista. Un griego es impersonalista y un cristiano
es personalista; un griego dira que el «maestro interior» es el Logos, y un cris-
tiano dird que el «maestro interior» es Cristo #'. En ambos casos brota la

75. El hombre no es nudus, sino spoliatus. Ha conservado una oscura memoria de su «pri-
mera situacion» o naturaleza.

76. PINCHERLE, A., «Et inquietum est cor nostrum», en Augustinus, 2 (1968) 535; MAX-
SEIN, A., «Von cor humanum zum cor christianumy, en Augustinus, 1(1967) 281s; Vivimos en e}
«dia sexto», no en el séptimo. FLOREZ, R., Las dos dimensiones del hombre agustiniano,
Madrid, 1958; FERLIS!, C. G., Memoria metafisica e peccato originale, Roma, 1974: Tesis dacti-
lografiada. -

77. Id. La inquietud va ligada al eros; por eso, es originariamente indiferenciada, amoral.
Pero se hace facilmente moral, en forma de concupiscencia o de caridad.

78. DEMMER, Kl., /lus caritatis, Roma, 1961, p. 55-70; De Spiritu et littera, 21,36 PL
44,222; In Jo: 75,4 PL 35,1829; /d., col. 1827 y 1831.

79. Tanto la ley de la verdad como la ley de la felicidad, tienen como principio y fundamen-
to la ley de la unidad, que es la raiz del hombre y su término. Por eso, repetimos que el sentido de
la memoria es la Unidad.

80. La oracion no es «especulaciony, sino «deseo», hambre y sed. La esencia de la oracién
es el deseo; asl, el «deseo de Dios» implica el «descanso sabético», pero también la inquietud in-
saciable, y actual.

81. Confess. I, 11,17 PL 32,742s y 744; /d., X, 28,39 col. 795s; De Trinit. VI, 2,3s PL
42,949,
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mistica en virtud de una dialdgica inevitable, aunque la «unién con Dios» se
realizaré de diferente modo: un griego buscaré la unién substancial, y un cris-
tiano buscaré la unién relacional; un griego la realiza al modo homogéneo, y
un cristiano al modo heterogéneo #. La mistica sera diferente, pero en ambos
casos habré unién mistica. ‘

La condicion humana es mistica, necesita redencion, mediacién y salva-
cioén. Es natural que una mistica de la Memoria Dei nos remita a la mistica del
Cristo-centrismo como a una instancia superior. Es imposible entender a
Agustin a no ser desde esta instancia. Unicamente la mistica puede resolver
con serncillez y claridad el eterno problema de la «iluminacidn» agustiniana,
evitando esos ismos que con tanta facilidad y elocuencia denuncian los
aristotélicos .

La experiencia de los misticos obligé a los escolésticos a explicar la esen-
cia del fenébmeno mistico como «contemplacion infusa». Del mismo modo se
impone hoy la identificacién de esa contemplacién infusa con la vision intelec-
tual de san Agustin. El fendmeno puede presentarse de diferentes modos, v lo
que importa es recoger los rasgos importantes encuadrandolos en un sistema
légico. Hablamos, pues, de contemplacién o intuicién en oposicién a pensa-
miento discursivo o razonamiento. Y la distinguimos en: adquirida e infusa.
En el primer caso comprobamos una actividad consciente, un ejercicio normal
de las potencias; en cambio, en el segundo caso nos referimos a un fenéme-
no del inconsciente y hablamos de «pasividad», como en el caso de los impul-
sos, escrapulos, ensuefios, etc.

La condicién precisa de ese fenémeno parece ser el éxtasis, arrobamien-
to, reposo, silencio o suefio; como la condicién precisa para hablar de en-
suefios es el estar dormido. En la consciencia cesa todo, menos esa «visiony o
funcién de un Yo receptivo y despierto. Tal visidn parece «pasiva», esto es,
parece venir de una causa extrafia al mismo Yo, aunque entra en la corriente
de las vivencias personales, y se hace de algin modo consciente. De hecho,
los misticos describen sus contemplaciones infusas. La dificultad de concor-
dar ambos extremos, el caracter infuso y sobrenatural y el caricter experi-
mental y consciente, se hacfa ya constar en Plotino. En ambos casos es nece-

82. CONCZEWSKY, C., La Pensée préconsciente, Paris, 1939; MAIER, J., Die logische
Struktur des personalen Denkens, Wien, 1985; Cayré, F. La contemplation augustinienne, Paris,
1927; |d., Dieu, présent dans l'esprit, Brujas, 1951; |d. Notion de la Mystique d’aprés les Confes-
sions, Paris, 1954; /n Jo. 26,5 PL 35,1609.

83. STUMPF, M., Selbserkenntnis und llluminatio hei Augustinus, Miinchen 1944; p. 2;
Conocidas son las obras que tocan estos puntos: Sciacca, Hessen, Schopf, Boyer, Ivanka,
Perler, Piemontese, Miiller, Schneider, Gilson; CAMPELO, M. M., La Inquietud, esa postura hu-
mana, Madrid, 1989. Cfr. BECKER, A., De /'instinct du Bonheur a ['extase de la Beatitude, dans
S. Augustin, Paris, 1967. Cfr. «Eikén», en ThRWNT, col 386. La «imago» agustiniana depende de
S. Ambrosio y por ende de Origenes; pero Agustin aflade mucho de su parte, tanto en el aspecto
de la semejanza (MImesis), como en el de la participacion (Méthesis). Cfr. SOMERS, H., «Image
et illumination divine» en Aug. Mag. |, 456.
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queda superada la alternativa eudamonia-agape, concluye: «Agustin se sale
del falso dilema en el que queremos encerrarle y a nosotros con éi» %,

Las mismas reflexiones nos ofrece Holte ¥. En Agustin, dice, la creacién
es un libro anélogo a la Biblia, y ambos quedan unidos por la iluminacion %,
La relacién entre caritas y contemplaciéon se expresa en el «deseo del méas
alla». La caridad, que segin san Pablo nos espolea, nos empuja a buscar a
Dios sin fin. Esa caridad, dice Holte, es un conocimiento intelectual, y por eso
Agustin repite con san Juan: «Esta es la vida eterna, que vean...». Pero es
también voluntad o amor, porque se trata del corazén. Mas aln, es también
placer porque es fruitio ®. Asi Holte, después de recordar que Agustin contra-
pone la vida de Marta a la de Marfa, recoge una cita que las une: «sin embar-
go, todos nosotros, los que os reunis en la iglesia para sentaros a los pies de
Jesus y para prestar oidos a sus ensefianzas, todos vosotros habéis escogido
la mejor parte. Desde aqui abajo, en medio del comtate de la vida, participéis
ya de aquella vida que se abre en eternidad. Habéis puesto vuestro tesoro en
el cielo. Ahora bien, donde esta vuestro tesoro allf esta vuestro corazén».

Por lo general, los autores que hablan de san Agustin no se atreven a
hablar de mistica, aunque hablen de una situacién «experimental» o de una

88. L.c., p. 313. La mejor postura sigue siendo la del P. Lubac, declarando que lo sobrena-
tural es un «misterion. Becker cita también a BOUYER, L., Le mystére pascal, Paris, 1945, p. 249,
Y afiade que asi Agustin, no s6lo entra en el corazén del problema, sino que da la solucién defini-
tiva. En efecto, volvemos al diélogo. La vida espiritual, la Mistica, es un didlogo, un soliloquio al
estilo agustiniano. Pero en este Solifoquio la Raz6n se identifica con el Dios verdadero y éste to-
ma la iniciativa. Este es el mensaje de la especulacién agustiniana. El Solifoquio se ha convertido
én Confessio. Por eso, dice muy bien Becker: «la doctrina de la /mago De/ funda, justifica y resu-
me toda la teologia agustiniana de la felicidad» (/.c., p. 316, final).

87. HOLTE, R., Béatitude et Sagesse, Paris, 1962, Al distinguir entre el conocimiento na-
cional inconsciente y el consciente, se coloca en la auténtica linea agustiniana. Pero, por un lado,
le falta plantear el dilema de los sofistas: «Nadie busca lo que ya tiene y nadie busca lo que ignora:
luego el buscar es un contrasentido»; a este dilema es al que responde Agustin. Por otro lado,
Holte, al refutar a Hessen, conserva el mismo planteamiento del problema, y asi no se ve clara la
solucién, ni afirmando ni negando, ya que el problema es diferente. La refutacién de Hessen era
fécil, pues se habia sometido a un lenguaje aristotélico; ya Gilson habia dado cuenta de él. Pero
eso nada prueba sobre el problema agustiniano.

88. Id./.c., p. 354. Admite una noci6n previa, y su correspondiente empuje o dinamismo
para incitarnos a buscar, lo que «conocemos y no conocemosy, el grandius aenigma. Esto tiene
importancia, ya que Holte mantiene en todo su libro la tesis de la incapacidad humana para alcan-
zar a Dios y por lo mismo la necesidad de la fe, lo mismo que Agustin. No puede renunciar a la
biisqueda racional o intelectual, pues eso seria tanto como eliminar también con ella la misma fe:
Nemo crederet, nisi viderit esse credendum, diré Agustin.

89. Son las conclusiones finales de Holte, después de un libro tan cuidadoso f/.c., p.
384ss). Comete la equivocacion de recurrir, para explicar a Agustin, al fides quarens intellectum,
sin mencionar la alternativa intellectus quaerens fidem. Pero se trata de una equivocacién de pa-
labras, ya que advierte al momento que eso «no debe utilizarse segtin los clichés gastados de la
historia de la teologfa, como son el racionalismo y el intelectualismo». Afirma que no se trata de
un entendimiento, sino de un 6rgano profundo que es entendimiento, voluntad y experiencia, es-
to es, corazdn y mistica, dirfamos nosotros.
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«accién del Espiritu Santo» %, Para evitar que todo se convierta en especula-
cién, deberfamos poner a la vista del lector la vida espiritual de Agustin. E tér-
mino «mistica» nos permite comprenderle mejor que todos los andlisis. La
teologfa misma puede caer en mera especulacion. No basta, por ejemplo, afir-
mar el caricter teolégico de la fe, como es obvio. La fe no consiste simple-
mente en creer que es verdad lo que leemos en la Biblia: hay que actualizar
gsa Biblia, entenderla, interpretarla. Y eso no puede hacerse sin la ilumina-
cién, sin el «maestro interior». El problema de la gracia se cruza aqui constan-
temente con todos los temas, pero la misma gracia es iluminacion y es tiron.

Contra la conveniencia de utilizar el término «mistica» suele alegarse que
es ambiguo. Pero también son ambiguos los términos «teologia» y «filosofian.
Un buen ejemplo comprobatorio nos lo ofrece el libro de Richard P. Hardy
sobre los Tratados agustinianos de san Juan, cuando nos explica la revelacion
divina ®'. Tiene que partir del «maestro interior»; y aflade que ese concepto no
explica del todo la actividad pedagodgica y reveladora de Dios. Se ve entonces
forzado a afiadir la fe, en cuanto «gracia que ilumina y atrae». Pero esa fe seria
inutil sin la caridad, como se ve-en la lucha antidonatista. A su vez, la caridad
es obra del Espiritu Santo, que es Espiritu de Cristo. Por otra parte se eviden-
cia la necesidad de las mediaciones, de las «lamparas» o /ucernae {el Verbo
Encarnado, la Biblia, la Iglesia, la predicacion, toda serie de mediaciones). Las
mediaciones serian inttiles, en cuanto signos y animadversiones, sin una ac-
tualizacién, esto es, sin la traduccién y la interpretacion. Pero tenemos que
esta tal traduccion e interpretacion se realizan bajo la luz divina. Reducir todo
ese complejo doctrinal a mera teologfa es insuficiente, porque es mera espe-
culacién sisteméatica e imprevisible. Ademads, se exigiria una demostracién
mucho més rigurosa de los textos biblicos. Se alega que, de hecho, se subsa-
na la diferencia: se aflade siempre el sentido pastoral y la experiencia viva y re-
ligiosa del Santo. Eso es verdad. Pero, ¢por qué se hace eso? Porque se ve
que lo otro era diferente: la experiencia religiosa no queda justificada por el
mero hecho de alegarla. | No serfa mucho mas sencillo y fehaciente el decir
simplemente que Agustin es un mistico, que todo lo quiere reducir a ilumina-
cion, y que su iluminacioén es «mistica»? Si hemos tomado tanto miedo el tér-
mino «mistica» es porque sélo nos dan a elegir entre la contemplacion infusa y
los fendmenos carmelitanos o las especulaciones escolésticas.

6. Los fenémenos misticos

El objeto de una mistica doctrinal son los fendmenos.misticos. Ninguno
de ellos puede ser excluido para hacer una supuesta mistica mas estricta. Hay

90. Holte, /.c., p. 388, citando Quaest. Evang. I, 20 PL 35,1314; Cfr. BURNABY, J., Amor
Dei, 2 ed., London, 1947. )

91. HARDY, R. P., Actualité de la Révélation divine. Une Etude des « Tractatus in Johannis
Evangelium» de S. Augustin, Paris, 1974.
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C|onam|ento ‘analogico» de Becher 2 y de la «umflcamon afectivay de
Lipps 8, -

En la obra citada de M. Scheler encontramos referencias expresas a la
problematica ontoldgica: al tratar de ordenar los distintos problemas distingue
concretamente «la cuestion de los fundamentos esenciales, existenciales y
cognoscmvos de las vmculacnones entre los yos humanos» %7 apuntando in-
medlatamente

(@La solucién de que los problemas axiologicos entre el individuo'y la
comunidad implica necesariamente una respuesta positiva tanto en
el aspecto ontico-metafisico como en el gnoseolégico, .es cosa que
puse de relieve con claridad en milibro sobre «£/ formalismo en la Eti-
‘¢an, con ocasion de la fundamentacion que he tratado-de dar af prin-
cipio de solidaridad como axioma supremo de toda fllOSOfla social y
ética socual» 3

Es claro, pues, que para M. Scheler, al abordar la problematica «Persona-
Comunidad» se haya que pendular entre un «individualismo» y un «colectivis-
mo» buscando siempre el «equilibrion, la «nivelacion» (Ausgleich) que no pa-
lie en absoluto la tensién entre los extremos.

‘Su objetivo es hallar un punto intermedio entre «el idolo y el Levnatan del
Estado, Nacion o Sociedad» que amenazan con absorber al individuo como la -
tinta por el papel secante, y la acentuacion excesiva de aquel famoso «el aima.
sola y su Dios» 22,

Es arriesgado, sin duda, emitir un juicio de valor sobre el éxito o fracaso
de la intencionalidad de M. Scheler: Su postura «mediadoray viene expresada
en «la persona total», «el principio de solidaridad» y en «el concepto de co-
operaciéon».

3. LA PERSONA TOTAL (Gesamtperson)

Al plantearse M. Scheler la problematica «Persona-Comunidad»,
«persona-singular —persona-total» parte, por un lado, de la autonomia del
espiritu, de su independencia relativa de lo corporeo-psiquico y, por otro, del
hecho de que el hombre como persona finita esta insertado en un «mundo co-
munitarion, juridicamente estructurado. En principio puede considerarse este
hecho como empirico, sin embargo, y ademas, en la misma aptitud para con-

235. Sym. 243.

236. l.c., 236.
237. lc., 228
238. l.c., 229.

239. Ew. M. 377.
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figurar su propio ser espiritual cuenta el hombre con la capacidad de un con-
tacto espiritual que trasciende todas las funciones vitales: Pertenece, pues, a
la persona humana, de manera intrinseca la capacidad de realizar «actos esen-
cialmente sociales» ?* y la actitud para establecer un contacto espiritual, rela-
cionado vy significativo.

La posibilidad de existencia y el sentido de una comunidad de personas
para M. Scheler esta dada, pues, con igual originalidad que la posibilidad y
sentido de la persona en general.

El hecho de que el intercambio entre las personas particulares constituya
una esfera relacional significativa especifica que puede concebirse como inter
y supraindividual, apenas si puede impugnarse. Es «suprasingular» por cuanto
ninguna conciencia humana particular puede abarcar la totalidad de conteni-
dos de esta esfera. Es controvertible, sin embargo, si pueden darse o no en la
esfera del espiritu suprasingular estructuras con caréacter personal.

N. Hartmann, que rechaza por cierto,la doctrina scheleriana de la «perso-
na total», defiende la realidad de «un espiritu total suprasingular» 2.

Creemos, sin embargo, que dificilmente puede hablarse de «persona to-
tal» tratdndose de un «espiritu objetivo» y no subjetivo.

En la descripcibn scheleriana de la «persona total», prescindiremos
expresamente de toda la inmensa problemaética de las teorias individualistas y
organicistas, asi como de una manera concreta, de las otras unidades sociales
abordadas por M. Scheler: masa-comunidad vital-sociedad %2, Pretender
abarcar.todos estos puntos superaria claramente el objetivo de nuestro estu-
dio.

La concepcion scheleriana de la «persona total» se encuentra entre dos
posturas extremas:

a) - Para el nominalista rad|cal empirico-practico toda controversia en
torno al concepto y realidad de la «persona totaly» es signo tan s6lo de un mal
planteamiento. Para él es suficiente con reconocer un «espiritu total» y «obje-
tivo» intraindividual, dentro del que se pueden formar estructuras variables.

b) Para el realismo conceptual y platonico-social la realidad auténtica
con caracter normativo se encuentra en los conceptos esenciales. La tarea
fundamental consiste en descubrir en la.realidad factica la autenticidad de las
ideas 23,

La postura fenomenoldgica se encuentra entre ambos extremos: con el
realista-platénico comparte la conviccion de que la realidad 6ntica esté estruc-
turada en si misma, encontrando estas estructuras su expresion en los fené-
menos. Pero le une al nominalismo Ia conciencia de variabilidad tedrica de la

240 Eth, 524; Sym. 247.

241. " Ethik, 245; Das Problem des geistigen Seins, 209

242, Eth. 515-5622.

243. Cfr. E. Topitsch, Das Verhéltnis von Denken und Erfahrung in wissenschaftlichen Er-
kennen, || Mainzer Universitdtsgesprache 1963, 47ss.
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en aquel ocio en que me colocaba el Psalmo...

Me horrorizaba de miedo, me enfervorizaba de esperanza
y exultaciéon en tu misericordia, jOh Padre!

Y todo esto salia por mis ojos y por mi voz...

Grité muchas cosas con vehemencia y energia en el
dolor de mis recuerdos. Ojala pudieran oirlo

los que todavia aman la vanidad y buscan la

mentira; quizads se-extremecieran y vomitaran y Tu

los oyeras al recurrir a Ti, ya que con una real

muerte carnal murié por nosotros el que te

interpela por nosotros... Yo leia y ardia... Recuerdo

y no lo callaré que entonces me atormentabas

con un dolor de muelas que no me permitia ni
hablar... Y escribi una suplica en una tablilla de

cera y se la di a leer a los que estaban conmigo

para que te suplicaran por mi, Dios de toda

salud. Apenas hincamos las rodillas con afecto
suplicante, desaparecié aquel dolor.

¢Qué clase de dolor era, o como desapareci6?
Confieso que me quedé aterrado, Sefior mio y Dios mio! Jamas
habia experimentado cosa semejante. Y me insinuaste
tus sugerencias en los méas. profundo...» %,

El segundo texto se refiere a su llegada al Africa, algunos meses después.
Agustin y Alipio son hospedados en Cartago, en casa de Inocencio. A éste,
enfermo, le visitaban cada dia algunos santos varones. Como Inocencio tenia
que sufrir una operacion, que parecia a vida o muerte, pidi6 a los amigos que
al dia siguiente vinieran a su entierro. Ellos le consolaron v le invitaron a poner
su confianza en el Sefior:

«A continuacion entramos a la oracion. Segun la costumbre,
nos hincamos de rodillas y nos postramos en tierra.

El (Inocencio) se tendié como si alguien lo

hubiese empujado y comenzo a orar. {Con qué gestos, con qué emocion,
con qué excitacion de animo, con qué

torrentes de lagrimas, con qué gemidos y sollozos

que le sacudian todos sus miembros y que le cortaban

la respiracion...! |Quén podra explicarlo con

palabras! Yo no podia saber si los demas oraban, o

si su atencion se dirigia mas bien a Inocencio.

Por o que a mi toca, no podia orar. Unicamente dije
brevemente en mi corazén esto: jSefior, qué

oraciones oirds si no oyes éstas! Me pareci6é que ya

no se podia afiadir nada, sino que Inocencio expirase

en la misma oracion. Nos levantamos y, después de

recibir la bendicién del Obispo, nos marchamosy» .

98. confess. |1X, 4,8 PL 52,;/66.
99. De Civ. Dei, XXII, 8,3 PL 41,762.
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Al dia siguiente, cuando los médicos descubren el tumor de Inocencio
para sajarlo, el tumor ha desaparecido y en su lugar hay una cicatriz envejeci-
da. Agustin continGa: «No puedo explicar con mis palabras aquella alegria,
alabanza, accion de gracias a Dios misericordioso y omnipotente que entre al-
borozo y lagrimas salieron de la boca de todos. Es mejor imaginarlo que de-
cirlo».

No presentaré mas ejemplos, aunque podria tomar algunos textos de los
Sermones y Enarraciones que reflejan, sin duda, la experiencia personal de
Agustin. No dejaré, sin embargo, de ofrecer otro que parece accidental, pero
que es muy expresivo: se refiere a una consulta de Simpliciano sobre esas
posturas corporales que tanto preocupan a los aprendices de Yoga:

«Con estos ejemplos biblicos se nos hace

ver que no hay prescripcion alguna sobre Ia postdra

del cuerpo al orar, con tal que el aima se

presente ante Dios y fije su atencién. Oramos de pie...
sentados... postrados... Cuando alguien se pone en oracion
coloca los miembros como se le ocurre, acomodando
segun los tiempos la postura del cuerpo conveniente

para mover el 4nimo. Cuando no se atiende a esto y se
siente ganas de orar, es decir, cuando de repente nos

viene al pensamiento algo con que se enciende el afecto

de suplicar a Dios con gemidos inenarrables, no

hay que diferir de ningiin modo la oracién. En cualquiera
postura en que se encuentre el hombre, no hay

que buscar a donde nos retiraremos, donde nos colocaremos
o dénde nos postraremos. Porque entonces

la misma atencidon mental crea su propia soledad y

con frecuencia olvida hacia qué parte de! cielo

estad mirando o en qué postura corporal ha

encontrado los miembros esa coyunturay '®,

En esta pequefia introduccién, no queda expuesta toda la mistica de san
Agustin. Pero quizas queda claro gue no se trata de una mistica platénica o de
una mistica escolastica o carmelitana, sino de la mistica de los Padres de la
Iglesia, y en concreto de la de san Agustin, a la luz de la Biblia. Desarrollar
mas esa mistica racional carece de sentido, una vez que hemos puesto como
condicién la necesidad de la fe o de Cristo para plantear bien una «mistica
cristiana». Por eso se requiere aun el estudio del Cristo-centrismo en san
Agustin.

Parece superada la polémica Pouleain-Saudreau y la de sus continuado-
res. Porque ambos yerran o tienen razon, segun se mire. Llevadas las cosas al
extremo, ambos suprimen la mistica: el uno la reduce a un capitulo de
psicologia, y el otro a un capitulo de teologia. Pero la mistica aspira a la trans-

100. Ad Simplic. |, q. IV, PL 40,144s.
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cendencia; y. ademas, ni siquiera sabemos si somos dignos de amor o de.odio.
Y si las cosas no son llevadas al extremo, ambas tienen razén: la mistica tiene
por objeto los fendmenos misticos, pero al mismo tiempo un-juicio sobre'la
mistica cristiana-no compete al psicélogo sino al te6logo. El mismo mistico
puede equivocarse, al atribuir sus propios fendomenos psicolégicos a Dios. Su-
perada esa polémica, se nos invita a ser méas cautos, mas humildes, recono-
ciendo que los caminos de Dios no son nuestros caminos, y que no podemos:
obligar a Dios con nuestra «justicia humanay.

Lope CILLERUELO |
Valladolid, septiembre 1979



