Tiempo e historia, presupuestos teoldgicos
e intencionales de eternidad

A.—TIEMPO E HISTORIA.

¢Qué es el tiempo? Una pregunta que atormentd y sigue atormen-
tando a las inteligencias humanas. Se ha pensado mucho, se ha escrito
mucho y se ha discutido muchisimo; y la pregunta aiin sigue en pie,
sin una definicién concreta y satisfactoria para todos. San Agustin tam-
bién se la hizo; discurrié mucho sobre ¢l tema, y termind por decir con
sinceridad : “Si nadie me lo pregunta, lo sé; pero si quiero explicarsclo
al que me lo pregunta, no lo s¢” 1.

¢Existe ¢l tiempo como un algo, como ser, o como cualidad del ser?
Si fuera algo, ya sabriamos a qué atenernos. jSerd més bien una cualidad
del ser? San Agustin lo hace coincidir con una cierta distension del dms-
mo 2, de la vida; y de la vida tomada no solo en cada hombre, sino en
el conjunto de la humanidad. Al igual que hizo Ortega; porque para
Ortega y Gasset la radicalizacién del tiempo viene precedida por la radi-
calizacién de la vida. Sélo la vida explicaria el tiempo, o los seres vivos,
_mejor; pero los seres vivos en sucesidn constante y en contingencia.
Dios —no es contingente— no tiene tiempo?, y es vida. Dios es vida
y fuente de 1a misma; el tiempo y la vida en El se unifican y estrechan
de tal modo, que, originando el tiempo, en El no son causa de tiempo.
Dios estd por encima de toda sucesion, si es que el tiempo es sucesion.
Dios es, simplemente : un presente eterno *. Tanto, que, para que pueda

1 Conf. XI, 14, 17, PL. 32, 816.

2 Conf. XI, 23, 30; 26, 33, PL. 32, 821 y 822.

3 De gen. contr Mamch I, 23, PL 34, 174-175. En las Confesiones y en
casi todas las obras contra los maniqueos habla de la eternidad de Dios, como
no sujeto al tiempo y autor del mismo.

4 Conf. 1, 6, 10; XI, 13, 16, PL. 32, 665; " 815,
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haber tiempo, tiene que haber un no-tiempo: una eternidad, el no-suce-
derse los momentos en la vida.

Esta distensio es una passio, que surge de una actio, de una puesta
en accién presente, y que quedaria definida asi: distensio = pasio-actio.
Es un sufrir el presente, sentido en si mismo. Por eso, para San Agustin,
el tiempo es extensio, algo longitudinal, que, al intensificarse, se convierte
en sufrimiento —passio—, como una toma de consciencia de que algo
le pasa en la intimidad, dentro del si-mismo-4nimo. Esta distensio animi,
es extiende, desde el presente-actio-passio, hacia el pasado y hacia el
porvenir ; y cuando se tiende en el pasado, hasta puede disiparse, rela-
jarse, olvidandose. Por otra dimensién del 4nimo existe en la intimidad
humana, no longitudinal-horizontal, sino vertical, que, en lugar de apa-
garse por el estiramiento, se concentra o se contrac en altura: es la
atentio, o intentio, la presencia de consciencia de cada instante, cuando la
atentio es mas intensa.

San Agustin es muy amigo de la concordia-interés de contrarios.
Y al hablar del tiempo la tiene muy en cuenta. El hombre estd colocado
en un lugar medio —sintesis— entre el tiempo y la eternidad. El se
siente pecador, como todo hombre; y por serlo, es terreno de gracia-
eternidad —amor infinito de una misericordia infinita— y estadio de
pecado —temporalidad de la contingencia, historia de lo mudable—. El
pecador siente necesidad de salvacién —contingencia que reclama estabi-
lidad de gracia—, y que es campo propicio para que el amor de Dios
actie en él para asumirlo-levantarlo. El hombre viene a ser el demiurgo
platénico, la abundancia mis pobre. Con esta carga en la consciencia de
si, trata de llenar el vacio de su vida con la aspiracién a lo infinito y a lo
eterno ; radicando él en un mundo de cambios, suspira por la inmortali-
dad de lo perenne, y trata de situar el centro de su ser todo en las alturas
de lo permanente-eterno.

Hay que buscar una solucién a estos dos tirantes humanos —lo hori-
zontal y lo vertical— y no la encontraremos mis que en la muerte,
cuando lo longitudinal se centrard plenamente en lo vertical. Cuando
se acaba la vida en el mundo, ya no hay ni pasado, ni porvenir;
todo serd un estar en presencia, todo en todo a la vez. Y la razén es la
siguiente: el tiempo pasa, los instantes se van, precisamente porque,
siendo ésa su condicién de ser, nos indican con ella que una presencia
stante nos aguarda. Solo se comprende la esperanza-futuro con la llegada
de lo que esperamos —presencia del amar— se nos haga presente en ¢l
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gozo. Experimentar la plenitud del presente es el gozo cterno. Ya la
esperanza desaparece en la llegada, porque no se puede ya concebir la
bisqueda en ¢l seno de la plenitud, a no ser que la forma de un dichoso
descubrimiento nos haga caer en la cuenta de lo que ya poseemos. Nun-
ca nos es dado gozar en ¢l tiempo, ya que €50 mismo exigiria una pasada
del tiempo. Porque amamos la presencia, por eso mismo ¢l alma es lo
que constantemente nos identifica en las fluencias del instante.

La espera y la esperanza definen, no dos momentos del tiempo, sino
dos direcciones del espiritu. La espera, perteneciendo al orden del desco
—desiderium— es direccidn al futuro, pero con una carga de materiali-
dad-bien, felicidad, gusto y placer. La esperanza nos orienta y sumerge
en lo infinito. Encerrando la esperanza un deseco —studium, votum,
amor—, al estar orientada hacia bienes intemporales, es méas certeza que
deseo, porque, como certeza, en ella encontramos un no sé qué de pose-
sién anticipada, y que no implica confusién alguna. “Esperar es aguardar
io que no puede defraudarnos” —ha dicho J. Guitton—. La espera en-
trafia la imperfeccién del paso de los momentos del tiempo, en los que
nunca estamos seguros de alcanzar lo que esperamos. La esperanza debe
su incertidumbre, principalmente, a la debilidad de la voluntad humana,
porque si se estd siempre en la firmeza del hacer noble, la esperanza se
convierte ya en certeza, ‘porque es visién clara del entendimiento y con-
viccidn profunda de la, voluntad. La esperanza ya casi posec; la espera
engendra inquietud con las horas lentas. La esperanza siempre estd atra-
vesada de la paciencia, que es sabiduria para la esperanza, porque el que
es paciente siempre estid también atravesado de esperanza. Esperanza y
paciencia andan siempre juntas y a la par.

Sigamos con la distensio animi de San Agustin. Es muy importante
para el Obispo de Hipona saber qué es el tiempo, y poder nosotros com-
prender también qué entiende y como estudia la historia. San Agustin
hace mucho hincapié en el tiempo presente ; tanto, que llega a decir que
sblo existe el tiempo-presente, y casi ni el presente, porque nada més pen-
sarlo, se nos va® Hay un presente-presente, presente-pasado y presente-
futuro ®. El pasado ya no nos pertenece, porque no existe. Bl futuro atin

5 Conf. XI, 11, 13; 15, 18-20, PL, 32, 804; 816-817.

6 Tempora sunt tria: praeteritum, praesens et futurwn, sed fortasse pro-
prie diceretur: tempora sunt tria, praesens de praeteritis, praesens de praesen-
tibuis, praesens de futuris. Sunt enim haec in anima tria quaedam et alibi ea non
video, praesens de praeteritis memoria, praesens de praesentibus continuitus,
praesens de futuris expectatio (Conf. X1, 20, 26, PL. 32, 819).
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no es. Luego, lo presente, la presencialidad es importante para explicar
‘Jo histérico y el hombre. Todo tiene un sentido; pero desde la radicali-
zacién del presente: el pasado fue presente; el futuro serd presente y
pasado. No son ni futuro ni pasado, si no se los relaciona con un pre-
sente; y el presente no se explica mas que por si mismo, no por el pasado
ni por el futuro, por si solo. No en vano es un remedo de lo eterno. Eso
es ol presente: sefializacién de la eternidad, o desaparicién del tiempo.
Extrafia cualidad la del presente, que en su misma actualizacion tem,po-
ral tiene abierta la direccién a la cierta intencionalidad al Ser-Presente,
a Dios-Eterno.

Luego, no sc puede considerar, en sentido agustiniano, la historia,
sino slo la significacién de presente y de accién. No es futurista San
Agustin ; le gusta la realidad tangible, como la verdad siempre presente.
Si considera algunas veces a la historia como la magistra vitae, es sblo en
{uncién de un presente didictico y dindmico, y no en sentido futurista
como a primera vista apareceria. La historia como recuerdo no le inte-
resa a San Agustin, ni a nosotros. El recuerdo, como recuerdo, no es vida,
no influye en la accidn, ni en la salvaciéon. Tampoco podemos ver matiz
alguno preterista en la interpretacién agustiniana de la historia. La histo-
ria es un poema humano’; y, como poema, realizacién por la técnica
de la antitesis 8, en la que los contrastes realzan las creaciones humanas °.
La presencia le llena por completo, porque es el reino de la verdad, que
es lo que es ™.

El hombre también es un presente; y si lo es, json las cosas las que
s¢ le van cargando, o es él el que se extiende sobre las cosas? En los
dos casos es el hombre presencialidad y presencialidad no-pasiva, sino
actuante, que se va haciendo en el presente, en cada instante. S6lo ast
es ¢l hombre creador de la historia, e historia misma. Si el hombre es
accién y vida, éstas sélo significan en el presente; el hombre lo mismo,
cuya esla vida y la accién. Es que vida y accién sdlo pueden ser presente ;
y las vidas que fueron y las acciones que se realizaron, sélo toman signi-
ficacidn en relacion al presente, porque fueron presentes, porque fueron

7 De ver. Relig. 22, 43, PL, 34, 140.

8 De civit. Dei XI, 18, PL. 41, 367-368.

9 Asi va transcurriendo la hermosura de las edades, cuyas particulas son
aptas para cada una a su tiempo, como un gran céntico de un inefable artista
para que los que adoren dignamente a Dios pasen a la contemplacién eterna de
la hermosura mientras dura el tiempo de la fe (Epist. 138, I, 5, PL. 33, 527;
Ibid. 166, b, 18, PL. 33, 726).

10 Solil. I, 4, 5, PL. 32, 887-888.



5 TIEMPO E HISTORIA, PRESUPUESTOS TEOLOGICOS, ETC. 19

y sc realizaron en el presente suyo, y por eso pueden ser presente-me-
moria, recuerdo. Porque el presente, en su sentido esencial radical, se
plantifica, como saliéndose del tiempo discurrente; por eso mismo, es
reducible a la accién. Si el hombre es un hacerse, es porque se actualiza
y se constituye en sf mismo en su presente dado y tomado. El presente
no es el tiempo-ahora, ni la duracidn-instante, es una imposicién del si
en el si-mismo, del hombre en el ahora. Si existe algo, es porque algo nos
es presente. El sernos-presente para nosotros, eso es el tiempo. El ser yo
en las cosas, y el ser las cosas en mi, €so es mi tiempo: yo soy presencia,
y ellas me son presencia. Asi, todo mi pasado y todo mi futuro, en mi,
sélo tiene valor, porque el pasado me fue presente y el futuro me lo sera.
Luego la historia humana también es un presente, y presente irrepetible.

Los hechos, en independencia, no tienen historia; son opacidad, no
dicen nada; hay que estudiarlos, no en el pasado, sino en un presente,
en el suyo y en el mio. Asi lograremos el significado de posicién humana
v de libertad humana al realizarse y al comprenderlos.

Si los miramos como puro pasado, ya no son. Sblo cobran razén de
verdad en presente. Siendo el hombre actualizacién de si, en virtud de
su persona y de su razén libre, es por lo que el hombre, a lo largo de su
vida-existencia, es siempre ¢l mismo: se estd siempre presente a si mis-
mo, siempre, poseyéndose como la misma idéntica persona.

Sélo el presente nos explica la razén y hasta el ser del hombre, que
necesita estar en accién constante —y lo estd siempre—, para mante-
nerse en sistencia. El estar-en-accién, que es el presente, s orienta y
desarrolla en el hacerse del hombre, incluso intelectualmente. Y si el
hombre se hace en el presente, es porque siempre actia en el presente,
y porque se define en su presente, que es el hacerse o constituirse el hom-
bre. Luego, por ser ¢l hombre un hacerse y porque se hace en su# presen-
te, el presente define al hombre como un ser que se hace lo que es.

Este hacerse del hombre no se conforma en el presente al estilo
griego, eleitico, que es implantacién de lo humano en un estancamiento
inoperante, o meramente contemplativo, como expresién de normas
dadas, sino que nuestro presente es constitucion y actualizacién de accién
interna y externa. La autocreacién del hombre, por ejemplo, en sentido
helénico, no significa una propulsién a la accién, sino a una contempla-
cidn, que es estatismo, en parada, no es el operar activo y decurrente o
recurrente de nuestra concepcién humana del hombre, concepcién tam-
bién agustiniana. S6lo con esta accidn de esfuerzo en cada presente el
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hombre separa su ser del ser indeterminado de las cosas. Este hacerse
. entrafia en el hombre, ademés del presente, una intencionalidad de tras-
cendencia hacia algo superior a él. Si no fuera el hombre en el presente,
todo él quedarfa inmerso en el mundo de la inmanencia, como lo otro
que no es él. Esta intencionalidad la posee gracias a que su presente lo
coloca en libertad, como posibilidad de accién, de esta o de otra manera.
Porque ¢l hombre es un hacerse, no es adin un hecho, sino un factible;
de ahi su posibilidad, que le regala la libertad de su persona racional,
o su racionalidad, que es siempre un presente-tiempo humano.

Se ha venido definiendo al tiempo como una duracién, o una suce-
sién de instantes. Para nosotros Jo importante en €l tiempo no es la dura-
cién ni la sucesidn, sino el instante, lo que instat —lo que esta, lo que se
pone o se halla delante, en o sobre—, eso que dura y que no es la dura-
cibén: eso es el tiempo. Ahora bien, jqué cosa, o quién estd en, se pone,
o se halla en o sobre? El tiempo, el instante, el presente? No; de nin-
guna manera. Soy yo, somos nosotros los que nos ponemos, o nos halla-
mos, o nos estamos en; o sobre, o delante. Nadie mds, ni ninguna otra
cosa. Las cosas no se ponen, las colocamos o las encontramos nosotros.
Lo que queda entre el pasado y el futuro serd el presente; y yo hago mi
presente, ‘porque me inserto en él. Si esto es asi, nos quedamos con el
tiempo puro, como con una reduccién fenomenoldgica, que se nos da en
ia intimidad de nuestra conciencia. El tiempo es abstraccién nuestra.
Pero, no; no creamos nosotros el tiempo; el tiempo se nos da, se nos
impone, o nos lo encontramos. Luego, es algo. ;Qué es? Eso: tiempo
presente y nada mds. Fl tiempo no es divisién de instantes que pasan;
es eso que siempre estd en nosotros, que nosotros asumimos en Ja intimi-
dad. Luego, para mi ya no es abstraccién, ni algo en paridad: es algo
real, porque yo sblo tomo o pienso realidades, aunque sean de tipo ideal.
Ademds, todo lo que existe es real ; y el tiempo existe; nada mis cierto.

El pasado y el futuro no se comprenderfan sin una relacién de pre-
sente. El pasado es real, porque se hizo presénte alguna vez; y, desco-
nectado del presente, serfa pura ilusién ; no abstraccién, sino ilusién. Es
pasado, no porque haya dejado de existir en el presente, sino porque
desde mi presente lo miro ya como pasado; y que puede influir en mi
solo con relacién de presente, no como pasado u ocurrido. Si es algo
real, es porque es actual, y lo actual solo opera en ol presente. Asi, el-
pasado, actualizado en un presente, s6lo puede ser hecho histérico, por-
que una relacién lo une con el presente.
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El futuro, si es que se puede conocer —predecir serfa lo propio—, lo
conocemos desde el presente. El futuro es radicalmente esperanza. La
esperanza estd en nosotros que esperamos, y qUE €N NOsotros se mos da
como una cuasi-realidad. Al tender hadia algo, que no estd a nuestro
alcance, nos lanzamos, y en nuestro lanzamiento realizamos la esperanza,
porque es creencia de realidades posibles. Lo mismo que para el pasado
—que es lanzamiento hacia atrds por el recuerdo-memoria de quien es
presente—, con el futuro sucede algo parecido: slo quien esté presente
puede lanzarse hacia adelante, desde el presente, hacia el porvenir, y
afianzarse en la esperanza, creyendo que va a conseguir una realidad.
Esperanza y creencia son postulados de futuro. De tal forma, que para
conocer cdmo serd alguien en su futuro, tenemos que conocer c6mo es
su presente, y narrar lo que ha sido en el pasado. Lo mismo para averi-
guar un suceso en el porvenir; tenemos que entender el presente y com-
prender el pasado. Asf, la historia, para que sea completa, no sélo expli-
ca acontecimientos del pasado, no sélo mira al pretérito, sino que tam-
bién explica el presente y tiene una razén para el futuro.

El tiempo es irreversible, mirando al pasado en contra del retorno
eterno de los griegos, o del corso e ricorse de Vico. El tiempo es irre-
versible ; ¥ no sélo €l tiempo, sino también el hombre es irrepetible, por-
que ya no es capaz de volver sobre sus pasos para desandar el camino.
Siendo un incesante constituirse, su destino es estar en ruta por la puerta
de la esperanza, andar siempre, y hacia adelante, y nunca hacia el pasa-
do. Una experiencia o vivencia humana nunca puede ya repetirse: siem-
pre hay algo que la diferencia y la distancia de otra pasada, aparente-
mente la misma. Es la situacién, o la circunstancia lo que hace siempre
distincién. Esto es indudable. El tiempo no se repite, porque el hombre
nunca puede darse la vuelta y debe caminar arrastrando consigo al
tiempo.

Busquemos una razén a todo esto. Si el hombre es un presente cons-
tante, instante, y si este su presente define su ser en el hacerse, el pasa-
do ya no puede definirlo, porque ya no estd en su dominio. El hacerse
del hombre —el presente— es lo que le hace no ser pasado. Luego, su
ser de ahora y su ser del pasado, si son continuos, tienen la diferencia en
la situacién, o en la circunstancia. Luego su ser de ahora es no ser un
ser-pasado. Es su posibilidad 1a que le impide el ser pasado; o mejor, es
su libertad la que siempre le empuja hacia adelante, y la que le prohibe
volver la espalda, No volver la espalda es lo mismo que permanecer en
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identidad constitutiva; y ésta es sblo propia de quicnes son duefios de
si mismos: una piedra serd siempre la misma e idéntica en su estar-ahi,
porque no tiene un hacerse; lo dnico que le puede suceder es que se le
zumente de tamafio, o que se le cambie de situacion-lugar —no en el
espacio-tiempo—, y quedard atn idéntica a si. No podemos decir lo mis-
mo del hombre. Porque si es idéntico a si mismo, lo es gracias a su per-
sonalidad, no al pasado. Ademas lo que reclama la persona es siempre
un presente —su presente—, como fondo de posibilidades. La consisten-
cia del hombre es el ser, no el estar, que le es coman con las cosas. Y el
ser siempre empuja; no asi el estar, que es, por definicién, quietismo.
Luego el pasado del hombre, pasado que existe, es pasado e influye en
él, porque es un presente en la intimidad racional del ser racional. Asi
se explica también, no sélo su trascendencia, sino hasta el ansia de inmor-
talidad y sistencia en espiritualidad, que el espiritu reclama esencialmente
la presencia como tiempo presente.

El tiempo le adviene al hombre como si é lo engendrara; y, por
eso, el tiempo es suyo; y con el tiempo comienza su historia, y la coloca
dentro de la historia de la humanidad. Una vez que el hombre arranca
para ¢l mundo con el tiempo-inicio, se coloca en la permanencia del
tiempo-existencia: nace y ya no desaparece, porque siendo inmortal, su
alma reclama para el tiempo-existencia también al cuerpo, para volver a
formar unién existencial. Al tiempo-vida es al que tratamos de dominar,
porque en él nos hacemos, hasta llegar al sevum, tiempo-existencia. Si
en este tiempo-vida es donde se nos manifiestan los valores vitales, mun-
danos, y todos los valores del ser y de la verdad-bondad, y se nos mani-
fiestan como histéricos, es decir, como algo que tenemos que escoger para
llegar a la perfeccién de la persona, y que permanecen como histdricos
—ide paso para nosotros— en relacidn a nuestra vida teltrica, siendo en
si ellos puramente universales, 16gico es concluir que a nosotros nos inte-
resa saber nuestra relacion con y con todos para no errar en el camino,
y llegar lo mas perfectos al tiempo-existencia.

El tiempo hace irreversible la historia como suceso: lo q-ué ha sido,
tue, nada més; y no puede volver a ser. Pero, presente en la memoria,
continda en el presente, en esa presencia racional nuestra, y como repo-
sicién voluntaria por el recuerdo, y no como un comienzo a ser nueva-
mente. El tiempo, al tener una realidad, es también unidad, unidad de
presente, que hace avanzar al porvenir, actualizindolo, para hacerlo tam-
bién ser-memoria. Y, ya como memoria, se queda en la existencia y para



9 TIEMPO E HISTORIA, PRESUPUESTOS TEOLOGICOS, ETC. 23

la existencia; y asf forma la historia. De esta manera la duracidn-yo —yo
que soy duracién— mide el movimiento, el pasar de la perfeccién y per-
feccién y perfeccionamiento de los seres. La voluntad-dnimo poda, dese-
cha o concentra el pasar de las horas en una presencia intima de me-
moria, en la que se queda el tiempo como presencia de algo que fue
presente y que es recuerdo de presente. Pero la duracién no es ese cons-
tante suceder-pasar en la unidad del dnimo-yo ™!, sino el estar yo, mi yo,
en la duracién ; no es cadena en la que cada eslabdén es un acto, ni suce-
dense de actos, sino el permanecer con' esa experiencia de tales actos.
Es el plantificarse de 1a voluntad en el acto mismo, como cuando uno
“posa” para el fotdgrafo, y se queda la imagen en la placa impresionada;;
y se recordard siempre aquella experiencia y aquella presencia.

También es cierto que el hombre camina sobre su pasado; de ahf
su contingencia. Porque un presente es direccién siempre a un pasado
en el tiempo-vida. Y porque el hombre marcha sobre su pasado no hay
discontinuidad en su consistencia, y ni afin en su existencia. Pero, por
lo demés, el pasado, aunque pisado por el hombre, se actualiza en el
presente; tanto, que el pasado es el eje-arranque de mi vida en el pre-
sente: el pasado atin carga sobre mi, y me hace ser lo que soy, porque
influye en mi —presente existencial—. Es por esto por lo que el hombre
es un ser con historia, histérico. El presente mio concluye y cierra mi
pasado, lanzdndome dentro del tiempo histérico. No porque yo cargue
con mi pasado, éste tiene influencia definitiva para destruir mi libertad ;
todo lo contrario, porque yo soy presente y estoy en presente es por lo
que pueda hacer que el pasado, si puede influir en mi, no ejerza influjo
alguno: soy libre, y mi libertad me libera de la tarea del pasado, lanzén-
dome a la esperanza del futuro.

Es verdad que el hombre se sitda en el presente, que es conciencia.
Pero su libertad-posibilidad lo lanza a realizaciones constitutivas de per-
feccién en su ser. Pero, ja qué posibilidades? Dos caminos se le abren;
por eso, la trascendencia se le presenta casi siempre en confuso. Cual-
quier relacién entre el presente y un consiguiente, por ser producto de
deduccién, ésta 1a puede fallar al hombre, como la falla muchas veces la
16gica, que puede ser ajena a la realidad. Nada sc puede ver con clari-
dad; y todo es igualmente expectable. Aln en este aparente disconti-
nuismo histérico el hombre se puede realizar, porque siendo consciencia,

11 Conf. XI, 27, 36, PL. 32, 823-824,
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es también creencia, y la creendia se proyecta siempre al futuro con fun-
-cibn de presente; de aqui la continuidad del ser humano y la continui-
dad de su hacer histérico; porque el futuro lo es sélo por el presente.
Es fundamental esto en San Agustin: hay presente de las cosas pasadas
—recuerdo—, presente de las cosas presentes —visién—, y presente de las
cosas futuras —expectacién—'2.

El hombre, por necesidad, tiene que constituirse, hacer su vida. La
vida es un acontecer de y en el presente; y antes de hacer el hombre su
vida, cada cual tiene que tomar asiento y reflexionar sobre s y sobre lo
otro, y decidir luego por cuenta pm'pla su particular ¢ ineludible destino.
Ahora bien, la decisién se toma siempre en el presente, pero con pers-
pectiva hacia el futuro; de tal modo, que todo es consecuencia real y
1égica de un presente decidido. Y uno se decide siempre por la confianza
y por la creencia: confianza en sf y creencia en lo demas. Creemos y con-
fiamos en nosotros, y en lo otro. Creemos en realidades y confiamos en
las mismas realidades. La creenciaconfianza es objeto de actuar, y la
decisién el sujeto: nosotros que decidimos seguir el camino de las creen-
cias. Nosotros nos plantamos en la accidén, porque decidimos seguir una
creencia en que confiamos; asi, nos lanzamos al futuro-presente. As,
nunca somos lo que anteriormente fuimos. Esta es la historia.

El tiempo fue creado en simultineo con el universo; y ese es su
principio, no su origen, como si fuera un mundo temporal. Porque “lo
que se hace en el tiempo, se hace después de alglin tiempo y antes que
alguno, después del pasado y antes del porvenir. Pero no podia ser pasa-
do ninguno, porque no existia criatura alguna, cuyos mutables movimien-
tos lo hicieran. El mundo fue hecho con el tiempo si en su creacién fue
hecho el movimiento mutable. Esto parece indicar también el orden de
los seis o siete primeros dias” **. Los profanos se equivocan en su teorfa
del tiempo repetitivo, una forma de eternidad del tiempo; se engafian
por la “locura de la impiedad”, porque atrlbuycn al mundo lo que sblo
a Dios le conviene.

El tiempo abre el campo a la fe y a la esperanza, porque siendo el
tiempo finito, un cmulo de posibilidades se abre para la humanidad en
la confianza de una promesa y una realidad de salvacién por parte de
Dios, cosa que no se puede afirmar ni creer con el eterno retorno de los

12 Conf. XI, 20, 26, PL. 32, 849.
18 De cwit, Der XI, 6, PL. 41, 321-322,

*
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griegos, que, por lo mismo, no deja cabida a la esperanza, ni siquiera
para una perspectiva ligera de salvacién. El griego paraliza la esperanza,
anula la fe, y destruye el amor ™.

La historia, si es verdadera, narra la verdad de los sucesos. La ver-
dad, como los hechos, puede tomarse en relacién al 'ﬂiempo Puede situar-
se en presente, en pasado y en futuro. No tratamos aqui de la verdad
ontoldgica, axioldgica o eplstcrnologlca, que ésta, como verdad, es, sim-
plemente, y permanece 1a misma sin atender a tiempo ni espacio: es lo
que es™®, siempre y sin cambios de tiempo ni de espacio. Tan cierto
es esto, que los hechos no conlﬁguran la verdad, sino que es la verdad
quien da valor a los hechos. Y asf, la verdad es un a priori absoluto, que
no depende de nada ni de nadie; es eso: absoluta, que se identifica con
la otra Verdad, que es Dios. Los hechos y el tiempo no se miden en, con
y por la verdad, que les precede y acompafia; es la verdad la que esta-
blece la escala de valores y a la que todo se ha de conformar: seres, espa-
cio y tiempo. La verdad es anterior a todo lo existente ; més atin: todo
lo que existe es, porque dentro de si lleva la verdad. Si el tiempo e,
existe porque es verdad. La verdad no depende de los hechos, como pre-
tenden los filésofos pragmético-materialistas, sino al revés: los hechos
de la verdad.

La verdad siempre es perspectiva, lejanfa u horizonte ; nunca es un
encierro o un estancamiento. La verdad avala los hechos y afirma el pre-
sente, reduciéndolo todo a categoria de presencia. Es 16gico afirmar esto,
porque, siendo la verdad independiente de modo absoluto del tiempo,
estd fuera de él; pero a la vez envuelve ella al tiempo, haciéndolo pre-
sencia constante. Del Jado de la verdad no hay més que presente. De
nuestro lado —contingencia total— hay, ademds, pasado y futuro. La
verdad es siempre presencia. Y si nosotros nos colocamos en lejania de la
verdad, es que la verdad no necesita de nosotros, y es que nosotros nos
alejamos de ella por un escape culpable, y abrazamos €l error.

La verdad, en el sentido agustiniano, anida en el ser, comensurén-
dolo 1; es el ser de las cosas ' reales o ideales; no en el sentido de que
los seres la circunden, sino en el de que 1a verdad es la razén de las esen-
cias y consistencias: la verdad todo lo invade, y no como desea Male-

14 Jbid. X1I, 13, 1 y 2, PL. 41, 360-362.
16 Solil. 11, 4, 5, PL. 32, 887-888.

16  De ver. Relig. 36. 66, PL. 84, 151-152.
17 De Trinit. VIII, 1, 2, PL. 42, 947-948.
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branche, sino porque la verdad del ser es su misma realidad madura. Por
esto, la verdad es acrdnica, porque no tiene que ver nada con el ser-
siendo, porque ser y verdad son conceptos heterogéneos, o como dirfa
Ortega y Gasset: “las verdades no se bafian en la ribera del tiempo”.
El ser sf, es temporal, porque él es contingencia. Pero también es cierto
que la verdad se clarea en el ser, y que el ser manifiesta siempre la ver-
dad; por eso, se puede hablar de una verdad de presente, de una verdad
de pasado y de una verdad de futuro. No en el sentido de que la verdad
sea distinta para cada fase del tiempo, sino en el de que cada ser, en su
tiempo, manifiesta la verdad a su modo contingente, permaneciendo
siempre idéntica la verdad en cada etapa de la historia. En el modo de
su manifestacién aparece como condicionada por la circunstancia, sin
que ésta la absorba y conforme. Cada época contempla su parte de ver-
dad, desde su perspectiva humana, desde su presente; porque la verdad
y el presente son, y son sin reparacién. La Verdad absoluta —Dios—
est4 sobre ¢l tiempo y es independiente del mismo. Pero la verdad parti-
cipada, esa verdad de las cosas que ve y aprecia el hombre, sélo se da en
el presente humano; y si se la relaciona a un pretérito o a un porvenir,
s8lo como presente es asumida por la inteligencia del hombre; porque
la inteligencia humana es presente y sélo capta la verdad desde su pre-
sente-instante. De ahi que la verdad sélo la situemos en el presente, 10
desde el lado objetivo de la vendad misma, sino desde la circunstancia-
presente-situacién humana.

El tiempo en San Agustin no se toma en funcién del mismo, sino
en funcién de las criaturas, desde los seres creados. Es tiempo psicolé-
gico. El tiempo viene a ser un modo de existencia, o muchos modos dis-
tintos en que las criaturas se mueven. No es al-go aparte de las cosas:
serdn las cosas las que, al moverse, engcndran el tiempo y viven el tiem-
poy en el tlcmpo, no como aulgo real, sino algo subjetivo. Més atin: el
tiempo serfa para San Agustin imitacién de la eternidad, como los seres
lo son de Dios'®; pero no en el sentido eledtico del retorno eterno. El

18 Summus enim est, et non mutaris, neque peragitur in te kodiernus dies,
et tamen in te peragttm‘ quia in te sunt et ista omnia: non enim haberent vias
transeundsi, nisi contineris ea. Et quoniam “annt tui non deficiunt” (Ps. 101, 28),
anni tui hodiernus dies. Et quam multi dies mosiri et patrum nostrorum per
hodiernum tuum transierunt et ex illo acceperunt modos et utcumaque ewstiterunt,
et transibunt adhuc alit et accipient utcumoue e:cszsterc“"t (Conf. 1, 6, 10, PL. 32,
665). Et mch quia non solum locis sua quaeque suis conveniunt, sed etiam tempo-
ribus, et quia tu, qm s'olus aeternus es, non post mnume'ra,bzlw spatia temporum
coepisti operart, quia omnia spatia temporum, et qui praeterierunt et quae praete-
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tiempo agustiniano es algo real, que tiene su comienzo en el andar de
los seres, a quienes se les ha marcado un destino o una meta. Los seres,
colocados en el tiempo, y el tiempo, envolviéndolos, realizan todos el
ordo-temporis, quien, por ser real, realiza un proyecto eterno. Todos
ellos cumplen con una imitacién de eternidad en el tiempo, si; pero den-
tro de la eternidad que los envuelve. El tiempo tuvo su comienzo, y a
la eternidad se dirige en su constante despliegue o desarrollo. El tiempo
—si se nos permite la expresién— vendria a ser un punto de eternidad.

El tiempo se inicia en la creacién **. Es engendrado por algo creado,
supuesta ya la creacién de todo. El moverse angélico engendra ya un
tiempo especial, el angélico, por el que el presente pasa y se hace pre-
térito; y ¢l futuro, presente y pasado; pero el pasado no se convierte
en simple pasado, a lo humano, porque ¢l pasado no deja de existir como
si ya no fuese, ni el futuro se llega como si atin no hubiera existido. De
aqui la originalidad del tiempo angélico. No es presencia, como en lo
humano, conseguida como un despliegue del alma por sus facultades
—memoria para el pasado, visidn en el presente y esperanza-creencia
para el futuro—, sino presencia ontolégica, en cuya inmovilidad el ser
se integra y no se derrama. Es un tiempo ahistrico, sin etapas de suce-
sidn, pero sin llegar a identificarse en nada con la presencia absoluta e
inmévil de la eternidad. El tiempo angélico no es el nuestro, que es con-
tingencia y transitoriedad 2.

ribunt, nec abirent nec venirent nisi te operante et manente (Conf. VII, 15, 21,
PL. 32, 744). Vicisitudo enim temporum sibi succedentium dum luna minuitur et
rursus impletur, dum sol omnino anno locum suum repetit, dum ver, vel aestas,
vel autumnus, vel hiems sic transit ut redeat, aeternitatis oudedam imitatio
est (Enn. in ps. 9, 7, PL, 36, 120). (De gen. ad litt. impe~. lib. XIII, PL. 34,
236-237; Enn. in ps. 147, 5, PL. 37, 1918).

19 ...et quoniam etiam tempus ipsum creatura est, incipit esse ut aliquid
priusquam angelos factum accipigmus (De gen. ad litt, imper. Lib. 111, 7, PL. 34,
222), Cum igitur Deus, in cutus aeternitate nulla est omnino mutatio creator sit
temporum et ordinator... (De civit. Dei XI, 6, PL. 41, 321). (Cfr. Conf. XII, 15,
PL. 32, 832). '

20 Ideoque spiritus, doctor famuli tui, cum te commemorat fecisse in prin-
cipium caelum et terra, tacetl de temporibus, silet de diebus. Nimirum enim
caelum caeli, quod in principio fecisti, creatura est aliqua intellectualis, quam
nequaauam tibi, Trinitate, coaeterna, particeps tamen aeternitatis tuae, valde
mutabilem suam prae dulcedine felicisimae contemmlationis tuae cohibet et sine
wllo lapsu, ex quo facta est, inhaerendo tibi excedit ommem wvolubilem wvicissitu-
dinem. temporum. Ista vero imformitas, “terra invisibilis et incomposita”, mec
ipsa in diebus numerata est. Ubi enim nulla species, nullus ordo, nec venit auic-
quam mnec praeterit, et ubt hoc non fit, non sunt utique dies nec vicissitudo
spatiorum temporalium (Conf. XII. 9, 9, PL. 32, 829). Item dixisti mihi voce
forti in aurem interiorem, quod nec illa creaturae tibi coaeterna est, cuius voluntas
tu solus s teque perseverantissima castitate hauriens, mutabilitatem suam
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Un modo parecido de tiempo corresponderfa al hombre en su estado
primero de antes de pecar, porque, testificando y comprobando en s la
inconmutabilidad de la verdad, vivia de la contemplacién de la misma;
y en esta su contemplacién todo el ser suyo humano se le integrarfa total-
mente, y hasta la existencia de los demas se le daria en esa contempla-
cién de integracién suya con la Verdad inmutable. Una intensa unidad
interna le impedia el despliegue al exterior, y le recordaba incesantemente
su intimidad con el Creador. Por eso, afirma San Agustin que no enve-
jecerfan nuestros primeros padres ni sus descendientes, porque el tiempo
no marcaba en ellos huella destructora, permaneciendo todos en la esta-
bilidad de a edad ®. Con la caida de los angeles y de los hombres se
abrié el abismo a toda criatura racional ?2; y con el pecado perdieron
su original estabilidad, cambiando el tiempo de ritmo y sentido 2.

San Agustin atribuye al pecado original, no sblo la mortalidad, sino
también la temporalidad del ritmo y de la direccién. El pecado todo lo
temporalizd, y sacé del centro de presién y de altura; y la stabilitas
aetatis, en que el hombre fue creado, se la sustituyé por la mutabilitas
aetatum, que le precipita en carrera veloz hacia la muerte. La mutabilitas
aetatum es sucesidn de etapas para el cémputo del tiempo, que se hizo
caduco, y al hombre lo hundié mas en si mismo al perder la original
estabilidad, cuando perdi6 la juventud de la gracia, en que estaba in-
merso *. Nuestro tiempo, pues, es proceso de desgaste y desgarramiento;
la inquietud y el ansia definen nuestras situaciones humanas en el correr
de los afios. Con esto el pecado adquiere importancia para la interpreta-
cién de la historia en San Agustin; pues, por el pecado queds el hom-
bre a merced de sf mismo y a merced de las escasas fuerzas egofstas y

nusquam et nunquam exserit et te sibi semper praesente, ad quem tot affectu
se tenet, non habens futurum quod exspectet, mec in praeteritum traiciens quod
meminerit, nulla vice variatur nec in temporea ulla distenditur (Conf. XII, 11,
12, PL. 32, 830).

21 Quae licet senio non veterasceremt, ut necesitate perducerentur ad mor-
tem (qui status eius de ligno vitae, quod in medio paradiso cum arbore vetita
simul erat, mirabile Dei gratia praestabatur)...; de ligno autem vitae propterea
gustabatur, ne mors etus undecumque sobreperet, vel senectute confecta decursis
temporum spatiis interirent: tangam caetera essent alimento, illud sacramento;
ut sic fuisse accipiatur Lignum vitae in paradiso corporali, sicut in spirituali,
hoc est intelligibile paradiso, Sapientia Dei, de qua scriptum est, Lignum vitae
est amplectentibus eam (De civit. Dei XIII, 20, PL. 41, 394).

22 Conf. XIII, 8, 9, PL. 22, 848.

22 Remitimos al lector al interesante trabajo del P. R. FLOREZ, O. S. A.:
“Temporalidad y tiempo en la Ciudad de Dios”: La Ciudad de Dios 167 (1954)
169-185.

24 Non stat aetas nostra: ubique fatigatio est, ubique lassitudo, ubique
corruptio (Enn. in ps, 62, 6, PL. 36, 752).
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depresivas suyas, en que se desenvuelve en el mundo por la desercién
culpable.

A partir de este hecho historico y humano nace un nuevo acontecer,
una nueva onda de ritmo distinto, sefialando profundamente la contin-
gencia de la criatura: nace un tiempo herido y un tiempo que muerde,
marcando més fuertemente las disonancias interiores, que se adentran
en lo intimo humano: tiempo de pecado y tiempo de muerte. La tem-
poralidad del tiempo empecatado sumergird al hombre y al mundo en
un sucederse las etapas, en las que nace la historia, y que lleva también,
como el tiempo, la marca de la mordedura de todo lo contingente. Con
¢l pecado se sucede una serie inconmensurable de problemas en el mundo
de lo creado, que Agustin interpreta al hablar de la creacién, caida de
los 4ngeles, en donde tienen origen las dos ciudades en el ritmo de dos
amores distintos. También trata la creacién del hombre y su pecado; y
al pecado lo toma como una “razén increible de esa sinrazén histérica
que significa el pecado original” %, y a la libertad, como nota temporal
humana  y causante del pecado y de su consecuencia, la muerte. Si Adén
no hubiera roto la melodia inicial del tiempo con su pecado, todo hom-
bre habria alcanzado la inmortalidad de la criatura racional. Pero, pect ;
y todo él se precipitd en la sentencia de un castigo de muerte y en la
pena de una contingencia enormemente sentida en el arrastre de lo huma-
no. Ahi comenzé nuestro tiempo “‘inciento ¢ inmaduro”, y con el tiempo
la historia. El tiempo-historia, en San Agustin, comienza por una au#zo-
suficiencia del espiritu, por el afdn de autodominio, o por el afin de
posesién exalusiva de sf mismo: quiso hacerse el hombre como Dios, y,
en Jugar de conseguirlo, se hizo como bestia. Y con la pérdida del auto-
control cayé en la profundidad de las cosas, de lo otro, que lo saca de
si, y lo envuelve en el torbellino del tiempo y de la autodisolucién #.

26 P. R. FLOREZ, o. ¢. 179.

26 De civit. Det, todo el libro XII, PL. 41, 347-376.

21 Quando ergo peccavit Adam non obediens Deo, tunc eius corpus, quamvis
animale et mortale, gratiam perdidit, qua eius anima omni ex parte obediebat;
tunc ille exwstitit bestialis motus pudendus hominibus, quem in sua erubuit nudi-
tate. Tunc etiam morbo quodam ex repentina est pestifera corruptione concepto
factum est in illis, ut illa in qua creati sunt stabilitate aelatis amissa, per mu-
tabilitas aetatum went n mortem. Quamms ergo annos multos postea viverint,
illo tamen die mori coeperunt, quo mortis legem, que. in senium wveterascerent
acceperunt. Non enim stat vel tempms puncto, sed sine intermissione labitur,
quidquid continua mutatione sensim currit in finem, non perficientem, sed con-
sumentem. Sic itaque impletum est quod dizerat Deus: Qua die ederitis, morte
moriemini (De pecc. mert. et remiss. I, 16, 21, PL. 44, 120-121).
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“Desde el instante en que comenzamos a existir en este cuerpo mortal,
nunca dejamos de tender hacia la muerte. Esta es la obra de la mutabili-
dad durante todo el tiempo de la vida (si es que la vida debe llamarse):
el tender hacia la muerte. No existe nadie que no estd mas cercano a la
muerte después de un afio que antes de él, y mafiana mas que hoy, y hoy
més que ayer, y poco después mds que ahora, y ahora poco mas que
antes. Porque ¢l tiempo vivido es un pellizco dado a la vida, y diaria-
mente disminuye lo que resta; de tal forma, que esta vida no es mis
que una carrera hacia la muerte. No permite a nadie detenerse o camfinar
més despacio, sino que todos siguen el mismo compas y se mueven con
igual presteza. Efectivamente, el que tuvo una vida mas corta no cruzé
el tiempo con mds celeridad que el que la tuvo mas larga, sino que,
arrancados sus momentos de igual modo a ambos, uno tuvo la meta més
cercana, y el otro mis alejada, meta a la que uno y otro corrian con
idéntica velocidad. Una cosa es haber andado mas camino, y otra haber
caminado mas despacio. En consecuencia, el que hasta llegar a la muerte
apura espacios més largos de tiempo, no corre mas despacio, sino que
anda mas camino’ %,

Si el pecado incidié sobre el hombre, y con él se hizo mas patente
la contingencia humana en la historia, y el tiempo hizo su presencia,
marcando més la transitoriedad de las horas, con todo, algo quedé que
el pecado no pudo corromper en lo humano: el tiempo como sefial indi-
cadora de eternidad, y la naturaleza humana participando de la Verdad
absoluta, con lo que se enclava, o puede enclavarse en la eternidad 2.
Adn el ser es la morada del ser; y el ser redlama la perennidad para el
hombre a su paso por el tiempo-historia y que hace arder en é el fuego
sagrado de una inquietud a lo divino ®. El tiempo, en su cualidad de
ser, a pesar de su mutabilidad y desgarramiento, aGn sigue en medio
de una eternidad, a la que hace referencia de principio a fin. Si es ritmo
o corriente hacia la muerte, por serlo, es indicador de resurreccién y de
vida. La eternidad lo envuelve y coexiste en él y con é; y con ello se
apunta el tiempo una posibilidad de redencién. Para San Agustin lo
que ha cambiado no ha sido el tiempo, que sigue su andadura, sino el

28 De civit. Dei XIII, 10, PL. 41, 383.

29 ...qui eum peccantem nec IMPUNILUM esse permissit, nec sine misericordia
dereliquerit (De civit. Dei V, 11, PL. 41, 158). Nisi enim bonum relictum esset,
bonum amissum dolere non posset (De civit. Dei XIX, 13, 2, PL. 41, 641).

30 De Trinit. IV, 1, 2, PL. 42, 487-488.



17 TIEMPO B HISTORIA, PRESUPUESTOS TEOLOGICOS, BTG, 3

hombre, que ha mudado su temporalidad y la de las cosas que & usa.
Y sblo es para el hombre esa posibilidad de redencidén, que se encuentra
en el tiempo-historia,

El hombre se mueve en ¢l tiempo en medio de dos tirantes, de dos
dimensiones humanas®!. Con una dualidad psiquica potencial, el hom-
bre en cada accién y en cada instante se mueve por uno de estos dos
amores: el de si y el de Dios —caridad y egoismo—; y a cuestas con
uno de ellos, segin su modo de actuar libre, camina a lo largo de su
vida y a lo ancho de la historia de la humanidad. Con la aparicién, por
el pecado de ongcn, de este doble tirante, comienza también la historia-
tiempo, que es mi historia y tu historia, y la de cada hombre. Asi, el
tiempo tiene una doble cualidad, no en si, sino desde el lado humano:
victoria o derrota, amor o deshonor, segiin se incline el hombre por el

valor auténtico de si y de lo demais, o por la deshonra de si mismo por
la incomprensién de lo otro. Con esto camina el hombre a la eternidad,
o bien hace su eternidad —estancamiento culpable— en las cosas del
tiempo, aunque éstas sélo le regalen lo que tienen de temporalidad, que
el hombre estima como eterno.

Todo esto le da pic a San Agustin para pensar sobre el tiempo como
una distensio animi, porque al quedar la humanidad sumengida en el
pecado-tiempo ; éste toma las caracteristicas del tiempo psicolégico o in-
dividual. “Y esto que acontece con la vida del hombre, de la que for-
man parte cada una de sus acciones, eso mismo acontece con la vida de
la humanidad, de la que son parte las vidas de cada uno de los hom-
bres” 2. Pues, si el tiempo es una distensio animi, la historia —tiempo
comin de la humanidad— serd una distensio humanitatis a lo largo de
la duracién del tiempo. El tiempo histérico adquiere su sentido en una
prcscncia suprahistérica, que, ‘prcstcjnd:icnldo de los tiempos y déndoles
origen, se instala en la historia misma para darle sentido de direccién
en la pzrofundadad del presente hacia la lejania del porvenir. Cristo en
[a historiada comienzo, dirige, llena y culmina todo lo humano a través
del tiempo, y fundamenta, explicando, toda la historia humana. Lo mis-
mo que el hombre mide y juzga los modos diversos del tiempo con sus
- facultades memoria —pasado—, atencién —presente— y esperanza —fu-

31  Remitimos al lector a la obra del P. R, FLOREZ, O. S. A.: Las dos dimen-
siones del hombre agustiniano, Religién y Cultura, Madrid 1958.
32 Conf. XI, 28, 38, PL. 32, 824-825.
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turo—, Cristo se hace presente de modo total y pleno, dando comienzo
al tiempo-historia en la promesa ide redencidn, continuindolo en su
encarnadién-muerte-resurreccién y acabandolo en la perfeccién-salvacién
definitiva.

Cristo es un eterno presente, como Verbo del Padre, y presencia
profética como Redentor en el tiempo; presencia-presente-real en el
mundo hecho visible en la Encarnacién, con la que, explicando el mis-
terio de todo lo humano total, se hace efectiva la realidad de lo ezerno
en el tiempo, y se abre camino a la esperanza y a la realidad de lo
eterno en el tiempo, y se abre camino a la esperanza y a la realidad
de la mediacién efectiva entre Dios y el hombre. Cristo es también
presencia intencional, escatolégica, por la que el futuro ya se hace
tiempo presente en cada hombre para clarearse a toda la humanidad
redimida al final de los tiempos, en el futuro soteriolégico definitivo.
Asi, la historia toma su valor y su fundamentacidn en y desde la eter-
pidad, ya que su desarrollo humano-temporal se hace en medio de la
misma, en un punto de lo cterno, en donde se realizard el centro-
motivo-histérico con la Redencién, que es la razén y la finalidad del
tiempo y de la historia. Porque en tanto hay tiempo en cuanto hay
historia, en cuanto hubo una esperanza de redencién, una realidad de
redencién y una mediacién del Dios-Hombre en y para la humanidad-
historia-tiempo. Cristo es siempne presente; y siendo presencia actual
y actuante, El es historia divina, que se desarrolla en el tiempo-mundo
desde el lado del tiempo-pecado en favor del hombre a lo largo de
una santificadora mediacién universal ; hasta que todo se complete his-
torica y temporalmente en el Gltimo dia ®.

Esta visién cristiano-agustiniana de la histonia, siendo una visién
de verticalidad —Dios hombre, hombre-Dios— no descuida la otra di-
mensiéon horizontal del hombre-esperanza: Cristo-redencién, hombre-
redimido; sino que la incluye, y con ella rompe la oposicién de cterni-
dad-tiempo, que, con los ciclos de eterno retorno, la filosoffa griega
introducia en las inteligencias, robdndoles 1a subida a la esperanza. Si
todo sale de Dios —creacién—, si todo se mejora en Cristo —reden-
cién—;, porque se rompié la unién hombre-Dios, y si todo camina hacia
Dios —mediacién de Cristo y salvacién del hombre—, los ciclos histé-

33 . ultimun diem, o novissimum tempus (De civit. Dei XX, 1, 2, PL. 41,
659; Ibid. XVIII, 35, PL. 41, 593-596).
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ricos sobran, porque Cristo muri6 una sola vez®, y una sola vez fue
redimido el hombre; y esto sélo basta para el plan de salvacién de
Dios, y es infinitamente suficiente para levantar al hombre caido. Y
porque la historia no es mas que eso, historia de un plan de Dios para
salvar al hombre, es historia también del hombre para aprovecharse de
la salvacién, que Dios le regala. Y todo a través del Mediador-Redentor,
del Mesias, de Cristo-Jests. Hay historia del hombre, porque hay un
Dios-Creador, un Verbo-Encarnado, un Cristo-Redentor y un Cristo-
Mediador. Sélo por eso.

Esta concepeién del tiempo y de la historia supone la reposicién
de una nueva visién de temporalidad sobre la temporalidad primitiva,
desde ¢l lado humano. La temporalidad primitiva media los modos del
tiempo desde el plano de una realizacién integral ; con la temporalidad
empecatada mide el hombre los modos del tiempo, también desde el
lado humano, pero con una intencionalidad a un centro Gnico, motivo
de salvacién y esperanza, o prolongacién de redencién. Esta tempora-
lidad —wisién césmico-temporal del hombre redimendo y redimido—
se instala en la historia como una donacién de Dios, permaneciendo en
la esperanza, que pasa a la realidad en el proyecto de salvacién reden-
tora en la Encarnacién. Si el hombre pudo caer, y cayé, no pudo ya
redimirse por falta de precio en el rescate. Si Dios le promete salva-
cidn-redencién, ésta comienza a realizarse en el tiempo-pecado con una
posible reinstalacién en la temporalidad primitiva como meta y centro.
Asi queda ya afirmado en el epicentro humano un tiempo de cura y sal-
vacidn, que se entronca ya con la eternidad. En la historia el eje serd
Cristo, hacia quien todo se dirije @ parte ante, y de donde todo sale
a parte post; y en esta parte segunda del tiempo-historia es la Iglesia
el centro, como la base de salvacién humana y el primer contacto con
el Reino de Dios, que se comienza en el tiempo, y culmina en la eter-

34 Absit autem a recta fide, ut his Salomonis verbis illos circuitos signifi-
catos esse credamus, quibus illi putant sic eadem temporum temporaliumgue
rerum volumina repeti, ut, v. gr., sicut isto saeculo Plato philosophus in civitate
Atheniensi, et in ea schola quae Academio dicta est, discipulos docuit, ita per
inmumerabilia retro saecula, multum prolizis quidem intervalis, sed tamen certis,
et idem Plato eadem civitas et eadem schola iidemque discipuli repetiti et per
innumerabilia deinde saecula repetendi sint: absit, inquam, ut nos ista credamus.
Semel enim Christus mortuus est pro peccatis nostris; resurgens autem a mortuis
im non moritur, et mors et ultra mon dominabitur: et nos post resurrectionem
semper cum Domino erimus... Satis autem 1istis exsistimur convenire quod sequi-
tur, in circuitu impii ambulont: non quie per circulos quos opinantur, eorum
vita recursura; sed quia talis modo est erroris eorum via, id est, falsa doctrina
(De civit. Dei XII, 18, 2, PL. 41, 351-252).
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nidad. Asi, en el tiempo, va tejiendo el hombre su vida, centrado en la
. historia del Reino.

Ahora ya, con la redencién efectuada, el tiempo deja, o puede
dejar, su condicién de pecado, su situacién de inmadurez, y pasar a la
certeza de que una savia divina lo rejuvecene para instalarse en y para
la vida, La muerte pasd, porque fue vencida por la Vida ®.

Dentro del tiempo redimido y de redencién —presencia de Cristo-
Mediador-Redentor, o Cristo-Presente— el hombre camina dentro de
la plenitud de los tiempos en esperanza %, o sobre ella, y siempre hacia
el final. Como el hombre camina a su destino en Dios, ¢l tiempo tam-
bién tiene un ténmino en un sibado eterno, que no sélo mide los tiem-
pos, sino que, después del final de la historia, los convertird en el ins-
tante eterno dentro de la paz de la interminable eternidad. La historia,
como la entiende ¢l Cristianismo, es un proceso dialéctico, que dentro
de si lleva un dinamismo intencional, por el que la humanidad se va
realizando en un més profundo conocimiento de si misma, de Dios
y de lo que a ella le rodea, y acercindose cada vez mas a Dios, como
a su meta de destino; y todo el hombre, al realizar més su ser, queda
también més cerca de su Creador®”. Asi, como en todo, una atmésfera
de confianza y de optimismo se diluye en lo humano intimo, y rebasa
al exterior, llenando toda la historia. La Ciudad de Dios estd concebida
y realizada bajo este signo de alegria y confianza, sabiendo que ¢l hom-
bre no camina solo por la senda de la vida, porque tiene la certeza de
que Dios estd a su lado, y que le es mas interior que lo mis intimo
suyo *, y que de este modo su vida queda convertida en gozo. La gra-

385 I Cor. 15, 6; Os. 13, 14; Heb. 2, 14. Si autem accipiamus hoc totum
saeculum mnocte; uto.que tempestas nocte clama,mus ad Deum, et pmevemmus
maturitatem temporis in que nobis redditurus est quod promissit, sicut alibi
legitur: Praeveniamus faciem eius in confessione. Quum si velimus intelligere
mmaturum tempus noctis -huius, antequam venisset plenitudo temporis, id. est,
ipsa maturitas, quando Christus maniféstaretur im carne; mec tunc Ecclesia
tacuit, sed praeveniens istam maturitatem, prophetando clamavit... (En in ps.
118, 29-4, PL. 37, 1.687). '

24 33;0 De civit. Det XVIII, 19; XX, 7, 2; 12, 1, PL. 41, 576-5677, 667-668,
7-350.

37 Sicut autem wunius hominis, ita humani generis, quod ad Dei populum
pertinet, recta eruditio per quosdam articulos temporum tanquom aeternum pro-
fecit accesibus, ut a temporalibus ad aeterna capienda et o wvisibilibus ad
invisibilia surgeretur; ita sane ut'etiam illo tempore quo visibilia promittebantur
divinitus praemia, unus tamen colendus commeﬂdarebur Deus, ne mens humana
vel pro ipsis terrenis vitae tramsitoriae beneficiis cutquam wisi vero animae
Creatori ac Domino sybderetur (De civit. Dei X, 14, PL. 41, 892).

38  Conf. 111, 6-11; IV, 12, 18, PL. 32, 688; 700 701.
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cia de Dios se le da en realidad de naturaleza, y hace que el hombre
participe a su modo humano de la naturaleza de Dios .

A lo largo de toda la Ciudad de Dios hay una tensién Gnica del
hombre: Dios en la historia, y el hombre realizdndola con la puesta
de sus acciones libres. Atin en medio de un tiempo empecatado —ciudad
rerrena— puede hacer ol hombre que su vida discurra por un tiempo
redimido —ciudad de Dios—; y todo bajo el signo vector de la Provi-
dencia de Dios. Hay una lucha entre los dos tiempos, que realizan
toda la historia, como un drama, o como una conquista del hombre
sobre si y sobre lo demis.

La vida humana es un peregrinar lleno de esperanza en los ciuda-
danos de la civitas Dei, y transido de amargura en los de la civitas
terrena. Con todo, “la eternidad ha salvado al tiempo mortal y para
vivir el tiempo redimido, el tiempo de la vendadera resurreccién, sélo
se nos pide que vivamos ¢l sentido de la redencién merecida y donada
por Cristo, que nos llama como temporales para hacernos eternos” 4.

El mundo existe por un acto amoroso de Dios, y el tiempo, que
acompaiia al mundo en su existencia contingente, también. Y sélo por-
que la voluntad de Dios hizo un acto de creacién es porque existe el
mundo en ¢l tiempo, y éste lo acompaifia a lo largo y a lo ancho de la
historia. Le es tan esencial el tiempo al mundo, que en su contingencia
temporal es el tiempo para el mundo una necesidad ontolégica.

Tanto el tiempo como la historia son horizontales, es decir, nunca
se repiten; y es al Cristianismo a quien se debe esta conquista. Lo cree-
mos todos, y lo afirma de una manera clara Henri Charles Puech:
“Concebir el tiempo y la historia como seric unilateral e irrevertible,
en la que los hechos vienen realmente unos tras otros, nunca se repiten,
¢ influyen una sola vez en el desenvolvimiento, nos parece hoy la cosa
més obvia... Pero de hecho es una conquista cristiana. Para la filosofia
helenista ¢l rodaje del tiempo era cidlico. Y lo era ponque la dominaba
el concepto de inteligibilidad en la que el ser auténtico y pleno es sélo
el Inmutable, idéntico a si mismo, mientras que el movimiento y el su-
ceso sblo pueden valorizarse con la permanencia perpetua mediante la
repeticién ciclica... Segtin la célebre definicién platénica, el tiempo que
determina y mide la rotacién de las esferas celestes, es la imagen movi-
ble de la inmoble eternidad, a la que imita con sus giros penpetuos.

39 Amando Deum efficimur dit... (Ser. 121, 1, PL. 38, 678).
40 P, R. FLOREZ, O. S. A., o. c., 18b.
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Y esto vale no sélo para el mundo fisico, sino también para el genera-
tivo y humano. Pitagbricos, estoicos y neoplaténicos convienen en ad-
" mitir que en ¢l dnterior de esos circulos —widnes, acva— se repiten las
mismas situaciones ya producidas en ciclos precedentes, por ejemplo, la
condena y muerte de Sécrates... Por eso, en la duracién. césmica, que
es anakuldssis, o perpetuo retorno, ningln punto significa principio ni
fin; ipues, desde la eternidad y por toda la eternidad se repiten todos;
vale s6lo esa ropeticion, reflejo del absoluto.

“De aqui que ¢l helenismo, aunque piense de otro modo W. Nestle,
no llegé a elaborar una filosofia y menos una teologia de la historia.
Lo dGnico que obtuvo, y eso tardiamente con Polybio y Diodoro, fue

fijar los ciclos —otra vez cidos— de la vida ipolitica. Lo movible no ..

tenfa valor en sus elementos especificos, sino en su repeticion ; y si algu-

na vez lo concibié en modo lineal, cual ejecucién el tiempo de ideales
platénicos, por ejemplo, €l de la ciudad, fue sblo como decadencia no
como progreso de un estado primitivo (Brehien), concebido como mito.
Mito que tampoco se forjé como hecho histérico inicial, sino como re-
curso narrativo y fantastico...

“El Nuevo Testamento, en cambio, como lo ha demostrado Cull-
man, da valor lineal y sentido propio a los hechos histéricos. Su curso

tiene un principio —real— en el Génesis y un fin —efectivo— en el -
Apocalipsis; y al abrazar toda la humanidad, da valor a cada persona

que, por encima de los ciclos eternos, es libre ante'Dios, y ordena unos
hechos a otros en la economia de un Verbo Providencial. De un Verbo
que interviene en sus fases, preparando su propia venida, y que se
encarga luego y se resucita para dar nacimiento a los tiempos nuevos” 41,

San Agustin no admite una prioridad eternamente discurrente para
la historia; no puede hacerlo, porque lo contrario seria una irrisién,
un ludibrio y una destruccién del dogma cristiano, que él quiere ver
desplegindose en la historia **. Hay si un avance, una ley del ser y de
la evolucion ; pero nunca es repeticidn, sino un progreso lineal e inten-
cional %, Frente a este retorno eterno él iproclama e introduce por pri-
mera vez en el pensamiento humano el izer rectum, que lleva a Dios
por medio de su Verbo, con su preparacién-promesa y su cumplimien-

4 J. Ch. PuECH, Temps, histoire et mythe dans le Christignisme des pre-
mieres siéeles; Proceedings of the Tth Congress for the History of Religions;
Amsterdam 4 th-9, September 1950 (Amsterdam 1951), pp. 33-38.

42 De civit. Dei XII, caps. 12 y 20, PL. 41, 360-362 y 369-372.

43 Ibid. XII-XII, PL. 41, 360-362.
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to-Cristo. Jests, novedad cristiana, se enfrenta a la eternidad monétona
del griego, y esta novedad no puede repetirse. Frente a la desesperaci6n,
que engendra la no-esperanza del ciclo eterno en penpetuo suceder y
repetirse, la felicidad tranquila del cristianismo, que rompié los eslabo-
nes de esta cadena con la ayuda del Sefior en su revelacién, puede decir
con San Agustin: “Nosotros no podemos creer esas cosas. Cristo muri6
una sola vez por nuestros pecados”# y basté para la redencién de la
humanidad.

La teorfa del conocimiento le sirve a San Agustin para argumentar
contra los iplaténicos. Hay dos caminos a la verdad: uno, de la Sabi-
durta, que engendra verdad-certeza; el otro, el de la opinién, que sblo
da parecer subjetivo, y casi nunca certeza. La Sabidurfa, para San Agus-
tin, es el reflejo de lo inmutable, lo que siempre vale y nunca se altera;
la opinién —doxa— se va por los vericuetos de lo humano, que es mu-
dable y contmgcntc Siendo el hombre plena contingendia, sus que-
haceres estdn atravesados de esta misma oualidad.' Luego al hombre y
a sus obras los traspasa una razén de transitoriedad intima, por lo que
todo lo suyo es de tal modo particular, que con nada ni con nadie se
puede confundir. Su historia, particularmente suya, no se confunde con
fa historia de otros hombres, ni con la de otras épocas: es suya plena-
mente; y, como suya, irrepetible. Su tiempo le es tan particular y pro-
pio, que el tiempo de los otros hombtes, pasados o futuros, no le per-
tenece. A é sblo le corresponde una propiedad individual : s# presente,
su particular pasado y su esperanza de futuro. El tiempo y la historia
le son tan suyos, que nadie puede apropidrselo.

Le es posible al hombre sublimarse a la contemplacién de la Sabi-
durfa, irrepetiblemente una y tnica para todos. Esta Sabiduria, identi-
ficada con €l Logoas del Padre, con el Verbo, con Cristo, tiene en $f la
plenitud de la ciencia humana, que toma de El el fundamento de ser y
de ser verdad. Por lo que la contemplacién del Verbo, siendo la tfinica
Sabidurfa, a ella se subordinan las demis verdades, las ciencias de lo
contingente y transitorio, a las que la historia se une y de las que forma
parte. Por otro lado, ¢l Verbo, al hacerse hombre, y saltando al nicmpo,
y constituyéndose centro de la historia, retine en Si sabiduria y ciencia,
y todo para que la diencia de su vida y doctrina en el tiempo sea la que

44 De civit, Dei, XII-XIII, PL. 41, 360-362,
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nos alimente y nutra de fe, y nos lleve a la contemplacién de la Verdad
Eterna %5,

La vida de Cristo, o Cristo mismo, es divinizacién del tiempo, o
redencién del tiempo-pecado para conseguir un tiempo-historia de sal-
vacién. Por eso, la vida del Mediador-Redentor no se limita a los trein-
ta y tres afios de Belén-Calvario, sino que se dilata y perpetia, actuando
el Cuerpo Mistico-Iglesia, pueblo de Dios, objeto supereminente en la
concepcidn progresivolineal de la interpretacién de la historia por San
Agustin %, La profecfa misma es una direccién lineal y directa del suce-
so futuro. Todo el Antiguo Testamento estd cargado de esta economia
divina, o intencionalidad histérica en su finalidad de salvacidn-reden-
ci6n ¥’. En toda la historia hay una mano discreta, que empuja y acre-
cienta de sentido todo lo humano en su acontecer histérico. Todo suceso
tiene su lugar y tiempo —su finalidad— y lo que sigue es consecuencia
de un preceder, que influye en lo que luego sucederd. En el tiempo y
por ¢l tiempo se cumple el plan divino —economia— un desarrollo
providencial, que, afluyendo todo a la Encarnacidn del Verbo, luego
que se realiza en el tiempo-historia la venida de Cristo, todo arranca
de El ipara llevarlo a la gran socializacién divina en la parusia del Sefior.
Este es el sentido de la intencionalidad histérica, sentido de direccidn,
la finalidad y la explicacién divino-humana de 1a ,pmsemia del hombre
en el espacio-tiempo-historia.

San Agustm, tomando la Historia Sagrada como punto de partida,
aplica los mismos principios a la historia universal de los pueblos y en

48 Mens autem rationalis sicut purgate contemplatione debet rebus aeter-
nis; sic purganda, temporalibus fide'm Nunc ergo adhibeamus fidem rebus tem-
pomlzte'r gestis propter nos, et per ipsam mundamur; ut cum ad speciem vene-
romus, quemadmodum succedzt fidet veritas, ita mortalitate succedat aeternitas...
Quod donec fiat ut fiat.., ipsa Veritas Patri coaeterna de terra orta est, cum
Filius Dei sic venit ut fieret filius homim’s, et ipse in se ewciperet fidem nostram,
qua nos perduceret ad veritatem suam, qui sic suscepit mortalitatem nostram, ut
non amitteretl aeternitatem suam (De Tripit. IV, 18, 24, PL. 42, 904). Scientia
ergo nostra Christus est, sa,pwntw quoque nostra idem Chmstus est. Ipse mobis
fidem de rebus tempm'a,hbus ingerit, ipse de sempiternis exhibet veritatem. Per
ipsum pergimus ad tpsum, tendimus per scientiam ad sapientiam: ab uno tamen
eodemque Christo non recedimus, in quo sunt omnes thesauri sapientioe et scien-
tiae absconditi (Ibid., XIII, 19, 24, PIL. 42, 1.034). !

46 Nam in illo (en Cristo-Hombre) et Ecclesia suscepta est o Verbo (En.
in ps. 4, 9, PL. 86, 82-88)... sponsus per personam sponsae loquitur... Christum
intelligimus et Ecclesiam... Ecelesia in illo patiebatur ipse, quando pro Ecclesia
patiebatur; sicut in Ecclesia pabiebatur ipse, quando pro Ecclesia patiebatur
(Ser. 140, 8, PL. 38, 767-768).

417 Intellzms . in ipsis etiam promzsswmbus, te (Beclesiam) tam tunc fzgu-
ratam et prophetatam, praescientiom parturisse sgnetorum (Contr. Faust. 15, 4
PL, 42, 305).
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cada pueblo. Si tiene historia Israel, la tiene en funcién y sblo por el
Mesfas. Es decir, todo el hombre, siendo fondo de pecado, es motivo
de salvacién ; y sblo en orden a la salvacién estd en el mundo, se cons-
tituye en persona y realiza la historia. En la disputa que entabla con
Porfirio, San Agustin se agranda, planteando esta' direccién lineal sal-
vifica en la historia de la humanidad. Porfirio, acérrimo neoplaténico,
discipulo predilecto de Plotino, a quien el Santo arguye de ilégico, por-
que rechazando los ciclos eternos histéricos, admite la metempsicosis
—an cidlo repetible para las almas pecadoras—, se aferra a la opinién
de Plotino, dando mixima importancia a los hechos contingentes, no
deducibles de 1a filosoffa y afin contrarios a ella como la resurreccién
de los santos y de Cristo*®. ;Es posible subordinar a la verdadera sabi-
durfa —filosofia— un hecho csmico, en el que los sucesos bisicos no
imitan en nada ni encarnan las razones eternas? La historia no se rea-
liza por deducciones filosdficas, o por imposiciones cientificas; es reali-
zacién de actos humanos, que dependen dnicamente de la libre determi-
nacién de la voluntad 4. La thistoria, como ciencia positiva, nos propor-
ciona hechos realizados y comprobables; un objeto formal, no sblo
desde el campo estricto de inteligibilidad, sino desde la ciencia empirica,
como experimentalmente auténomo, y, como el de cualquier ciencia,
dependiente en su orto y progreso del ritmo de todo ser en su principio
v en su finalidad, de Dios; pero no sblo por esas razones inmutables
y necesarias, sino de dos concausas: del libre albedrio de la voluntad

48 De civit. Dei XII, 20, 8, PL. 41, 370-371.

49 Quasi wvero, quia pmecelsam mcomutabzlemque substamtiom per illa
quae facta sunt intelligere potuerunt, proptera de conversione rerum mutabilmm.
aut de contexto saeculorum ordine consulendi sint. Numauid enim quia verissime
disputant. et documentis certissimis persuadent, aeternis rationtbus omnia tem-
poralia fieri, propterea potuerunt in ipsis rationibus perspicere, vel ex ipsis
colligere exordiis, qui modus in inore’mentis, qui numeri per conceptus, per ortus,
per aetates, per occasus, qui motus in Mmetendzs quae secundum naturam sunt,
fuaendzsque contrariis? Nonne ista omnia, non per illam incommutabilem sa-
pientiam, sed per locorum ac temporum h@stomam quaesierunt, et ab illis experta
atque conscripte crediderunt?

Quo minus mirandum est, nullo modo eos potuisse prolixiorum saeculorum
seriem vestigare, et quamdam metam huius excursus, quo tanouam fluvio aenus
decurrit humanum, atque inde conversionem ad suum cuique dehitum terminum.
Ista enim mec historice scmbe're potuerunt longe futura et a nullo experta atque
narrata.

Nec isti philosophi ceteris meliores in illis summis aetermsque rationibus
intellectu talia contemplati sunt: alioguin non eiusdem generis praeterita quae
potuerunt hwtomm inquirerent, sed potius et futura praenoscerent auod oui
;;(ifquﬂt (;,b eis vates, a nostris nrophetae ancllati sunt (De Trinit. 1V, 16, 21,

o 42, 902
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humana y de la benéfica disposicién de la Providencia de Dios, que se
. nos revela en cada momento y a cada paso %,

San Agustin busca para la historia un ecumenismo de pensamiento
y de sentimiento. No le basta el eccumenismo de la fe catdlica; quiere
también un origen comin para los hombres y para los hechos de los
hombres, para la historia. Por eso, no pone ¢l origen de la historia en
el inicio del Imperio Romano —ab wurbe condita—, ni en Nino, el su-
puesto fundador del Imperio Babilénico, ni en la aparicién de la escri-
tura o vestigios de ella. Agustin busca el origen para la historia en la
creacién del hombre, y como si quisiera para ella también un entronque
en la oreacién de los dngeles. Los imperios terrenos no le sirven para
su orto histérico, porque, engendrados en robos y fratricidios, no es
bueno colocar ahi ¢l origen de la salvacion humana, para ¢l centro-resu-
men de la creacién, para el hombre®. No le gusta el universalismo
de Roma, fundado en la guerra y amasado con sangre de hermanos.
Reconocib, es verdad, los xgrandes aportes humanos traidos al mundo
por la pax romana; pero él queria y buscaba en la historia unos orige-
nes comunes y la realizacion de una sociedad wniversal, que, fundindose
en el amor, no se confundiera con los limites-tiemipo de unas legiones
o de unas falanges, y no le gustaba que se llamara bérbaros o extrafios
a los pueblots de fuera de los dominios de Roma y Babilonia. Agustin -
busca el origen ipara la historia en el arranque mismo del tiempo huma-
no y en el comienzo de la existencia del hombre sobre la tierra, porque
alli ve a Dios y ve al hombre, los dos actores coautores del acontecer
de todas las edades histéricas. Ademds, y no disminuye esto en impor-
tancia, vefa en ese su ecumenismo el comienzo universal del Reino de
Dios, de la Ciudad de Dios. Por esto, las historias particulares de los
imperios del mundo casi no le interesan; para él sélo es importante la
historia de la salvacién del hombre, desde €l principio-creacién al fin-
segunda-venida de Cristo. Y, por lo mismo, la Historia Sagrada del
Antiguo Testamento cobra en San Agustin capital importancia, porque
es la historia de todos y para todos. Serd en esta historia salvifica en
donde se va realizando el concepto profundo de esa sociedad universal,

50  Quoniam igitur divina Providentia, non solun singulis hominibus quast
privatim, sed universo generi humano tanquam publice consulit; quid cum sin-
gulis agatur, Deus qui agit atque ipsi cum quibus agitur sciunt. Quid autem
agatur cum genere humano, per historiam commendari voluit, et per prophetiam
(De ver. Relig. XXV, 46, PL. 34, 142).

81 Felicioribus rebus humams, ommia reguo. parve. essent, ut sunt in urbe
aomus plurimae civium (De civit. Dei IV, 15, PL, 41, 124).
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sofiada por él, y que mucho més tarde y con muy claro acierto Teilhard
de Chardin llamé socializacién divina del hombre, en donde se adorari
a Dios con amor y fe no fingida. Esta sociedad no es unidad de sumi-
sién de esclavos, sino concordia amorosa de voluntades, que Ilevan a la
unidad ecuménica y a la universal obediencia racional.

No obstante su concepto amoroso de romanidad es claro y abierto;
pero nunca creyd en su perpetuidad como la quiere para su ciudad de
Dios. A ipesar del reconocimiento al mérito y virtudes del Imperio Ro-
mano 52, Agustx’n se lanza a la historia de un reino perpetuo, que te-
niendo su principio y desarrollo en la tierra, se realizard plenamente
después del tiempo-historia. Ese Reino de Dios es comenzado en la
Iglesia, que tuvo su prdlogo en la historia de Israel. Todos los otros
imperios y reinos pasarin con el tiempo, ain los que Dios escogib para
St como porcién predilecta 5

B.—Los cicLos cOSMICOS DE LA FILOSOFfA GRIEGA: REFUTACION CRISTIANO-
AGUSTINIANA.

Es una cosa cierta que en casi todas las religiones paganas de antes
de Cristo la metempsicosis era una especie de dogma comiin a todas ellas.
Aparte de otras interpretaciones —bioldgica, filosfica, teolégica...—, a
nosotros nos interesa bajo ¢l punto de reiteracién histérica: en cada
reencarnacién el hombre dejarfa sefial de su paso por el mundo, de ser
cierta la posicién bio-reiterativa en o hombre.

San Agustin no puede admitir esta reencarnacibn, o serie de reen-
carnaciones sucesivas, ni la repeticién del tiempo histérico, porque Cristo
—centro de la historia— ha muerto una sola vez %, y ha sido infinita-
mente suficiente la redencién que nos gand con su sangre. Ademis, no
hay prueba ninguna en la historia que avale la metempsicosis. Tampoco

52 Deus enim sic ostendit in opulentass'zmo et praeclaro imperio Romanorum
quantum valerent cwzles, etiam sine vera 'r'eltgwne, virtutes; ut intelligatur, hac
addita, fieri homines cives alterius civitatis, cuius rex vemtas cuius lex caritas,
cuius modus aetermtas (Emst 138, 3, 17, PL. 534).

53  Quid expavescis quia pereunt regno terrena? Ideo tibi celeste prozmsqum
est, nec cura terrenis perires (Ser. 105, 9. PL. 38, 622). Transiet quae fecit ipse
Deue ouanto citius quod condidit Romulus (Ser 105 10. PL. 38. 623). Adhuc
enim habet quo crescat, donec fiat quod de Cristo in Salomonis figura dictum
est: Dominabitur o mare usaue ad mare, et a flumine usque ad terminos orbis
terrae (Epist. 199, 47. PL. 33, 922).

54  De civit, Dei XII, 13, 2, PL, 41, 361-362,
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es admisible por parte de la salvacién del hombre; cada uno es respon-
sable de sus actos en el tiempo de mérito, y no se da més que el que toca
vivir a cada uno sobre la tierra. No obstante, todas estas creencias reite-
rativas son dignas de tener en cuenta por el afin de supervivencia mis
alld de 1a muerte, y todas son expresién del ansia humana de inmortali-
dad. Grecia, por ejemplo, hizo suya esta doctrina, amasindala en las
escuelas filosdficas para que el pueblo tuviera un motivo definible de vida
con el mito del retorno eterno, que es para el griego un sentimiento del
presente constante, y que da significacién a toda la Hélade desde Home-
ro, Her4dlito y Pitigoras hasta Proclo y los dltimos filésofos de Atenas.

Los jénicos hablaron de un #xetpov , como tiempo de lo ilimitado,
una confusién de masa infinita, de donde todo emerge, como a empujo-
nes, ipara formar el mundo y regresar al cabo de un determinado tiempo,
al estado primitivo. De este #repoy ‘cabtico sale el cosmos; pero el cos-
mos roopoc volverd al yxoc, para volver a ser empujado a una nueva
salida, y asi eternamente. HerAclito, si a primera vista parece oponerse
a este curso y recurso con su wavia pei, con ella afirma esta reiteracién
universal. Para él hay un periodo de un afio gigante —1.800 afios sola-
res—, a cuyo final habri una conflagracién universal, volviendo todo al
fuego, de donde salib, para aparecer nuevamente todo, y vivir otro afio
grande, regresar al fuego y volver a aparecer. Asi eternamente. Bien co-
nocida es la imagen del mundo en Pllatén, como una especie de figura
mévil de eternidad, que, con movimiento circular perpetuo, remedando
un modelo viviente conforme al que fue creado, aparece y desaparece
constantemente. Aristételes habla también de un retornar constante, y
no ve inconveniente en aue la guerra de Trova se repita infinitas veces.
Las apariciones de los hombres —segtin é— se repiten infinidad de
veces. También los estoicos admitian esta doctrina ciclica. Asi, concluido
el ndmero determinado de fenémenos y posiciones de cada astro en un
ciclo, el éter, desde 1a Gltima esfera aumentard su tensién; un incendio
voraz acabard con lo existente, convirtiéndolo todo en éter, o en el esta-
do primitivo. A este cataclismo sélo sobrevivird Dios, fuego infinito y
eterno. De este fuego, potencia creadora, otra vez saldrd el cosmos a
cumplir con la existencia de un ciclo temporal més %.

Un fatalismo determinista reinaba en estos circuitos, influyendo en

56 Es interesante sobre este punto Nemesio de Siria: De nature hominis,
48; Origenes: Conir. Celsum V, 21; San Agustin: De civit. Det VIII, 12, XIT, 13,
PL. 41, 236, 260-362; Cicerén; De natura deorum 11, 20,
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todo. El mundo de los astros gobierna el de la tierra; y una prueba de
esta creencia fue la astrologia, tan en boga por los tiempos inmediata-
mente anteriores y coctineos a San Agustin. En el movimiento circular
van rodando también los hombres. Salvo raras excepciones entre gric-
gos y romanos, todos dieron asentimiento a este determinismo universal ;
y los mas aferrados a estas doctrinas fueron los estoicos. Tanto, que para
Crisipo el hado todo lo invade como “una sucesién eterna e invariable
de las cosas, una cadena que da vueltas y arrastra un orden fijo de con-
secuencias, con que estd dispuesta y enlazada” *. En este determinismo
nada tiene que hacer Ja voluntad humana con su don de libertad, por-
que es “‘como un cilindro —palabras de Crisipo— que el destino lanza
por una pendiente continua, rodando en virtud de su forma y peso” ¥
Los hados —dice Séneca— nos llevan y traen y disponen todo lo nues-
tro %8, Por eso, cuando un hombre entra en la vida, la #ora fatalis lo toma
en sus brazos, y no lo abandona hasta el sepulcro.

El fatum para Plutarco es un circulo en que, inmerso ¢l hombre,
haga lo que haga, no puede salirse de su influencia anillar: “Todas las
cosas, ora en la revolucién completa, ora en la de cada totalidad, volve-
rin del mismo modo. Luego cosa manifiesta es que el hado, en cierto
modo infinito, no lo es, y asi se pudo ver bien que es dierto circulo. Y
pues el movimiento circular y el tiempo debe considerarse la misma
razén de todas las cosas que se hacen” *.

Si todo estaba predeterminado por ese hado, que parece ser era un
movimiento o suceder constante de seres y de acciones de ser, logico
es concluir que su prediccién era segura. La astrologia trataba de este
asunto, y estaba muy del dia, como dijimos, en tiempo de San Agustin
y anteriormente a él. Posidonio —fatalium siderum assertor— da unas
normas precisas para un buen horéscopo . Para todo acto, que se ha de
realizar, se ha de escoger el dfa, porque la posicién de los astros, que
es diferente en los diversos momentos de su duracién, domina a todos
los cuerpos terrenos, sean animados o inanimados. Los astros sefialan con
su situacién celeste la realizacién de los actos humanos con una posicién
sideral determinada. Si a todo acto humano le corresponde una fijacién
temporal por la situacién de una constelacién, como estas situaciones

56  Aulo Gelio: Noctium atticgrum, 1V, 2; VII, 2.

57 Ibid., VII, 2.

58 Séneca: De providentia, V.

59  Plutarco: De fato, 1, 688.

60  De civit, Dei V, 2; V, 7, PL, 41, 142-143; 146-147.
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estelares, son constantes y uniformes para cada ciclo césmico, es ldgico
tratar de investigar el futuro por el horéscopo del astrélogo. En los astros
—piensa Posidonio— hay unas como letras escritas para siempre, en
donde estin cifrados todos los sucesos futuros; pero sélo los hombres
divinos pueden alcanzar el lenguaje y sentido de interpretacién de estos
signos. Asi, por las calles y plazas de Grecia y por las de todo el Imperio
Romano pululaba la peste de estos brijos. “Cuanto mis se avanza en la
historia de la civilizacién griega —dice Tigher—, més rigor y precisién
adquiere la doctrina del retorno eterno, y ol yugo del destino carga mds
sobre las espaldas del hombre. Después de los estoicos, las doctrinas de
la predestinacién y del hado astral y las supersticiones astroldgicas inva-
den toda la antigiiedad” ©.

Gran trabajo costé al Cristianismo desterrar de las conciencias estas
supersticiones antihumanas. San Agustin, aprendiz en un principio de
ellas, las combate afirmando su posicién frente a los astros, seres que por
lo lejanos, nada influyen en la conducta de los hombres, desterrando
asi la creencia en ellos como en seres divinos %2, “Vemos que las estacio-
nes del afio cambian segin la posicién del sol, y que con los crecientes
y menguantes lunares aumentan o disminuyen dierto ndmero de cosas;
pero los deseos del 4nimo no estin subordinados a las posiciones sidera-
les” . Es decir, si algunos de los fenémenos de la naturaleza tienen
influencia sobre la tierra, ¢l hombre estd muy por encima del sucederse
y de las revoluciones siderales, porque, aunque asentado en uno de los
astros, Unicamente su libertad es la duefia de su voluntad.

La Ciudad de Dios, contraria a estos ciclos cosmicos, al rechazarlos,
tundamenta la libertad humana, y toda la persona y el ser del hombre
con una visiéon espiritualista. Salvando el valor de la accién humana,
abre la puerta al progreso en todo orden de cosas para el hombre. No es
suficiente destruir. Lo principal no es eso, sino dar en la refutacién una
fundamentacién de la racionalidad de la persona. Si se ha anulado una
concepaién humana sobre el cosmos, es necesaria una ideologia que la
supla y agote la anterior. Por eso, San Agustin no se limité a la critica
de la astrologia pagana, sino que regalé al mundo una idea acertada y

61 TIGHERI, La visione greca dellg vita, Roma 1926, 34.

62 Conf. IV, 8, 4, PL. 32, 694-695; De civit. Dei V, 5 y 6, PL. 41, 144-146;
De doctr, christ. 11, 21, 32; 22, 23; 23, 35, PL. 34, 51; 51-562; 52-53: In Ionn.
Evang. VIII, 10, PL. 85, 1.4566-1.457; Serm. 87, 11, PL. 38, 587-538; De gen. ad
litt. 11, 17, 385, PL. 34, 278; Contra duas epist. pelag. I, 5, 10, PL. 44, 577-578.

6  De civit, Dei V, 6, PL, 41, 146,
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segura sobre la personalidad en sus dos obras de Las Confesiones y de
La Ciudad de Dios.

Si él se colocé en la encrucijada de un mundo viejo y otro nuevo,
y si declarb en crisis ¢l pensamiento pagano, fue porque él tuvo una
visién mds acertada del cosmos y de sus moradores los hombres. Se dio
cuenta de que este retorno universal y eterno no le explicaba el inicio,
el medio y el fin de la humanidad. Y sobre esta nulidad construye su
tesis de la creacidn-redencidn-salvacién-parusia del Sefior, todo como un
anuncio humano-divino de salvacién para la humanidad. La revelacion
-—principio de autoridad— le asegurd a €l la senda para caminar en la
iluminacién de la fe cristiana. Y se dio muy mucha cuenta de que cuan-
do falta este rodrigbn firme de la fe, se explica que, sabios, como Platén
y Aristételes, s¢ plegaron a una ideologia que no ofrece prueba experi-
mental, y que para cllos respondia a una exigencia de su pensamiento
cosmolégico y teoldgico. La iposicién cristiana de creacion-redencién-
parusia del Sefior es el centro del cristianismo y su nervio mas fuerte
y seguro. Y quien lo desconoce, o conociéndolo, no camina en él, ése
no es cristiano, es sblo un hombre que se desbarranca como lo hacen
todos los que siguen las teorias modernas, que tratan de renovar el retor-
no eterno de movimiento sin. meta —teologia de la muerte de Dios, o
teologia del vacio—, de aspiracion sin satisfaccion, de camino sin llegada.

Los paganos no pudieron llegar al comienzo absoluto de las cosas;
y proclamaron por eso, la eternidad del mundo, como un motor inmé-
vil —Aristételes—, engendrando un movimiento eterno en un universo
también eterno. Afirmar lo contrario seria para ellos la negacién rotunda
de un Dios existente, porque un origen temporal para el mundo equival-
dria a una alteracién profunda en el ser y hasta en la voluntad de la pri-
mera causa. “Si se admiten los cidlos, en los que se repiten siempre las
mismas cosas temporales, sea permaneciendo en el mundo, sea enredando
él en esos circuitos sus nacimientos revolubles y sus ocasos, no se atribuye
a Dios ni un ocio apocado, méxime de tan larga duracidn, sin principio,
ni una imprevista temeridad en sus obras. Porque si no se repiten siempre
las mismas cosas, no pueden ser comprendidas esas cosas infinitas de
diversidad varia por su ciencia o presencia.

“8i la razén no es capaz de refutar estos argumentos con Jos que los
impios se afanan por desviar nuestra piedad sencilla del camino recto
para que caminemos al retortero con ellos, al menos la fe debe desde-
fiarlos. Una prueba manifiesta, que viene como a reforzar la fe del Sefior
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Dios nuestro, da al traste con esos circulos fingidos por la imaginacién
de ellos. Su error radica en que prefieren andar en circuitos falsos a
seguir el camino recto, porque miden la mente divina, absolutamente
inmutable ¢ infinita y capaz de numerar todas las cosas innumerables
sin cambiar de pensamiento, por la suya humana, mudable y limitada.
Y, claro estd, les sucede lo que dice el Apdstol: Comparindose a si mis-
mos consigo mismos, no entienden (2 Cor 10, 12). Porque ellos cualquier
cosa que les viene a la mente la hacen con nuevo consejo (son portadores
de mentes mudables); sin duda, pensando no en Dios, en quien no pue-
den pensar, sino a sf mismos en su lugar, se comparan no a El, sino a
si mismos, y no con. El, sino consigo mismos. A nosotros, sin embargo,
no nos permite nuestra fe creer que Dios sea afectado de una manera
cuando no obra y de otra cuando obra, porque de El no debe decirse
que sea afectado, en el sentido de que en su naturaleza se produzca algo
que antes no habfa existido. En efecto, ser afectado, es padecer, y padecer
es ser mudable. Por consiguiente, no sc imagine en el reposo de Dios
pereza, desidia o inercia; ni en sus obras, trabajo, esfuerzo o industria.
Sabe obrar en reposo y reposar en obras. Puede hacer una nueva obra
sin nuevo consejo, solo con ¢l eterno, y cuando pone manos a la obra,
no es porque se arrepiente de su primer reposo. Mas si primero estuvo
en reposo y luego obré —no sé cémo podra entender el hombre esto—,
dicho asi primero y luego, es indudable que dice relacion a las cosas pri-
mero inexistentes y luego existentes. Pero en Dios la voluntad subsiguien-
te no cambia o destruye la voluntad precedente, sino que su misma vo-
luntad, eterna e inmutable, hizo que las cosas creadas primero, en tanto
que fueron, no fueran, y que luego, cuando comenzaron a ser, fueran.
Quiz4 con eso mostraba admirablemente a los capacitados para entender
tales lecciones que no tenia necesidad de las criaturas, sino que las cred
por pura bondad, puesto que sin ellas, desde una eternidad sin principio,
gozé de una felicidad sin mengua” ®,

Hay que comprender bien lo que €l griego entiende por hado-fatum.
Dice, fervoroso, el estoico: Fata volentem ducunt, nolentem trahunt,
que otros tradujeron asi: ser sabio significa querer lo que sucede y no
que sucede lo que se quiere. La libertad para el gricgo queda definida
en funcidn a una necesidad, 0 a una imposicién externa en contraposi-
cién de un dato, quedandole sélo al hombre la sumisién a esa Necesidad

64 De civit. Der XII, 17, 1-2, PL. 41, 366-367.
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imperiosa, como a una fuerza arrolladora, que domina y gobierna el
tniverso, la voluntad de los hombres y hasta la de los dioses. La libertad
seria una desesperada aceptacién, o una ineficaz rebelion, al hado, porque
el hombre es inferior a él y porque tiene consciencia de serlo. Sometién-
dose al hado, se hace victima sacrificada, siempre ; se someta o se rebele,
siempre el hado le impondra el acontecimiento. Luego, solo le queda
una posibilidad de redencién por el sometimiento humilde en sentimien-
to del acontecer ; es-decir, hacer propia la imposicién del hado. Con esto
el hombre encontrara la calma en la apathia, serenidad del alma. Colo-
cada la voluntad humana frente al hado, una densidad oscura y religio-
sa pesa sobre el ser humano en lo politico-social, en lo psicolégico y en
lo ético-moral; y esto es confusién de la teologia y de la cosmologia.
Y aquf es donde abunda la mayor dificultad de fa filosofia griega y roma-
na para captar el verdadero valor y contenido de la libertad, porque
carecen de una nocién clara de la persona y de la personalidad. Y todo,
porque un naturalismo césmico se lo impide.

Si consideramos la libertad en funcién a un dato, como algo exter-
no, se la puede entender desde el plano epistemoldgico ; porque el orden
cbsmico es inmutable € invariablemente dado. Por eso, a Platén no le
preocupa el problema de la libertad ; y Aristételes sélo lo trata desde el
lado de lo utilitario: no hay libertad, ni libre albedrio, sino sélo cono-
cimiento y aceptacién irrevocable, o rebelién indtil, hacia el orden cés-
mico inmutable. El hombre es libre cuando vive en armonia con el todo
y no cuando es esclavo de la pasion baja, que es cuando trata de oponerse
al destino. Mal y dolor entran dentro del orden universal, que rige los
destinos humanos. Se es libre, cuando se conocenlas leyes de la necesidad
y se sabe querer en armonia con ellas. La voluntad de dominio sobre las
pasiones, ésa serfa la libertad para el helénico, o un vivir conforme a
cuenta y razén, por un lado; y, por otro, un seguir la necesidad del
orden césmico. Es sabio quien segin cuenta y razén quicre y anda segsin
taturaleza.

Si todo estd determinado en un orden césmico, el acto humano de
aceptacién también estd ya incluido en la determinacién eterna, y no
puede darse un querer de modo distinto al que se quiere, porque serfa
una incongruencia. Con todo, este acto de voluntad en la razén univer-
sal tiene correspondencia a una exigencia natural de afirmacién propia
en doble direccién: como querer silo en el orden racional de modo
contrario a lo determinado y de querer sélo ese orden de razén univer-
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sal, identificindose con él, casi en la identificacién de la voluntad con la
perfeccion divina, que es a lo que esta ondenado el hombre, especial-
mente el sabio. Puesta la voluntad humana frente al destino-hado, se
convierte en el centro de accibén, aceptindolo con energfa, y asi se hace
renuncia y ecuacién con lo determinado. Pero cuando no hay esa renun-
cia fervorosa y ecuacién ecudnime, el suicidio-rebelién es una conse-
cuencia inevitable en una compostura como ésta, toda ella vaciedad y
sin sentido humano de vida-existencia. La necesidad contemplativa de
Plotino se podria identificar casi con la imperturbabilidad estoica, siendo
para Plotino lo patente en la accién humana una racional conquista del
querer como libertad, o una puesta de la voluntad fuera de la necesidad
cbésmica. La libertad para él es necesidad de identificacién por elevacién
al Nous en la esfera de lo Uno, y alli anularse, confundirse, diluyéndose
en ¢l Todo-Uno y en ¢ Uno-Todo, como en el solo poder que todo lo
engendra y todo lo asume.

La libertad para el greco-romano, colocada frente a un término-
destino es una paradoja de libertad; porque, como ¢l escogimiento no
puede nunca dejar de colocarse en ¢l hado, no por una fuerza exterior o
extrafia, sino por una energia de desde dentro a la esencia de ese esco-
gimiento, por esta razon la libertad queda muy mal parada. Pero si
querer es escoger, s¢ excluye toda otra posibilidad en la decisién del
quiero, que es ir €l hombre hasta el fondo sin vacilaciones, derecho y con
firmeza. Una libertad asi es bloqueo del querer ; porque, como fatalidad
impuesta, avanza el hombre sin libertad, como obds salido del cafién,
sélo con una direccién, que le fijé un punto de mira al que se dirige ya
irracionalmente. BEs la libertad esencia para lo esencial, una pequefia
libertad, paradoja de lo libre, que, frente al objetivo, ya no hay posibili-
dad de eleccion. Esta es la posicion del fantico, que toma como victoria
la accién sobre la indecisién.

Otra es la del apéstol verdadero, del consciente de su misién, que
clige y escoge una situacién humana, no como una situacién-limite, sino
como voluntad de amor y de humildad, porque todo lo asume con amor
y lo deja con el mismo amor. La voluntad, como pasidn de si misma,
realizard actos extraordinarios, porque todo lo quiere someter a si mis-
ma; pero nunca serd capaz de actuar en el heroismo, porque los actos
heroicos se hacen Gnicamente con amor, y el amor no tiene cabida en
esa fatal necesidad de la libertad absoluta. Esta voluntad es el grito de
Satin —anon serviam, similis ero Altissimol—, o €l de Adin —sicut
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dii—, que quiere disfrutar de todo y a pesar de todo. Este pensamiento
diabdlico de absolutez ata y munca redime, y es donde la libertad importa
menos que la absolutez.

La voluntad de servicio es una voluntad de amor, y una perfeccién
de la libertad, porque hace moverse al hombre dentro de su racionalidad.
Todos sabemos que el amor procede ciegamente hacia lo que la inteli-
gencia le presenta como bondad y como verdad. Colocada la voluntad
frente al ser-bien-verdad, no puede quedarse en la indiferencia; se lanza
con impetuosidad hacia el ser, porque ¢s ¢l ser en razén de verdad-bien

~lo que le atrae y perfecciona. ¢Hay aqui libertad? Podemos decir que,
en cierto modo, también la voluntad de amor procede con la fatalidad
propia de su cualidad racional en orden al escogimiento por servicio al
ser; del valor depende y de él se informa. Cuando entra toda en el ser,
objetivindose, encuentra su lugar apropiado, en él se mueve y en é se
panfeoaona Slgu.tcn,do la verdad bien-ser-objetivo, no admite otra elec-
cién, porque serfa salirse de su campo peculiar y esencial, en donde en-
cuentra su peculiar desarrollo; y, significando al bien, no admite otro
escogimiento, porque no puede hacerlo. Es su vocacidn, iniciativa y per-
manencia en el ser y para el ser; y sélo asi obra en la irreductible
ineluctabilidad del destino, porque esa es su vocacién-misién. Por eso,
no puede la libertad ser mis que la voluntad de amor en el grado de
ser. Desde esta cima del ser humano recobra toda la plenitud del valer
dentro del tiempo y dentro del campo propio de su finitud, en la ver-
dad del ser por y para el Ser-Dios.

Asi, el apbstol es el mas libre, porque, presentindose con su volun-
tad aferrada al Ser por la fe, y, siendo prisionero de su ideal-ser-verdad-
bien, es el que mas cerca estd de la perfeacién, cuando su ideal radica en
¢l ser-bien-verdad; de lo contrario, se encadena él y encadena su liber-
tad al grillete de la pasion. El apbstol no domina a los demis. Puesto
en el servicio de bien-verdad-ser, sirve ese ser-bien-verdad a los demds
con voluntad de amor. El apbstol, por amante, no es fanitico. Dentro
de €l arde la lumbre de la verdad; y esa verdad le obliga a darse é1 mis-
mo en forma de bien a los otros, a quienes ama con caridad profunda en
el Ser; y respeta todo el ambito de la libertad en el otro. No entra en
él; pero siempre estd, insinudndose, en proximidad, con discrecién, ayu-

. dando tnicamente a la disponibilidad ajena. El apdstol no tiene secua-
+* ces, esclavos de si mismo, sino ficles, que, por serlo, actuardn siempre en
libertad, atin siguiendo al apbstol. Su seguimiento también es un servicio
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¢n, de y a la verdad; y, como servicio, siempre voluntario y amoroso.
La pasién no anda nunca con la libertad ; camina por la fuerza ener-
" vante y esclavizante de la declinacién del bien o de la verdad, o mejor,
de ambos a la vez.

Asi se comprende mejor la autoridad de quien se siente libre, y que
trata de comunicar esa misma libertad al hermano, y no al esclavo. Por-
que cada persona es sagrada en su voluntad; y, como sagrada, inviola-
ble; y, por ser inviolable, digna de aprecio y consideracién profunda.
La confianza en los demis sélo la da la libertad, que se asienta en el
ser-bien-verdad, y que se sostiene en la Providencia y en la Gracia, cuan-
do nosotros no podemos alcanzar muchas veces la cuenta y razén de algo
superior a nosotros, seguros de que cualquier cosa que pueda acontecer- ..
nos, todo nuestro porvenir, No NOs €s METo SUCESO, sino signo superior de E
que Alguien vela por nosotros, y que nos ayuda a ser y a mantenernos
en la libertad de amor.

Con la posicion agustiniana de Dios Oreador, eterno actuante, cuya
accién infinita se extiende a la “comprension incomprensible de todas las
cosas incomprensibles” ®, echa por tierra las bases del retorno eterno.
“El mundo es temporal, y su comienzo en la existencia no modifica ni
€} ser ni la voluntad de Dios. Dios siempre existié en una eternidad in-
mutable ; todo lo demds ha sido hecho” %, Asi entronca San Agustin la .
cternidad de Dios con el comienzo de la temporalidad en las dos cin-
dades. Con ellas aparecen en la existencia los seres libres en la llanura
del mundo, que realizardn un destino propio dentro de su unidad perso-
nal de responsabilidad. Con estas criaturas, racionales y libres, entra el
mal en el mundo; y la historia es la explicacién de los dos bandos con-
trarios, en constante oposicién, llenando la tienra de dolor, sangre y
lagrimas; ppero, por otra parte, se levanta la misericordia de Dios, aba-
jindose hasta la inmensa miseria del hombre, toméndolo, asumiéndolo,
salvindolo, y dando sentido pleno a todo lo humano. Luego nada tienen
que hacer los astros en el destino de los hombres, porque es el hombre
mismo el mesponsable y el duefio de todas sus acciones; y, por lo mis-
mo, de su destino en el mundo y de la propia historia de 1a humanidad.
Luego, también el proceso del tiempo no ppodra ser detectado en cone-
xiones astroldgicas, sino dentro de la teologia y de la moral. Adin dejé
st huella al pasar por €l mundo, construyendo su propia historia, e ini-

65 De civit. Dei XII, 18, PL. 41, 367-368.
66  Ibid. XII, 16, PL. 41, 363-365.
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ciando la de la humanidad entera, y la de cada hombre singular, impri-
miéndole una marca indeleble de webeldia en la ciudad serrena, y sefia-
lando también a Dios en el lugar de la Redencién y salvacién del hom-
bre caido.

Una doble causalidad interviene en el proceso del paso humano por
el mundo, que es la historia: Dios y el hombre. Esta es la aportacion
cristiana que Agustin revela a la filosofia y a la teologia, en su doble con-
cepcidn del amor; un amor libre, abierto, desinteresado que cred el
mundo en una magna explicatio, abertura de la bondad divina, acortan-
do las distancias entre lo infinito de Dios y lo limitado del hombre. Casi
al mismo tiempo otro amor libre, el de las criaturas racionales —angeles
y hombres—, para unirse a esc amor de Diosty formar cerrada unidad de
caridad, brot6 de las entrafias del Creador. Y en el amor si que hay un
perpetuo movimiento: Dios que se abaja y el hombre que asciende, por
asumpcién. Asi, el retorno eterno del universo en su mecinica ha sido
sustituido por la realidad del espiritu, en donde el 'amor prima y todo
lo conmueve: Dios crea por amor, redime por amor y glorifica por
amor ; ¢l hombre nace por amor, por amor vive iy por amor se une a
Dios; sin el amor, que todo lo cred, no hay salida posible ni al mundo
ni al espiritu. Sin el amor de Dios no se comprenderia el mundo, por-
que “un Dios que no amara permancceria eternamente recluso en el
circulo de su egofsmo, o €l universo seria un momento de su proceso
cvolutivo natural, y por tanto, esencialmente idéntico a é” .

Por dar una salida al amor, Dios se¢ viene al mundo, toma carne de
hombre y redime a la humanidad, rescatandola del pecado y de la muer-
te: una segunda epifania de Dios que se inserta en ¢l tiempo para dar
y recoger amor, para reparar una culpa ante el Ofendido, y recoger una
correspondencia amorosa a esa epifania divina y mesidnica. San Agustin
la lama mediacién de Cristo, y que expone en los libros IX, X y XI de
La Ciudad de Dios %,

El Mediador, por serlo, se coloca en el centro de la historia. Este
Cristo-Mediador, que se hizo mortalmente mortal, se encaré con la muer-
te misma y con la miseria extrema de los hombres. Todas las teogonias,
las cosmogonias, las antropologias y las filosofias antiguas se enfrentaron

67 V. CAPANAGA, Los ciclos césmicos en “La Ciudad de Dios”; estudios sobre
“La Ciudad de Dios”, 11, 167 (1956) 106. El Escorial.

68  Quaerendum ‘est’ melius qui non solum homo verum etiom Deus sit, ut
homine ex mortali miseria ad beatam inmortalitatem huius medii beata mortali-
tas interveniendo perducat (De civit. Dei I1X, 15, PL. 41, 268).
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con este tema, profundamente humano, de dar al mundo una mediacién-
salvacién: arrancar al hombre 'de en medio de sus desgracias; y no
" pudieron lograrlo, porque traillando al hombre mismo con una pesa-
disima cadena de desgracias, lo colocaron en la impotencia de romperlas,
y no sélo al hombre, sino también a sus dioses. Si previé un modo de
rompimiento en estos circulos de las almas —metempsicosis—, como un
valor eterno redentor, los eslabones de la miseria le opacaron el oido y
le embotaron el sentimiento, apagando la luz que brill6 en la revelacién
de una primera promesa redentora en el paraiso a Adin y Eva. Y as,
rodando siglos y siglos, cargando con ella constantemente, a la vista de
sus desventuras, invent$ la filosoffa pagana un consuelo ficticio en el

retorno eterno del acontecer y de las almas, para que éstas tuvieran oca- |

s16n de redimirse por si mismas, dando vueltas en redondo y corrigiendo

conductas anteriores amorales. Este fue el terrible drama del hombre
en las ideologias antiguas. El siempre sofié con la liberacién y el rompi-
miento de sus cadenas; pero, ni la metempsicosis, forma la mas paliada
de los circuitus animarum, fue capaz de dar al hombre la salvacién
deseada.

Cristo es para el mundo salvacién eficaz, el que rompié las cadenas
de nuestra esclavitud. Si el pecado origina en nosotros un movimiento

circular de error y de visién a impulsos de los deseos vanos, esto es como
la ilusidn del que quiere viajar' en una platafonma. Estari en constante

movimiento, en la inquietud de su desear y saber; pero este estarse
en movimiento, siempre en e mismo sitio, es una visién sin lejanias,
la situacién del impio®. El pecado alter6 el sentido del tiempo, intro-
duciendo al hombre en el circulo vicioso de cadenas malsanas. El instan-
te del inocente no es el mismo al del hombre en desgracia. El condenado
ve pasar las horas tardas y largas; la serenidad hace al inocente un paso
rapido por el mundo y el tiempo. El pecado y la pena por el pecado dan
al tiempo una nueva dimensidn en la duracién-sucesién, que, aunque
para el encarcelado y para el libre sean de la misma intensidad real, en
¢l sentimiento y en Ia apreciacién subjetiva varfan en la apreciacién. No
¢s lo mismo una noche de fiesta y alegria que una noche de agonfa y
dolor. El pecado fue quien sumergié al hombre en la profundidad del
tiempo y en €l movimiento circular de sus miserias.

Ante la impotencia humana de escapar a esta servidumbre y de

6 Ps, 11, 9.
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alcanzar el descanso en su inquieto andar, viene la necesidad de una me-
diacién, que trajo efectiva Cristo al mundo para la humanidad entera.
También los paganos han buscado esta mediacién para el hombre. Por-
firio y Apuleyo se apoyaron en los demonios-demiurgos para una puri-
ficacién de las almas, intentanido asf arrancarlas de esta dimensién de
miseria y existencia angustiante, pana colocarlas eni un lugar de reposo.
Ignoraron a Cristo-Mediador; no se dieron cuenta de que El es el Re-
dentor de los hombres, porque es sumo sacerdote, oferente y victima,
sacrificio de nuestra expiacién ™. Con su sacrificio Jesucristo realizé el
acto de conciliacién y mediacién méis excelente; pues El restableci6 la
amistad entre ¢l cielo y la tierra ™.

A San Agustin no le importa casi la vida del cuerpo, porque éste
se asienta en un lugar circunstante y en un tiempo determinado; le vale
mis la vida del espiritu, 2 quien no le interesa el tiempo ni el espacio.
Teniendo y asiéndose a una realidad superior, el hombre se asienta en
lo inmortal. El lugar no interesa, porque serfa encenrar a la humanidad
entristecida en un cerco apretado y sin salida a la transcendencia. Tam-
poco ¢l tiempo, porque es algo que pasa; y el espiritu anhela lo que
permanece, y pretende situarse sobre el instante. Tiempo y espacio cuen-
tan muy poco en La Ciudad de Dios, porque ésta se alarga a través de
las edades, sobrepasdndolas, y se extiende més alld del lugar, transcen-
diéndolo, para colocarse en la cima de todo. La Ciudad de Dios es intem-
poral y aespacial, y su centro es Cristo-Redencidn, por el que los hom-
bres, que se salvan, no retornarin a otra existencia miserable, sino que
brillardn como las estrellas en el cielo eterno, ni los que se condenan
volverin a tomar otro cuerpo para buscarse una purificacién ya imposi-
Ele. Por eso, por ser intemporal la Ciudad de Dios, ocupa su centro el
Cristo-Mediador. La historia se dividira, por lo mismo, en tres partes:
antes de la venida de Cristo, realidad humana de Cristo en la tierra y
tiempo de redencién de después de la venida del Salvador ; o si se quiere,
solamentte en dos: anteriora Christi y en ‘posteriora Christi.

Con su llegada Cristo llama a todos los hombres a la vida eterna,
a la participacién de su divinidad ™. Esta participacién de vida eterna,

70 Per hoc et sacerdos est, ipse offereuns, ipse et oblatio (De civit. Dei X, 20,
PL. 41, 298).

71 Cristo murié una sola vez por nuestros pecados; resucitando de la muer-
te, ya no muere, ya no le dominard otra vez la muerte; y nosotros, después de
la resurreccién, estaremos siempre con El en el Sefior (De civit. Dei XII, 13,

" PL. 41, 362).
72 . ut per haec efficiamini divinae consortes naturae (I Petr. 1, 4).
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iniciada con la vida en gracia, significa el descanso y punto de reposo
a la constante inquietud humana ™. “Todo hombre busca reposo ; buena
cosa busca, aunque no en la regidn en donde se encuentra. No estd la
paz en la vida presente; en el cielo se halla lo que aqui se nos ha prome-
tido, lo que buscamos en la tierra” ™. Esta paz y descanso no sélo es
para ¢l alma; también el cuerpo reclama sosiego en el caminar incesante.
Est4 también hecho- para formar y conformar la persona humana junta-
mente con el espiritu; y los dos se reclaman esencialmente en una atrac-
cién imperiosa y natural ™. Toda la antigiiedad vislumbré esta necesidad
humana, y la explicé a su modo con sus transmigraciones del alma a
cuerpos diversos, y con esos circuitos, o retorno eterno. Este reencuentro

del alma con el cuetpo, preanunciado en la resurreccién del Salvador- .

Mediador, no se dard mis que una sola vez, y no se repetird nunca ™.
Luego del encuentro no habri més que pazy serenidad en un orden de
unidad inmutable en los ciudadanos de la civitas Dei. Porque, desterrin-
dose ya el pecado, con é desaparece el cansancio. “En aquella ciudad la
voluntad libre serd ya em todos e inseparablemente en cada uno, libre de
todo mal y llena de todo bien, disfrutando indefectiblemente de la sua-
vidad de los goces eternos, olvidada de las culpas, olvidada de las penas,
pero sin olvidarse de su liberacidn, para no ser ingrata a su libertad” 7.
Y seguird uni sibado eterno, “que no tendré tarde, y serd como el domin-
go eterno del Sefior, que prefigura no sélo €l descanso del cuerpo, sino
‘también el del alma. All{ descansaremosy conbcmplanemos contcmplarc—
mos y ‘amaremos, amaremos y alabaremos; he aqui lo que serd el fin
aue ‘no tiene fin” %8,

Cristo, siendo ¢l epicentro de la historia, es también 1a solucién de
todas las dificultades, la refutacién de todos los errores paganos y de
sus circulos y ciclos arbitrarios. Cristo es el centro y empuje de la Cin-
dad de Dios, y del corazén de Agustin, que entrafia una significacién
de toda la humanidad, peregrina de todas las rutas.

8 Conf. 1, 1, 1, PL. 32, 661.

74 Enn. in ps. 48, 2, 6, PL. 36, 560.

% Quanto honestius creditur, reverti semel amimas ad corpora propria,
quem reverti toties ad diversa? (De civit. Dei X, 30, PL. 41, 310).

76 Nullo repetita, nullo repetenda circuitu (De civit. Det XII, 20, PL. 41,
370).

7 Ibid. XXII, 30, PL. 41, 704-708.

78 Ibid,
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C.—T1EMPO AGUSTINIANO.

El problema del tiempo en San Agustin entrafia otros muchos pro-
blemas: el bien y €l mal, la entrada del hombre en el mundo, la expli-
cacién del ser del hombre...; y e entre los divinos, el principal, el de
la Encarnacién, y la historia d;e la salvacién del hombre, la intervencion
de la eternidad en €l tiempo... Todo esto no lo pudieron imaginar y
menos entender los griegos, que, envueltos dentro de un evolucionar del
rotundo eterno, nada sabian y nada pudieron saber ide la bajada de Dios
a esta llanura temporal sin perder nada de su esencia divina. Nada su-
pieronl tampoco del sentido de la historia, del iprincipio del mal en ¢
tiempo —comprensible en medio de dos principios antagénicamente con-
trarios y eternos en los maniqueos y algunas escuelas paganas—, nada de
la conversién-inicio del hombre nuevo, de la libertad y responsabilidad
personales, del arrepentimiento, de la escatologfa... Nada de esto supo
nadie fuera del Cristianismo, porque nada de esto es comprensible sin
una realidad de iluminacién por la revelacién, y sin una realidad de la
sucesién; y esto para San Agustin, dentro de su Cristianismo, era expe-
riencia personal, y, por lo mismo, una intuicién y wna vivencia, que le
regald el Catolicismo, vivo en la Iglesia.

Agustin se encara con sinceridad con la pregunta sobre el tiempo,
porque en todo ve un moverse constante, que amenaza su aspiracién a
lo eterno ™. El quiere comprender y comprenderse-comprometerse en la
eternidad, siempre estable, sin ¢l engorro de los instantes méviles . Por
eso mismo, el moxvimicnto no es ¢l movimiento del sol, o de las estrellas,
no es el dia ni la noche®. El inicio del tiempo tiene comienzo en la
Palabra-Verbum-del Padre, que es el principio en quien y por quien fue-
ron hechas todas las cosas ®. Como esa Palabra se despliega hacia fuera

79 Conf. XI, 11, 13, PL, 32, 814,

80 Quis tenebit tllud et figet illud, ut paululum stet et paululum rapiat
snlendorem semper stamdis aeternitalis et comparet cum temporibus nunquam
stantibus, et videat esse incomparabilem; et videat longus tempus nisi ex multis
praetereuntibus motibus, quae simul extendit non possunt, longum non fieri, non
autemn praeterire auicquam in aeterno, sed totum esse praesens; et videat omne
praeteritum propelli ex futuro, et omne futurum ex praeterito consequi et omne
nraeteritum ac futurum ab eo, quod semper est praesens, creari et excurrere?
Quis tenebit cor hominis, ut stet et videat, quomodo stans dictet futura et prae-
terita tempora aeternitatis? Nunouid manus mea valet oub manus oris mei per
loquellas tam grandem rem? (Conf. XI, 11, 13, PL. 32, 814).

81 Ibid. XI, 23, 29, PL. 32, 820,

82 Jn 1, 3.
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en el tiempo, ahi, en ese mismo instante, comienza también la historia,
conjuntamente con €] tiempo; y ahi tiene también su origen la civitas
hominis, como un campo en donde se debaten los poderes de dos ciuda-
des, la del bien y la del mal. Se habla del tiempo; la eternidad es un
presente-inmutable, un hoy permanente. El tiempo es algo que corre,
que se va; o un algo que hace que nosotros nos vayamos también ; y un
algo que medimos en: y por el alma. Y si lo medimos alli, los momentos
del tiempo son en funcién de una presencia, de la que el alma es el
centro. Y siendo el tiemipo una disension, jno lo serd también el alma
misma? El tiempo no es movimiento de cuerpos. El hombre y su vida
humana son en y por el tiempo, y toda ella una Idistensién, por la que
algo pasa. §No seré esto el tiempo?

“iQué es, pues, el tiempo? (Quién podrd explicar esto fAcil y bre-
vemente? ;Quién podrd comprenderlo con el pensamiento, para hablar

Inego de é? Y, sin embargo, jqué cosa méis familiar y conocida menta-
mos en nuestras conversaciones que el tiempo? Y cuando hablamos de
. él, sabemos sin duda qué es, como sabemos y entendemos lo que es
cuando lo ofmos pronunciar a otro. ¢Qué es, pues, el tiempo? Si nadie
me lo pregunta, lo s¢; pero si quiero expresirselo al que me lo pre-
gunta, no lo sé. Lo que si digo sin vacilacién es que sé que si nada

pasasc no habria tiempo pasado; y si nada sucediese, no habria tiem-
po futuro; y si nada existiese, no habria tiempo presente. Pero aque-

llos dos tiempos, pretérito y futuro, jcémo puedén ser, si el pretérito
ya no es y el futuro todavia no es? Y en cuanto al presente, si fuese
siemipre presente y no pasase a ser pretérito, ya no serfa tiempo, sino
eternidad. Si, pues, el presente para ser tiempo es necesario que pase
a ser pretérito, godmo decimos que existe éste, cuya causa o razén de
ser estd en dejar de ser, de tal modo que no podamos decir con verdad
que existe ¢l tiempo en cuanto tiende a no ser?” .

No hay lugar a duda que el tiempo es un suceder, una sucesién.
Pero, ¢sucesién de qué? ;Del munido, de las cosas, del alma? Es un
llegar a ser, y un llegar a no ser lo que antes se era. El tiempo —el hoy—
es un algo, que, radicindose como sujeto en el fpresentc—instante, del
pasado no posee mada y que del fruto nada tiene a su alcance. El tiempo
rudiera definirse como un paso de un modo de ser a otro modo de ser,
del modo de ser del instante-zhora por €l que ha-sido devendri en un

88 Conf. XI, 14, 17, PL. 32, 815-816,
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haber-de-ser-siendo. “ ;Quién no ve que el tiempo no puede existir todo
él presente, sino que todo pretérito es empujado por el futuro, y que
todo futuro es precedido de un pretérito, y que todo pretérito y futuro
es creado y transcurre por lo que es siempre presente?” #. Luego, toda
actualidad de presente no puede entenderse mas que por una referencia
intencional a la eternidad: la conciencia —presente— serfa como una
correspondencia de presencia ontolégica, por la que el tiempo es tiempo,
y es posible de medirlo la conciencia.

El tiempo, siendo caducidad, es muerte constante, y tiene su exis-
tencia y sistencia en cuanto el ser-nunc tiende a desaparecer para llegar
el ser-siendo a no-ser. ‘Y, sin embargo, decimos “tiempo largo” y
“tiempo breve”, lo cual no podemos decirlo mas que del tiempo pasado
y futuro. Llamamos tiempo pasado largo, v. gr., a cien afios antes de
ahora, y de igual modo tiempo futuro largo 2 cien afios después; tiem-
po pretérito breve, si decimos, por ¢jemplo, hace diez dias, y tiempo
futuro breve, si dentro de diez dias. Pero, jcébmo puede ser Jargo o
breve lo que no es? Porque el pretérito ya no es, y el futuro todavia
no es. No digamos, pues, “es largo”, sino, hablando del pretérito, diga-
mos que “fue largo”, y del futuro, que “sera largo”.

“{Oh Dios mio y luz mial, jno se burlard en esto tu Verdad del
hombre? porque el tiempo pasado que fue largo, fue largo cuando era
pasado ya o tal vez cuando era atn presente? Porque entonces podria
ser largo, cuando habia de qué ser largo; y como el pretérito ya no
era, tampoco podia ser largo, puesto que de ningtin modo existia. Luego
no digamos: “El tiempo pasado fue largo”, porque no hallaremos
qué fue largo, por la razén de que lo que es pretérito, por serlo, no
existe ; sino digamos: “Largo fue aquel tiempo siendo presente”, pot-
que siendo presente fue cuando era lango; todavia, en efecto, no habia
pasado para dejar de ser, por lo que era y podia ser largo; pero des-
pués que pasd, dejé de ser largo, al punto que dejé de existir” .

Para conocet el pasado, y adn el futuro, tenemos que hacer rels-
cibn-sucesién al presente. “Veamos, pues, alma mia, si el tiempo pre-
sente puede ser largo, se te ha dado sentir y medir los intervalos” ®.
Nada se puede tener por presente, porque nada mis pensarlo, ya se
escap6 de nosotros. Cien afios no son presente; uni afio tampoco lo es;

84 Conf. XI, 11, 13, PL. 32, 814.
85  Ibid.

8 JIbid. XI, 15, 19, PL, 32, 816-817.
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ni siquiera un dia es presente, porque en él hay pasado. El presente es
un casi pasado, o un presente-instante y un futuro que se acerca al
alma o a la consciencia del momento®. “He aqui ¢l tiempo presente
—el dinico que hallamos debié llamarse largo—, que apenas si se reduce
al breve espacio de un dfa. Pero discutamos adn esto mismo. Porque ni
atin el dia es todo él presente. Compénese éste, en efecto, de veinti-
cuatro horas entre las nocturnas y las diurnas, de las cuales la primera
tiene como futuras las restantes, y la dltima como pasadas las demis,
y cualquiera de las intermedias tiene delante de ella pretéritas y des-
pués de ella futuras. Pero atin la misma hora estd compuesta de par-
tioulas fugitivas, siendo pasado lo que ha transcurrido de ella, y futuro
lo que atin le queda.

“Si, pues, hay algo de tiempo que se pueda concebir como indivi-
sible en partes, por pequefifsimas que éstas sean, sblo ese momento es
el que debe decirse presente; el cual, sin embango, vuela tan ripida-
mente del futuro al pasado, que ni se detiene un instante tan siquiera.
Porque, si s¢ detuviese, podria dividirse en pretérito y futuro; y el
presente no tiene espacio ninguno.

“iDénde estd, pues, ¢l tiempo que llamamos largo? :Serd acaso el
futuro? Ciertamente no podemos decir de éste que es largo, porque
todavia no existe qué sea lango; sino decimos que serd largo. gCuéndo,
pues, lo serd? Porque si entonces fuere todavia futuro, no serd largo,
porque todavia no hay qué sea largo; y si fuere largo, cuando saliendo
del futuro, que todavia no es, comenzare a ser y fuese hecho presente
para poder ser largo, ya clama el tiempo presente con las razones ante-
dichas, que no puede ser largo” ®. Y asi volvemos a empezar, porque
nos encontramos como al principio, sin saber nada de lo que es el
tiempo. A San Agustin le interesa seguir con el tema del tiempo, por-
que se ha lanzado a dar una explicacidry a la profecia, que se anuncia
en ¢l presente para realizarse en el futuro-presente, y algunas veces con
proyeccidn hacia el pasado.

Estamos en medio de la encrucijada, y sin haber progresado nada
en el tema sobre el tiempo. Presente, pasado y futuro no son ni largos
ni cortos, porque, llanamente, podemos decir que n#o son. Sin embargo,
de todo hemos sacado una conclusién: sentimos el tiempo. “Sentimos
los intervalos de los tiempos y los comparamos entre si... También me-

87 Conf., 15, 13, PL. 32, 815-817.
88 Jbid. XI, 15, 20, PL. 32, 817,
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dimos cu4nto sea mis lango o més corto aquel tiempo que éste, y deci-
mos que éste es doble o triple y aquél sencillo, y que éste es tanto como
aquel. Ciertamente nosotros medimos los tiampos que pasan cuando,
sintiéndolos, los medimos... Porque cuando pasa el tiempo puede me-
dirse; pero cuando ha pasado, ya no se puede, porque no existe” ®.

También concluimos con San Agustin: ¢l tiempo es algo que pasa,
y que, mientras pasa, lo sentimos y medimos en su duracién. Luego, es
algo real, no pgra imaginacidn, sugestibn o apariencia; es algo que
sentimos y medimos, algo que tiene ser ontolégico, y que, como tal,
lo apreciamos en la consciencia. Luego, también la consciencia es la
medida de la duracién de ese ser, que pasa luego, para volver a apare-
cer siendo®. Por consiguiente, si el tiempo es algo que pasa y que
afecta mi sensibilidad, es algo que también dura en su pasar. Tanto,
que hay momentos en mi vida que son larguisimos y momentos que se
me ipasan con rapidez. jQué ocurre en ambos casos? Simplemente, pue-
de ser la monotonfa en que me encuentro presente a las cosas, y que
me causan enfado, y entonces expreso este enfado a mi conciencia con
el disgusto de tenerlas a la mano; pero, cuando las cosas, a las que me
hago presente, me agradan, el momento en que estoy con ellas se me
hace corto. También puede suceder que para unos el mismo instante
presente sea corto y largo para otros. Y todo poraue la sensibilidad obra
en sentido de duracién, vibrando al unfsono del estado de 4nimo pla-
centero o adverso; triste o alegre, distraido o atento. Dos actitudes
distintas se pueden captar en el suceder de los instantes.

Sélo hay un tiempo presente —dice San Agustin—. Pero ademis
existen cosas y hechos que se realizaron en el pasado —historia—, y
cosas y hechos que sucederdn. “Pregunto, yo, Padre, no afirmo; jOh
Dios mio!, presideme y gobiérname. ;Quién hay que me diga que no
son tres los tiempos, como aprendimos de nifios y ensefiamos a los
nifios: pretérito, presente y futuro, sino solamente presente, por no
existir aquellos dos? jAcaso también existen éstos pero como proce-
diendo de uni sitio oculto cuando de futuro se hace presente, o retirin-
dose a un lugar oculto cuando de presente se hace pretérito? Porque
si atin no son, jdénde los vieron los que predijeron cosas futuras? ;
porque en modo alguno puede ser visto lo que no es. Y los que narran
cosas pasadas no narran cosas verdaderas, ciertamente, si no viesen

L ooy

8  Conf. XI, 16, 21, PL. 32, 817.
90 In te, amime meus, tempore mentior (Conf. XI, 27, 36, PL. 823).
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aquéllas con el alma, las cuales, si fuesen nada, no podrian ser vistas
de ningdn modo. Luego existen cosas futuras y pretéritas™ .

Luego, el pasado y el futuro, también el presente, son connotacién
al ser; y el ser es siempre en presencia; si no, no serfa, no existirfa en
sistencia. El ser en cuanto ser se refiere siempre a un presente, porque
es lo que siempre estd ahi, en el lugar, o donde sea; pero que estd ahi.
Luego, el pasado y el futuro son algo real en cuanto conotan a un pre-
sente. “Permiteme ir delante en mi investigacién, Sefior, esperanza
mia; que no se distraiga mi atencién. Porque, si son las cosas pretéri-
tas y futuras, quiero saber dénde estdn. Lo cual si no puedo todavia,
s¢ al menos que, dondequiera que estén, no son alli futuras ni preté-
ritas, sino presentes; porque si son allf futuras, todavia no son, y si
son pretéritas, ya no estin alli; dondequiera, pues, que estén, quales-
quiera que ellas sean, no son sino presentes. Cierto que cuando se re-
fieren a cosas pasadas verdaderas, no son las cosas mismas que han
pasado las que se sacan de la memoria, sino las palabras engendradas
por sus imagenes, que pasando por los sentidos imprimieron en el alma
huella. Asf, mi puericia, que ya no existe, existe en el tiempo pretérito,
que tampoco existe ; pero cuando yo recuerdo o describo su imagen, en
tiempo presente la intuyo, porque existe todavia en mi memoria. Ahora,
si es semejante la causa de predecir los futuros, de modo que se pre-
sientan las imigenes ya existentes de las cosas que adin no son, confie-
so, Dios mio, que mo lo sé. Lo que si s¢ ciertamente es que nosotros
premeditamos muchas veces nuestras futuras acciones, esta premeditacién
es presente, no obstante que la accidén que premeditamos adin no existe,
porque es futura; la cual, cuando acometamos o comencemos a poner
por obra nuestra premeditacién, comenzari entonces a existir, porque
entonces no serd futura, sino presente.

“Asi, pues, de cualquier modo que se halle este arcano presenti-
miento de los futuros, lo cierto es que no se puede ver sino lo que es.
Mis lo que es ya, no es futuro, sino presente. Luego, cuando se dice
que se ven las cosas futuras, no se ven estas mismas, que todavia no
son, esto es, las cosas que son futuras, sino a lo més sus causas o signos
que existen ya, y, por consiguiente ya no son futuras, sino presentes a
los que las ven, y por medio de ellos, concebidos en el alma, son pre-

91 Ibid. XI, 17, 22, PL. 32, 817-818.
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dichos los futuros. Los cuales conceptos existen ya a su vez, y los intu-
yen presentes en si quienes predicen aquéllos.

“Expliqueme esto un ejemplo tomado de la misma multitud de
cosas. Contemplo la aurora, anuncio que ha de salir el sol. Lo que veo
es presente; lo que predigo, futuro: no futuro el sol, que ya existe,
sino su orto, que todavia no ha sido. Sin embargo, ain su mismo orto,
si no lo imaginara en el alma como ahora cuando digo esto, no podria
predecirlo. Pero ni aquella aurora, que veo en el cielo, es el orto del
sol, aunque le preceda; mi tampoco aquella imaginacién mia que reten-
go en ¢l alma; las cuales dos cosas s¢ ven presentes, para que se pueda
predecir el futuro. Luego no existen aln como futuras; y si no existen
aGn, no existen realmente; y si no existen realmente, no pueden ser
vistas de ningn modo, sino solamente pueden ser predichas por medio
de las presentes que existen ya y se ven” %2 La conclusién de Agustin es
magnifica. “Lo que ahora es claro y manifiesto es que no existen los
pretéritos ni los futuros, ni se puede decir con propiedad que son tres
los tiempos: pretérito, presente y futuro; sino que tal vez serfa mds
propio decir que los tiempos son tres: presente de las cosas pasadas,
presente de las cosas presentes y presente de las cosas futuras. Porque
éstas son tres cosas que existen de algiin modo en el alma, y fuera de
ella yo no veo que existan: presente de las cosas pasadas (la memoria),
presente de las cosas presentes (vision) y presente de las cosas futuras
(expectacidn). -

“Si me es permitido hablar asi, veo ya los tres tiempos y confieso
que los tres existen. Puede decirse también que son tres los tiempos:
pasado, presente y futuro, como abusivamente dice la costumbre ; diga-
se asi, que yo no curo de ello, ni me opongo, ni lo repudio; con tal
que se entienda lo que se dice, y no se tome por ya existente lo que
estd por venir ni lo que es ya pasado. Porque son pocas las cosas que
hablamos con propiedad, muchas las que decimos de mado impropio,
pero que se sabe lo que queremos decir con ellas” .

De lo que si podemos hablar es de un recuerdo de algo que con
nosotros estuyo en presencia real, y que ahora lo estd en nuestra me-
moria, de un momento actual que la atencién y la intuicién ven y cap-
tan, y de algo que estard con nosotros como visién, y que ahora existe
en nuestra conciencia como expectacién. Tres dimensiones humanas

92 Ibid. XI, 18, 23-24, PL. 32, 818-819.
93 Ibid, XI, 20, 26, PL. 32, 819.
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abarcando tres modos del tiempo y segtn las distintas facultades del
alma. El tiempo existe en si, como algo ontolégico, porque si no exis-
tiera, en modo alguno se harfa presente en la intimidad humana.

Es cierto que para San Agustin el tiempo queda encuadrado en el
alma. Luego, el tiempo es una cierta distensidn del alma. Esta disten-
sibn, que incluye o se extiende por todas y cada una de las facultades
humanas, hace que el alma quede como prendida del tiempo. A esta
distensién podiameos calificarla como de zemporalidad, y abarcando las
tres proyecciones del tiempo: pasado, presente y futuro. Si al hablar
del hombre podemos decir de él que es el ser que se actualiza en cada
momento, al alma la podemos definir como un temporalizanse, porque
su sistencia se realiza en su existir, que es temporalidad. Asi, el hombre,
al realizarse, constituyéndose, va haciendo también su propia historia,
cristalizando en actos ese su quehacer constante del momento. El hom-
bre es temporalidad, ponque, al radicarse en si, se remonta definiendo
su ser. En el primer instante de su aparicién en la vida es ya un arran-
que de accion con el que va a devenir a lo largo de su existencia. En
este sentido la vida es tiempo, con tres modos de temporalidad, o tres
dimensiones vitales, que encarnan el ser total del hombre, o tres partes
de una misma historia, en las que el hombre estd integrindolas, siendo
solamente uno y tnico. Y esto es lo genial en San Agustin: esta visién
de totalidad de la vida del hombre, como una gran integralidad, que
se va alargando desde su comienzo en la existencia hasta su meta final
en la misma muerte. Pero no sélo esto; hay mis. Lo que dice de un
hombre concreto, del propio Agustin histérico, lo aplica a la humani-
dad entera, y en especial a la historia de la humanidad. Asf, con San
Agustin sblo podemos hablar de una historia, de una civilizacién y de
una cultura; de la de toda la humanidad.

Medir ¢l tiempo es poder estar sobre ¢l tiempo, y atin condicionar-
lo. Lo que hace el alma al penctrarlo es decir que es mudable; y en
su aspecto de mutabilidad lo estd juzgando. Pero téngase en cuenta que
este juicio no puede hacerse desde la posicién del presente, porque tam-
bién éste es mudable, esencialmente mudable, y que no ofrece apoyo
alguno seguro. Luego, el alma tiene que buscarse otro punto de apoyo
en una estabilidad de fuera del tiempo, en la eternidad ; porque para
comprender y medir ¢l tiempo es necesario trascenderlo. Este contacto
del alma con la eternidad es lo que le da a ella firmeza y estabilidad,
es lo que la hace a ella, incluso, intemporal-inmortal. El alma estd
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siemipre en contacto con el bien y la verdad, que son eternos; lo mismo
con los nimeros, que presiden el juicio *.

Aln el tiempo en su dimensidn de presente es una connotacion a
la eternidad, presente inmutable. Asi, ¢l tiempo de la misma *. Pero el
tiempo no es nombre de cternidad; es si camino hacia ella, duracién
real que el alma percibe. El tiempo tiene su medida ontolégica en la
cternidad .

El tiempo medido por €l alma es el tiempo psicoldgico, pero que
nos enfrenta al ontolégico, o tiempo en si. El alma, al medir compren-
diendo la fugacidad del tiempo, se lanza con impetu inquicto a la bis-
queda y alcance del momento quieto, hacia donde haya perduracién
sin mutabilidad, a lo permanente; es su ansia insatisfecha la que la
empuja a la permanencia *".

Hay un tiempo psicolégico —mi hora, yo en mi—, un tiempo his-
térico —yo hice, los demds hicieron, hago, haré— y un tiempo abso-
luto —instante— camino de la eternidad. De todos ellos el que mds
interesa, personalmente, es el psicologico, el que naciendo con la liber-
tad del hombre, va siempre con el individuo. Pero el tiempo, si puede
pesar sobre el hombre, no puede engendrarlo; es el hombre el que se
coloca sobre el tiempo-instante, porque cada hombre en cierto modo,
engendra su tiempo. Luego, si yo no estoy en el tiempo, es él el que
estd en mi, y de mi depende, porque soy yo quien lo engendra, y el
que lo gasta en bien o en mal. Es por esto por lo que el hombre no
pertenece a un tiempo, que comienza con cada individuo. Pero tam-
bién es cierto que cada hombre recibe de Dios s# tiempo en el momento
en que es hecho persona, en el de la consciencia y vida, el del intervalo

94 M. Iudiciales illi numeri vinculo temporis in tanto spatio tevoretur, quan-
to isti sonantes digesti sunt; possentne ad eorum sonantium, qui paulo produc-
tius eadem iambica lege funduntur, aspirare iudicium?

D. Nullo modo.

M. Igitur apparet hos mora temporum, aut iudicando praesident, non teneri.

D. Prorsus apparet (De musica VI, 17, PL. 32, 1.191).

95 Haec enim nunc dixi tempora qui intervellorum distinectione aeternita-
tem inconmutabilem supra se manere significant, ut signum, id est, quasi vesti-
gium aternitatis tempus apparet (De gen. ad litt. imper Uib. 13, 38, PL. 34,
286). (Cfr. De musica VI, 11, 29, PL. 32, 1.179).

96 Dies nostri per hodiernum tuum trausierunt et ex nihilp acceperunt
modos (Conf. I, 6, 10, PL. 32, 665).

97  Stabo atque solidabor in te, in forma wmeq..., veritate tua (Conf. XI,
30, 40, PL. 32, 825). Ecce distensio est vita mea..., et a veteribus diebus colligar
sequens unwm, “praeterita oblitus”, non in ea quae future et traunsitura sunt,
sed, “secundum intentionem sequor ad pelman vecationis...” (Conf. XI, 29, 29,
PL. 32, 825).
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pacer-morir. Si el tiempo es una distensio animi %, viene a ser algo asf
como un espacio interior, engendrado por la voluntad libre en el ins-
lante-presente, que se alarga hacia un pretérito y se dirige hacia un
porvenir ¥,

Con toda propiedad, pues, se puede decir que ¢l tiempo es el movi-
miento de la voluntad con el que el hombre se hace o constituye. Lue-
g0, hay un tiempo psicoldgico, dentro del cual cae el plano externo
del acontecer, y hay también otro plano de interioridad en el que se
hace mi vida intencionalmente hacia las cosas; y los dos son m: ziempo,
que se cristializa en el instante-praesens. Con los dos momentos me
lanzo en la existencia y realizo mi persona, o me desvio de mi vocacidn-
destino, despersonalizindome en la didspora. Mas adn. Para entenderse
pienso en mi tiempo-inicio, €l que no es ni para esto ni para aquello,
pero que serd para alguno de ellos. En él me alimento y me lleno de
descos: momento de pensar en mi vocacién total, o de mi vocacién a
algo particular, que me acumulard en mi vocacién total. Y como el
deseo ¢s ansia de plenitud, mi tiempo inicial me empuja, o yo lo em-
pyjo a él, a la realizacién de mi ser-persona. El tiempo-inicio es ansia
de ser y de consmensuracién con el ser a plenitud. Al tiempo-inicio le
sucede el ziempo-realidad-vida, en el que me voy haciendo por la res-
puesta a mi vocacion y puesta in re del deseo. Es momento de actuacio-
nes, campo de bien y de mal, de santificacién y de pecado, tiempo de
bistoria. La voluntad se distlende en realizacién de valores, coordina-
cidn entre las necesidades de la vida y las exigencias de la existencia.
Tiempo-duracion en la existencia, que es el plantificarse el hombre en
todo lo humano y sobre lo inhumano; tiempo también de historia.

Siendo también el hombre tiempo, es ti.empd-inicio, tiemporvida
y tiempo-permanencia en la existencia. Por lo que el hombre, si tuvo
principio, no tendrd fin, absolutamente hablando, porque es inmortal ;
si el tiempo se acaba, el hombre permanecerd siempre en su existencia.
Su cometido, como su vocacion, es a perpetuidad; su existir no acaba
en y con la muerte; la traspasa para implantarse en perpetuidad dura-
dera. La eternidad lo envolverd, y serd siempre. Es inmortal en su alma,
aunque su cuerpo permanezca sin. vida algunos momentos del tiemipo.
Asi, el tiempo humano, como el hombre, nunca se agota; una vez
comenzado el tiempo».in.i'cio, ni se anula, sino que cada vez se perfec-

98  Conf. XI, 23, 30; 26, 33, PL. 32, 820-821; 822.
99 In te, anime meus, tempore mentior. (Conf. XI, 27, 36, PL. 32, 823).
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ciona mis, porque la eternidad lo cubrird para siempre, y totalmente.
La historia terminard —es lo Gnico que tenmina en el hombre—; pero
la existencia-tiempo y el tiempo-existencia seguirdn unidos a cada hom-
bre, ya inmortal. Siendo el tiempo también un constitutivo ontolégico
para €] hombre, ninguno de los dos —ni hombre ni tiempo— pueden
acabarse, sino mds bien perfeccionarse, llegar a la plenitud y llenarse
de perfeccién. Desde el momento en que €l hombre aparece en la vida,
camina ya en existencia perpetua: todo lo suyo se llena de tiempo;
o mejor, €l tiempo suyo se llena de su existir, y los dos constituyen tem-
poralidad, que ya no sc apagard, sino que se convertird en lo perpetuo,
en lo sin fin en la duracién. Siempre existird para el hombre su es-hoy,
y una mirada al fuée-ayer, y una perspectiva hacia su serd-manana, y
todo en momento de presencia perpetua en la permanencia de su con-
sistencia. Y porque ol hombre fue implantado en su sistencia por Dios-
Creador, es por lo que él caminard siempre en su ziempo-hora. Por lo
mismo se nos ocurre pensar que ¢l hombre, si hace historia, no es his-
tbrico, porque no pasa al pretérito, sino que queda injertado en su
presente-siempre-ahora. Lo que se inserta en el pasado no es el hombre-
persona, es ¢l hombre-actuar, sus acciones, que son las que se quedan
siempre atrds. El hombre siempre marcha, va hacia, nunca retrocede;
ni adn cuando peca retrocede, sino que se aparta, declina del recto
camino. La historia-tiempo acaba con la muerte de cada uno; pero adn
le queda al hombre €l tiempo-existencia, con el que sigue siendo més
alld de la muerte.

El tdcmpo de cada hombre no se confunde con la historia del mun-
do, ni adn con la propia historia de cada hombrc—pcpsona, porque lo que
se acaba del hombre es una forma externa, que ésa si termina por un

tiempo, para cumplir su destino-castigo por el pecado. Lo inmortal no
puede acabar, sigue siendo en el ahora-siempre perpetuo. Esto es tan
certo, que el tiempo de vidacuerpo rescatado con la resurreccién, co-
incidiendo con aquel ahora la inmortalidad con la integridad perfecta
del individuo. Es la victoria del tiempo-gracia sobre el tiempo-pecado:
es la elevacién del tiempo-existencia al tiempo-inicio de la humanidad
addmica en ol escogimiento absoluto, en donde lo intemporal-eterno de
Dios es medida de la medida humana-tiempo. Es ya entonces ¢l Eterno-
Presente, que se extiende —por hablar en humano— sobre el tiempo

del hombre, que comienza a ser presente eterno en su bienaventuranza:

una distensio animi en el Reino de Dios, como expresién pléstica de la
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socializacién total en Cristo, o tiempo definitivo del Cuerpo Mistico, ini-
cio de la plenitud del Reino de Dios.

La distensio animi es ser en el presente, que implica conservar la
libertad en orden intencional de rectitud, en una constante atencion, o
cura de st mismo'®. La vigilancia se hace siempre en presente, y es
toque de atenci6n al grito de la carne insinuante, y situacién de escucha
a la voz de la vida, que llama al orden en el escoger y practicar el bien.
Esta atencién exige esfuerzo en el presente-actuacion, que, siendo con-
tuitus, es a la vez creencia —expectatio— y memoria —recuerdo de pa-
sado—. La afentio-contuitus se mantiene en despliegue ; por eso, el hom-
bre, instalado en su presente-instante, es perspectiva y retrospeccién. En
el presente-ahora se le dan el presente-pasado y el futuro-presente. Tres
situaciones aparentemente aisladas, pero unidas en un solo momento:
retrospeccién-visidn-creencia, que recoge la totalidad de la existencia en
cualquier punto humano. Todo dentro de la magna actividad libre den-
tro de la consciencia de cada hombre. La consciencia es lo que une todo
—pasado, presente y futuro— dentro de una sola manifestacién racional
de la cogitatio. El presente-distensio-animi es siempre consciencia-cogi-
tatio-reflexién, o un darse cuenta de que siempre-ahora se es el mismo
en cada instante: es la sintesis humana de los momentos-tiempo. La
consciencia asume sobre si el peso-responsabilidad de la historia singular
en colaboracién con la obra com(n de la historia de la humanidad. Asi,
la consciencia hace posible la perennidad del hombre en cada instante,
y lo que le hace que no quede roto fragmentariamente entre los sucesi-
vos momentos del tiempo, sino que converja todo en la unidad del
presente-ahora.

La voluntad, como contenido de libertad, es aceptacién de todo lo
nuestro y de lo que nos viene como del fondo del ser indiferente, por
cualquier interés vital. El movimiento de la voluntad en eleccién es
siempre impulso del amor —eligere idem est ac diligere—. No es nun-
ca la voluntad, bien ordenada, un deseo de posesién, sino amor de ser-
vicio hacia una persona, o hacia un ser cualquiera. Cuando la voluntad
es deseo de posesion y uso, se convierte en cupididad-cupiditas, en con-
cupiscencia, en sensualidad. La entrega al ser debe estar informada por
el desinterés; nunca por lo que nos sirve, ni por lo que nos vale, sino
por donacién del uno al otro, amorosa y amantemente. Cuando esto

100 La cura heideggeriana tiene este mismo significado.
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sucede, el ser-bien-verdad no es tomado en posesién, sino escogido, ele-
gido como bien que es mi bien, y que se me pone en ¢l plano de mi
existencia. Asi todo ser pertenece al plano del interés vital, y es elevado,
al asumirlo la voluntad, al otro a través del servicio de mi voluntad,
en donde y solamente se le registra y descubre en su verdad de ser, y
se le profundiza en su significado de ente: ahi se le conoce como tal, y
en & se descubre todo el misterio de su entidad-realidad.

La eleccién es liberante de la propia libertad y de lo demas que
entre en ella, porque el ser es limite, no finalidad-motivo de la voluntad;
y cuando voy al ser, es porque en él y por él me hago mas yo, me cons-
tituyo més en mi mismo; es porque lo necesito para mi perfeccién, y
porque él me libera de otras elecciones. Cuando lo he tomado, dejo de
caminar, ya no estoy en trinsito, sino en parada; porque todo ser, por
el ser que es, es perfeccidn, y es para mi alegre estancia en el amar,
segin la graduacion jerdrquica de valores. Ningun ser creado, sin em-
bargo, me ofrece parada definitiva, sino sélo un descanso en el camino
y una sefial hacia Dios. Todos los seres estin en la posibilidad de mi
cleccién ; y cuando escojo uno, los demas siguen siendo entes para esco-
ger y todavia no elegidos. Lo mismo en las acciones; de entre muchas
me inclino por una; las demés quedan en la posibilidad de mi escogi-
miento. Esta es la libertad humana frente a la accién, frente al ser y
frente a los valores del ser. Ahora lo que importa en la eleccidn, en el
escogimiento, es una iluminacién, que en toda eleccidn existe, cuando
la eleccibn recae en mn ser en razén de su verdad ontolégica y de su
bondad axiolégica. Cuando no, es que una imponente oscuridad ha cai-
do sobre la facultad humana —voluntad— por una tergiversacién del
intelecto. Siempre que las dos facultades humanas marcham tras lo bue-

. no y lo existente ontoldgico y de su bondad axiolégica en la rectitud del
ser, se escoge lo bueno y se obra en bondad. El ws, en consecuencia, no
es absorbido por el frui, ni €l frui se opondra a la bondad recta, sino
que todo caminara en la concordia del amor por una comprensién fiel-
mente valorada del ser y del actuar. El ser nunca puede ser absorbido
en su ontologia, abandonado por la voluntad en el fruz, sino compren-
dido por la libertad de amor, que regula en rectitud todo deder-ser y
todo deber-hacer. Si el Ser —Dios— es la meta de la voluntad, toda
actuacién humana deberd ser una ida a El con la comprensién amoro-

', samente fiel de todos los demés seres-cosas, o acciones-valor. Asi, nunca

" puede haber arbitrariedad desordenada, sélo sf una voluntad discreta y
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conforme, regulada por el juicio verdadero, que es reconocimiento de
todo en todo el ser.

En la eleccién siempre hay juicio de interés, noble o bajo; pero
siempre en consonancia con la importancia que nosotros le atribuimos
a la cosa o ser elegido. En el escogimiento siempre hay un algo que
mira hacia nosotros, un juicio de perfeccién de lo escogido, como bueno,
atil, favorable... Si en la eleccién entra el interés, en el escogimiento
forma parte importante la fineza, que es reconocimiento del mérito, que
conforma al ser que intentamos hacer nuestro; es perfeccion en captar
modos y matices esenciales ; es libertad respecto a lo aparente y mons-
trenco: es elegancia y es todo, es delicadeza y es amor; es, més que
elegir, un darse a quien escogemos para nosotros. La eleccion puede ser;*
esnobismo y amaneramiento, figurén mis que realidad, exhibicionismo '
mis que propiedad fundamental; puede ser sensualidad y glotoneria.
Y cuando esto sucede, la eleccién deja de ser eleccion, y se convierte en
egoismo. Los vicios no se escogen, se eligen; se va hacia ellos, se hunde
uno en ellos. En la eleccién dentro de la voluntad puede haber esclavi-
tud de la misma voluntad ; no asi en el escogimiento, que es acto subli-
me de verdad y de bien 1%,

En la eleccién entra siempre un mucho de egoismo, que no conoce
la voluntad cuando se coloca en situacién de escogimiento. Cuando la
voluntad escoge, siempre hay en ello un proceder racional, con el que
no es reducida por nada ni por nadie; ni tampoco reduce, sino que
aclara conceptos y descubre realidades de verdad y de bien. Si la volun-
tad tiende a la posesidn, con todo, en el escogimiento, mis que poseer,
da y se entrega a si misma, amando con libertad, y reconociendo al otro
en su ser y en si, no usdndolo —abusando— como medio. Sélo la volun-
tad ser4 libre, cuando se convierta en libertad de entrega en el acto mis-
mo del escoger. El escoger implica siempre amor y nunca egoismo; por
eso, ¢l escogimiento —repetimos— es entrega mas que recepcién. Y no
se crea que esto os restriccin de la voluntad ; mis que eso es abundancia
de perfeccién de la voluntad. Con esto el hombre camina mis en desen-
voltura por falta de obstaculos; mas en libertad por mis abundancia de
perfeccién. “Mientras el poeta corrige y sustituye una palabra por otra,
puede elegir una entre muchas; en el momento en que brilla la “dnica”,
la insustitufble, ya no puede elegir: “es escogida”. El santo no tiene

101 Remitimos al lector a la obra de F. M. Sciacca, La libertad y el tiempo,
trad. de Juan José Ruiz Cuevas. Edit. Luis Miracle, Barcelona 1967,
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necesidades de nada, aun dando ofdos a las necesidades corpéreas; no
elige, acepta lo que le damos, porque ha escogido a Dios™ 102,

Es la voluntad-consciencia la que reine en unidad solidaria lo que
pudiera andar en dispersién: inquictud del espmtu y voliciones de la
carne —exigencias humanas—;, como una gestacién tremebunda, antece-
dente a la generacién dolorida del tiempo-historia, alméiciga y almazara
del hombre entero, porque de la carne y del espiritu se amasa el mérito
de cada accibén del presente. La voluntad, actudndose, con la accibn rea-
liza sus posibilidades maltiples; y al actualizarlas, engendra los momen-
tos del tiempo, el presente-accién, el pasado-historia y el futuro-espe-
ranza. Las posibilidades son siempre en presente, pero dirigidas a una
accién futura, que se realizard en presente. Asf, ¢l porvenir no es un
dato, ya dado en sentido determinista, sino una previsiéon en la que la
voluntad juega un papel importantisimo en la decisién Gltima a la hora
del actuar. El pasado no sucede al porvenir, no nace ni arranca de él,
¢s la voluntad con su libre determinarse la que le hace caminar hacia la
realizacién de un presente dn consclencia, para quedarse siempre en pa-
sado. Sélo la voluntad es madre del presente-tiempo desde el porvenir,
porque la decisién se toma en un ahora relacionado, es verdad, con un
después, que va hacia €l ayer, ya realizado.

El tiempo es un grito del alma que va en busca de la realizacién
ontolégica de su ser en la existencia, o una opcién fundamentalmente
radical para buscar un asiento a la ansiedad con que la penetra y con
que traspasa lo caduco de la temporalidad. Junto a esta aspiracién a lo
eterno hay un peligro esencial, un abismo o una negacién, revelante de
la tragedia del tiempo humano, que se asienta en €l corazén, en el plano
del querer y de la libertad. Una nueva dimensién humana del tiempo.
“Ahora mis afios se pasan en gemidos” 1%, La herida del tlempo —de las
cosas temporales y mudables— se centra en el alma; o mejor, el alma
herida toma una nueva visién original del tiempo en el concepto de
pecado, y con él el de temporalidad. Ya el tiempo es un paso, un paso
al vacfo y a la muerte. Y siendo el alma inmortal, siente més hondo
ese vacio que le deja la ausencia de la otra parte ontolégicamente suya,
el cuerpo. Siendo la constitucién humana de plenitud, con ese instante
de la muerte aprecia més el vacio de su ser.

El pecado, psicolégicamente, implica la aportacién de una escisién

102 Ibid. o. c. T8.
108 Conf. XI, 29, 39, PL, 32, 825,
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interna por la culpa; y cuando ésta aparece en la intimidad hombre, todo
lo humano entra en quiebra, y se va por el lado de la didspora, en la
disipacién, en donde se da la fuga de valores. Entonces nos situamos, en
frase agustiniana, en la vida mortal, o en la muerte vital ", En esta di-
mensién todo pasa; nos hacemos viejos, pasamos por la vida a caballo
del tiempo, y nos situamos cada vez maés al borde la muerte, robando-
nos la energia corporal. En este nuestro paso, y en el paso de la vida por
nosotros, vamos forjando cada uno nuestra propia historia; y, todos
juntos, la historia, que es también sefial de un paso y de nuestra fugaz
temporalidad. Estando embarcados en la fluencia de nuestro ser contin-
gente, somos mas murientes que vivientes, o abocados a la constante

amenaza de dejar de existir 1. Todo lo mortal estd cargado de tempo--

ralidad, y todo lo temporal camina hacia la muerte. La muerte es sefial
de temporalidad, como que entrd en el mundo con el tiempo-pecado, y
éste hace caminar hacia la disipacion; y es sblo por el pecado por lo que
hemos caido en el tiempo, en este tiempo que se acabard. Mortal y tem-
poral tienen tanta trabazén y correspondencia entre si, que se funden
en la historia. “Por la enfermedad concebida en la instantdnea corrup-
cién del pecado, perdieron los hombres la estabilidad de la edad, y, a
través de la mutabilidad de los tiempos, caminan hacia la muerte. Aun-

que vivieran muchos afios, comenzaron a vivir en aquel dia en que reci- -

bieron la ley de la muerte, que los condena a la decadencia senil. El
tiempo s¢ desliza sin hacer alto un solo instante, e insensiblemente va
desbocado a su fin, no a un fin de perfeccién, sino a un fin que des-
truye” 1%, “Catdos en el pecado, llegamos a la senectud” ", La vida
humana, al producirse y parecer adelantar, mis bien decrece y se ani-
quila 1%,

104 witam mortalem an mortem vitalem (Conf. 1, 6, 7, PL. 32, 663-664)
...moriebar vitaliter (Conf. VIII, 8, 19, PL. 32, 758).

106 ..ot ego in tempora disilui (Conf. XI, 29, 39, PL. 32, 825). Non enim
stat vel temporis puncto sed sine intermissione labitur, quidquid continuus muta-
tione sensim currit in finem, mon perficientem, sed consummentem (De pecc.
merit. et remiss. I, 16, 21, PL. 44, 120-121), Progressu animae usque ad mortalia
lapsus est (De ord. 11, 11, 31, PL. 32, 1.009).

106 De pece, merit, et remiss. I, 1, PL. 44, 109. '

107 Enn. in ps. 149, 1, PL. 37, 1.949.

108 Quod optas gradus aetatis, tot simul optas et mortes aetatum. Non sunt
ergo ista. Nun deinde nati sunt tibi filiis in terra tecum victuri, an te potius
exclusuri et sucessuri? Ad eos gaudes quae nati sunt, ut excludaris? Nati enim
puert tanquam hoc dicunt pareuntibus suis: “FEia, cogitate ire hinc, hagamus et
nos mimum nostrum. Mimus est enim generis humani tota vita tentalionis: quia
dictum est: Universa vanitas omnis homo vivens (Enn. in ps. 127, 15, PL. 37,
16, 186).
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Sefial de paso es el tiempo en su contenido ontolégico y psicolégico,
de caducidad y transitividad. Frente a una concepcién del tiempo como
permanencia y duracién se presenta el otro lado del mismo como disipa-
cién, paso o fugacidad. Si el alma es la originaria del tiempo psicolégico,
toda ella queda inmersa en él, y con él se hace temporalidad, y es
distendida de esta forma por ¢l tiempo: progreso-construccion, en-
vejecimiento-castigo. El tiempo devora constantemente a los hijos del
dolor y del trabajo; y si alguna vez nos inspira confianza y esperanza
de vida, en su voracidad de las horas nos va dejando poco a poco frente
a la muerte.

Como cualquier otra cuestién, como en cualquier otro problema
que Agustin trata de estudiar y dar su parecer, cuando habla del tiempo,
lo trata como algo que es, como Zempo-ser; de la misma manera que
habla del hombre-ser, del bien-ser, de la verdad-ser. El ser es cuestién y
problema, su pregunta y su respuesta. A pesar de que muchos le acha-
quen el tiempo subjetivo!®, cuando él habla del tiempo, casi siempre
se refiere al tiempo psicoldgico, aunque sin descartar de sus escritos, espe-
cialmente en las Confesiones y en el De civitate Dei, el tiempo ontolé-
gico, concebido por él como un ser, que se nos arrima, y que con noso-
tros va del lado hasta la muerte, en donde para nosotros el tiempo tam-
bién fenece. Y como cualquier otro tema, Agustin va también, en el del
tiempo, del interior humano al ser, y 'del ser al hombre, y del hombre
a Dios; en este caso a la eternidad, al Presente-Eterno. Para él el tiempo
es ser, y como al ser lo estudia dentro de su intimidad, para llegar a des-
cubrir dentro de él —de Agustin— la eternidad, también como ser. Por
eso & quiere saber algo de la energia y naturaleza del tiempo ™. Si es
criatura, es ser; y si es ser, es algo ontolégicamente real, ya nada subje-
tivo o psicolégicamente mental. El alma no lo crea; lo que hace con
él es medirlo tan sblo, y experimentarlo, porque en é queda transida-
mente inmersa; y por el hecho de empezar a ser, como cualquier otra
tealidad, es ser ya en el tiempo: tiempo en el tiempo, no tiempo en ¢l
alma. Si en el alma se da una distensién, ésta no afecta en nada al tiem-
po en si, sino en sus dimensiones o modos, que entrafian eso sf, conscien-

109 Por ejemplo, Russel, que quiere hacer ver aue S. Agustin trata de un
tiempo mental-subjetivo, en su obra Historia de la Filosofia occidental, Editorial
Espasa-Calpe, Barcelona 1947, 383.

110 Conf. XI, 13, 16, PL. 32, 815. Illud certe accipiendum est in fide, etiam
st modum mnostrae cognitionis excedit, omnem creaturam habere inttitur mnec
coaeternum esse creatori (De gen. ad litt. imper. lib. 111, 8, PL, 34, 223; De
civit, Dei, XII, 17, 2, PL. 41, 366-367),
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cia de duracién, que sélo el hombre posee. Luego, el pasado, presente
y futuro son modos del tiempo respecto al alma humana, al hombre,
que es el que Gnicamente, entre los seres creados construye la historia.
No obstante el tiempo también es para los demas seres, que comenzaron
a sen in tempore ',

¢Cuédndo medimos el tiempo? Ciertamente lo medimos en nosotros
en el acto-accién que transcurre, no cuando ya ha pasado. El presente
no sblo es praesens de praesentibus —visién intuitiva—, sino que tam-
bién es presente-porvenir del futuro: es espera y memoria, todo asumido
en la intuicién presencial. Siendo la consciencia acto, que siempre estd
al principio —presente del ver-actuar—, el tiempo le es inagotable. Por
eso, entendemos que la proyeccién de la voluntad-consciencia es ilimita-
da, infinita en duracién en la existencia a parte post, porque, dado ya su
comienzo en la existencia, ya no se acaba, puesto que el alma —de
quien la voluntad es facultad— es inmortal; y el tlempo~ev1tcrno le
es esencial. Luego, el futuro, que se la har presente, se le vendra ince-
santemente sin término en el fin; o el presente se le estard dando en
constante suceder, si lo queremos entender asi para distinguirlo de la
eternidad @ parte ante y aparte post del tiempo. El tiempo quedara cons-
tituido en la razén del ser, que por ser ser, siempre es-serd.

Cada hombre es duefio de su tiempo-historia, porque sus acciones
pasan, y son historia. La humanidad hace historia, y es también duefia
del tiempo. Las acciones son tiempo y son historia, porque, hechas cons-
cientemente y libremente, se distinguen de cualquier evento fisico, que
no tiene libertad. Para el evento fisico el presente es un necesario ligado
a las circunstanciasley, que otro determina y a las cuales lo fisico estd
enredado. El hombre no es asi; porque, colocado en un punto-inicio,
actiia sobre él, no en él encerrado, y lo somete: esto es escoger su destino
y engendrar su tiempo. La libertad-consciencia estd sobre el tiempo y es
antes que el ticmpo, porque antes de mi libertad-consciencia no hay
trempo-mio, y sblo si el acto con que Dios me crea.

Mantener la unidad dialéctica en la unidad del tiempo es oficio de
la consciencia. La meditacién agustiniana es profunda en los tres modos
del tiempo. En ella trata de conseguir la unidad del tiempo, 0 mis bien
la unidad de la consciencia a través del tiempo. De esa meditacién con-

111 Cum ipsa natura, quam Deus fecit, tempora esse coeperunt (De ge.
contr. manich. 1, 2, 4, PL. 34, 175). Procul dubio mundus non est factus in tem-
pore, sed cum tempore (De civit. Dei XI, 6, PL. 41, 322).
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cluye que todo puede reducirse a presencia en la consciencia, en la que
la voluntad impera en todo momento. Asi, hay consciencia de pasado
y consciencia de futuro, por lo que puede haber intuicién consciente de
presente. Todo lo humano es consciencia, todo, todo lo que pasa y ha
pasado por mi, y por donde yo he pasado y paso. Consciencia de lo
pasado ya no es consciencia de lo que atin no es y serd: recuerdo-me-
moria para que s¢ me dé en presencia, pero no-comprometido ya en la
accién. El pasado ya no es vocacidn, sino grito de persuasion para una
re-evocacién. Lo re-evocado ya no puede vivirse; si, a lo sumo, sacar de
ello consecuencias aleccionadoras de escarmiento o de empuje: he aqui
la influencia del pretérito. El pasado ya no se desvincul6 ontoldgicamente
del presente, y ya no ofrece responsabilidad del actuar el presente, por-
que no lo es; porque no es presente del pasado y del porvenir, sélo si
pasado de un presente que fue y pasado del porvenir.

El pasado engendra nostalgia: “todo tiempo pasado fue mejor”. El
pasado es opcién al recuerdo; y, por ser recuerdo, es muerte del tiempo,
contingencia de las cosas contingentes pretéritas en no-ya-presencia.
Y me entrego al dulce recuerdo, porque soy yo el que va pasando; y,
pasando, me hago mds viejo, y no dispongo ya de lo que antes tenia a
la mano. Por eso, la nostalgia, que es evasién en lo infinito que niega el
pasado, me hace codiciar lo que no es ya, porque nunca lo podra ser, y
me hace olvidar un presente, quizd amargo en algln sentido. Sélo se
tiene nostalgia del pasado, cuando el presente es pesadez y el futuro es-
peranza incierta de placidez. Cuando hay nostalgia, hay no-reduccién a
la trivialidad de lo diario, falta de capacidad de asumpcién de lo bueno
del presente, o de lucha para conseguir la sencilla grandeza de vivir la
epopeya del instante sin interés y sin estrépito.

Asi colocado yo, con amargura de presente, sélo miro al futuro
como situacién de lo verdadero, bello, hermoso y bueno. Y me digo a
cada momento: “mafiana mejor, mafiana. Mejor que ayer, que hoy;
mafiana encontraré lo bueno y hermoso”. Y todo yo me proyecto hacia
el mafiana; y lo hago presente en mi consciencia; y esto es para mi
esperanza, que me aleja del presente y me hace renegar del pascdo. Es
la ilusién del vivir; es la contingencia en accién; es la consecuencia de
una culpa, que sobre mi carga, y me lanza fuera de la experiencia del
hoy amargo, en la creencia de que algo mejor me vendri. Asi, vivo
del porvenir y en el porvenir, que lo hago presente en mi consciencia.

La anticipacién del porvenir en mi consciencia engendra expecta-
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cién, que es morir un poco, y querer morir totalmente al presente y al
pasado, y esperar y confiar en la felicidad que se nos vendra, porque
tiene que venir. Y nadamos en la esperanza-expectacién como en un mar
de delicias. “Sofiar es necesario” ; y el hombre cuando se lanza al futuro
y lo hace presencia en su consciencia, suefia, porque siente necesidad de
sofiar, de evadirse al tiempo y de sobreponerse al tiempo. En los suefios
vive uno feliz; porque también la esperanza hace felices a los hombres.
j Ay del que no suefia, porque no sabe sofiar, o porque no quiere sofiar !
En ése no tiene cabida la esperanza, origen de muchos alumbramientos
dichosos. Sofiar es también hacerse el muerto, nadando sobre el mar de
la realidad, para contribuir a realizarla. La consciencia —gravese esto
muy bien— es la potencia humana, que en la dialéctica de la vida es
capaz de unir —reducir a unidad— todo lo humano, desde el tiempo-
inicio hasta el tiempo-existencia: desde el nacer hasta el hacer en la
inmortalidad del cielo.

San Agustin, ademdis de hablar del tiempo psicolégico, trata tam-
bién del tiempo ontolégico, de un tiempo en funcién algo real, de algo
que es ser ; de un tiempo efectivo, que empezé a ser cuando todo lo que
se hizo fue hecho. Pero a San Agustin —y a todos— le resulta muy difi-
cil definir ¢l tiempo real; pero lo que nadie le puede arrebatar es que
sabe qué cosa es el tiempo. Es una nocién que se le da en la intuicion,
como ¢l yo intimo, que se le da en el sf-mismo y que no sabe tampoco
decirnos con palabras qué cosa es. Porque una cosa es la cosa en sf y
otra la idea que de ella podamos tener. Lo mismo para el tiempo: una
cosa es el tiempo y otra la idea que tenemos de él; pero nadie duda que
es una relacién de las cosas creadas, mudables y contingentes, a lo eterno,
a la misma eternidad inconmutable y permanente.

Como nosotros trabajamos con seres, con lo que se nos pone ahi,
frente a nosotros, por eso, no es muy dificil captar lo que en nosotros se
nos da en una dacién intima de intuicién. El tiempo es una de esas
daciones intimas, que, siendo ser, se nos escapa al querer comprenderlo.
El ser ideal-intencional del tiempo, al ser una relacién de idea-ser, se
nos va al intentar comprenderlo en los extremos de la relacién con los
que se nos da y con los que es. Y asi nos dice San Agustﬁn que ¢l tiempo
es ¢l movimiento que en el tiempo se nos da, y que éste no puede existir
sin ¢l movimiento %, sin ese sucederse constante de los seres *® y sin la

112 Non est ergo temporis corporis motus (Conf. XI, 24, 31, PL. 32, 821-822).
118 Ubi (in aeternitate) nullum est tempus, quic nulle mutabilitas est (De
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eternidad —el otro extremo de la relacién—, siendo la eternidad la ex-
plicacién causal y eficiente del tiempo en su ser y sentido ''%. Asi, la eter-
nidad exige que el tiempo se numere en instantes —pasado, presente y
futuro—, y la que efectta la salida de cada ser creado a su medida y
dimensién temporal 1.

Cada cosa, y el hombre en particular, tiene su medida en relacién
a la eternidad, centro de su duracién. En esta duracién el hombre realiza
su existencia y construye la historia, su propia historia. Al constituirse
el hombre, al hacerse cada dfa, va al mismo tiempo realizando su propio
ser. Y en este realizar-su-ser ¢l hombre, llevado conscientemente por la
acies cogitantis, se planta en el tiempo y lo concibe como un gran recep-
tdculo, en el que comprende que se desarrolla la duracién, de un atras
hacia adelante con un instante de presencia a4, en y con las cosas, los
seres, en y comsigo mismo. Luego, los movimientos de si mismo y de
los demés le dan 1a nocién del movimiento y del tiempo. Luego, tam-
bién los movimientos le sirven para medir y comprender el tiempo, y
el tiempo para comprender los movimientos.

San Agustin se da muy buena cuenta de que esto no es el tlempo,
sino algo para explicar que esto no es el tiempo 6. El tiempo en sf esta
mis alld de toda medida. Siendo concreto, también es universal, tras-
ciende lo finito de las cosas y su movilidad, siendo todo él movilidad
pura. Para comprenderlo hay que partir de una relacién entre movimien-
to y eternidad, entre pasajero y permanente. Eso serd el tiempo, que a
todos nivela, haciéndonos viajeros y temporales.

Hay un peligro para el alma en la doble dimensién del tiempo.
Viviendo ella misma en ¢l tiempo y tocando casi la eternidad, en lo mis
profundo de sf misma, alli donde toda ella es presencia, corre el peligro
de un falseamiento, si busca en las cosas temporales esa eternidad que
entrevé en st misma y se plantifica equivocadamente en lo caduco. Si esto
le acontece, le ocurre un desgarramiento, porque las cosas “huyen para
no ser, desgarran el alma con deseos pestilenciales; y ella quiere el ser

mus. VI, 11, 29, PL. 32, 1.179) ...ipsa mutabilitas apparet, in qua sentiri et dinu-
merari possunt tem’pora, quia rerum mutationibus fiunt tempora, dum variantur
et vertuntur species (Conf. XII, 8, 8, PL. 32, 829).

114 Et vidi quia non solum lucis quaeque suts conveniunt, sed etiam tempo-
ribus, et quia tu, qui solus es aeternus. non post imnumerabilia spatia temporum,
et quae mraetertunt et quae praeteribunt, nec abirent wmisi te operante et ma-
nente (Conf. VII, 15, 21, PL. 32, 744).

115 De musica VI, 17, 57-68; VI, 11, 29, PL. 32, 1.191-1.193; 1.179).

116 Conf. XII, 13, 16, PL. 32, 831-832; De gen. ad litt. imperf. lib. 6, 26,
PL. 34, 230-231,
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y ama el descanso en las cosas que ama. Mas no halla en ellas dénde,
por no permanecer. Huyen, y quién podra seguirlas con ¢l sentido de
la came?” "7, “Muchos de gusto pervertido aman mis el verso que el
arte con que él se construye, por buscar ms el halago del oido que el de
la inteligencia; de igual modo, no pocos se perecen por lo temporal,
mas dejando a un lado la divina Providencia, que forma y dirige los
tiempos; y, en el amor a lo fugitivo, no quieren que pase lo que aman,
y son tan insensatos como si alguien en el recitado de una poesia famosa
quisiera estar oyendo siempre una sola silaba” 18, Siendo esto una aver-
si6n del sentido de direccién, es ademds un torcimiento de la concepcién
del tiempo. El tiempo siempre corre. Por eso, comprendemos la angustia
de Fausto, cuando grita: ““jPérate, tiempo, eres tan hermoso...!” Es
también el grito humano por lo que tiene de acicate de eternidad, y que
lo queremos convertir en profunda permanencia. El tiempo nos arrebata
lo que queremos retener, y con ello nos introduce en el sentimiento terri-
ble de la muerte; porque seren-el-tlempo es ser-para-un-término.

San Agustin tiene un sentido profundo de la presencia; y cuando
la interpreta, siente y mide el tiempo, y lo thace desde este sentido pre-
sencial. Y esto no lo podria lograr, sii un nudo fuerte de sentimiento y
entendimiento no lo tuviera ligado a la eternidad en contacto ontold-
gico. El tiempo con su fugacidad pone al hombre sincero en este con-
tacto ontoldgico con lo eterno, y lo espolea a una superacién propia y
a un lanzamiento a la trascendencia por una intuicién en lo permanente,
del que su alma es un suspirar constante por la presencia en la perma-
nencia. “No nos busques a nosotros —le dicen las cosas terrenas—; no
es esto lo que tG deseas. Busca més arriba de nosotras” !, Porque las
cosas son revelacién de lo que son y de lo que ellas indican ; son finali-
dad, nunca fin y t#érmino, sino camino al descanso en la eternidad: son
especticulo, nunca morada. “El pecado nos conduce a la mortalidad, a
los tiempos que wuelan, a las edades que hacen envejecer: he ahi el
hombre viejo. Convirtdmonos al interior, y hallaremos al hombre nue-
vo” 120, “El hombre es envejecido por el pecado, pero se renovard por
la gracia” ', “En este mudarse pasamos de lo viejo a lo nuevo. Este
trinsito se va haciendo mientras se corrompen las cosas exteriores y se

nr Conf. VI, 10, 15, PL. 32, 699-670.

18  Dye vera Relig. 22, 43; 35, 65, PL. 34, 140; 151.
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renuevan las interiores. Lo exterior paga un tributo propio a la natura-
leza, hasta que llegue la muerte para renovarse después todo en la resu-
rreccién”. En esta vida “no nos vestimos de tal manera de Cristo, que
no dejemos de llevar algo del viejo Adan” '?2, “Para que llegues a ser
plenamente, tienes que trascender ¢l tiempo. Pero, iquién serd el que
pueda trascenderlo por sus propias fuerzas? Cristo es el camino, la ver-
dad y la vida” %, “Une tu corazén a la eternidad” '*,
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128 Ut ergo et tu sis, transcende tempus. Sed quis transeat viribus suis?
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