ESTUDIO
AGUSTINIANO

X

Vol. XXI Fasc.3 .
SEPTIEMBRE-DICIEMBRE
1986
SUMARIO
ARTICULOS '
pasgs.

A. TURRADO, La utopia y la dialéctica vital de la Biblia como caracteris-

tica esencial de la mentalidad de san Agustin ................... 451
P. DE LUIS VIZCAINO, Nuevas traducciones al castellano de Las Confe-

Siones desSan AQUSEIN . ........ . it 475
M. M.? CAMPELO, Los valores de la intimidad: iniciacién a una antro-

pologia agustiniana ...................... e, 521
A. NARRO ROMERO, Mistica y parapsicologia . ..................... 567
TEXTOS Y GLOSAS
P. RUBIO BARDON, Reflexiones agustinianas . ...................... 613
J.L..LARRABE, Entre el XVI centenario de la conversién de san Agustin

(1986) y el de su bautismo (1987) ...........ccccvveeunn.. . 619
A. LOPEZ PELAEZ, El Estado: acercamiento a la sociedad actual ...... 627
LIBROS it i i i ittt it et it et 641




ESTUDIO
AGUSTINIANO

x

Vol. XXI Fasc. 3
SEPTIEMBRE-DICIEMBRE
1986
SUMARIO
ARTICULOS
pags.

A. TURRADO, La utopia y la dialéctica vital de la Biblia como caracteris-

tica esencial de la mentalidad de san Agustin ................... 451
P. DE LUIS V1ZCAINO, Nuevas traducciones al castellano de Las Confe-

siones desan AQUStin . ..........uie et 475
M. M.? CAMPELO, Los valores de la intimidad.: iniciacién a una antro-

pologia agustiniana ............ e e e e e 521
A. NARRO ROMERO, Mistica y parapsicologia . ..................... 567
TEXTOS Y GLOSAS
P. RUBIO BARDON, Reflexiones agustinianas . ...................... 613
J.L. LARRABE, Entre el XVI centenario de la conversion de san Agustin

(1986) y el de su bautismo (1987) .........cccoivvviiiiiiinnnn, 619
A. LOPEZ PELAEZ, El Estado: acercamiento a la sociedad actual . .. ... 627

LIBROS .. e e e 641



DIRECTOR: Zacarias Herrero Bravo )
SUBDIRECTOR Y SECRETARIO: Domingo Natal Alvarez
ADMINISTRADOR: Fidel Casado Prieto.

CONSEJO DE REDACCION:

Constantino Mielgo Fernandez .
Fernando Campo

REDACCION-ADMINISTRACION

Estudio Teologico Agustiniano
Paseo de Filipinos, 7

Teléfonos 227678 y 227679
47007 VALLADOLID (Espaiia)

SUSCRIPCION:

Espafia 1000 ptas.
Extranjero 12 dolares USA
Niimeros sueltos 300 ptas.

CON LICENCIA ECLESIASTICA

Deposito Legal: VA. 423-1966

ISSN 0425-430 X

Imprime: Ediciones Montecasino.- Ctra. Fuentesatico, km. 2
49980 Zamora



La utopia y la dialéctica vital de la Biblia
como caracteristica esencial de |
la mentalidad de S. Agustin

1. Introduccion: Esperanza, Utopia, Dialéctica vital

En las siguientes paginas me propongo hacer algunas reflexiones sobre
una de las caracteristicas fundamentales de la personalidad y de la doctrina de
S. Agustin, cuyo olvido o tergiversacion ha traido muy graves consecuencias
de todo tipo en el transcurso de los siglos tanto en el campo teol6gico como en
el politico. La pérdida de su vision dinamica, utopica y escatologica de la per-
feccion cristiana de la persona, de la vida de la Iglesia y de la sociedad en gene-
ral ha producido un sinfin de problemas y de escisiones en la Iglesia asi como
una justificaciéon del mal llamado «agustinismo politico» de la Edad Media
con la gran adulteraciéon evangélica del poder temporal de los papas o «teoria
de las dos espadas o dos banderas». Pero antes es preciso recordar brevemente
la relacion intima entre los diversos elementos que constituyen esa mentali-
dad, jes decir: la esperanza, la utopia o utopias evangélicas y la dialéctica vital.

Es de agradecer a-ciertas corrientes filosoficas modernas, como la llama-
da «escuela critica neo-marxista de Frankfurt», su insistencia en proponernos
la esperanza como un elemento constitutivo de la persona humana. Ernst
Bloch, el cantor por-excelencia de la esperanza, nos definne al hombre como
un ser que aspira y espera, siendo de este modo «junto con el mundo que le ro-
dea, una tarea y un gigantesco receptaculo lleno de futuro» !. Para él, la gn-
gustia, contra lo que defendian los existencialistas J.P. Sartre, A. Camus,
etc., no es un elemento constitutivo de la existencia humana, sino mas bien el
sentimiento que brota en el hombre ante su esperanza amenazada. De ahi que

1. E. BLocH, Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt a.M., 1959, 135.
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la esperanza no sea para E. Bloch un «espacio hueco», sino mas bien la fuente
de la utopia, como fuerza motriz que impulsa la accién comprometida para el
cambio social en la historia dentro de esa dialéctica de choque fecundo entre la
realidad con sus limitaciones y la utopia anhelada, entre el «ya-pero todavia
noy» 2.

No en vano todos los filésofos de la escuela de Frankfurt: M. Horkhei-
mer, T. Adorno, E. Bloch, H. Marcuse, E. Fromm, J. Habermas, son de ori-
gen judio y, por lo mismo, llevan en su entrafia la mentalidad dinamica y uto-
pica de la Biblia, si bien ellos se limitan en general a una esperanza y utopia in-
tramundanas en la linea del comunismo ideal y nunca definido de Carlos
Marx 3. Pero han contribuido sin duda a remover nuestra conciencia de cris-
tianos, a veces en exceso dormida y amodorrada por la rutina, impulsandonos
a releer el Evangelio en el marco de esa mentalidad semita en que fue escrito, y
a descubrir la vida y el mensaje reales de Jestis en toda su fuerza y extension li-
beradoras. La teologia de la esperanza, iniciada por el tedlogo luterano
J. Moltmann, la teologia politica del teblogo catodlico J.B. Metz y la llamada
«teologia latino-americana de la liberacion» deben mucho a esos filésofos hu-
manistas de la esperanza, del mismo modo que la insistencia de L. Feuerbach
en proponer la caridad social como el elemento esencial y mas puro de la esen-
cia humana contribuy6 de un modo notable a que los teblogos cristianos (des-
de Karl Adam a A. von Harnack) se empefiaran en serio en redescubrir la cari-
dad como la esencia del cristianismo. Son los «signos de los tiempos», de que
hablara Juan XXIII como clave del Vaticano II, viendo la obra del Creador en
la creatividad fecunda de los hombres. '

Pues bien; si contemplamos el panorama inmenso de la Biblia como his-
toria de salvacion de la persona y de la humanidad, y si no nos empefiamos en
destruir en Agustin esa misma vision historica y dinamica de la salvacioén en la
cual no hay escision entre la fe y la razon, entre teologia y filosofia, sino mas
bien una relacién dialéctica de plenitud por parte del gran don de la fe, vere-
mos que esos tres elementos ya mencionados constituyen una unidad inque-
brantable en esta vida de peregrinos: la esperanza o blisqueda esperanzada de
la felicidad plena, que en el cristianismo recibe todo su sentido de Jesucristo,
muerto en la cruz y resucitado por amor nuestro; la utopia de ese seguimiento
de Cristo en la resurrecciéon con las implicaciones que tiene para la vida y la
perfeccion humanas en todos los sentidos, como fuerza motriz y luz que ilumi-
na el camino de la esperanza; y la dialéctica vital en medio de la cual se mueve
nuestra esperanza utopica durante toda la vida de la persona y de la sociedad,

2. E. BLocH, o.c., 152ss.
3. Cfr. W. KerN, Atheismus, Marxismus, Christentum. Beitrige zur Diskussion, In-
nsbruck-Wien-Miinchen 1976.
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es decir, la lucha o desorden (S. Pablo la llama hamartia o fuente del pecado)
entre la tendencia radical al bien, al amor, a la justicia, y también la tendencia
radical al egoismo, al mal, a la injusticia. Los bienes de nuestra naturaleza hu-
mana, tan decantados por el mismo Agustin en el Gltimo libro de «La Ciudad
de Dios», se ven combatidos interior y exteriormente por las limitaciones de
nuestra finitud, de nuestro instinto de conservacion, del impulso de todo ser
libre a constituirse en principio y fin de si mismo, cuando en realidad se sabe
de antemano que eso es imposible. Esa es la realidad humana descrita en la Bi-
blia con el relato mitico del pecado de Adan y Eva en el paraiso, y que S. Pa-
blo tomé como historia, dando origen a esa antropologia teoldgica del pecado
original que debemos superar de un modo absoluto, y que Agustin no invento,
sino que se limito a tratar de exponer el modo de su transmisién por la genera-
cion con la concupiscencia 4. '

No perdamos, pues, de vista al interpretar a S. Agustin esa relacion inti-
ma entre esperanza, utopia y dialéctica vital, si queremos evitar un sinfin de
adulteraciones de su pensamiento, y 1o que es mas grave, si queremos evitar
una adulteracién muy seria del Evangelio, tanto por defecto como por exceso
en sus exigencias y contenidos.

Algunos soci6logos . filosofos modernos hacen una critica casi despiada-
da de los defectos de la Iglesia en cuanto institucién en el transcurso de los si-
glos, llegando incluso a acusar a S. Pablo de servilismo y de conformismo po-
litico ante las estructuras sociales de su tiempo y tachando a S. Lucas, por su
doctrina del Reino, de verdadero preparador de la «era constantiniana» 3.
Otros autores siguen acusando a S. Agustin de un sinfin de responsabilidades
en lo tocante al mal llamado «agustinismo politico» de la Edad Media, al pesi-
mismo humanista por su antropologia como «dialéctica vital» ya menciona-
da, a ciertos rigorismos en lo referente al matrimonio, a falta de oposicion cla-
ra y eficaz a ciertas estructuras del derecho romano, como la esclavitud, etc.
Pero todo ello queda desenfocado por no tener presente al interpretarlos la
«hermenéutica de las culturas y de los géneros literarios» —jsobre todo de las
culturas!—, la .cual nos descubre que, si bien la cultura greco-romana y su

4. Ver una amplia exposicion de esta cuestion en A. TURRADO, La antropologia de S. Agus-
tin.en la polémica antipelagiana. Su lectura después del Vaticano II, en «Obras. Completas de
S. Agustin», BAC, t. XXXV, Madrid 1984.

5. Cfr. A. MAYER, Der zensierte Jesus. Soziologie des Neuen Testaments, Olten-Freiburg
i.Br. 1983; ver las anotaciones de N. Greinacher en el prologo, pp. 7-9; una visién totalmente ag-
nostica del origen del cristianismo por G. PUENTE OIeaA, Ideologia e Historia. La formacion del
cristianismo como fenémeno ideolégico, Madrid 1984%: como si todo hubiera sido una pura lucha
sociologica por el poder.
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concepcidn estatica del mundo favorecia un ambiente de aceptacion de las ins-

© tituciones sociales y politicas, sin embargo, tanto S. Pablo como S. Agustin
realizaron cambios muy profundos al poner el amor social y la fraternidad
universal del Evangelio como la tnica relacion posible entre los cristianos de
todas las condiciones sociales. De esto hablaremos mas adelante.

Esa «hermenéutica de las culturas» no debe servirnos para justificar des-
de hoy todo lo pasado, pero si para comprenderlo mejor y para valorar tam-
bién sus inmensos logros. De lo contrario, «la cotidianeidad o domesticacion
del carisma» de que hablaba Max Weber bajo un punto de vista agnodstico se
quedara muy suave en comparacion con esas acusaciones, tan apodicticas co-
mo miopes, contra el cristianismo.

Una vision panoramica de esa mentalidad utépica y dialéctica vital de la
Biblia nos hard comprender mejor el alcance del mensaje que nos legd
S. Agustin en su vida y en sus escritos.

La mentalidad semita de la Biblia constituye un mundo muy diverso del
que la cultura greco-romana nos ha transmitido a las naciones de Europa. Se
trata de una mentalidad dindmica, funcional e histérica, en la que no existe el
verbo ser en el sentido esencialista griego como definicion de las cosas.o espe-
cies. Su nocion del ser-en-accién (hayah), como un «estar-siendo y haciéndose
ahi», concibe al hombre.como un soplo de Dios (nephes) que vivifica el polvo
y constituye asi a la persona visible (basar), que es libre y responsable de sus
actos ante Dios. En esa mentalidad dinamica y funcional, por la cual comien-
zan a hablar de las cosas cuando ellos las perciben (teologia de epifania o ma-
nifestacion), la esperanza en la utopia final o triunfo definitivo del bien sobre
el mal es la fuerza que mueve a la humanidad, si bien los caminos de esa histo-
ria son esencialmente una dialéctica vital o lucha personal y social entre el bien
y el mal 6. Esa es la realidad que la Biblia nos relata desde la descripcion mitica

~de la creacion y del drama del paraiso terrenal, cuando sit(ia al comienzo de la
historia humana la felicidad plena que el hombre espera sin cesar, cuando tra-
ta de explicar por el pecado de Adan'y Eva el origen de todos los males y de la
muerte debido al orgullo y a la divinizacion del hombre (jseréis iguales a
Dios!), cuando en el Nuevo Testamento se nos habla de los convertidos por el
seguimiento de Cristo (metdnoia: cambio de vida) y de los no convertidos co-
mo personificacion del fin que espera a unos y a otros en el juicio final
(Mt 25), cuando S. Pablo vuelve a tomar la dialéctica del hombre nuevo y del
hombre viejo en relacion con el Adan terreno y con el Cristo celestial, y en fin

6. Cfr. T. BoMAN, Hebrew Thought Compared with Greek, London 1960; E. JacoB, Teo-
logia del Antiguo Testamento, Madrid 1969, 150ss.; H. WoOLF, Antropologia del Antiguo Testa-
mento, Salamanca 1975.
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cuando S. Juan contempla la historia humana como una lucha entre Cristo y
el Anticristo con el triunfo definitivo del Kyrios o Sefior esperado. Si no se
comprende esta mentalidad dinamica biblica, precisamente del todo opuesta
al maniqueismo, porque es el hombre, y no un principio eterno del mal, el res-
ponsable de su vida, sera imposible comprender rectamente los dos amores y
las dos ciudades de que nos habla S. Agustin en su célebre obra apologética La
Ciudad de Dios.

Vuelvo a repetir que esa relacion dialéctica y, por lo tanto inseparable du-
rante esta vida terrenal, entre la esperanza y la utopia o felicidad plena, cuyo
modelo supremo es el Dios-Amor manifestado en Cristo, y la lucha personal y

~ social (dialéctica vital) durante el tiempo de accion y de espera, s un elemento
esencial para comprender la doctrina de S. Agustin en sus ejes fundamentales,
es decir: la utopia de la «verdadera libertad» y el didlogo de la gracia; la uto-
pia de Cristo «Sacramento del amor de Dios y nuestro tinico ejemplo» y el
sentido escatolégico de nuestra perfeccién cristiana y de la vida de la Iglesia;
la utopia de la «tinica verdadera justicia y verdadera repitblica» y el sentido es-
catolégico de todos los modelos de sociedad.

Sin duda esa mentalidad dialéctica y utdpica o escatologica tiene en Agus-
tin un cierto tinte neoplatdnico cristianizado, debido a la idea de creacion co-
mo participacion gradual de las perfecciones de Dios 7; participaciéon que im-
plica a su vez las nociones, en buena parte biblicas, de eficiencia, ejemplaridad
y presencia del Supremo Ejemplar en todas sus obras. También es obvio que
esa mentalidad neoplaténico-cristiana lleva a Agustin, al igual que antes lo hi-
cieran Origenes y S. Ambrosio, a una exégesis biblica preferentemente alegori-
ca y mistica, que los impulsa a buscar en la Biblia el sentido espiritual del se-
guimiento de Cristo y de la unién mas perfecta posible con Dios; mientras que
los aristotélicos de la escuela antioquena, como Teodoro de Mopsuestia y sus
simpatizantes latinos Pelagio y Julian de Eclana, tratan de buscar més bien el
sentido literal con no pocas contradicciones 8. Reducir, como lo hacen algu-
nos, esa dialéctica de S. Agustin a una pura antitesis literaria equivaldria a ter-
giversar todo su pensamiento y a vaciarlo sin remedio de ese elemento dinami-
co y escatologico de la vida, de la Iglesia y de la historia, que mantiene la espe-

7. Cfr. A. TurrRADO, La antropologia de S. Agustin, 75ss.; J. PEGUEROLES, San Agustin.
Un platonismo cristiano, Barcelona 1985.

8. B. DEMARGERIE, Introduction a I’histoire de I’exégése, 3 vol., Paris 1980-1983; M. SiMo-
NETTI, Profilo storico dell’esegesi patristica, Roma 1981; J. DANIELOU, Sacramentos y culto segiin
los SS. Padres, Madrid 1964, 23-25 (sobre Teodoro de Mopsuestia); R.A. GREER, Theodore of
Mopsuestia Exegete and Theologian, London 1961; G. FERRARO, L ’esposizione dei testi pneuma-
tologici nel commenito di Teodoro di Mopsuestia al Quarto Vangelo: Gregorianum 67 (1986) 265-
296. : ' '
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ranza en la utopia y el realismo de los contrastes y de las miserias humanas.
Por eso Agustin sigue siendo, segin el liberal A. von Harnack, «el primer
hombre moderno» (den ersten modernen Menschen) °, y los participantes en
el Vaticano II fueron en buena parte llevados por Agustin a redescubrir el ca-
racter escatologico de la Iglesia y del hombre hecho a imagen de Dios 1,

Pero esa mentalidad dialéctica y utdpica tiene también sus problemas a la
hora de aplicarla a la vida concreta. Como no pretendemos en modo alguno
hacer apologética de S. Agustin, sino mas bien tratar de comprenderlo mejor,
no estara de mas recordar de antemano la cuestion de la indisolubilidad del
matrimonio cristiano, que en Agustin adquiere una gran dureza si se le com-
para con los Padres griegos, en especial con los célebres canones de S. Basilio.
Pues bien; creo que en ese caso la ignorancia del hebreo fue la causa de que
Agustin no comprendiera que precisamente en los textos biblicos que él cita,
basados en la expresion inicial del Génesis: «y seran los dos una sola carne (/e-
basar)» (2,24), se trata de la utopia o ideal siguiente:-e irdn haciéndose por el
amor una sola persona moral. Es un ideal que obliga a muchas cosas, y que
S. Pablo no duda en comparar de alglin modo con el amor de Cristo a su Igle-
sia (Ef 5,32-33). Con todo, bajo esa perspectiva ideal S. Pablo o el paulinismo
describe mas adelante el llamado privilegio paulino (1Cor 7), que aiin conser-
va el Derecho Canoénico, y S. Mateo (cc. 5 y 19) habla a los judio-cristianos de
una excepcion muy notable, probablemente de la «infidelidad» en el sentido
biblico de alejamiento de Dios (pornéia) como excepcion que rompe la reali-
dad de dicho ideal !'; en ese caso, «de alejamiento mutuo entre los esposos» y
de un modo definitivo. Esta breve mencion debiera hacernos pensar en la res-
ponsabilidad tremenda que tenemos de volver a interpretar la Biblia.desde su
mentalidad semita y escatoldgica, y no desde unas categorias helénicas y total-
mente extrafias a ella, que la desvirttian y que traen como consecuencias a ve-
ces una abierta deshumanizacion del cristianismo.

Y esto mismo es fo que-ha pasado con algunas cuestiones fundamentales
de la doctrina de S. Agustin a través de los siglos precisamente por no tener en
cuenta esa caracteristica esencial de su personalidad, es decir, su mentali-

9. A. voN HARNACK, Das Wesen des Christentums, Leipzig 1908, 161.

10. Ver a este respecto al agustinologo y autor del esquema inicial de la Const. sobre la Igle-
sia del Vat. I, G. Philips, La Iglesia y su misterio en el concilio Vaticano II. Historia, texto y co-
mentario de la Constitucién «Lumen Gentiumy, 2 vol., Barcelona 1969.

11. Cfr. A. TurrADO, Reflexiones acerca del impropiamente llamado divorcio: Revista
Agustiniana 21 (1980) 357-402; V.J. PoposHIL, Divorcio y nuevo matrimonio. Jalones para una
doctrina cat6lica nueva. Buenos Aires-México, 1969; W. KASPER, Zur Theologie der christlichen
Ehe. Mainz 1977; J. GRUNDEL, Die Zukunft der christlichen Ehe. Erwartungen, Konflikte, Orien-
tierungshilfen, Miinchen 1978; A. MATABOSCH, Divorcio e Iglesia, Madrid 1979; J. ALonso Diaz,
El divorcio, hoy. Desde la Biblia y la teologia, Madrid 1981, etc.
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dad biblica y neoplatonica anclada siempre en la utopia y en la dialéctica vital,
del todo opuestas a los esquemas aristotélicos y a su ética de una naturaleza
ideal e inexistente. '

2. La utopia de la «vera libertas» y el didlogo de la gracia

Aqui trataré inicamente de dar una visibn panoramica de la cuestion,
porque ya la he desarrollado ampliamente en una obra muy reciente 12,

No es posible analizar aqui toda la complejidad de la polémica antipela-
giana, ni hoy dia tendria ya mucho interés la lucha en torno a ciertas cuestio-
nes antropologicas como la del pecado original y sus consecuencias (la igno-
rancia y la concupiscencia), que debieran estar ya superadas y reinterpretadas
en virtud de la nueva hermenéutica biblica, del evolucionismo cientifico como
hipo6tesis admitida practicamente por todos y del personalismo de la cultura
actual, frente a la mentalidad tribal clasica, que no puede admitir mas pecados
que los personales en sentido estricto. '

En cambio, si es sumamente interesante el aspecto de la polémica pelagia-
na en lo tocante a la libertad y a la gracia, porque a traveés de la historia poste-
rior de la Iglesia ha sido muy mal interpretada; en parte, porque los pelagia-
nos, de cuﬁo aristotélico, no comprendian la utopia agustiniana de la «verda-
dera libertad» en sentido evangélico, y en parte porque la teologia medieval y
mas tarde los jansenistas cayeron en el error de atribuir a Agustin las catego-
rias de Aristoteles tanto en su antropologia (psicologia racional) como en el fi-
sicismo o determinismo de la accion de Dios y de la gracia.-

S. Agustin fue descubriendo cada vez con mas claridad que, en el fondo
de la'lucha de los pelagianos contra el pecado original para reducirlo a un pu-
ro «mal ejemplo de Adan», se ocultaba de hecho un optimismo naturalista
muy en la linea de la ética de Aristoteles que llegaba a destruir la gratuidad del
amor de Dios a la humanidad, es decir, «la gracia de Dios mediante Jesucris-
to», segin la expresion favorita del Santo. Toda la polémica con Pelagio y
atn con mas dureza la polémica con Julin de Eclana tiene como substrato la
nocion que éstos tenian de libertad como la posibilidad del hombre para elegir
entre el bien o el mal; definicién que heredaron de los estoicos a través de los
escritos de Ciceron. A

Los pelagianos aplican esa nocion de libertad a las tres etapas en que ellos
dividen la historia de salvaci6n: la de la naturaleza sin mas; la de la Ley de
Moisés; y la de Jesucristo con su doctrina y su ejemplo. Son etapas que se van
excluyendo o abrogando sucesivamente unas a otras, y en todas ellas la salva-

12.  Cfr. A. TURRADO, La antropologia de S. Agustin, 99ss. -
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cién dependera, segin ellos, de los méritos futuros de cada cual presabidos
por Dios desde toda la eternidad. Es decir: que esas gracias multiples (la natu-
raleza, la Ley, la doctrina y el ejemplo de Cristo, jjunto con la amenaza de los
castigos eternos!) y Dios, el dador de las mismas, dependen de la libre volun-
tad del hombre. Este era el centro de la cuestion, seglin nos lo dice Agustin ya
al final de sus dias en el libro Del don de la perseverancia:

«Y ¢qué es lo que me obligd a defender con mas amplitud y claridad los tex-
tos de las Escrituras en que se nos habla de la predestinacion, sino los pelagia-
nos, cuando dicen que la gracia de Dios se nos da conforme a nuestros méri-
tos? Y ;qué es esto mas que una negacién absoluta de la gracia?» 13,

La trilogia de los pelagianos: posse, velle, esse (poder, querer, hacer real-
mente) se daba en las tres etapas por ellos admitidas, pero de tal modo que la
posibilidad de elegir el bien o el mal era el inico don de Dios en la creacion, en
la Ley, en la doctrina de Cristo, mientras que el querer hacer el bien y el hacer-
lo realmente era s6lo obra de los hombres !4, De este modo, les decia S. Agus-
tin, siguiendo al Apostol: «se vacia de sentido a la cruz de Cristo» (1Cor 1,17);
porque si la gracia se da en virtud de los méritos propios, entonces esa gracia -
ya no es gracia (Rom 11,6), sino mas bien una deuda que haria a Dios depen-
diente de la voluntad de los hombres . Por eso, Agustin, que bien podria ser
llamado €l Doctor del «Padrenuestro» en contra de los pelagianos, les repetira
sin cesar que con su naturalismo destruyen la oraciéon que Jests ensefi6 a los
apostoles y en ellos a toda la Iglesia, la cual, por toda la tierra, suplica sin ce-
sar: jperdonanos nuestras deudas y no nos dejes caer en tentacion!

Y es en este contexto de oracion y de humildad en el que Agustin sitGa la
utopia evangélica de la «verdadera libertad» cristiana, poniendo como ejem-
plar supremo de la misma al Padre celestial: Sed perfectos como lo es vuestro
Padre celestial (Mt 5,48), el cual no puede pecar y vive felicisimamente. Asi
que la verdadera libertad no esta en poder elegir entre el bien y el mal, sino en
irse acercando mas y mas al liberarse de la misma posibilidad de pecar, a la fe-
liz necesidad (beata necessitas) de hacer con gusto el bien 6. Por eso Agustin
trata por todos los medios de demostrar a los pelagianos, en especial a Julian
de Eclana, que a veces lo que es necesario, lo que logra infaliblemente su fin,
como la gracia de Dios por Cristo, que es deleite, atraccion y caridad del Espi-

13. De dono persev. 20, 53.

14. Denat. et gr. 6, 6; 7, 7-8; 9, 10 (textos que Agustin cita de las obras de Pelagio De natu-
ra y De libero arbitrio); De pecc. mer. €t rem. 18-19, 29-32; De spir. et litt. 2, 4; De gr. Christi et
de pecc. orig. I, 3, 3; 3, 4-5; 4, 5-6; De gestis Pel. 6, 6-20; 8, 21; 10, 22, etc.

15. De nat. et gr. 6, 6; 7, 7-8; De gestis Pel. 14, 32-37; 17, 40-41; Op. imperf. c. Jul. I, 94.

16. «Si liberum non est, nisi quod duo potest velle, id est, et bonum et malum: /iber Deus
non est, qui malum non potest velle» (Op. imperf. c. Jul. I, 100); Ib. V; 53.
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ritu Santo, es también voluntario, 1o mas voluntario y mas conforme con el li-
bre albedrio, del mismo modo que el deseo de la felicidad es innato o necesa-
rio en todos los humanos, y sin embargo es lo mas voluntario 7. Esa esla ver-
dadera libertad humana, de la que ya gozan también los bienaventurados por
la gracia de Dios.

Esa utopia de la «verdadera libertad» no la podian comprender los pela-
gianos, los cuales, a pesar de su optimismo naturalista, caian en un puritanis-
mo contradictorio y en una ascesis extrafia a la mentalidad evangélica, puesto
que el ideal o la utopia del cristianismo consiste precisamente, no en estar ago-
biados por el temor de los castigos eternos, sino en vivir de tal modo que «el
amor vaya expulsando de nuestro corazon ese temor» (1Jn 4,18) 18,

Esta mentalidad de Agustin, que aqui ofrecemos Unicamente en una vi-
sion muy general, no fue tampoco comprendida ya por los principales autores
.de 1a escolastica, incluido santo Tomas, precisamente porque su definicion de
la libertad era la misma que la de los pelagianos y porque el aristotelismo: cie-
rra el paso a toda posible utopia que sobrepase los limites de la «raciona-
lidad». Agustin tiene una nocién dinamica y unitaria del hombre, y.ese dina-
mismo se concretiza en una actividad radical y conjunta de «amarse, conocer-
se y recordarse» (la autoconciencia como contacto inmediato consigo mismo);
mientras que la psicologia racional del aristotelismo defiende las tres poten-
cias del alma (memoria, inteligencia y voluntad) como realmente distintas en-
tre si y realmente distintas del alma. De este modo, la actividad humana se di-
socia y se contrapone sin cesar, y los dualismos de todo tipo se suceden en to-
dos los campos-de la vida: natural-sobrenatural, gracias actuales-gracia habi-
tual, materias y formas, etc. Por eso Bayo y Jansenio y sus seguidores a partir
de finales del siglo XVvI, enfrascados ya en esé contexto aristotélico tomista, no
pudieron comprender a S. Agustin y destruyeron totalmente su doctrina mas
preciosa: la gracia como un didlogo. Ese deseo innato de la felicidad, situado
por ellos en la ontologia estatica griega, y no en la dinamica e historica de la
Biblia y de Agustin, resultaba una exigencia ontoldgica y juridica de la gracia
de Dios como medio necesario para poder lograr esa felicidad o vision beatifi-
ca cuyo deseo fue impreso en nuestra alma por el Creador. No puede darse
una corrupcién mayor de la doctrina de S. Agustin sobre la gracia y la oracion
humilde y confiada en el Mediador, Jesucristo *°.

17. Op. imperf. c. Jul. I, 100; 101-102; 47; 76; 81; 84; 93; 97-98; 103-105; II, 105; 107-108;
165; 111, 110-112; 122; V, 38-44; 50-54; 60-64; V1, 5; 8-13; 17; De civ.. Dei XXII, 30, 3, etc.

18. De spir. et litt. 3, 5; 16, 25, 42; 29, 51; De pecc. mer. et rem. II, 17, 26; 19,.32-33; De
nat. et gr. 57, 67; 69-70, 83-84; Contra duas Ep. Pel. I, 3, 7; II, 8-9, 17-21; De gr. Christi et de
pecc. orig. I, 8-14, 9-15; 45-46, 49-51; Contra-Jul. I, 14, 66-74; V, 4, 15, etc.

19. Cfr. A. TurrADO, La antropologia de S. Agustin, 125ss.; H. DE LuBAc, Augustinisme
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Si prescindimos de la doctrina mitica del pecado de Adan y Eva y, seglin
lo hemos indicado antes, del consiguiente pecado de origen como causa de la
situacion de lucha y de pecado de la humanidad (género etiolégico), nadie co-
mo Agustin describe de hecho los contrastes y las miserias de los hombres, ni
nadie como él, siguiendo al Apéstol, canta con tanta uncion y entusiasmo las
maravillas del inico Mediador entre Dios y los hombres.

Hoy dia, después que el Vaticano II ha vuelto a construir la historia de
salvacion partiendo de la teologia de la creacion y, por lo tanto, de la «rectitud
de conciencia como criterio ultimo de moral y, por lo mismo, de salvacion»
(Const. Gaudium et Spes, nn. 12-17,22) X, es preciso superar de hecho las li-
mitaciones de la doctrina tradicional de la «Iglesia como arca unica de salva-
cibny», y situar la doctrina agustiniana de la gracia en el dmbito consczente de
la vida cristiana.

De todos modos el didlogo de gracia entre Dios y los hombres mediante
Jesucristo y mediante su sacramento, la Iglesia, no ha sido captado en toda su
profundidad por los estudios numerosos que se le han dedicado 2!. Es preciso
situarlo en la perspectiva de Cristo «Sacramento del amor de Dios y finico
ejemplo para nosotros», seglin veremos. Pero, seglin Agustin repetia a los pe-
lagianos, no debemos limitarnos a considerar el aspecto de ejemplaridad de la
vida de Cristo, sino que es preciso atender ante todo a su accidén interna en
nuestra alma (intus, intrinsecus) %, a ese don interior que él llama de continuo
delectacion, atraccion, fuerza, suavidad y sobre todo caridad del Espiritu San-
to derramada en nuestros corazones (Rm 5, 5), para cumplir con agrado la vo-
luntad de Dios 2. Y en ese dialogo, esencialmente trinitario, no se da violencia
alguna de Dios al hombre, puesto que el deleite y la caridad llevan consigo la
libertad del amor: «In recte faciendo ideo nullum est vinculum necessitatis,
quia libertas est caritatis» **. En nuestra terminologia moderna diriamos que

et théologie moderne, Paris 1965; 1d., Le mystére du surnaturel, Paris 1965; L. CEYSSENS, Sources
relatives qux débuts du Jansénisme et de I’antijansénisme, 1640-1643, Louvain 1957; M. Roca,
Génesis histérica de la bula «Ex omnibus afflictionibus», Madrid 1956; V. GRossI, Baio e Béllar-
mino interpreti di S. Agostino nélle questioni del soprannaturale, Roma 1968.

20. Cfr. A. TurrADO, Iglesia-Ideologias-Salvacién. Cuerpo de Cristo y salvacién en la doc-
trina de S. Agustin y del Vaticano II: Estudios Eclesi4sticos 48 (1973) 327-358; C. MAYER, Zum
Wandel des schépfungstheologischen Denkens in der katholischen Dogmatik: Theologische
Quartalschrift 158 (1978) 233ss.

21. Cfr. H. RoNDET, La gracia de Cristo, Barcelona 1966; M. HUFTIER, Libre arbitre, liber-
té et péché chez saint Augustin, Louvain 1966; J.P. BUENS, The Devolopment of Augustme 'S
Doctrine of Operative Grace, Paris 1980.

22. Cfr. A. TURRADO, Dios en el hombre, BAC Madrid 1971, 153ss.

23. Despir. et litt. 16, 45; De nat. et gr. 1-2; De gr. et lib. arb 13, 25; Op. imperf. c. Jul I,
94-95; 11, 146, 165; V, 48; De gestis Pel. 31, 56; 35, 61.

24. De nat. et gr. 65, 78; «lex libertatis, lex caritatis» (Ep. 167, 6, 19).
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el deseo del placer (voluptas), en este caso del placer del bien que da sentido a
toda nuestra vida, dirige todas las motivaciones y las actitudes hacia el segui-
miento de Cristo por amor, que es lo més intimo y profundo de nuestro ser. El
mismo lo afirma asi en sus comentarios al evangelio de S. Juan, al recordar la
frase de Virgilio de que «el deseo del placer todo lo mueve» (trahit sua quem-
que voluptas: Egloga 2): Jesus es el pan del cielo, y hay un cierto deseo de pla-
cer del corazon para el que es dulce ese pan celestial; no arrastra la necesidad,
sino el deseo del placer; no la obligacion, sino la deleitacion: jcuanto mas en-
tonces deberemos decir que es atraido hacia Cristo el hombre que se deleita en
la verdad, en la felicidad, en la justicia, en la vida eterna, todo lo cual es Cris-
to? %,

Dios lleva siempre la iniciativa en ese didlogo de gracia, pero la respuesta
es también del hombre, y por lo mismo es un dialogo en el que actiian Dios y el
hombre. Somos realmente libres, porque aceptamos libremente esta atraccion
de amor interior hacia el bien: ibi sumus veraciter liberi, ubi non delectamur
inviti 2. Ese es el sentido profundo y del todo acorde con la psicologia moder-
na sobre el elemento volitivo como fuerza motriz de la vida, y de ese modo se
ha de interpretar la célebre «deleitacion vencedora» (delectatio victrix) de
Agustin 2, tan adulterada por los jansenistas y por otros autores modernos al
contemplarla como una negacion de la libertad humana. De nuevo vemos co6-
mo no se le puede entender sin la perspectiva utopica y evangélica de la «ver-
dadera libertad» como la esperanza de llegar algiin dia a la posibilidad de no
poder pecar y de seguir por gracia al Padre celestial, que ama a todos los hom-

" bres, justos y pecadores.

Ahora «Dios hace que hagamos», nos dira Agustin sin cesar: ille facit ut
velimus, ille facit ut facidmus, en ese sentido de ayuda deleitosa o motivacion
de amor para cumplir su voluntad . Dios hace que los suyos hagan el bien li-
bremente y por amor: Sed suos id volentes facit .

La dialéctica vital de 1a Biblia aparece en todo este panorama como una
lucha interior que causa debilidad y atrae hacia el pecado, segiin lo hemos
mencionado ya repetidas veces, de ahi que sea necesaria la oracion y la viven-

25. In'lo. tr. 26, 4; «quod enim amplius delectat, secundum id operemur necesse est» (Ex-
pos. ad Gal. 49); «secundum enim hoc vivit quisque quod diligit» (De Trin. XIII, 20, 26).

26. De nupt. et concup. I, 30, 33.

27. De pecc. mer. et rem. I, 19, 32.

28. De gr. et lib. arb. 16-17, 32-33; De corrept. et gr. 2, 3-4; Contra duas ep. Pel. II, 8-9,
17-21.

29. De civ. Dei, XXI, 2, 1. Por eso no creo objetiva la interpretacion que hacé G. Gresha-
ke, Geschenkte Freiheit. Einfilhrung in die Gnadenlehre (Freiburg-Basel-Wien 1977) al atribuir a
Agustin el dilema: Dios o el hombre, mientras que trata de reivindicar al Pelagio con el esquema
integrador: Dios y el hombre,
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cia profunda de nuestra filiacion divina unidos al Mediador para que la volun-
tad sea robustecida de continuo y no se oponga a la voluntad de Dios por el
pecado, que es lo Gnico exclusivamente nuestro.

Veamos, pues, brevemente, como concibe S. Agustin esa mediacion de
Cristo en cuanto sacramento del amor de Dios y ejemplo supremo de ese
amor.

3. La utopia de Cristo «Sacramento del amor de Dios y nuestro tinico ejem-
Dplo» y el sentido escatoldgico de nuestra perfeccion y de la vida de la Iglesia

No es mi proposito hacer aqui un analisis de la cristologia de S. Agustin,
realizado ya por varios autores modernos *, si bien algunos parece que no
pueden comprender facilmente /os tres modos como Agustin entiende o con-
templa a Jesucristo: como divinidad eterna e igual al Padre; como Dios y
hombre después de la encarnacion; y como el Cristo total (totus Christus) en
la plenitud de la Iglesia, como cabeza y cuerpo al modo de un cierto varén per-
fecto del que todos somos miembros 3!. Es cierto que a veces aparece en todos
los santos Padres griegos y latinos el dualismo antropolégico griego (cuerpo-
alma) al exponer la metafora paulina del «cuerpo de Cristo» de tal modo que
el cuerpo serian la cabeza, Cristo, y los fieles, sus miembros, atribuyendo al
Espiritu Santo la funcion del alma vivificadora; en esto se apartan obviamente
del sentido de cuerpo (basar) como «persona visible» de la mentalidad hebrea
del Ap(’Jstol.' Sin embargo, a la hora de expresar el contenido real y dinamico
de esa metafora, Agustin se cuida atentamente de relacionar la funcién media-
dora de Cristo-Cabeza y la caridad como elemento que une y hace crecer a los
miembros del Cuerpo y que «es difundida en nuestros corazones por el Espiri-
tu Santo que nos ha sido dado» (Rom 3, 5). Es éste un punto de vista esencial
en la doctrina de S. Agustin, intimamente unido a la contemplacion de la Igle-
sia como un templo de Dios, formado de piedras vivas cuya juntura es la cari-
dad, asi como la vivencia de la Bucaristia como sacramento y vinculo de la
unidad del Cyerpo de Cristo *. ' '

30. T.J. vaN BAVEL, Recherches sur la christologie de saint Augustin, Fribourg 1954;
T.J. van BAVEL-B. BrRUNIG, Die Einheit des «Totus Christus» bei Augustin, en «C.P. Mayer-
W. Eckermann (Hrsg.), Scientia Augustiniana. Studien iiber Augustinus, den Augustinismus und
den Augustinerorden, Festschrift A. Zumkeller, Wiirzburg 1975, 43-75. Resumen del tema en
A. Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Bd. 1, Von der Apostolischen Zeit bis
zum Konzil von Chalcedon (451), Freiburg-Basel-Wien 1982, 594-604.

31. S.341, 1.

32. Cfr. A. TURRADO, Dios y el hombre, 231-253; J. RATZINGER, Volk und Haus Gottes in
Augustins Lehre von der Kirche, Miinchen 1954; S.J. GrRABowsK1, La Iglesia. Introduccion a la
teologia de San Agustin, Madrid 1965; Y. CONGAR, L’Eglise de saint Augustin a I’époque moder-
ne, Paris 1970.
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Y creo que en torno a la caridad se mueve la doctrina de Agustin acerca
de la sacramentalidad de Cristo y de la Iglesia. Algunos autores modernos se
enfrascan en discusiones sin fin sobre el sentido preciso de los términos «sa-
cramento y ejemplo» atribuidos por Agustin a Cristo, como si en €l esos tér-
minos tuvieran siempre el mismo significado, en vez de atender al contexto en
que los usa. Analizando esa misma expresion en S. Ledn Magno, en que el tér-
mino sacramento se refiere a Cristo en-cuanto fuente de la gracia, mientras
que Cristo como ejemplo seria para expresar su funcion de modelo de la vida
o ética cristiana ¥, algunos encuentran en Agustin esa misma antitesis. sin
mas, afirmando que sin duda S. Leo6n la hered6 de Agustin como tantas otras
formulaciones de la cristologia latina.

Sin embargo, creo que Agustin se mueve aqui en la dzalectlca de la utopia
evangélica del amor supremo de Dios manifestado en Cristo, el Mediador,
(Cristo-Sacramento) y el seguimiento de Cristo en ese amor por parte nuestra,
que en esta vida no podra ser mas que eso, un seguimiento en pos del ejemplar
supremo y visible para nosotros: para ser nosotros también sacramentos de
Cristo y para conocer su caridad sin limites, tenemos que amar con todas
nuestras fuerzas: pero ;acaso nos vamos a hacer la ilusion de que pedremos
amar como él amo? (sed numquid amatis quantum ille amavit?) *. En su obra
De Trinitate, en la que Agustin llama a Cristo varias veces sacramento en el
contexto de su ser y de sus funciones: Hoc sacramentum, hoc sacrificium, hic
sacerdos, hic Deus, antequam missus veniret... para devolver a la unidad, a
los que estdbamos en la desemejanza y en la variedad de las cosas por nuestra
iniquidad, haciendo de muchos un solo cuerpo y rogando al Padre para que
todos sean uno ¥, no deja de contemplar esa sacramentalidad de Cristo, a
partir de su encarnacidon, como ejemplo supremo de humildad, como medici-
na suprema de nuestra soberbia y como sacramento del amor de Dios hacia
nosotros por el cual se disuelven los lazos del pecado: ad humilitatis exem-
plum, ad demonstrandam erga nos dilectionem Dei... summum medicamen-
tum quo superbiae nostrae sanaretur tumor, et altum sacramentum quo pec-
cati vinculum solveretur .

No se trata, pues, simplemente de una antitesis entre Cristo-Sacramento
en cuanto fuente:-de la gracia y Cristo-Ejemplo en cuanto modelo de la ética
cristiana. Es mas bien una relacion integradora entre Cristo, ejemplo supremo

33. Cfr. B. STUDER, «Sacramentum et exemplum» chez saint Augustin, en «Recherches
Augustiniennes», X, (Paris 1975) 87-141; W. GEERLINGS, Christus exemplum. Studien zur Chris-
tologie und Christusverkiindigung Augustins, Mainz 1978.

34. InPs. 103,s. 1, 14,

35. De Trin. 1V, 7, 11; 12, 15.

36. De Trin. VIII, 5, 7.
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del amor social (al Padre y a los hombres) hasta la muerte de cruz, precisa-
mente por encarnar en si ese amor o caridad haciendo visible y comunicando
el amor del Padre mediante el Espiritu Santo de ambos que nos ha sido dado
(Rm 5, 5). La dialéctica vital, que hace trabajoso nuestro seguimiento de Cris-
to en ese amor, es la lucha interior y exterior entre el bien y el mal, entre el
hombre nuevo y el hombre viejo, entre el ansia de las cosas temporales y la li-
bertad del amor (libertas caritatis) que va expulsando el temor (1Jn 4, 18); yen
esa lucha, Cristo es el ejemplo supremo y Gnico: Hic praestantissimum illud et
unicum exemplum Dominici hominis proponendum est ',

Seria imposible recoger aqui la inmensidad de textos que Agustin dedica a
esta vision tan sublime como practica de Jesucristo, el Mediador y Médico hu-
milde de nuestras llagas y miserias, algunos de los cuales son impresionantes:
al tomar la forma de esclavo (Flp 2, 7), vino a nosotros a este mundo (1Tm 1,
15), el que ya estaba en este mundo, porque el mundo fue creado mediante &l
(Jn 1, 10): «ejemplo arriba para los que ven a Dios, ejemplo abajo para los
que le admiran como hombre, ejemplo para los sanos a perseverar, ejemplo
para los enfermos a convalecer, ejemplo para los moribundos a no temer,
ejemplo para los muertos a resucitar, teniendo él mismo la primacia en todo
(Col 1, 18). Y puesto que el hombre, para su felicidad, no podia buscar sino a
Dios, y a Dios no lo podia sentir, siguiendo al Dios hecho hombre podria ya
seguir al mismo tiempo al que puede sentir y al que debe seguir. Amémosle,
pues, y unamonos a €l con la caridad difundida en nuestros corazones por el
Espiritu Santo que nos ha sido dado (Rm 5, 5). No es, phes, extrafio que, debi-
do al ejemplo que nos da la imagen igual al Padre para que nos reformemos a
imagen de Dios, cuando la Escritura habla de la sabiduria, esté hablando del
Hijo, al cual seguimos viviendo con sabiduria» .

El seguimiento de Cristo es una utopia que mueve nuestros pasos € ilumi-
na nuestro camino, porque s6lo él es el salvador que da su vida por el perdon
de los pecados, y s6lo él no tuvo pecado, sino que se hizo pecado o victima del
pecado por nosotros. Asi que, mas que imitarle, deberiamos congratularnos
por lo que él hizo por nosotros, y seguirle llenos de humildad y de obediencia
piadosa: Eumgque sic imitemur pia obedientia, et ei nos comparare nulla prae-
sumamus audacia ¥. Y sin embargo, aunque Cristo no tuviera la concupiscen-
cia, segiin pretendian atribuirsela los pelagianos para insistir en Cristo como
ejemplo del hombre para regularla, Agustin les dira con insistencia que Cristo
sigue siendo nuestro ejemplo supremo del mismo modo que lo es el Padre ce-

37. De div. quaest. 83, q. 36, 2.
38. DeTrin. V, 3, 5.
39. Inlo. tr. 84, 2.
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lestial (Mt 5, 48) a quien nunca lograremos imitar plenamente 4. Esto es cap-
tar el sentido profundo y animador que debe tener en nuestra vida cristiana la
utopia o el ejemplo supremo de toda perfeccidn para no dormirnos en nues-
tros laureles.

«Todos somos imperfectos» .(Omnes enim imperfecti sumus). Pero el
Evangelio es el ejemplo que Cristo nos dejé en la tierra hasta la consumacién
de los siglos. El est4 contigo en el Evangelio (in Evangelio tecum est), para que
lo sigas, y seguirlo es.imitarlo, es aprender de él a ser manso y humilde de co-
razon. Si bien sin la caridad nada me puede aprovechar (1Cor 13, 1-3). «Por
eso os exhorto a perfeccionar la caridad, y os ruego que pidais por mi para que
vaya perfeccionando en mi lo que os exhorto a vosotros. Pues todos somos
imperfectos y s6lo alcanzaremos la perfeccion alli en donde todas las cosas
son perfectas. Asi nos lo dice el Apdstol (Flp 3, 12-13). Y ;quién de los hom-
bres osaré jactarse de la perfeccion? Antes bien, confesemos nuestras imper-
fecciones a fin de que merezcamos la perfeccion» 4.

Me referiré ahora muy brevemente a la utopia de la Iglesia «santa e inma-
culada» en esperanza, en la que durante este periodo terrenal estan juntos el
grano y la paja hasta que llegue la criba definitiva del juicio final. Es el tema
constante en los escritos-de Agustin contra el «puritanismo» doloso de los do-
natistas, que se repetira con nuevo vigor contra los pelagianos. Toda la Iglesia
repite de continuo la oracién del Sefior: Perdonanos nuestras deudas y no nos

dejes caer en tentacion . Por eso hay que ser realistas y humildes, y admitir
~ que la Iglesia sin mancha ni arruga de que habla S. Pablo (Ef 5, 27) es sin duda
la Iglesia ya gloriosa en la vida eterna: «Y ciertamente no podemos decir que
sea ya gloriosa en la actualidad en medio de tantos males, de tantos escanda-
los, con esa mezcla tremenda de hombres pésimos y con el oprobio de tantos
impigs y mucho menos podemos decir eso porque la sirvan los reyes, porque
ésta si que es la tentacidn mas grande y mas peligrosa» 4.

Su nocidén dinamica y escatologica de la Iglesia hace que la contemple co-
mo sacramento de Cristo, es decir, como su cuerpo visible que lo manifiesta y
lo comunica a los demas; que nacid del costado abierto de Cristo en la cruz,
del que fluyeron agua y sangre, es decir, de la fe de la pasién y del bautismo, y
cuya fortaleza o perennidad, a semejanza de la dureza del hueso o costilla de
Adan para formar a Eva, le viene precisamente de la debilidad de Cristo muer-
to en la cruz, como Adan que habia sido creado del débil barro. Pero, como

40. . Op. imperf. c. Jul. IV 87, 89; VI, 34

41. S. 142,9, 10; S. 96, 3ss.; S. 304, 2ss.; In Ps. 49, 4; In Ps. 39, 25; De civ. Dei XIX, 27.

42. S. 181, 2-5; De pecc. mer. et rem. II, 16 24; De nat. et gr. 36, 42 (donde considera salo
a Maria libre de todo pecado o falta de caridad); De dono persev. 5, 8, etc.

43.  De perfect. just. hom. 15, 35.
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dice S. Pablo con su dialéctica soteriologica, la debilidad de Cristo en la cruz
es nuestra fortaleza: « Christus est et Ecclesia, illius infirmitas nostra est forti-
tudo» *.

Para Agustin es Gnicamente Cristo el «Sacramento del amor de Dios y el
ejemplo supremo del amor social», que es a su vez el camino para nuestra res-
puesta al amor de Dios, buscando como Cristo, no los propios intereses, sino
el bien de los demas 4. Bajo esta perspectiva, Cristo es el ejemplo supremo pa-
ra todos los cristianos, y de un modo especial para los que le sigan en la vida
de los consejos evangélicos y para los ministros o servidores (servus = jesclavo
en el derecho romano!) de los demaés en la palabra, en los sacramentos y en to-
da su vida .

A este respecto, s6lo quisiera recordar aqui que la nocién que Agustin, si-
guiendo a Origenes, tiene de la funcion de Pedro en la Iglesia debiera ser teni-
da muy en cuenta, a pesar de que algunos la vean como una de las causas de la
postura de Lutero frente al papa. Al comentar el texto de Mt 16, 15ss.: « T
eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia...», Agustin afirma siem-
pre que la verdadera piedra sobre la que Cristo edificara su Iglesia es el mismo
Cristo o la fe en Cristo que tiene Pedro como simbolo de toda la Iglesia 4. Al-
guno se sorprendera tal vez al leer en Agustin frases como ésta: nosotros so-
mos cristianos, no petrianos (Sumus enim Christiani, non Petriani) *'; o cuan-
do dice que Cristo es quien gobierna a la Iglesia desde el arbol de la cruz 4. Sin
embargo, para Agustin, que tiene una concepcién de la Iglesia como «comu-
nidén» de los creyentes 0 «como una persona mistica», compuesta de Cristo-
Cabeza, y de los fieles como miembros de ese cuerpo, todos los ministerios re-
ciben su sentido precisamente por ser utiles en y para la Iglesia, y por ser, a
ejemplo de Cristo, un servicio o esclavitud, una entrega de amor hasta el sacri-
ficio de la propia vida por servir a las «ovejas de la grey de Cristo» 4. Todo se
mueve, pues, en una utopia y en una dialéctica de Pedro (y los demas apdsto-
les con €l) como piedra visible al servicio de la fe-en Cristo, y Cristo mismo co-

44. InJo. tr. 15, 8; De Gen. c. Manich. II, 24, 37; In Ps. 40, 10; In Ps. 56, 11; In Ps. 126, 7;
In Ps. 138, 2; S. 218, 14; De civ. Dei XV, 26, 1; «inde Sacramenta manarunt, quibus credentes ini-
tiantur». Si bien para Agustin el término sacramento tiene el sentido amplio de «signos que dicen
relacion a las cosas divinas que Dios nos da para la perfeccion y la salvaciony» (Ep. 138, 1, 6).

45. Cfr. L. VERHELEN, Elements d’un commentaire de la Régle de saint Augustin, XX. La
charité ne cherche pas ses propres intéréts: Augustiniana 34 (1984) 75-144; ver p. 90ss.

46. In Ps. 103 en sus 4 sermones: s. 1, 17; s. 2, 5; s. 3, 5-7 (piedras Pedro y Pablo por su fe
en Cristo); s. 4, 4; Contra litt. Petil. II, 108, 247 (la fe y la confianza en Cristo, no en Pedro o en
Pablo). :

47. 1InPs. 44, 23.

48. In Ps. 103, 5. 4, 4.

49. S. 46 (todo); S. 47, 8-9; S. 137, 3-5; S. 128, 7; S. 138, 4ss.; SS.-295-299.
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mo piedra invisible que sustenta la fe de Pedro y de toda la Iglesia. Es obvio
que, en su nocién dinamica y escatologica de la Iglesia, nadie puede represen-
tar a Cristo plenamente o con toda perfeccion; esto es una utopia que debe
servir de acicate perenne a sus ministros y en especial a los sucesores de Pedro
para tratar de ser sus representantes lo mas digna y fielmente posible, actuan-
do siempre movidos por la caridad o el amor que Cristo pidi6 con tanta insis-
tencia a Pedro antes de encomendarle el cuidado de su grey: «Se le pedia el
amor, y se lo imponia la labor, porque donde mayor sea el amor, menor sera
la labor» . ‘ _

La «Constitucion dogmatica sobre la Iglesia» del Vaticano II, nos ense-
fla, citando al Vaticano I, que Cristo instituy6 en la persona de Pedro «el prin-
cipio y fundamento, perpetuo y visible, de la unidad de fe y.de comunioén»
(n. 18), y creo que ese aspecto de los ministerios al servicio de la fe y la comu-
nién, con el ejemplo y el mandato de Jesus de ser «didconos y esclavos» (ser-
vi=douloi) de los demas, deberia ser la médula de las normas canoénicas que
regulan la vida social de la Iglesia, desacralizando todo aquello que hay de ju-
ridicismo tomado del derecho romano y que, en vez de servir al fomento de la
fe cristiana, es un estorbo y una falta muy grave contra el Evangelio. En me-
dio de tantas discusiones como sigue habiendo sobre los primados y su alcan-
ce, con un dualismo tremendo entre ministerios y «el resto» de la Iglesia 5!,
mejor seria volver con Agustin a la infegracién armoniosa entre los carismas
institucionales y el Evangelio, abandonando en buena parte la linea de
S. Ledn Magno y de las Pseudo-Decretales Isidorianas.

De nuevo la utopia evangélica del seguimiento y de la representacion de
Cristo en la tierra pierde en gran parte su sentido precisamente porque su insti-
tucionalizacion tiende a romper la dialéctica vital entre una utopia anhelada y
nunca plenamente alcanzada en esta vida y las miserias reales de las formas
concretas con que los hombres y las mujeres de la Iglesia, influidos por las cul-
turas, la han ido plasmando a través de los siglos.

Y esto nos lleva a recordar brevemente uno de los casos mas graves de
adulteracién de la doctrina de S. Agustin, es decir, su utopia politica de la {ini-
ca justicia verdadera.

50. «Interrogabatur amor, et imponebatur labor: quia ubi maior est amor, minor est la-
bor» (S. 340, 1); S. 46, 11, 23; S. 137, 3-4; S. 253; S. 285, 5-6; In Ps. 36, 5. 2, 8; In Ep. fo. ad Par-
thos tr. 5, 5, etc. Cfr. D. Lourrt, Le reniement et ’amour de Pierre dans la prédication de saint
Augustin, en «Recherches Augustiniennes», X, Paris 1975, 217-268; L. VERHEIJEN, art, c. en la
n. 45, p. 119ss.

51. Cfr. J.A. ESTRADA, La Iglesia: ¢ Institucién o carisma?, Salamanca 1984, 221ss.; 1d.,
La Iglesia: Identidad y cambio. El concepto de la Iglesia del Vaticano I a nuestros dias, Madrid
1985; Charisma und Institution, hrsg. von T. Rendtorff, Giitersloh 1985.
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4. La utopia de la «iinica verdadera justicia y verdadera repiiblica» y el sen-
tido escatolégico de todos los modelos de sociedad

Como no podia ser menos, el tema politico, en el que se juega la ambicion
del poder, ha sido uno de los mas tormentosos en la historia de la interpreta-
cion de Agustin. ' '

La llamada «Iglesia de cristiandad» de la Edad Media fue el culmen de la
adulteracion de la utopia agustiniana de la «verdadera justicia» como condi-
cidén necesaria para una «verdadera repiiblica» en contra de Ciceron. Algunos
autores modernos, como H.X. Arquilliére, E. Gilson, P. Mandonnet, llaman
agustinismo politico a la interpretacion del Estado en la Iglesia o, como dice
E. Gilson, a la absorcién del derecho natural del Estado en la justicia sobrena-
tural y en el derecho eclesiastico 2. En cambio, H. De Lubac opina que este
mal llamado «agustinismo politico» es un mito nacido de un sinfin de prejui-

cios, de confusiones del lenguaje y de contradicciones, incluso cuando tratan
de enfrentar el agustinismo y el aristotelismo en dos bloques rivales en la his-
toria politica de la Iglesia de occidente 5.

Aqui me limitaré a hacer un breve resumen de la génesis de esa «Iglesia de
cristiandad», tomandolo de otro estudio anterior *, para hacer d‘esphés unas
reflexiones sobre la muerte de la utopia y sus consecuencias. _

Pues bien; esa identificacién de la Iglesia con la ciudad de Dios y del Im-
perio romano con la ciudad terrena se inici6 muy pronto en la historia de la
Iglesia y va cambiando de panorama hasta desembocar en la sociedad teocra-
tica medieval. ' . ’

Ya aparece esa idea en la dotrina de Gelasio I (492-496) por su viva con-

52. - Ver una amplia y profunda exposicién.de este tema en F.M. Tomas Ramos, A idéia de
Estado na doutrina ético-politica de 8. Agostinho. Um estudo do epistolario comparado com o
«De Civitate Dei», Sdo Paulo 1984; sobre el agustinismo politico, p. 266ss.

" 53. H. DeLusac, Augustinisme politique? Théologies d’occasion, Paris 1984 (24 estudios
anteriores reelaborados). :

54. M.-D. CHENU, Dogme et théologie dans la Bulle «Unam Sanctam»: Recherches de
science religieuse 40 (1952) 307-312 (Mélanges Lebreton); 1d., El Evangelio en el tiempo, Barcelo-
na 1966; Y. CONGAR, La demasiado famosa teoria de las dos espadas, en «Santa Iglesia», Barcelo-
na 1965, 362ss. La utopia metafisica y la utopia politica de la «Repuiblica» de Platén, mezcladas
asi de un modo hibrido con el cristianismo, perdian toda su fuerza dialéctica y motriz de la histo-
ria al ser llevadas a la realidad en un contexto de poderes absolutos (monarquias, papado). Con
esto triunfaba de hecho la doctrina de la «Politica» de Aristoteles y sucaracter tan pragmatico co-
mo esencialista: da muerte a la utopia platdnica al ensalzar los éxitos de la polis o ciudad, y al fun-
dar la existencia de ésta-en la naturaleza social del hombre (animal politico, zoon politikén), pro-
poniéndola como anterior por naturaleza a la familia y al individuo mismo; con tanta «racionali-
dad» se legitimaba el status politico reinante, la persona queda absorbida por la institucion, y ten-
dran que pasar varios siglos hasta que las nuevas utopias sociopoliticas quebranten el orden social
y econémico cargado de desigualdad y de un falso providencialismo.estoico.



19 LA UTOPIA Y LA DIALECTICA VITAL DE LA BIBLIA... 469

ciencia de que él tiene que dar también cuenta al Juez Supremo de la conducta
de los reyes. Por otra parte, Carlomagno, cuyo libro preferido era La Ciudad
de Dios, se inclinara a identificar su imperio con la ciudad de Dios y a los pue-
blos paganos con la ciudad terrena. Las mutuas interferencias y destituciones
de los emperadores del Sacro Imperio romano-germanico y de los papas du-
rante los siglos IX y X iran a desembocar en la idea del poder absoluto del pa-
pado a partir de Leon IX (1048), segiin la doctrina elaborada por el cardenal
Humberto, que hara de la Iglesia de Roma el compendio de toda la Iglesia. Si-
guen fomentando esta idea los papas Nicolas II, Alejandro II, Gregorio VII
(1073-1085) con su célebre reforma gregoriana; y atn mas Inocencio III
(+ 1216), llegando a alcanzar su culmen en la bula Unam Sanctam de Bonifa-
cio VIII (a. 1301), con la teoria de las dos espadas o dos banderas, que atri-
buia al papa la suprema potestad directiva de la Iglesia y del Imperio. Se llega
asi a la chspide de la sociedad teocrdtica medieval, en la que se entremezclan la
situacion especial de la Iglesia de occidente y una especie de metafisica social,
de tipo platénico, bajo el influjo de las ideas del Pseudo-Dionisio sobre el
ideal de la jerarquia tinica por la reduccion de lo multiple e imperfecto a la
unidad. De este modo el papa, y s6lo él, seria con todo derecho la encarnaciéon
viviente de la Unidad .

En ese ambiente comenzaron a aparecer los primeros tratados de eclesio-
logia, que son mas bien un reflejo de la filosofia neoplatonica y del derecho
canoénico en la linea pseudo-dionisiana antes mencionada *°. La lucha del rey
de Francia, Felipe el Hermoso (1285-1314), contra esas pretensiones papales,
y las doctrinas de Guillermo de Ockham (+ 1349) seran el fermento que con-
ducira hacia los Estados soberanos e independientes de la Iglesia y al laicismo
o secularizacion total de la mayor parte de las naciones modernas.

«La Ciudad de Dios» es ciertamente una teologia de la historia en ese sen-
tido dinamico y escatologico tipico de S. Agustin, siguiendo a la Biblia, de tal
modo que sus expresiones «Iglesia, ciudad de Dios, Reino de Dios, Reino de
los cielos, lugar de paz y de justicia» son aspectos de una misma realidad uto6-
pica y siempre anhelada, que expresa las esperanzas de los hombres y las pro-
mesas de Cristo. Por eso el sentido de las mismas s6lo puede captarse por el
contexto %, Una vez mas, la razon y la fe, las esperanzas humanas y las pro-

55. SanTIAGO DE VITERBO, De regimine christiano ad Clementem V, LL. 4, edic. Arquil-
liere, Paris 1926; Ecipio RoMANO, De ecclesiastica potestate, 111, c. 2; AGUSTIN TRIUNFO, Summa
de potestate ecclesiastica. Cfr. U. MARIANI, Chiesa e Stato nei teologie agostiniani del secolo X1V,
Roma 1957; Matteo Noveli e I’agostinismo politico del Trecento, Rocca-Palermo 1983 (art. de
A. Trape, S. Cotta, F. Giunta, A. Zumkeller y A. Vassallo).

56. Cfr. B. LoHSE, Zur Eschatologie des dlteren Augustin (De Civ. Dei 20, 9): Vigiliae
Christianae 21 (1967) 221-240.
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mesas de Cristo constituyen para Agustin una unidad en cuanto pregunta y
respuesta, es decir, una unidad en el marco de la dialéctica que las integra sin
confundirlas. Por eso no se puede hablar de fideismo, porque los interrogan-
tes surgen de la entrafia misma del hombre, mientras que las respuestas son ya
un don de Dios mediante su Hijo, Jesucristo. Todo se orienta aqui hacia la re-
surreccion y la felicidad y la justicia eternas, pero su inico apoyo son las pro-
mesas de Cristo: en los libros 21 y 22 de «La Ciudad de Dios», en los que ha-
bla de las miserias de esta vida, de la mediacion de Cristo, de los castigos eter-
nos y de la resurreccion, se aparta de todas las respuestas de los filosofos, in-
cluidos Platon y el platénico Porfirio v de sus elucubraciones sobre la libera-
cion total de la materia o cuerpo ¥, para refugiarse inicamente en la promesa
de Cristo: credant esse facturum quod se facturum esse promissit 8. Y a los
que le preguntan qué haran los santos en aquel cuerpo espiritual, les responde
lo que le dice la fe: non dico quod jam video, sed dico quod credo *.

Bajo esa misma perspectiva hay que contemplar la utopia politica de
S. Agustin en el libro 19 de «La Ciudad de Dios» en contra de la doctrina de
Cicero6n sobre el derecho (ius) y la republica (res-publica).

Para un cristiano como Agustin, que vive profundamente la fe en la crea-
cion y en la redencion, y que pone en la caridad cristiana la esencia de todas
las relaciones sociales segun el Evangelio, solo puede haber una plasmacion
plena de la célebre justicia distributiva del derecho romano (unicuique suum:
ia cada cual, lo suyo!), es decir: dar a Dios la propia persona, porque él la
creé (Ib., XIX, 1: et qui seipsum aufert a dominanti Deo, a quo factum est).
Esa es la tnica verdadera justicia, y sin ella no puede haber ni derecho, ni pue-
blo, ni repablica. Agustin valora también los valores de la naturaleza humana
y los valores y esperanzas de paz y de justicia de los pueblos sin distincion; sin
embargo, como no ve en ellos plasmada de algiin modo la utopia de la Gnica
verdadera justicia, no puede menos de desechar las definiciones de Cicerén y
de Porfirio, sobre el derecho, 1a justicia, el pueblo y el bien comin. No basta
definir con Ciceron lo-que es un pueblo: «una multitud de personas asociadas
por el consentimiento del derecho y por el bien comin: coetum multitudinis,
juris consensu et utilitatis communione sociatumy; ni considerar a la autori-
dad como-un bien para los subditos porque los domina y ordena, del mismo
modo que, seglin el estoico Ciceron, «Dios domina al hombre, el alma al cuer-
po, la razén a la libido y demas partes viciosas del alma». No. Para Agustin
s6lo servir a Dios es util para todos, porque so6lo él es el bien comuin universal,

57. Deciv. Dei XXII, 26.
58. De civ. Dei XXII, 25-26.
59. De civ. Dei XXII, 29, 2.
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asi que no son justos los hombres que no obedecen a Dios, ni le aman y ofre-
cen el sacrificio de alabanza; asi que, si no hay justicia en esos hombres, tam-
poco la puede haber en el conjunto de los mismos (in hominum coetu) que
consta de tales hombres .

Por eso Agustin, como siempre, atiende a la globalidad de la vida dirigida
siempre por el amor y por el objeto del amor: un pueblo es «un conjunto de
personas asociado por la comunién concorde de las cosas que ama» . Hay
que atender a lo que se ama, a la intencion que dirige nuestras vidas y nuestras
acciones, a las actitudes, segiin nos dicen los moralistas actuales. Y en este
sentido, dice Agustin, ni Roma, ni Grecia, ni Egipto, ni Babilonia eran verda-
deros pueblos y verdaderas repablicas, porque no habia en ellos la Gnica ver-
dadera justicia: obedecer a Dios y ofrecerle el sacrificio de alabanza exclusivo
del Creador. Y tampoco puede hablarse en ellos de verdaderas virtudes, debi-
do precisamente a esa falta de orientacion de sus vidas y acciones, de sus moti-
vaciones ocultas y orientadas hacia el egoismo 62

Agustin ofrece nada mas y nada menos que el Evangelio del amor social,
el amor que da vida a la fe y a nuestras obras (Gal 5, 6; Sant 2, 17 y 26), para
que se vaya cumpliendo mas y mas la verdadera justicia y se vaya adquiriendo
la paz; esa paz, que no se da ahora mas que en medio de la dialéctica de la vir-
tud y de los vicios y las miserias, y por lo mismo es necesaria la oracion a Dios
«para pedirle Ia gracia de los méritos y el perdon de los pecados, y hay que
darle gracias por los bienes recibidos». Sélo en la vida eterna ser4 plena nues-
tra justicia, sin vicios ni corrupcion; alli 1a obediencia a Dios sera ya suavidad,
facilidad, felicidad y paz (beatitudo pacis) .

Es cierto que ya eran conocidos entonces diversos modelos de sociedad,
tal como los describian Platon y Aristoteles, respectivamente en sus «Repabli-

60. Deciv. Dei XIX, 21, 1-2; «Et si in homine tali non est ulla justitia, procul dubio nec in
hominum coetu, qui ex hominibus talibus constat» (Ib., XIX, 21, 2).

61. «Coetus multitudinis rationalis, rerum quas diligit concordi communione sociatus» (De
civ. Dei XIX, 24). _ .

62. Deciv. Dei XIX, 24-25; Ib., XXII, 22-24; cfr. F.M. Tomas Ramos, o.c., en la n. 52 con
la anotacion de las principales cartas, p. 12: Ep. 18, 2;91, 1, 1. 6; 104, 10; 118, 15. 19. 20; 130, 13.
14; 137, 12. 17. 20; 138, 10. 15. 17; 140, 3. 4. 63. 82; 153, 3. 12. 13. 16. 26; 155, 1-2, 9. 13. 15; 185,
19. 20; 220, 11; 258, 2-4.

Si no se pierde de vista la utopia agustiniana de la «vera justitia», no se encontrar en Agus-
tin ni una secularizacion del Estado al estilo moderno, ni mucho menos una teologia constantinia-
na, como pretenden algunos autores: R.A. MARkuS, Seeculum: History and Society in the Theo-
logy of St. Augustine, Cambridge 1970; G.J. LAVERE, The Problem of the Common Good in
Saint Augustine’s «Civitas terrena»: Augustinian Studies 14 (1983) 1-10; H. CANCIK, Augustin als
constantinischer Theologe, en «Religionstheorie und Politische Theologie», hrsg. Von J. TAUBES,
Bd. 1. Der Fiirst dieser Welt, Miinchen-Paderborn 1983, 136-152 (estudio cargado de freudianis-
mo y otros prejuicios).

63. De civ Dei XIX, 27; Ib., XXII, 30.
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ca» y «Politica»; Platon hablaba ya de la utopia del hombre justo y sabio (fi-
16sofo) para ejercer el poder. Y también es cierto que la herencia de la cosmo-
vision estoica, determinista y estatica, dejo su huella en S. Pablo y en los San-
tos Padres, de tal modo que no se plantean, como lo hacemos hoy dia, los
cambios de estructuras para cambiar la sociedad: Todo poder viene de Dios,
decia S. Pablo (Rom 13, 1), y «todo contribuye al bien de los llamados (Rom
8, 28) %, Sin embargo, no se les puede acusar ni de servilismo politico, ni de
haber legitimado la esclavitud, como algunos les echan en cara sin cesar ;
porque tanto S. Pablo en su Carta a Filemo6n, como toda la doctrina de
S. Juan, reflejo fiel del Evangelio en general, tratan de renovar a las personas
y, mediante su conversion al seguimiento de Cristo, renovar a la sociedad.

Agustin lo dice expresamente en La Ciudad de Dios, X1X, al referirse a la
paz doméstica de que habla el derecho romano, entre cuyos integrantes esta-
ban los esclavos (servi}). Se trata de cambiar por completo el substrato de las
relaciones sociales, poniendo como inica norma el amor cristiano, de tal mo-
do que de hecho el sefior (dominus) o paterfamilias, el que manda, se convier-
te en servidor y esclavo de aquellos a quienes manda: la pax domestica era en
el derecho romano «la concordia en el mandar y en el obedecer de los que co-
habitan»; pero para los. cristianos hay un cambio radical: «Pues mandan a.
otros lo que tienen que proveerlos o mirar por ellos: el marido a la esposa, los
padres a los hijos, los sefiores a los esclavos. Y obedecen aquellos a los que se
provee: las mujeres a los maridos, los hijos a los padres, los esclavos a los se-
fiores. Pero en la casa del justo que vive de la fe y que peregrina ain hacia
aquella ciudad celeste, los mismos que mandan sirven a aquellos a los que pa-
recen mandar. Porque no mandan por el placer de dominar, sino por el deber
de atenderlos; no por la soberbia de dominar, sino por la misericordia de mi-
rar por su bien» %,

Para concluir, baste recordar que cuando una ufopfa, que es dinamica,
animadora de la creatividad y la busqueda y, por lo mismo de la esperanza, y
que se mueve siempre en el ambito de esa dialéctica vital entre el amor que
crea y el egoismo que destruye el bien comin, segin hemos visto ya con cre-
ces, cuando esa utopia es atrapada, objetivada y sacralizada de algiin modo en
unas estructuras fijas, ya sea la «Iglesia de cristiandad» medieval, la teologia -
de nueva cristiandad, u otros movimientos que absolutizan un modelo concre-
to de sociedad y lo identifican con el cristianismo, entonces la utopia pierde su

64. Cfr. M. POHLENZ, Die Stoa. Die Geschichte einer geistigen Bewegung, Géttingen 1959%;
E. ELORDUY, E! estoicismo, 2 vol., Madrid 1972; M. SPANNENT, Permanence du Stoicisme. De Zé-
non a4 Malraux, Gembloux 1973.

65. Cfr. R. GARAUDY, ;Qué es la moral marxista?, Buenos Aires 1964, 11ss.

66. De civ. Dei XIX, 14-15.
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caracter de tal utopia en esperanza, y generalmente se convierte en una dicta-
dura de las conciencias y de las naciones. La misma utopia marxista del «co-
munismo» de Marx, del todo intramundana, al ser concretizada con violencia
en un modelo de sociedad colectivista, como lo.hizo Lenin en Rusia, se con-
vierte en una dictadura de un solo partido con todo lo que esto trae consigo.

Nada mas opuesto ala vida y a la mentalidad de S. Agustin, para quien la
caridad y el servicio a los demas fue el lema de toda su vida. Lo triste ha sido
que los cristianos han perdido con mucha frecuencia el sentido de esa utopia
evangélica, esencial para el cumplimiento de la misién evangelizadora, o bien
han identificado el cristianismo con algiin modelo concreto de sociedad, ce-
rrando asi las puertas a la critica profética y constructiva que han hecho los
grandes santos como S. Agustin. Los que han identificado el Reino de Dios
con los modelos de sociedad terrenos, han traido la barbarie en vez del Reino,
segln la acusacion terrible de M. Horkheimer, que deberia hacernos pensar €.
Por eso, el Vaticano II repite con insistencia que los cristianos deben colabo-
rar a la construccion de la ciudad terrena en comuniéon con todos los hombres
de buena voluntad, pero sin caer en la tentacion de identificar ninguna forma
concreta de modelo social con el cristianismo y rechazando todo modelo que
no respete los derechos fundamentales de la persona, en especial los derechos
de los pobres y necesitados 6.

Argimiro TURRADO, OSA

67. M. HORKHEIMER, Sociedad en transicién: estudios de filosofia social, Barcelona 1976;
cfr. J.M. MARDONES, Esperanza cristiana y utopias intrahistéricas, Madrid 1983, 44ss.
68. Const. Gaudium et Spes, nn, 43, 58, 74-76.






Nuevas traducciones al castellano de las
Confesiones de San Agustin

Las Confesiones son y han sido siempre la obra mas conocida del Obispo
de Hipona para los lectores de habla hispana igual que para los de otras len-
guas. Como causa y efecto al mismo tiempo de esa realidad esta el hecho de
haber sido la mas traducida, la que en mas colecciones ha aparecido y la que
mas ediciones ha conocido.

Obviamente ha sido 1a mas leida también, aunque quiza no tanto como
pudiera deducirse de lo que acabamos de decir. En efecto, son muchos los que
la adquieren con el sano deseo de leerla, guiados por los méas diversos motivos
(1a celebridad del autor, de la obra, curiosidad estimulada por el titulo de la
misma, obligaciones académicas, recomendaciones de terceras personas, ejer-
cicio de lectura espiritual, etc.), pero tras un primer encuentro con el libro
sienten una especie de frustracion que podemos comparar de alglin modo con
la que experiment6 el mismo Agustin en su primer acercamiento a la Escritura
(Conf. II1 5, 9), y la dejan de lado. Las razones son también diversas. A veces
se debe a que no hallan en la obra lo que se imaginaban que iban a encontrar;
a veces a que les resulta ininteligible, y en otras ocasiones a que la traduccion
en la que leen el escrito no se acomoda a los gustos del momento.

De aqui esa aparicion constante de nuevas traducciones que intentan to-
das ellas retener al lector en compaiiia de la obra que, sin duda, es una de las
cimas de la literatura universal, pero no sélo por su aspecto literario. Cada
cual lo busca a su modo: unos mediante la acomodacion del lenguaje, otros
mediante el aumento de notas explicativas, otros eliminando lo que a su modo
de ver dice poco a los hombres de nuestro tiempo.

El hecho de celebrarse el XVI centenario de la conversion de san Agustin
debia de notarse necesariamente en este aspecto. Efectivamente, en los afios
inmediatamente anteriores y en el prcSente, el de la celebracion, han aparecido
varias traducciones nuevas, de las que vamos a ocuparnos particularmente en
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estas paginas. Pero como en el mercado librero espafiol se pueden adquirir
aun o se han podido adquirir hasta hace muy poco tiempo, o en cualquier ca-
s0, siguen en las manos de muchos usuarios traducciones antiguas, vamos
también a hacer un ligero analisis de éstas en primer lugar. De aqui los dos
apartados en que se dividen estas paginas.

I. Traducciones antiguas

Hasta hace muy poco tiempo, el lector de habla hispana, podia adquirir
las Confesiones en las siguientes editoriales:

Apostolado de la Prensa. La traduccion es del P. Francisco Mier, OSA,
y, a partir de 1942, del P. Valentin Sanchez, S.J.

Biblioteca «El Buen Consejo» —El Escorial—. Traduccion del P. Angel
Custodio Vega, OSA.

Espasa-Calpe (Coleccion Austral). Traduccion del P. Eugenio Ceballos,
OSA, con presentacion de 1. Quiles, S.J.

Ramoén Sopena. Traduccion de D. Lorenzo Riber.

Iberia (Coleccion «Grandes Maestros»). Traduccion de Eugenio Ceba-
llos, OSA, revisada y anotada por J.S.A.

Juventud (Coleccion «Libros de bolsillo Z»). Traduccion de Agustin de
Esclasans. '

Bruguera («Libro clasico»). Traduccion del P. Angel Custodio Vega ¢ in-
troduccion de José Luis Aranguren.

Sarpe (Coleccidn «Los grandes pensadores»). Traduccion del P. Eugenio
Ceballos, OSA. -

Biblioteca de Autores Cristianos. Traduccion del P. Angel Custodio Ve-
ga, OSA. '

Aguilar. Traduccion de D. Lorenzo Riber.

A. La traduccion del P. Eugenio Ceballos, OSA

En su primera edicion es muy antigua. Aparecio ya en 1793 y es, por tan-
to, la mas antigua de las que aqui consideramos !, aunque en las ediciones
posteriores haya sido remozada.

1. Las otras tres traducciones castellanas: la del P. Ribadeneira, S.J., la del P. Sebastian
Toscano, OSA, y la del P. Gante, OSA, no las consideramos aqui porque debido a su antigiiedad
y no haber sido reeditadas posteriormente no suelen hallarse a disposicién de los lectores.
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Como texto latino utilizo el de la edicion francesa de J. Martin,

De su traduccion se puede decir que es clara y elegante, pero que nuestros
gustos modernos ya se resienten un poco. Parte de su vocabulario ha perdido
actualidad y lo mismo ha de decirse de muchos de sus giros, y hasta de la gra-
fia de las palabras. Ediciones posteriores han introducido modificaciones, pe-
ro siempre son secundarias, y. mantienen el mismo tenor.

La traduccion es notablemente parafrastica y libre. Y dentro del recurso a
la parafrasis cabe destacar el uso sistematico a lo largo de toda la obra de lo
que llamaremos «dobletes» o «tripletes», es decir, el servirse de dos o tres tér-
minos castellanos para traducir un nico latino. Veamos un ejemplo de cada
caso.

De «doblete». En un solo namero (Conf. II 2, 3) encontramos todos estos
casos:

novissimarum (rerum): (cosas) bajas y transitorias
litus} : la orilla y playa
spinarum: ~ espinas y abrojos
formas: la forma y regla
seclusarum: ' ' que no habian de padecer ni sentir
non longe: benigna y favorable
non longe: no nos desampara ni se aleja
De «tripleten: :
II 5, 10: convenientiam: - - ~ correspondencia, conexiéon y enlace.

A veces introduce abundante texto de su cose‘cha, y en otras ocasiones in-’
tercala explicaciones que cuadraban mejor en nota. Por ejemplo III 8, 15:
grebas, que es la armadura que corresponde a las piernas.

Dejando de lado el aspecto de la paré.fra51s, la traduccién en general es
fiel al pensamiento del Santo, aunque no sean raros los textos en que a nuestro
parecer no lo ha entendido (por ej. en14,4;15, 5). A veces, llevado por preo-
cupaciones de caracter moralizante, destruye o elimina la imagen con que tra-
baja el autor, imagen que otras veces da la impresion de no captar, asi como el
significado dé ciertos termmos que Agustin utiliza de una manera fija y cons-
tante.

' Mantiene la divisién tradicional en libros, capltulos y nimeros. Cada li-
bro va precedldo de una brevisima sintesis de su contenido. Igualmente cada
capitulo posee un epigrafe orientador para el lector. En la edicion de SARPE y
de ESPASA-CALPE contiene Ginicamente los diez primeros libros; en la edjcion
de IBERIA, en cambio, aparece completa. '

En la edicion de ESPASA-CALPE, el texto va precedido de una presenta-
cién de 1. Quiles, S.J., en la que pondera el valor de la obra, error incluido
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(atribuir a S. Ambrosio las palabras: «No puede perecer un hijo de tantas la-
grimas»), haciendo hincapié en los aspectos filoso6ficos. Le precede igualmen-
te el «Pro6logo del Traductor» en el que resalta como la historia espiritual de
Agustin es en Ultima instancia la historia de todo hombre, y como las Confe-
siones pueden ayudar al hombre a conocerse. Es el aspecto moral el que mas le
interesa. Luego nos informa sobre su propia traduccion. Las notas son relati-
vamente abundantes y algunas bastante amplias. En su mayoria estan toma-
das de la edicion francesa antes mencionada. Aunque abundan las de tono pa-
renético, no faltan las que ilustran el texto, particularmente desde otros escri-
tos del Santo. Juzgando desde hoy, las imprecisiones son numerosas. Carece
de toda referencia biblica, aunque las citas explicitas van en cursiva.

La edicién de IBERIA tiene una breve presentacion en que acentiia el va-
lor y perennidad de la obra. La mejor presentacion interna y el hecho de haber
establecido frecuentemente otra puntuacién, que abrevia la frase, hace su lec-
tura mas agil. Acomoda igualmente la grafia y corrige algunas expresiones ar-
caicas. En esta edicidén desaparecen la gran mayoria de las notas, quedando al-
gunas explicativas y reducidas a lo esencial; en cambio, aparecen en nota las
citas biblicas explicitas y todas las referencias literarias. De las tres presenta-
das, que recogen la traduccion del P. Ceballos, ésta es, sin duda, la de mas fa-
cil lectura.

La edicion de SARPE tiene una buena presentacion exterior, pero al ser el
tipo de letra tan diminuto su lectura no resulta comoda. Tiene una breve intro-
duccién dividida en cuatro secciones. La primera consiste en una presentacion
cronolégica de los acontecimientos mas importantes de la vida del Santo, en la
que no faltan imprecisiones. La segunda se centra en la obra Las Confesiones,
de la que resalta sobre todo su modernidad, pues «estan conectadas con cier-
tas formas de sensibilidad contemporaneas». Concede particular importancia
a los cuatro altimos libros de cuyo contenido hace una sintesis. La tercera sec-
cién coloca a san Agustin en su época, en el contexto de las relaciones del cris-
tianismo con el mundo clasico, y en los tiempos posteriores a él, mostrando su
influjo. Tampoco aqui faltan las imprecisiones e incluso errores. La cuarta
seccion es una bibliografia agustiniana en lengua castellana, referida a libros
solamente. No es completa, ni tampoco lo pretende. Las notas aqui se reducen
todavia mas en niimero y en extension, desapareciendo todas las de contenido
moral-espiritual. Desaparecen de forma absoluta todas las referencias bibli-
cas.

B) La traduccién del P. Francisco Mier, OSA

La traduccion del P. Francisco Mier no se encuentra ya en el mercado li-
brero, al ser sustituida en la edicién de «El Apostolado de la Prensa» por la
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del P. Valentin Sanchez, S.J. Pero como aln se halla en las manos de no po-
cos lectores, haremos también una breve resefia de la misma, que aparecid con
motivo de celebrarse el XV centenario de la muerte del Santo.

Por su formato (nos referimos a la edicion de 1941) es bastante manejable
y el tipo de letra hace que su uso sea facil y comodo.

La introduccion es suficientemente amplia. Después de un primer aparta-
do en el que con un tono encomiastico —estimulado por el acontecimiento
que se celebraba— canta las grandezas del Santo, considera los aspectos habi-
tuales en las introducciones de caracter cientifico a obras de este tipo: Las
Confesiones en el conjunto de la obra de su autor, la fecha de composicion y
antecedentes; el porqué de la misma y su divisién; la doctrina filoséfico-
teolégica y, por Gltimo, un repaso a las restantes traducciones. Introduccién
valida sin duda alguna para aquel entonces, pero que hoy ya queda corta por
la evolucidn de los estudios agustinianos.

La obra aparece integra en sus trece libros. Sigue la division tradlclonal
por lo que a los libros y capitulos se refiere. En cambio, por lo que se refiere a
la otra division, en nlimeros, él establece una numeraciéon continua para toda
la obra, mientras que en la division tradicional, ésta se acaba en cada libro,
para comenzar de nuevo en el siguiente. Esta novedad obedece, sin duda, a
una intencion precisa: favorecer la elaboracion del indice de materias, evitan-
do asi el multiplicarse de las cifras, puesto que la inica referencia sera la de
esa numeracion continua.

Cada libro va precedido de un titulo general (alguno un tanto extrafio,
como el del libro X: El asceta de Tagaste), de la indicacion de la edad a que se
refiere cada uno, y de una introduccién, relativamente larga, en la que expone
no solo el contenido material del mismo, sino también la relacién légica entre
las ideas expuestas, asi como las circunstancias en que escribio el autor. Es el
momento que el traductor aprovecha para inocular al lector sus juicios y pun-
tos de vista, preferentemente de caracter moral. No olvidemos que él presenta
las Confesiones no como un libro de «culturay, sino de lectura espiritual. Esta
misma introduccién va incluida en la numeraciéon continua de que antes ha-
blamos. Cada capitulo lleva también un epigrafe corto.

Caso unico entre las ediciones en lengua castellana de esta obra agustinia-
na hasta el presente, posee un indice suficientemente amplio de materias.

Las notas a pie de pagina son pocas, y desaparecen practicamente a partir
del libro XI. Se trata por lo general de notas eruditas y breves, con particular
hincapié en las referencias literarias. En su mayor parte sigue las de la edicion
de P. De Labriolle, aparecida en «Les Belles Lettres». No faltan tampoco al-
gunos errores.

Para su traduccion el P. Mier disponia ya de mejores textos latlnos el
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del CSEL (1896), la edicién de P. De Labriolle (Paris 1925) y la de Ramonio
(Bibliotheca sanctorum Patrum, Roma 1909).

El presenta la suya como «una revisién de la traduccion del P. Ceballos,
con objeto de acomodarla a los gustos de los lectores del s. XX, entre los que
estos relatos de convertidos gozan de gran popularidad». Obviamente segui-
mos en el s. XX, pero ya casi 60 afios después de que el P. Mier escribiese esas
palabras. Los gustos de entonces son distintos de los de hoy y por eso la lectu-
ra de su traduccion resulta ya dura para nosotros.

Si algo descuella en la traduccion del P. Mier es el abuso de la parafrasis,
que supera con mucho a la del P. Ceballos. Con su traduccion en las manos se
obtiene frecuentemente la impresion de estar leyendo no la obra agustiniana,
sino un comentario a la misma con caracter marcadamente moralizante. Un
ejemplo de esa parafrasis lo tenemos en la traducciéon de dos adjetivos que
Agustin aplica a Dios: pulcherrime et fortissime. Su version es esta: «No me-
nos amable por vuestra perfecta y soberana belleza que temible por vuestra
fuerza invencible» (Conf. 14, 4). Todo ello da a la lectura un aire de pesantez
y lentitud, que favorece poco a la obra.

C. La traduccién del P. Angel Custodio Vega, OSA

Mas que de una traducciéon hay que hablar de dos traducciones. La pri-
mera aparecio en 1932 en la «Biblioteca EI Buen Consejo» de El Escorial. La
segunda es la anterior totalmente refundida, hasta el punto de que en algunos
libros se puede hablar de una nueva traduccion, y fue preparada para la edi-
cion bilingiie de la Biblioteca de Autores Cristianos. En esta nueva forma si-
guid apareciendo en la «Biblioteca El Buen Consejo».

" Lo que caracteriza a esta traduccion, es, primero, que esti hecha sobre un
buen texto latino, la edicion critica del propio.autor, que en su tiempo fue
muy valida, aunque hoy haya sido superada ya por otras. Y, segundo, particu-
larmente en la forma revisada, que es a la-que nos referimos, el literalismo,
quiza excesivo. Excesivo en cuanto que no se limita a ser fiel -al pensamiento,
sino también a'la frase y hasta, a veces, al estilo latino de la obra. Por la ley
del péndulo, la excesivamente parafrastica del P. Mier, dio la entrada a esta
otra, apegada a «la letra». A pesar de que en la revision ha dividido el texto en
parrafos mas cortos, atin no'lo ha hecho lo suficiente, al menos para nuestros
gustos. En consecuencia la lectura castellana sigue siendo dura, pesada y, a ve-
ces, de dificil inteleccion. La traduccién del P. Vega es il para quien, no pu-
diendo acercarse directament¢ al original latino, quiera situarse lo mas cerca
posible del texto del Santo, pero no para quien ajeno a escripulos de excesiva
literalidad, busque una lectura comoda y agil. En efecto, la frase latina esta
debajo de la espafiola, muy perceptible.
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Que sepamos, la traduccion ha aparecido en tres editoriales: las dos ya
mencionadas, Biblioteca El Buen Consejo y Biblioteca de Autores Cristianos,
y Bruguera. Acerquémonos a cada una de ellas.

La de la Biblioteca El Buen Consejo es una ediciéon popular. En un breve
prologo presenta la obra agustiniana. Es una edicion completa con la division
tradicional en libros, capitulos y nameros, con numeracion nueva en cada li-
bro. Estos llevan una brevisima sintesis de su contenido e indican igualmente
la edad del autor y los afios a los que se tefieren. Los capitulos llevan también
un epigrafe orientativo para el lector. Carece de referencias biblicas, aunque
las citas explicitas van en cursiva. Las notas son relativamente abundantes y
amplias para este tipo de ediciones.

La de la Biblioteca de Autores Cristianos esta pensada primordialmente
mas para estudiosos y eruditos que para el pueblo sencillo. De ahi que sea bi-
lingiie, la Gnica espafiola. El texto latino es el de la edicion critica del mismo
P. Vega, aunque ligeramente modificada con respecto a su primera aparicion.
De ahi también la amplia introduccion, de méas de 70 paginas, que es lo mejor
y mas completo de cuanto s¢ ha escrito en castellano sobre la obra. Contiene
los siguientes apartados: el libro de las Confesiones. Precursores e imitadores
de san Agustin. Motivo formal de las Confesiones. Valor historico de las Con-
JSesiones. Los Didlogos de Casiciaco y las Confesiones. ;A quiénes van dirigi-
das las Confesiones? Nombre, época y redaccion de las Confesiones. Princi-
pales ediciones de las Confesiones (latinas y castellanas). Bibliografia de las
Confesiones.

A este publico estudioso van dirigidas también las numerosas notas de ca-
racter erudito, unas y explicativas del texto, otras. La pena es que no se hallen
a pie de pagina, sino al final de cada libro, lo que hace dificultosa su consulta.
En esta edicion, ni los libros ni los capitulos llevan epigrafe alguno. Concluye
el libro con los textos en que el mismo Agustin habla de las Confesiones (Re-
tractaciones 11 6; El don de la perseverancia 20 y Carta 231, 6) y un cuadro
cronologico de las obras del Santo. .

Lamentablemente, en alguna edicion (estamos pensando en la quinta que
tenemos entre manos) son numerosos los errores tipograficos y faltan abun-
dantes textos tanto del original latino como de la version castellana.

Dejando de lado esos errores presentes en algunas ediciones, en conjunto
es, sin duda la mejor edicion de todas, aunque para el lector ordinario no es
aconsejable porque su lectura le-resultara pesada y, con frecuencia, dificil de
seguir. La misma carencia de epigrafes indicada hace que el lector se encuentre
sin esa minima ayuda que le oriente en la lectura.

La de Bruguera es la misma de 1la BAC, en la edicion mas defectuosa, es
decir, con errores incluidos, a excepcion del texto latino y las referencias bibli-
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cas. Las notas las recoge en su totalidad, ocupando una parte considerable del
espacio. Lo Ginico que aporta de nuevo es la introduccién de José Luis Aran-
guren, Relativamente amplia para este tipo de ediciones (14 paginas) no carece
de interés. Primero presenta a Agustin como el primer hombre moderno seglin
la frase de A. von Harnack, y muestra aspectos en que se avera la afirmacion.
Luego se centra en el significado doble de la «confesion» y en el caracter de
autobiografia y de memoria, a la vez, del escrito. Finalmente se detiene en las
tres partes de la obra: libros I-IX (hombre interior y hombre exterior); X-XI
(la memoria y el tiempo) y XII-XIII, resaltando particularmente lo moderno
(o medieval) que se descubre en ella.

D) La traduccion de Lorenzo Riber

La traduccion de Lorenzo Riber, de la Real Academia Espafiola, apare-
cio en 1942. El éxito logrado por la misma ha sido notable, sobre todo €n la
hermosa ediciéon presentada por la editorial Aguilar. Pero no ha sido sélo la
presentacion exterior la causa de ese éxito. Se fundamenta en méritos internos
propios. Es una traduccién que combina la fidelidad al pensamiento agusti-
niano con la exquisitez literaria, en la que no admite comparacioén con ningu-
na otra. Hablamos de fidelidad al pensamiento agustiniano, pero no es abso-
luta. Ante todo hay que decir que no es esclavo de la letra. Al contrario, a ve-
ces; dejandose llevar de la inspiracion, se toma sus libertades, particularmente
en el.uso y en ocasiones abuso de los adjetivos. Sacrifica con frecuencia el de-
talle agustiniano a la elegancia de la frase. Una vez percibida la imagen del
Santo, él la amplia con elementos de su propia invencion.

La lectura se convierte en un placer para todo el que guste del arte litera-
rio. Es mas, subyace el peligro de que el lector se olvide hasta cierto punto del
contenido; absorto por la elegancia del estilo. Por otra parte, mas de un lector
debera tener a mano un diccionario, si quiere seguir plenamente el texto, pues
el 1éxico es selecto y muy fuera del usado en el lenguaje habitual.

La edicién es completa en sus 13 libros. Solamente mantiene la division
en libros y capitulos. Estos con sus epigrafes muy poéticos y sugestivos, aqué-
llos con un titulo que recoge su contenido global y el dato cronologico. Las
notas son escogidas y desaparecen en los tres tltimos libros. Falta toda refe-
rencia biblica. ' ' :

El texto agustiniano va precedido de una larga introduccion, en la que, en
un estilo subido, lleno de resonancias literarias, particularmente clasicas, pre-
senta la obra y, al hilo de la misma, la vida de Agustin, hasta donde le guian
las Confesiones mismas. :

La edicion de la Editorial Ramo6n Sopena es idéntica en su contenido a la
de Aguilar. S6lo varia la presentacion.



9 NUEVAS TRADUCCIONES AL CASTELLANO DE LAS CONFESIONES... 483

E) Traduccion del P. Valentin Sdnchez, S.J.

También ha gozado de amplia divulgacion. La primera edicion aparecid
en 1942 y luego se han sucedido otras hasta cuatro.

Aunque la primera edicion apareci6 sin los tres primeros libros las si-
guientes los contenian todos. Mantiene la division clasica en libros, capitulos y
nimeros. Tanto capitulos como libros llevan un epigrafe. Las notas son bre-
ves y relativamente numerosas, con un marcado caracter moral-espiritual.

Como texto latino, ha escogido el de la edicion critica del P. A. Custodio
Vega, con ligerisimas variantes.

Programaticamente se ha propuesto «ser fiel al pensamiento y Juntamen-
te al estilo agustiniano, reproduciendo en lo posible la concision del original,
en lo cual consiste... buena parte de su belleza». Y en verdad que respeta ese
programa. Junto con la del P, Vega es la traduccion més cefiida al texto agus-
tiniano, participando de sus defectos y virtudes. Como virtudes destacamos
precisamente esa cercania al texto agustiniano, la fidelidad de la traduccion,
aunque no falten momentos en que, a nuuestro parecer, no ha acertado a ex-
presar el pensamiento del Santo. Como defecto anotamos la falta de fluidez
en el texto castellano, sus puntos con frecuencia demasiado largos. A nuestros
oidos resulta ya muy extrafio el uso del plural mayestatico, para dirigirse a
Dios, caracteristica de todas las traducciones que hemos considerado, a excep-
cion de la del P. Vega; el uso y abuso del pronombre enclitico (recibiéronme,
dafiariale, parecidéme, etc.), la introduccion frecuente del sujeto entre el auxi-
liar y el participio (habia yo claramente averiguado), etc. Por su parte, el vo-
cabulario es sencillo, nada rebuscado, y por eso mismo muy comprensible.

F) Traduccion de Agustin de Esclasans

La edicion, de la editorial Juventud, es de 1968, aunque el prélogo lleva
la fecha de 1945. Este prologo, de mediana amplitud, se mantiene en un tono -
y lenguaje propio de sermén de iglesia. Presenta la figura de san Agustin, la
obra de las Confesiones y, brevemente, algunos puntos centrales de la filoso-
fia y teologia del Santo. Es una mezcla de lugares comunes, generalidades, y
de verdades a medias o, al menos, de ideas no'bien expresadas. El autor se
adentra en un terreno que no da muestras de conocer con la suficiente preci-
sion,

La edicion es completa en sus trece libros. La division es la tradicional, en
libros, capitulos y niimeros. Ni los libros ni los capitulos llevan epigrafe algu-
no. No contiene referencia biblica alguna.

El texto latino seguido es el de la edicién de P. De Labrlolle en la colec-
cion «Les Belles Lettres» (Paris 1925).
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La traduccion es bastante deficiente. Tal es, al menos, nuestro parecer. Si
no es puro descuido, lo cual no deja de ser grave por la frecuencia, muchas ve-
ces no entiende el texto, traduce mal y altera el contenido, poniendo en boca
del Santo algo que en verdad no dice. De vez en cuando se perciben también
lagunas en el texto.

Desde el punto de vista literario tiene el valor de que se desliga de la frase
latina. Pero su lectura es poco estimulante. Desaparece la viveza del original y
el tono de frescura, en lo que influye entre otras cosas, lo que introduce de su
propia cosecha. Extrafia que en una edicion de 1968 se mantenga todavia el
plural mayestatico para dirigirse a Dios. Modifica la grafia tradicional de al-
gunos nombres geograficos. Asi: Madauro, Tagasto.

Carece en absoluto de notas explicativas, por lo que el lector se encontra-
ra con dificultad para entender no pocos textos.

* ok %k

N.B. Ocasionalmente se puede hallar también en alguna libreria espafiola
otra traduccion de las Confesiones por obra de Francisco Montes de Oca, Ha
sido editada en Méjico por la editorial Porrtia, S.A., en la coleccion «Sepan
cuantos...», n.° 142, La primera edicion vio la luz en 1970, y siete afios des-
pués iba ya por la cuarta que es la que hemos podido consultar. ,

Dispone de una buena traduccién que toca todos los problemas pertinen-
tes. Elencamos los epigrafes: Ocasi6n y finalidad de las Confesiones; sentido
de las Confesiones; las Confesiones como autobiografia; plan y unidad de las
Confesiones; fecha de composicion; el problema de la historicidad; el estilo de
las Confesiones; bibliografia; cronologia agustiniana. En dicha introduccion,
obra del traductor, usa la bibliografia moderna, aunque no siempre la cite.
Las notas son abundantes en nimero y en extension, con referencias frecuen-
tes sobre todo a otras obras del Santo e igualmente a otros autores. Predomi-
na la orientacion filosofico-cultural sobre la teologico-espiritual. La traduc-
cibn se caracteriza por su seguimiento pedisecuo del texto latino, por su fideli-
dad; su lectura, sin embargo, no resulta pesada, pues prevalece la claridad so-
bre otras consideraciones. Una edicion muy 1til. El texto va en doble colum-
na.

II. Nuevas traducciones

En los Gltimos afios han aparecido en Espafia cuatro nuevas ediciones, en
otras tantas editoriales, a saber, Editorial PALABRA (traduccion de Pedro
Antonio Urbina). 1. edicion en 1974; en 1984 va ya en su quinta edicion.

Ediciones PAULINAS (traduccion de Antonio Brambila Z.). En realidad
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esta edicion es latino-americana; pero como se estd vendiendo en las librerias
espafiolas también la traemos aqui.

Ediciones AKAL (traduccién de Olegario Garcia de la Fuente). Reciente-
mente aparecida. .

BIBLIOTECA DE AUTORES CRISTIANOS —BAC minor— (traduccién de
José Cosgaya, OSA). La de mas reciente aparicion.

Ediciones CRISTIANDAD (traduccion de Lope Cilleruelo, OSA). Esta
traduccién que debia haber salido ya a la luz publica, pues hace ya dos afios
que se entregd el texto a la editorial, espera atin el momento dichoso de su
alumbramiento. .

Detengamonos en cada una de ellas por separado.

A) La traduccion de Pedro Antonio Urbina (Ed. PALABRA)

El formato 17 x 11 hace al libro muy manejable. La edicidn aparece en rus-

tica.
Comienza con una EXCUSA del traductor con el fin de evitar malas inter-

pretaciones e injustas acusaciones. En ella presenta lo que quiere hacer. Parte
de una premisa: en la obra agustiniana hay algo que no envejece y algo
—mucho— que si envejece.' No envejece la idea, pero si el arte de las Confesio-
nes. Para un -lector de hoy las Confesiones son literariamente viejas. Su esti-
lo —dice— es terriblemente cargado, barroco, complicado, asfixiante, mien-
tras que hoy la verdad llega sin oratoria, sin discursos ni grandilocuentes gri-
tos; hoy la verdad se presenta casi desnuda... Y de ahi llega a una conclusion:
la necesidad de hacer una «traduccion libre en versién actualizada», para que
el hombre de hoy reviva la aventura humana e interior de Agustin que es un
hombre actual, actualisimo.

A continuacion viene el texto de las «Confesiones» en una especie de 22
capitulos breves, sin numeracién, que corresponden cada uno a una etapa
geografica y/o cronoldgica de la vida de Agustin. En cada uno de ellos incluye
los textos narrativos de las Confesiones que corresponden a ese lugar y época,
en diferentes unidades internas méis o menos largas, olvidando por completo
la division clasica de la obra, y alterando en algunos casos la sucesion de los
textos. Cuando, al llegar al libro IX, la biografia de Agustin se agota por un
periodo de su vida, el «traductor» se convierte en «autory, rellenando él per-
sonalmente las lagunas ¢ informando de manera sumaria sobre los distintos
lances de la vida del Santo, con acento particular sobre las obras que escribio.
Cuando el orden cronoldgico le sitfia en el 399 y en Hipona, vuelve al texto de
las Confesiones, sirviéndose de la parte «autobiografica» del libro X. Como
conclusion introduce otro «capitulo», en el que reconoce que los tres Gltimos
libros no admiten esa «actualizacidn» gramatical y que es preciso leerlos en el
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original. Luego incluye una lista no completa de las obras agustinianas, poste-
riores al afio 400, por orden cronoldgico, pero una cronologia no actualizada
conforme a los estudios recientes.

La traduccion es programaticamente libre. Libertad que no se orienta a la
alta, a la parafrasis, sino a la baja, a la brevedad y concision. Desaparece por
completo el tono orante para convertirse el texto en pura narraciéon. No hay
dialogo con Dios, sino exposicion a los hombres. Apenas hay preguntas, que
son sustituidas por afirmaciones. Y si hay algunas, no se dirigen ya a Dios, si-
no a los hombres. No contiene ni una referencia biblica, aunque las citas expli-
citas van en cursiva. Las notas que contiene son poquisimas, quiza menos de
las necesarias, pero oportunas. En conjunto la lectura resulta agil, agradable y
en ningiin modo pesada.

Las cinco ediciones que esta obra ha tenido en solo diez afios prueban
muchas cosas: que san Agustin sigue siendo atrayente y en particular en su
obra mas conocida: Las Confesiones; que el pablico estaba ansioso de un tex-
to que fuese legible, lejano tanto de la parafrasis moralizante como de una ex-
cesiva esclavitud al texto latino; prueban también que el pablico ha aprobado
el intento de P.A. Urbina.

Pero dicho esto, creemos deber afiadir algo mas. Estamos de acuerdo en
que las Confesiones tienen algo de perecedero y algo de imperecedero; que la
idea sigue vigente y que cada época tiene sus gustos artisticos que, salvo excep-
ciones, el tiempo se encarga de devorar. Aunque con matizaciones, estamos
conformes en general con lo escrito en la EXCUSA. Pero cuando entramos en
el cuerpo del libro aparece nuestra extrafieza. Si el traductor quiere actualizar
s6lo aquello sobre lo que el tiempo ha triunfado, su arte literario, no su apor-
tacion intelectual y sinceridad vital, nos preguntamos qué entiende &l por arte
literario y qué por aportacion intelectual. ;Es que los cinco primeros capitulos
de la obra, por ejemplo, son pura literatura, pura ret6rica, sin contenido de
ideas? Leyendo el texto con frecuencia se obtiene la impresion de que el autor
considera como literatura lo que es de contenido mayoritariamente doctrinal,
porque es ahi donde mas facilmente introduce la tijera, y de que la aportacion
intelectual se halla preferentemente en las partes narrativas del escrito. Ante la
obra tal como la presenta la editorial PALABRA. uno se resiste a que se la titule
Confesiones de san Agustin sin més, y hasta se diria que se da poco menos que
un engafio. Si ha querido conservar lo que de «verdad» hay en la obra agusti-
niana, nos resistimos a creer que el «traductor» haya captado esa verdad. La
impresidn que se obtiene es que las Confesiones quedan reducidas a una bio-
grafia —tipo croénica— o poco menos. Admitiendo, por supuesto, la otra po-
sibilidad: que nuestra lectura sea equivocada.

. Sin duda, el libro ha llevado a muchos a acercarse a Agustm y a conocerlo



13 NUEVAS TRADUCCIONES AL CASTELLANO DF T AS CONFESIONES... 487

mas de cerca. Y seguimos manteniendo su validez, pero con otro titulo que no
lo identifique sin mas con las Confesiones.

B) La traduccién de Antonio Brambila Z.

La edicion de que disponemos, publicada en Bogota en 1985, es de bolsi-
llo, con un formato de 13 x 9, en papel semi-biblia, y cubierta de plastico, que
la hace muy manejable.

El libro comienza con una «Nota del traductor» en la que, en base a una
anécdota de G.K. Chesterton, expresa el suefio de todo buen traductor: «Asi
me hubiera gustado escribir mi libro si lo hubiera escrito en francés», y el ses-
g0 que va a tomar su traduccion. Partiendo de una premisa: el estilo de Agus-
tin «es denso, conciso, incisivo» —recuérdese la opinion contraria de P.A. Ur-
bina—, llega a la conclusion de que a san Agustin hay que prestarle palabras,
pues el castellano no posee la densidad y la concisa fuerza expresiva del latin.
Con todo, lo suyo no sera una adaptacion al castellano, sino una traduccion
propiamente dicha. :

El texto latino de que se sirvid para la version es el preparado por el
P. Wangnereck, S.J., publicado por Marietti de Turin en 1938, ya como octa-
va edicion. No conocemos este texto, pero no deja de extrafiar que no se haya
servido de otro mas reciente y mas correcto 2.

La edicion presenta la obra en la totalidad de sus trece libros. Mantiene la
division tradicional por lo que a libros y capitulos se refiere, aunque no siem-
pre con exactitud, pues a veces divide arbitrariamente; la abandona sin embar-
go en lo que se refiere a los niimeros, pues en lugar de poner la numeracion
continua dentro de cada libro, ha optado por dividir cada capitulo, segiun su
criterio personal, aunque casi siempre las divisiones coincidan con las sefiala-
das por los nimeros de las otras ediciones. Sin duda es un inconveniente en es-
ta edicion por cuanto dificulta notablemente la consulta de citas.

Cada libro lleva una pequeiia sintesis de su contenido e igualmente cada
capitulo. ,

El mismo traductor indicaba —ya lo recordamos— que el castellano ha
de prestar palabras a Agustin. Lo cual significa que no es una traduccion es-
trictamente literal, o sometida servilmente a la letra latina. Pero no abusa de
la parafrasis. Con frases cortas generalmente, su lectura es fluida y resulta cla-
ra. Algunos capitulos son particularmente bellos por una parte y, por otra, a

2. Ediciones modernas de valor son las del P. A. Custodio Vega (Madrid  1932); la de
F. Skutella en la Bibliotheca Teubneriana (Leipzig 1934) y la del P. Luc Verheijen, en el Corpus
Christianorum (Turnholt 1981). Cada una de ellas ha mejorado la anterior.
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veces, ha logrado expresar el pensamiento agustiniano con una nitidez que es
rara. Por este aspecto, supera, a nuestro parecer, a muchas de las anteriores.
Pero también hay que anotar sus puntos negativos.

a) Errores de traduccion o interpretacion

Son numerosisimos, aunque no todos de la misma entidad. Aqui traere-
mos solamente algunos de los muchos que hemos captado en una simple lectu-
ra, sin hacer una confrontacion sistematica con el texto latino 3.

1,2,2: Quo enim recedam extra coelum
Traduce: ;Cémo podria yo salirme del cielo?

Debe ser: ;Addnde...?

1,4,4: Et qu1d diximus?

Traduce: {Qué dzremos, pues, de ti?
" Debe ser: ;Qué hemos dicho...?

1,11,18: Et terram potius unde postea formarer, quam ipsam iam efflglem
committere volebat.

Traduce: Y no qulso exponer a ellas («tales batallasy = fluctus temp-
tationum) la imagen suya que se nos da en el bautismo.

Debe ser: Y queria exponerles mas bien el barro de que iba a ser for-
mado, que no la misma imagen.

1,13,21: Euge, euge, dicitur ut pudeat si non homo ita sit.

Traduce: También es cierto que decimos: Bien, muy bien, cuando el
elogio es evidentemente 1nmerec1do y queremos con él humlllar ala
gente.

Debe ser: Se grita a algmen' Bien, muy bien, para que él se averguen—
ce de no ser asi.

——: Et flebam Didonem ... sequens ipse extrema condita tua... et terra iens
in terram - :
Traduce: Lloraba por la muerte violenta de Dido, tierra que vuelve a
la tierra.

Debe ser: Lloraba por la muerte violenta de Dido, yo... tierra que
vuelve a la tierra.

11,2,2: O tardum gaudium meum.

Traduce: Oh, mis pasos tardios.
Debe ser: Oh, mi gozo tardio.
——: Novissimarum rerum.
Traduce: de las cosas nuevas.
Debe ser: de las cosas Gltimas (inferiores).

3. Al dar nuestra traduccion prescindimos totalmente de la formulacién literaria, limitan-
donos a presentar el contenido.
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11,2,3: Abscissus propter regnum coelorum.

Traduce: Hubiera yo castigado mi carne por el reino de los cielos.
Debe ser: castrado por el reino de los cielos.

IL,5,1,1: Quaere id quoque: cur ita.

Traduce: No deja de ser una explicacion. Pero no lo es todo.
Debe ser: Pregunta también por qué es asi.

I1,6,12: Et nunc domine Deus meus, quaero quid me in furto delectaverit, et

ecce species nulla est. Non dico sicut in aequitate atque prudentia,
sed neque sicut in mente hominis atque memoria, et sensibus et vege-
tante vita.

Traduce: Ahora me pregunto Dios mio, por qué motivo pude delei-
tarme en aquel hurto. Las peras en si no eran muy atractivas. No ha-
bia en ellas el brillo de la equidad y de la prudencia, pero ni siquiera
algo que pudiera ser pasto de 1a memoria, de los sentidos, de la vida
vegetativa.

Debe ser: Y ahora pregunto yo, Sefior Dios mio, qué era lo que me
deleitaba en aquel hurto, porque él (e/ hurto, no las peras) no tiene
atractivo alguno. No digo ya como el de la equidad y la prudencia; ni
siquiera como el que se halla en la mente del hombre (falta), en la me-
moria, en los sentidos o en la vida vegetativa...

11,6,13: Quid te autem innocentius, quandoquidem opera sua malls 1n1m1ca

- sunt?

Traduce: ni més inocente que ti1, cuyas obras son siempre enemigas
del mal. :

Debe ser: ;mas inocente que tl, puesto que son sus obras las que son
enemigas de los malos?

111,1,1: Amare amabam.

Traduce: queria ser amado.
Debe ser: Queria amar

——: Fames mihi erat intus.

Traduce: Tenia hambre intensa.
Debe ser: ... hambre interior.

——: Sed quo inanior, fastidiosior.

Traduce: cuanto mas miserable era...
Debe ser: cuanto mas vacio...

II1,2,3: Aestus inmanes fetrarum libidinum.

Traduce: Los terribles calores de las pasiones de la tierra.
Debe ser: Los terribles calores de las negras pasiones.

111,6,10: De quibus etiam vera dicentes philosophos trasgredi debui prae amo-

re tuo.
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Traduce: Debi dejar de lado a los fildsofos que no todo lo equivoca-
ron y lo hice por amor tuyo.
Debe ser: Por amor tuyo debi remontar a los fildsofos, aun diciendo
verdad. (No dice que lo hiciera).

——: Neque tu eras illa figmenta inania.
Traduce: Tt no estabas.en aquellos vanos fragmentos.
Debe ser: T no eras tampoco aquellas vanas creaciones de la imagi-
nacion.

——: Nec ea quae non videmus ibi, quia tu ista condidisti, nec in summis tuis
conditionibus habes.
Traduce: Ni tampoco las que no vemos alli porque ti /as creaste, pe-
ro en situaciones eximias de tu creacion.
Debe ser: ... Ni tampoco las que no vemos alli (en el cielo), porque
éstas (las que vemos en el cielo: sol y luna) t1 las creaste, sin que las
cuentes entre las obras superiores de tu creacion.

II1,8,15: Ut hoc se uterentur modo.
Traduce: para que de tal modo se comportasen.
Debe ser: Para que usasen los unos de los otros de tal modo.

II1,8,16: Sed quae flagitia in te.
Traduce: ;Qué malicia puede haber en ti...?
Debe ser: ;Qué torpezas pueden darse en ti,...?

111,11,19: Eam consolatus es ut vivere mecum cederet et habere mecum eam-
dem mensam in domo? .
Traduce: Aquel suefio consolador en que me vio vivir con ella, comer
con ella a la misma mesa.
Debe ser: La consolaste hasta el punto que accedio a vivir conmigo y
compartir la misma mesa en la misma casa.

1V,2,2: Et eos sine dolo docebam dolos, non quibus contra caput 1nnocent1s
agerent, sed aliquando pro capite nocentis.
Traduce: Los dolos del arte, no para que los utilizasen en detnmento
de los inocentes, sino para castigo de los culpables.
Debe ser: ... no para que los utilizasen en detrimento de los inocen-
tes, sino para defender alguna vez a los culpables.

IV,2,3: Nonne fornicatur abs te, et fidit in falsis et pascit ventos.
Traduce: ... sino fornicar lejos de ti y apacentarse de los vientos.
Debe ser: ... sino fornicar lejos de ti, confiar en falsedades y apacen-
tar wentos

1V,3,4: Ut homo sine culpa sit, caro et sanguis et superba putredo.
Traduce: Con esto pretenden que el hombre no es culpable de ser car-
ne y sangre y ensoberbecida putrefaccion.
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Debe ser: A fin de que el hombre, que es carne y sangre y ensoberbe-
cida putrefaccion, no aparezca como culpable.

1V,4,7: Et ecce tu inminens dorso fugitivorum tuorum:...
Traduce: Pero ti... era como si cabalgaras sobre los lomos de dos
siervos tuyos que huian de tu lado.
Debe ser: Y he aqui que th, alcanzando casi ya por la espalda a tus
dos siervos fugitivos...

1V,4,9: Solus fletus... successerat amico meo in deliciis animi mei.
Traduce: Las lagrimas tomaron el lugar de mi amigo, delicia de mi
alma,
Debe ser: Las lagrimas tomaron el lugar de mi amigo como delicia de
mi alma.

IV,8,13: Alias spes.
Traduce: Otras imagenes.
Debe ser: Otras esperanzas.

V,2,2: Et tu vides eos et distinguis umbras. ,
Traduce: Pero th los ves y los distingues muy bien entre las sombras.
Debe ser: Pero th los: ves y adviertes que son sombras.

V,5,8: Sed tamen quis quaerebat Manichaeum nescio quem etiam ista scribe-
re. :
Traduce: Alguno pidi6 a no sé qué maniqueo Que escribiera.
Debe ser: Pero ;quién pedia a no sé qué Manes que escribiera sobre
estas cosas?

V,6,10: Per annos ferme ipsos novem.
Traduce: Durante esos nueve afios bien corridos.
Debe ser: Durante esos mismos casi nueve afios.

V,14,25: Quibus tamen philosophis, quod sine salutari nomine Chrlsn essent,
curationem languoris animae meae committere..

Traduce: Pero adn a tales filésofos me negaba yo a confiarles la sa-
Iud de mi alma, pues andaba aiin lejos de la doctrina saludable de
Cristo.
Debe ser: ... porque no se hallaba en ellos el nombre saludable de
Cristo. '

VI,3,3: Nec iam ingemescebam orando ut subvenires mihi.
Traduce: Yo no habia aprendido afin a orar rogandote con gemidos
que me ayudases.
Debe ser: Ya no te p’edia'con gemidos que me ayudases.

V1,4,5: Pulsans proponerem quomodo credendum esset, non msultans oppo-
nerem.
Traduce: Habia yo pulsado a la puerta de Ambrosio para preguntarle
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por sus motivos.de creer lo que creia, sin ofenderlo con arrogante re-
proche por haber creido.
Debe ser: (Debi) proponer llamando (ante Dios) el modo como habia
que creer, no oponerme con insultos, como si creyesen (los catolicos)
lo que yo pensaba (que creian).

VI1,7,11: Me minor natu.
Traduce: era un poco mayor que yo.
Debe ser: De menos edad que yo.

VI1,9,15: Et tam parvus erat, ut nihil exinde domino suo metuens, facile posset
totum indicare.
Traduce: estaba un chiquillo muy pequefio que ningin dafio podia
temer de su amo si lo decia todo.
Debe ser: Era el chiquillo tan pequefio que al no temer que de alli se
derivase alglin mal para su amo, facilmente podia cantar todo.

VI,11,18: Figam pedes in eo gradu in quo puer a parentibus positus eram.
Traduce: Asentaré entonces mis pies en el paso en que de nifio me pu-
sieron mis padres.
Debe ser: .... en el peldafio, en. el nivel, en que de nifio...

VII,7,7: Aut hoc malum est quia timemus.
Traduce: o lo hacemos malo nosotros porque lo tememos.
Debe ser: ... 0 el mal estd en el hecho de que tememos.

VIL,9,14: Qui autem in cothurno tamquam doctrinae sublimioris.
Traduce: En cambio, aquellos que se levantan sobre el conforno de
una mas sublime doctrina. :
Debe ser: ... sobre el coturno...

VIIL,1,1: Sacrificium laudis.
Traduce: Sacrificio vespertino..
Debe ser: Sacrificio de alabanza.

VIII,2,3: Qui etiam ob insigne praeclari magisterii, quod cives hulus mundi
eximium. putant, statuam romano foro meruerat.
Traduce Que le habian concedido el alto honor, aceptado por él, de
erigirle una estatua en el foro romano.
Debe ser: Quien, en atencidn a su preclaro maglsteno, habla mereci-
do una estatua en el foro romano, cosa que los ciudadanos de este
mundo consideran como el sumo (apetecible).

VIIL2, 3 Quae iste senex Victorinus tot annos ore terricrepo defensztaverat
Traduce: Durante muchos afios habia el anciano rétor combatido
con voz tonante a esos dioses extranjeros... .
Debe ser: ... que habia defendido con emperio...

VIIL2,5: Oblatum esse dicebat (Simplicianus) Victorino a discipulis.



19 NUEVAS TRADUCCIONES AL CASTELLANO DE L.AS CONFESIONES... 493

Traduce: Corri6 el rumor de que los sacerdotes habian propuesto a
Victorino.

Debe ser: Contaba (Simpliciano) que los discipulos habian propuesto
a Victorino.

VIIL,3,7: Et institutum est ut iam pactae sponsae non tradantur statim ne vile
habeat maritus datam quam non suspiraverit dilatam.

Traduce: Y ;quién no ignora la costumbre corriente de que las espo-
sas no se entreguen inmediatamente después del matrimonio? Pues
no convendria que el hombre sintiera poco interés en recibir de inme-
diato como marido a la mujer por la cual no hubiera largamente sus-
pirado como desposado que aguarda.

Debe ser: ... para que como marido no considere despreciable a
aquella por la que no suspir6 al diferirsele la entrega.

VII1,4,9: Absit enim ut in tabernaculo tuo prae pauperibus accipiantur perso-
nae divitum aut prae ignobilibus nobiles.

Traduce: jOjala nunca sean en tu casa recibidos los pobres con me-
nor atencion que los ricos, o los nobles mejor recibidos que los plebe-
yos!

Debe ser: jLejos (de mi pensar) que en tu casa los ricos tengan prefe-
rencia sobre los pobres o los nobles sobre los plebeyos!

VIII 6,15: Et ambo iam tui aedlfxcabant turre, sumpti idoneo relinquendi
omnia et sequendi te. :
Traduce: Y asi tuyos ya los dos, dejaron todo por seguirte y comen-
zaron a edificar contando con expensas -adecuadas.

Debe ser: ... levantaban la torre al precio justo de dejar todo y seguir-
te a ti.

VIIL,8,20: Tam multa ego feci ubi non hoc erat velle quod posse; et non facie-
bam quod et incomparabili affectu amplius mihi placebat et mox ut
vellem possem, quia mox ut vellem, utique vellem. Ibi enim facultas
mea, quae voluntas, et ipsum velle iam facere erat; et tamen non fie-
bat, faciliusque obtemperabat corpus tenuissimae voluntati animae,
ut ad nutum membra moverentur quam ipsa sibi anima ad volunta-
tem suam magnam in sola voluntate perficiendam.

Traduce: En cambio no me era posible algo que inmensamente que-
ria: pues en un momento podia decir «quiero», pero en otro no me
alcanzaban las fuerzas para tanto, y s6lo queria querer. Porque el ac-
to propio de la voluntad interior es €l acto de querer, y querer es lo
que ella hace. Y en mi, sin embargo, no podia hacerse lo que yo tan
grandemente queria. Facilmente obedecia mi cuerpo a los mas leves
mandatos de mi alma moviéndose seglin su placer; pero mi alma no
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se podia obedecer a si misma queriendo con voluntad eficaz lo que
era su delicia. :

Debe ser: Hice muchas cosas en las que no era lo mismo querer que
poder, y en cambio, no hacia lo que me agradaba con un afecto in-
comparablemente mayor, y que lo hubiera podido con sélo quererlo,
puesto que al instante de quererlo lo queria en efecto. Pues alli, el po-
derlo era lo mismo que quererlo y el quererlo, era ya realizarlo. Y con
todo no lo hacia, y mas facilmente obedecia mi cuerpo al mas leve de-
seo de mi alma, de modo que los miembros se movian a su capricho,
que la misma alma a si misma, para realizar su gran deseo en su sola
voluntad.

IX,1,1: Et hoc erat totum, nolle quod volebam et velle quod volebas.
Traduce: Y esta miseria no estaba en otra cosa que en no querer lo
que i querias y en querer en cambio lo que ta querias.

Debe ser: Y todo consistia en no querer lo que yo queria y en querer
lo que t( querias.

——: Omni voluptati dulcior, sed non carni et sanguini.

Traduce: Ta eres mas dulce que todos los placeres a la carne y a la
sangre.

Debe ser: Ti eres mas dulce que todo placer, pero no para la carne y
la sangre.

——: Et omni honore sublimior, sed non sublimibus in se.

Traduce: Y mas sublime que todo honor, pero no de ese honor con
que muchos- se sienten en si mismos encumbrados.

Debe ser: Y mas sublime que todo honor, pero no para los que colo-
can en si su excelencia. ’

IX,2,2: Insanias mendaces.

Traduce: en las mendicidades.
Debe ser: en las locuras engafiosas.

IX,4,4: Tanquam in pausatione anhelantibus, testantur libri disputati cum
praesentibus.

Traduce: como les pasa a los gladiadores en los momentos de descan-
50, lo atestiguan Jos libros polémicos .que surgieron entonces de mis
conversaciones con los amigos presentes.

Debe ser: ... los libros dialogados...

——: Ad alia maiora properanti? _

Traduce: ;..., cuando tanta prisa tengo por contar todavia otras me-
nores?
Debe ser:... mayores.

-X,3,4: Quo fructu, quaeso, etiam hominibus coram te confiteor per has litte-

ras adhuc quis ego sim, non quis fuerim?



21 NUEVAS TRADUCCIONES AL CASTELLANO DE LAS CONFESIONES... 495

Traduce: Dime, pues, ;qué utilidad van a sacar de mis confesiones
los que lean este libro cuando vean que digo #no sélo lo que fui, sino
también lo que soy ahora que escribo?
Debe ser: ;Con qué fruto, pregunto, confieso también ante ti a los
hombres por medio de este escrito lo que soy yo ahora, no lo que he
sido?
X,4,6: Hic est fructus confessionum mearum, non qualis fuerim, sed qualis
sim.
Traduce: Este sera el fruto de mis confesiones: mostrar no ya lo que
fui, sino lo que ya soy.
Debe ser: Este es el fruto de confesar no lo que fu1 sino lo que soy.
X,6,10: Cur non omnibus eadem loquitur?
Traduce: (Por qué entonces no todos hablan de la misma manera?
Debe ser: ;Por qué no habla lo mismo a todos? :
X,26,37: Omnes unde volunt consulunt, sed non semper quod volunt au-
diunt.
Traduce: Te consultan sobre lo que quieren oir, pero no siempre
quieren oir lo que t{ les respondes.
Debe ser: Todos te consultan sobre lo que quieren, pero no siempre
escuchan lo que quieren.
——: Sed potius hoc velle quod a te audierint
Traduce: sino que esta sinceramente dispuesto a oir lo que ti le dxgas.
Debe ser: sino mas bien a querer lo que de ti oiga.
X,37,60: Laude vero ut careamus atque in €o experiamur quid possumus,
numquid male vivendum est et tam perdite..."
Traduce: Mas para que nadie nos alabe y sepamos a qué atenernos
sobre nuestra situacion no es en modo-alguno indispensable que viva-
mos mal.
Debe ser: ;jAcaso hemos de vivir mal y tan perdidamente... para ver-
- nos privados de la alabanza y conocer a donde llegan nuestras fuer-
zas?
X1,2,2: Tibi confiteri scientiam et imperitiam meam, primordia illuminationis
meae et reliquias tenebrarum mearum, -
Traduce: Confesarte mi ciencia y mi experiencia que han sido pream-
bulos de tu iluminacion y reliquias de antiguas tinieblas mias.
Debe ser: Confesarte mi ciencia y mi ignorancia, los inicios de tu ilu-
minacioén y lo que queda de mis antiguas tinieblas.
X1,8,10: Quia et loquitur nobis.
Traduce: Que habla de nosotros, y también, con nosotros.
Debe ser: Que habla a nosotros, que nos habla.
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XI1I,2,2: Nisi per idem verbum revocarentur ad unitatem tuam.
Traduce: Si esta palabra no la hubieras revocado a tu unidad.
Debe ser: Si no las hubieras vuelto a llamar a tu unidad mediante la
misma Palabra.
XI11,2,3: Aversi a te, nostro lumine.
Traduce: mientras nuestra luz vivio apartada de ti.
Debe ser: al apartarnos nosotros de ti, luz nuestra.
XI11,7,8: Neque enim loca sunt quibus mergimur et emergimus. Quid similius
et quid dissimilius?
Traduce: Porque no hay lugar en que nos hundamos y luego salga-
mos a flote, cosas ambas del todo diferentes.
Debe ser: Nuestro hundirnos y nuestro emerger no es de caracter lo-
cal; pero ;hay cosa mas parecida y menos parecida a la vez?
X111,14,15: Semper confitebor illi.
Traduce: Y siempre me confesaré a ti.
Debe ser: Y siempre le confesaré.
XIII,15,17: ... coelos, opera digitorum tuorum, disserena oculis nostris nubi-
lum quo subtexisti eos.
Traduce: ... cielos, obra de tu mano serena, la nube que ha velado
nuestros 0jos. )
Debe ser: ... los cielos, obra de tu mano; purifica nuestros ojos de la
nube, con que th los has cubierto.
——: Quia subterpositis solidasti ea. ,
Traduce: que t( consolidas mediante la sumision de tus siervos.
Debe ser: puesto que los afirmaste para los que le estan sometidos.
XI1I,15,18: Qui non opus habent suscipere firmamentum hoc et legendo cog-
noscere verbum tuum.
Traduce: que no necesitan recibir su firmeza de las Escrituras para
conocer mediante su lectura.a tu Verbo.
Debe ser: que no tienen necesidad de mirar este firmamento (la Escri-
tura) y por su lectura conocer tu palabra.
X111,19,24: Fiant et tibi luminaria in firmamento coeli.
Traduce: Y asi habra luminarias en tu cielo.
Debe ser: Conviértanse para ti en luminarias en el firmamento del
cielo.

b) Se salta numerosos textos. Por ejemplo, no aparece traducido lo in-
dicado en cursiva:

1,4,4: Portans et implens et protegens
1,5,5: Ecce aures cordis mei ante te; Domine



23 NUEVAS TRADUCCIONES AL CASTELLANO DE LAS CONFESIONES... 497

1,7,11: Unius diei vita super terram

1,13,21: Amicitia mundi huius fornicatio est abs te

I1,3,7: Contemnebaris a me, filio eius, filio ancillae tuae

I1,3,7: Quae iam de medio Babilonis fugerat

11,8,16: FALTA TODO EL CAPITULO

I11,6,10: Et Paracleti consolatoris nostri

1V,3,6: Ab illo et per illum

1V,15,26: Dicebam parvulis fidelibus tuis, civibus meis

VI1,9,13: Testimonium perhibeat de lumine, non est tamen ipsa lumen

VI11,9,13: Quia vero in sua propria venit et sui eum non receperunt, quotquot
autem receperunt eum dedit eis filiis dei fieri credentibus in nomine
eius, non ibi legi

VI1,21,27: Faltan once lineas del CC al final del capitulo

X,7,10: Faltan cuatro lineas del CC al final del capitulo

X,35,54: Non solum: vide quid luceat, quod soli oculi sentire possunt... vide
quid oleat

X,40,65: Et attendi vitam corporis mei de me sensusque ipsos meos

XI11,16,19: Et scit

En cambio, en XIII, 15,16 aparecen repetidas dos lineas.

¢) Errores tipogrdficos. Veamos algunos ejemplos:

1,13,21: una muerte por la (falta) que moria yo lejos de ti
1,17,27: los desperdiciaba (el ingenio)
——: enfrentado = afrentado
V,5,9: con pertinencia = con pertinacia
——: cO6mo no juzgar semejante audacia con detestable demencia y de no con-
denarla con firme reprobacion. '
V,11,21: Helvidio = Elpidio
V1,4,6: Mi escepticismo no llegaba ¢ (falta) la insania de
VI, 10,16: conciliario = consiliario
VIIL9,15: en imagines en (= de) hombres corruptibles
VIII,2,3: padre... del obispo Anselmo (= Ambrosio)
VIIL,3,6: Porque de la salvacion de alguno... nos alegra(mos) mucho mas...
IX,2,2: su color (=so color)
1X,8,17: Mis hacinamientos (= hacimientos = acciones) de gracias
X,31,43: que ojala y (sobra) le bastara
X,31,44: y se (falta) alegra de no saber.
X,33,49: no me moverian asi si (falta) de otra manera los cantasen.
Con frecuencia: puntuaciones equivocadas.
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d) Notas no acertadas

Nota a 1,16,25: la alusidon no es al diluvio, sino al madero de la cruz
Nota a VII,10,16: poner una iluminacion de orden mistico en esta etapa de la
vida de Agustin es por lo menos sorprendente.

En conjunto, las notas, no muy numerosas y breves, estan bien colocadas
y ayudan notablemente a la comprension del texto.

€) Términos y giros que nos resultan extrafios

No hay que perder de vista que la traduccion ha sido realizada en Hispa-
noameérica. Ello significa que aparecen con frecuencia términos que son poco
o nada usados en Espafia. Por ejemplo: laudanza, (1,1,1), mociones de los
ojos (1,8,13), fincar (1V,11,16; VII1,1,1), dubitacion (VII1,1,1); llamado (por
llamada, invitacion: X,8,13; XI11,10,11), etc. Asimismo un hipérbaton que
molesta a nuestros oidos: «lo habré siempre de buscar» (I,18,28); «eran en ese
libro censurados» (I11,4,8); un uso quiza excesivo de la voz pasivai «cuando
fue llegado el tiempo» (IX,6,14); «fue vuelto a encontrar» (X,31,45); una in-
fluencia sajona en el uso de los adjetivos antes del sustantivo: «de pasados
tiempos» (X1,13,15); «en secreto lugar» (IX,7,16); el pronombre enclitico: re-
cibiéronme (1,6,7); gozabame (1,10,16); ruégote (XI,8,10); no falta tampoco
el loismo: «lo (=1le) hacen sufrir» (I1,3,5); etc.

N.B. La misma traduccion de A. Brambila aparece publicada en Argenti-
na, como ya antes, en 1980, en México, también en Ediciones Paulinas y en
edicion de bolsillo. La introduccién es de Gustavo Vietti. En ella, de forma
breve y esquematica, presenta las razones de la actualidad perenne de la obra
agustiniana. Recogemos los titulos: su estilo literario; su trasparencia huma-
na; su encarnacion; su conocimiento de si mismo; su experiencia de Dios; su
apasionamiento en todo. En el texto de Brambila introduce algunas correccio-
nes de léxico o formas expresivas con el fin de adaptar dicha traduccion al lec-
tor rioplatense y en otras ocasiones para hacer mas comprensible el pensa-
miento agustiniano. No hemos podido examinar esas variantes. Ademas, cada
libro se inicia con una breve sintesis de su contenido, mas que un mero epigra-
fe.

C) La traduccién de Olegario Garcia de la Fuente

Olegario Garcia de la Fuente es catedratico de filologia latina de la Uni-
versidad de Malaga. Este dato, junto con la editorial que publica la obra,
AKAL/Clasica condiciona la introduccién. Esta, que va precedida de un cua-
dro cronoloégico de la vida de san Agustin, consta de dos partes. La primera es
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una brevisima biografia del Santo, pequefios errores incluidos (a los 28 afios
comienzan sus primeras dudas sobre la doctrina maniquea; que Simpliciano le
habla de la vida de los monjes). La segunda se centra ya en la obra misma. Co-
mienza examinando los problemas literarios que presenta (fecha de composi-
cion, plan y unidad, motivo y finalidad) para pasar luego al problema de la
historicidad, recogiendo de una manera sintética los datos de la investigacion
moderna; finalmente se detiene en la lengua y estilo de la obra, mostrando co-
mo en ella se combinan el latin clasico, el latin biblico y el latin cristiano, dete-
niéndose en presentar ejemplos de estos dos Giltimos aspectos. Como conclu-
sion pasa revista a las distintas ediciones, indicando que tomara como base de
su traduccion la del CC de M. Verheijen; luego a las distintas traducciones én
castellano, informandonos sobre los principios que van a regir la suya: inten-
tara ser fiel al pensamiento de Agustin, totalmente fiel, pero sin caer en una li-
teralidad excesiva.

En verdad su traduccion, precisamente por su condicion de filologo, que-
da muy lejos de las libertades, ciertamente no excesivas, que se tomaba el tra-
ductor de la Gltima edicion presentada. Por otra parte tampoco es tan literal
como la del P. Valentin Sanchez o la del P. Custodio Vega, pero les sigue de
cerca. Se separa sobre todo en la frase. Fiel en general a las palabras, rompe
con la estructura de la frase latina, defecto de las dos Gltimas mencionadas,
para acomodarse al lenguaje de nuestros tiempos y para hacer menos fatigosa
y hasta agradable, a veces; la lectura de esta obra siempre dificil. El periodo
latino, en ocasiones excesivamente largo, hasta requerir respirar hondo, para
leerlo todo de un tir6n, es desmembrado en frases cortas, que ademas hacen
mas inteligible el texto. No obstante, no faltan momentos en que se olvida de
ello y nos ofrece parrafos un tanto largos (por ejemplo en 1,9,15; 1,18,29;
V1,3,4; 1X,10,25). ‘

La edicion en rlstica y con un formato de 17 x 10,5, es completa, es decir,
contiene los 13 libros. La division es 1a tradicional en libros, capitulos y nime-
ros, salvo al final del libro XIII en que, evidentemente por error, la cambia: en
lugar de X111,28,43, &l mantiene el XIII,27,43, y a partir de ahi en adelante la
numeracion de los capitulos va retrasada en un ntimero (donde debia ser, por
€j. XII1,29,44 en su edicion es XIII,28,44) y en consecuencia el libro XIII nu-
mera un capitulo menos. Ni los libros ni los capitulos llevan epigrafe alguno;
Unicamente la referencia numérica.

El texto elimina toda referencia biblica, y va todo en letra redonda, in-
cluidas las citas biblicas explicitas, salvo en los casos en que se comenta expli-
citamente de un texto (libro IX: salmo 4.°; libros XI-XIII: Gen 1,1ss.).

Las notas son mas bien abundantes y breves; dado el caricter de la edi-
cién uno habria esperado mas notas eruditas. Pero sin duda sirven las que tie-
ne. '
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El libro perfecto no existe, y menos cuando se trata de traducir una obra
de arte, cima del pensamiento y de la literatura, como son las Confesiones.
Pero aun admitida la imposibilidad de la perfeccion absoluta y la dificultad de
traducir las Confesiones, teniendo en cuenta que las traducciones son muchas
en las distintas lenguas, esperdbamos de esta edicion mucho mas.

Los defectos que le encontramos son los siguientes:

a) Numerosos errores de traduccion

También aqui nuestra lectura ha sido inicamente de esta edicion castella-
na, sin confrontarla sistematicamente con el original latino. S6lo después de
acabada la lectura hemos recurrido al texto del CC para confirmar si habia
error donde nosotros lo habiamos sospechado. El resultado es el siguiente, sin
detenernos en otros numerosos datos de menor relieve 4.

1,2,2: Quo te invoco, cum in te sim?
Traduce: ;En dénde te invoco estando yo en ti?
Debe ser: Addnde te invoco...

I1,13,21: Dolerem, quia non legerem quod dolerem.
Traduce: me habria dolido con tal de no leer lo que me dolia.
Debe ser: Hubiera sentido dolor si no hubiera podido leer lo que me
causaba dolor.

1,14,23: Temptationes martyrum.
Traduce: tentaciones de los martires.
Debe ser: las pruebas (los tormentos) de los martires.

I1,2,3: A paradiso tuo seclusarum.
Traduce: que habian de estar excluidas de tu paraiso.
Debe ser: que estaban excluidas de tu paraiso.

11,6,13: Quid te autem innocentius, quandoquidem opera sua malis inimica

- sunt?

Traduce: Y ;qué hay mas inocente que tl1, cuando hasta los malos re-
ciben el castigo de sus obras? '
Debe ser: ;... puesto que son sus obras las que son enemigas de los
malos?

I1,7,15: Non me derideat ab eo medicum aegrum sanari a quo sibi praestitum
est ut non aegrotaret. ,
Traduce: no se ria de mi por haber sido curado, estando él enfermo,
por el mismo médico que le concedi6é no caer enfermo.
Debe ser: No se ria de mi por haber sido curado estando (yo) enfer-
mo, por el médico...

4, También aqui hemos de repetir lo dicho en nota 3.
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11,8,16: Et discernit umbras eius.
Traduce: disipa mis sombras.
Debe ser: discierne sus (del corazon) sombras.

11,8,16: Facinus.
Traduce: pecado (en general).
Debe ser: «crimen» (un pecado especifico que consiste en causar da-
fio a otro).

II1,1,1: Secretiore indigentia.
Traduce: con una infelicidad muy oculta.
Debe ser: con una carencia mds secreta (atn).

——: Rui etiam in amorem quo cupiebam capi.
Traduce: cai ademés en los lazos del amor, cosa que no queria que

" me sucediera.

Debe ser: ... amor, en que deseaba quedar atrapado.

I11,2,3: Cum autem sese amitebant.
Traduce: cuando no lo conseguian (el fln de sus depravados amores).
Debe ser: cuando se perdian el uno para el otro.

I11,6,10: Ceterum cor inane veri.
Traduce: en lo demds, su corazén no poseia la verdad.
Debe ser: por lo demds, su corazon... .

——: De quibus etiam vera dicentes philosophos transgredi debui prae amore

. tuo.

Traduce: Y aunque dueran sobre estos elementos algunas cosas ver-
daderas, yo fuve que remontarme por encima de los filésofos...
Debe ser: ... filésofos, debi remontarme... (No dice que lo hiciera, si-
no lo contrario: debia haberlo hecho, pero no lo hizo).

——: Quibus certiores sunt phantasiae corporum eorum, quae sunt, et eis cer-
tiora corpora, quae tamen non es.
Traduce: En comparacion con ellos son mas reales las fantasias de
los cuerpos que existen y cuerpos més reales que ellos, pero t no eres
ellos.
Debe sér: En comparacién con ellos son mas reales las imagenes crea-
das por la imaginaci6n a partir de los cuerpos que existen, y los cuer-
pos més reales que ellas, pero ti no eres estas cosas.

I11,7,12: Nesciebam enim aliud quod vere est.
Traduce: Yo no conocia otra cosa que lo que realmente es.
Debe ser: Yo no conocia otra cosa, lo que realmente es.

——: Et quid in nobis esset, secundum quod.essemus et recte in Scrlptura di-
ceremur ad imaginem Dei, prorsus 1gnorabam
Traduce: Ignoraba también completamente qué es lo que hay en no-
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sotros para que existamos, y que la Escritura nos dice con verdad que
estamos hechos a imagen de Dios.
Debe ser: Ignoraba completamente qué es lo que hay en nosotros por
lo que somos y con razon se dice en la Escritura que somos hijos de
Dios.
111,8,16: Aut in aliquo prosperatus ei quem sibi aequalis timet aut aequalem
dolet. ' ‘
Traduce: o el que ha conseguido la prosperidad en relacién con el que
teme que le iguale o se duele de que ya le ha igualado.
Debe ser: o el que ha conseguido la prosperidad respecto a aquel del
que teme que le iguale o se duele de que le haya igualado ya.
——: In eum usum qui est contra naturam. ,
Traduce: para emplearlas en algo que es contra natura.
Debe ser: ... en aquel uso que es contra natura (ya especifico).
II1,9,17: Multa itaque facta que hominibus improbanda viderentur,
Traduce: muchas cosas que parecerian reprochadas a los hombres.
Debe ser: muchas cosas que parecerian dignas de reproche a 1os hom-
bres.
111,12,21: Istarum lacrimarum.
Traduce: de tantas lagrimas.
Debe ser: de esas lagrimas.
IV,2,2: Quid est enim ventos pascere quam ipsos pascere?
Traduce: Pero ;qué es apacentarse de viento mas que apacentarlos a
ellos, es decir...? B
Debe ser: Pero ;qué es apacentar vientos, sino apacentarlos a
ellos...? I ‘
IV,7,12: O stultum hominem inmoderate humana patientem!
Traduce: Qué necedad humana que tiene que sufrir desmesurada-
mente cosas humanas.
Debe ser: jNecio el hombre que sufre desmesuradamente por las co-
sas humanas! '
——: Impatientem portari a me.
Traduce: :igcapaz de llevarla por mi mismo.
Debe sen;:;ﬁue no toleraba que la llevase yo.
IV,8,13: Dissentire interdum sine odio.
Traduce: discutir a veces sin enfadarnos.
Debe ser: disentir a veces sin enfadarnos... (mas adelante, el mismo
error). .
IV,10,15: Tantum dedisti eis, quia partes sunt rerum, quae non sunt omnes si-
mul.
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Traduce: S6lo les concediste el ser, pues son partes de las cosas que
no existen todas a la vez.
Debe ser: Solo eso les diste...
1V,16,31: Nec erubesco... confiteri tibi in me misericordias tuas.
Traduce: Y no me avergiienzo... de hacerte esta confesion por tu mi-
sericordia para conmigo.
Debe ser: Y no me avergiienzo de proclamar tus misericordias para
conmigo. (Es 1til, en bien del lector, distinguir los dos significados de
confiteor).
V,2,2: Et distinguis umbras.
Traduce: Y los descubres hasta en las sombras.
Debe ser: Y adviertes que son sombras.
V,9,16: Et melior eram puer.
Traduce: siendo yo entonces mejor que soy ahora.
Debe ser: era mejor siendo aun nifio. (En la traduccion de O. G. se
entiende que era mejor cuando se hallaba en Roma, que en el mo-
mento en que escribe).
V,12,23: Saluberrime docebat salutem.
Traduce: ensefiaba con absoluta ortodoxia la salvacion.
Debe ser: ensefiaba de la forma mas sana la salvacion. (Saluberrime
no indica nada referido a la ortodoxia).
VI,1,1: Respondit mihi credere se in Christo quod priusquam...
Traduce: diciéndome que ella creia en Cristo y, por tanto, que antes
de... ’
Debe ser: diciéndome que ella tenia la certeza, fundamentada en
Cristo, de que antes de...
VI,5,8: Multo tamen plures quam si nec tanto apice auctoritatis emineret, nec
turbas gremio sanctae humilitatis hauriret.
Traduce: Y serian muchos mas, si la autoridad no fuera tan excelsa o
no eliminara a las turbas del seno de su santa humildad.
Debe ser: Muchos maés, sin embargo, que si no fuese tan excelso el
prestigio de su autoridad y no absorbiese a las turbas en el seno de su
santa humildad.
VI,6,9: Et mentienti faveretur ab scientibus. .
Traduce: y a pesar de decirles mentiras recibiria el aplauso de los en-
tendidos. )
Debe ser: ... el aplauso de los que sabian (que mentia).
VI,11,19: Ac non potius huius negligentiae supplicia luenda?
- Traduce: ;No tendré otra felicidad que soportar el suplicio de esta
negligencia?
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Debe ser: (Es que no tendremos que expiar el castigo de esta negli-
gencia? :

V1,13,23: Quo me iam coniugatum baptismus salutaris oblueret, quo me in
dies gaudebat aptari. -
Traduce: para que asi, una vez casado, recibiera el bautismo salva-
dor. Mi madre me encontraba cada dia mas apto para el matrimonio.
Debe ser: para que una vez casado me lavara el bautismo salvador,
para el que (el bautismo) ella (su madre) con gozo me veia cada dia
mas preparado.

VI1,3,4: Ne ipse fierem quod quaerebam.

Traduce: Ni yo llegara a ser lo que buscaba.
Debe ser: No fuera que me convirtiese en lo que buscaba.

VIL,5,7: Fides Christi tui... in multis quidem adhuc informis.

Traduce: Mi espiritu mal formado todavia en muchas cosas...
Debe ser: La fe en tu Cristo todavia...

VIL6,9: Inter suos esse primarios. .

Traduce: eran los principales entre sus parientes.
Pensamos:... entre sus conciudadanos.

VII1,2,3: Qui etiam ob insigne praeclari magisterii, quod cives huius mundi,

eximium putant, statuam foro romano meruerat.
Traduce: que en premio de su preclaro magisterio, cosa que los ciu-
dadanos de este mundo tienen en la maxima estima, habjia me-
recido... una estatua en el foro... (Lo que los hombres estiman no es
—creemos— ese magisterio, sino la estatua en el foro. El texto de la
traduccion indica lo contrario).

VII11,6,13: Sicut ego vendebam dicendi facultatem, si qua docendo praestari
potest.

Traduce: Como yo vendia la elocuencia, si es que puede venderse la
elocuencia con la ensefianza.

Debe ser: Si es que algo (de 1a elocuencia) se puede trasmitir con la
ensefianza. -

VIIL6,15: Et ambo iam tui aedlflcabant turrem sumptu 1doneo relinquendi
omnia et sequendi te. -

Traduce: Y comenzaron a edificar la torre de que habla el evangelio

“con la condici6n indispensable de abandonar todas las cosas y seguir-

te. i S :

Debe ser: ,.. al precio justo de...

VIII,11,25: Et cum verbum-ibam iam in placitum.

Traduce: Con mis palabras iban ya mis deseos.
Debe ser: Y con las palabras caminaba ya a la realizacion (a dar la or-
den).
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1X,2,2: Et redemptus a te iam non redirem venalxs
Traduce Y no volver ya mas a vender mi ensefianza.
Debe ser: Y rescatado por ti, no venderme ya nunca mas.

IX,4,11: O in id ipsum. v
‘Traduceé: O dormir en el mismo instante.
Debe ser: Oh, en el mismo (ser). » .

IX,8,17: Hac ratione praecipiendi et auctoritate imperandi.
Traduce: Con este modo de mandar y con la costumbre que tenia pa-
ra imponerse. ’
Debe ser: Con este modo de ordenar y con la autoridad para man-
dar...

IX,13,37: Civium meorum in aeterna Jerusalem.
Traduce: Fueron mis conciudadanos en la Jerusalén eterna. (Sobra el
«fueron»; es simple aposicion).

X,2,2: Quo fructu tibi confitear.
Traduce: el provecho que saco de confesarme a ti.
Debe ser: ... de confesarte a ti. (Es habltual enel traduécic’m esta for-
ma de hacerlo: confiteri tibi lo vierte en confesarme a ti sin tener en
cuenta los dos significados de «confiteri»).

X,4,5: Bona mea instituta tua sunt et dona tua' mala mea delicta mea sunt et
iudicia tua. S .
Traduce: Mis obras buenas son obras tuyas y dones tuyos. Mis malas
obras son mis pecados y tus juicios.
Pensamos: Mis bienes son... mis males...

X,4,6: Hic est fructus confessionum mearum, non qualis fuerim, sed qualis
sim. o
Traduce: La utilidad de mis confesiones est4 no en lo que he sido, si-
no en lo que soy, y en lo que confiese.
Debe ser: Este es €l fruto de confesar no lo que he sido, sino lo que
$OY. - L

X,6,9: Et responsio eorum, spemes eorum.
Traduce: Y su respuesta era la apar1enc1a de sus cuahdades.
Debe ser: Y su respuesta, su belleza. (Aunque quiz4 quiera decir lo
mismo, no esta claro). ‘

X,6,10: Nec respondent ista interrogantibus nisi iudicantibus.
Traduce: Y la razon es que las cosas no responden a los que las inves-
tigan, sino a los que saben juzgarlas.
Debe ser: Pero las cosas no responden a los que sélo mterrogan sino
a los que aplican también el juicio.

X,30,41: Et de ipso coniugio melius aliquid quam concessisti monuisti.
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Traduce: Y con respecto al matrimonio me aconsejaste algo mejor de
lo que en ¢/ has concedido. (Sobra el «en él» que cambia el sentido).

X,31,46: Non inmunditiarh obsonii, sed inmunditiam cupiditatis.

Traduce: No la suciedad de los platos, sino la suciedad de la concu-
piscencia. '

Seria mejor (para evitar falsas interpretaciones): no la impureza de
los alimentos, sino la de la concupiscencia. '

X,35,56: Et te facientem quod vis das mihi et dabis libenter sequi.

Traduce: Pues t haciendo lo que quieres, me concedes y me conce-
deras lo que acepto de buen grado.

Debe ser: Y ti que haces lo que quieres te das a mi y me concederés el
seguirte con agrado.

X,42,67: Sed quia stipendium peccati est mors, hoc habet conmune cum ho-
minibus, unde simul damnetur in mortem. ;
Traduce: Pero como el precio del pecado es la muerte, lo que tiene de
comun con los hombres es que serd condenado con ellos a la muerte.
Debe ser: Mas como el estipendio del pecado es la muerte, es éste, el
pecado, lo que tiene en comtin con los hombres, origen de la comun
condena a muerte.

X1,2,2: Primordia illuminationis meae.

Traduce: la luz que me diste al principio.
Debe ser: el comienzo de mi iluminacion (lo primero que has ilumina-
do).

XI,7,9: Et ideo verbo tibi coaeterno simul et sempiterne dicis omnia quae dicis

’ et fit quidquid dicis ut fiat; nec aliter quam dicendo facis.
Traduce: Por eso, con tu palabra, eterna como tQ, saces a la vez y
eternamente todas las cosas que haces, 'y se hace lo que mandas que
se haga.

Debe ser: ... eterna como t1, dices todo lo que dices, y se hace cuanto
dices que se haga, ni lo haces de otra manera que diciéndolo.

X1,8,10: Quia et per creaturam mutabilem cum admonemur.

Traduce: Porque hasta las creaturas mudables cuando nos repren-
den. o :
Debe ser: ... cuando nos avisan (amonestan).
——: Cum autem redimus ab errore cognoscendo utique redimus.
" Traduce: cuando nos convertimos de nuestro error, nos convertimos
sabiéndolo. '
Debe ser: ... nos convertimos mediante el conocimiento
XI,9,11: In quantum dissimilis ei sum.
Traduce: porque me veo incompatible con ella.
Debe ser: en cuanto le soy desemejante.
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X1,10,12: Nonne ecce pleni sunt vetustatis suae.

Traduce: ;No estan movidos por una vieja objecién...?
Debe ser: ;No estan llenos de su propia vetustez...?

X1,30,40: Et stabor et solidabor in te, in forma mea, veritate tua.

Traduce: Yo estaré en ti en la forma que tengo firme como una roca.
Estaré firme en tu verdad.
Debe ser: Me mantendré firme y s6lido en ti, en mi forma, tu verdad.

XII, (passim): Invisibilis et incomposita.

Traduce: caos y desorden, cuando en realidad son dos conceptos dis-
tintos (invisibilis indica el momento anterior a la iluminacién).

XI11,1,1: Ex desiderio quod spiras ei.

Traduce: con el deseo de que la inspires.
Debe ser: con el deseo que le inspiras.
——: Bt praevenisti omnia bona merita mea.
Traduce: Y has apreciado todas mis buenas acciones.
Debe ser: Y te has anticipado a todos mis buenos merecimientos.

——: Neque ut sic te colam quasi terram, ut sis incultus si non te colam sed ut
serviam tibi et colam te, ut de te mihi bene sit.
Traduce: Te ruego que no cultive tu amistad como se cultiva la tierra,
de modo que si no cultivara tu amistad, te vieras privado de mi cuida-
do. Que te sirva y cultive tu amistad para que me encuentre bien con-
tigo... ’ " ‘ ’
Debe ser: Ni te cultive como a la tierra, de modo que quedes inculto
si no te doy culto; antes bien, para que te sirva y te dé culto, para que
mi bien me venga de ti.

X111,2,3: Similis abysso, tui dissimilis.
Traduce: semejante al abismo, diferente de ti..
Debe ser: semejante al abismo, desemejante a ti.

——: Nam et nos qui secundum animam creatura spiritalis sumus, aversi a
te, nostro lumine, in ea vita fuimus aliquando...

Traduce: hasta nosotros que por el alma somos criaturas espirituales
separadas de ti, nuestra luz, fuimos alguna vez tinieblas en esta
vida...

Debe ser: hasta nosotros que por el alma somos criaturas espiritua-
les, separadas de ti, nuestra luz, fuimos alguna vez tinieblas.... (la di-
ferente puntuacion cambia el sentido).

XII1,3,4: Neque enim eius informitas placeret tibi, si non lux fieret, non exis-
tendo, sed intuendo illuminantem lucem eique cohaerendo, ut et
quod utcumque vivit et quod beate vivit, non deberet nisi gratiae
tuae, conversa ... ad id... .
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Traduce: Porque ni siquiera su carencia de forma te agradaria si no
se convirtiese en luz, no siendo ellos la luz que ilumina, sino s6lo in-
tuyéndola, y uniéndose a ella. De tal modo que no sélo deban a tu
gracia el simple hecho de vivir y el hecho de vivir una vida feliz. Con-
vertida ... en lo que no puede cambiarse...
Debe ser: Pero ni siquiera su carencia de forma te agradaria si no se
hiciese luz, no por el simple hecho de existir, sin o contemplando la
luz que ilumina y adhiriéndose a ella, de forma que el simple vivir y el
vivir felizmente no lo debiera sino a tu gracia, convertida hacia lo que
no puede cambiar ni a mejor ni a peor.

X111,15,16: Coelum plicabitur ut liber.
Traduce: El cielo se pliega como un libro.

. Debe ser: ... se plegard...

XII1,17,21: Habens in se semen secundum similitudinem.
Traduce: teniendo dentro su semilla por ser semejante a nosotros.
Debe ser: ... su semilla segiin la semejanza.

X111,20,26: Producant aquae reptilia animarum vivarum.
Traduce: Que produzcan las aguas un hervidero de animales vivien-
tes. o
Debe ser: ... las aguas reptiles de almas vivas. (3 veces traduce reptilia
por hervidero; no sabemos la relacion; ademas, destruye la imagen

: de Agustin). .

——: Repserunt enim sacramenta tua, Deus, per opera sanctorum tuorum.
Traduce: Tus misterios, Sefior, fueron un herv1dero por las obras de
tus santos. (Cf. lo dicho antes).

b) No parece comprender el pensamiento del Santo

11,2,2: Sed non tenebatur modus ab animio usque ad ammum quatenus est lu-
minosus limes amicitiae.

Traduce: no guardaba la moderacion que debe haber en el amor mu-
tuo, de persona a persona, ya que el limite de la amistad es algo lumi-
noso. '
Debe ser: pero no guardaba yo la justa medida: de alma a alma, has-
ta donde es luminosa la frontera de la amistad (Agustin contrapone
la amistad que se fundamenta en el alma, a la que se fundamenta en
el amor del cuerpo. Soélo en el primer caso es lummosa serena en el
segundo es tenebrosa)

I11,3,6: Et inclinatae in ima vqluntatis suae.
Traduce: ... de su voluntad inclinada a las cosas de aqui abajo. (No
es tanto —creemos— «las cosas de aqui abajo» cuanto las cosas infi-
mas, de inferior categoria en la jerarquia del ser).
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I1,5,10: Ceterisque sensibus est sua cuique accomodata modificatio corpo-
rum.
Traduce: en los demas sentidos hay una cierta modalidad propia de
las cosas.
Debe ser: para los demas sentidos los cuerpos tienen una cierta mo-
dalidad que se les ajusta.
——: Cum his omnibus infimis pulchris.
Traduce: con todas las cosas hermosas que hay aqui abajo. (Véase
antes a I1,3,5).
111,3,5: Fugitivam libertatem.
Traduce: una libertad fugitiva.
Debe ser: la libertad (de que goza) un fugitivo (es decir, minima).
V,3,4: Sicut volatilia.
Traduce: como a las aves del cielo.
Sicut pisces maris.
Traduce: como a /os peces del mar.
Sicut pecora campi. '
Traduce: como a Jos animales del campo.
En los tres casos sobra el articulo, pues no se trata propiamente de un
complemento del verbo («ni dan muerte a sus altanerias como a las
aves del cielo») sino de una especie de aposicion del sustantivo: a sus
altanerias, cual aves del cielo. Asi en los tres casos.
——: Et sapientiae tuae non est numerus.
Traduce: Tu sabiduria no tiene limite. (En el contexto es necesario
mantener la idea de «nimero» porque luego hablara «de ser conta-
do», marcando el contraste entre quien «no tiene niimero» y.es nu-
merado).

V,5,8: Quis esset eius sensus in ceteris, quae abditiora sunt, manifeste cognos-
ceretur.

" Traduce: Se pusiera claramente de manifiesto cuél era su opinidén en
los demas asuntos mas oscuros. (Lo que quiere decir: cual era el valor
de su opinion en otros asuntos mas oscuros; no cual era su opinion).

V,8,14: Hinc insana facientes, inde vana pollicentes.
Traduce: haciendo unas veces locuras y otras prometiendo cosas va-
nas. (No se trata propiamente de momentos temporales, sino de dos
fuentes de accion: por una parte... por otra; de un lado... de otro).

V,12,22: Oderam etiam istos cor meum, quamvis non perfecto odio.
Traduce: Mi corazén los odiaba también, pero no con odio total.
(No se trata de un odio total, sino de un odio legitimo, es decir,
odiando en ellos el mal, pero amando a las personas, segin pensa-
miento continuo del Santo).
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VI,4,6: Tantam illis auctoritatem tribuisti.
Traduce: dandole tanta eficacia. (La «auctoritas» es cosa distinta de
la «eficacia»: es prestigio, es fuerza moral de atraccion, etc.).
XI1I,2,3: Ut simus iustitia tua... sicut montes Dei... sicut abyssus multa.
Traduce: ... como /os montes de Dios... como e/ abismo tenebroso.
(De nuevo sobra el articulo, porque se trata de una especie de aposi-
cion: como montes de Dios, ... como abismo tenebroso).

¢) Es frecuente que no capte o, al menos, no mantenga las imdgenes de
que se sirve Agustin

IL,1,1: Silvescere. .
Traduce: embrutecerme (falta la imagen de la selva tupida y tenebro-
sa).

11,2,3: Et abscissus propter regunum coelorum.

Traduce: separado de todo por el reino de los cielos (falta la referen-
cia al celibato).

II1,5,9: Sed incessu humilem, sucessu excelsam et velatam mysteriis.
Traduce: humilde en el estilo, sublime en la doctrina y liena de miste-
rios (falta la imagen de una casa con una entrada pequefia y humilde,
pero grandiosa por dentro. Asi en todo este capitulo).

1V,8,13: Cuius adulterina confricatione.

Traduce: con cuyo contacto engafioso (falta la imagen de la infideli-
dad matrimonial).

V,6,10: Quibus eos animo vagabundus audivi.

Traduce: sin poder fijar mi atencién en ninguna.
Debe ser: durante los cuales, vagando con el alma (no con el cuerpo),
los escuché (falta la imagen del vagabundo espiritual que no corpo-
ral). '

V,6,10: Vultus congruus.

Traduce: porque su rostro fuera agraciado. (No ha entendido la refe-
rencia a las normas retoricas de acomodar el gesto al tema que se tra-
ta. No es el rostro agraciado, sino el gesto adecuado).

V,12,22: Certe turpes sunt tales et fornicantur abs te. :

Traduce: naturalmente son infames los que obran asi y se apartan de
ti. (No mantiene la imagen del hombre lascivo e infiel a su conyuge).

VI,5,7: Pertractans et componens cor meum.

Traduce: Hiciste poco a poco el tratamiento y la cura de mi corazon.
(No mantiene la imagen del alfarero que con la mano da forma al ca-
charro).

VII,16,22: Et tumescentis foras.
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Traduce: y se-muestra orgullosa por el exterior. (No mantiene la ima-
gen de un miembro hinchado). ‘

VIIL,6,15: Et relicta militia saeculari servire tibi. :
Traduce: y dedicarse a tu servicio, abandonando las preocupaciones
del mundo. (No mantiene la imagen militar).

——: Et turbidus parturitione novae vitae.
Traduce: y turbado por la decision que habia tomado de una nueva
vida. (No mantiene la imagen del sufrimiento de la mujer que da a
luz).

VIIL,6,15: Et aedificabant turrem sumptu idoneo...
Traduce: comenzaron a edificar la torre... con la condicién indispen-
sable. (No mantiene la idea de que toda construccion requiere unos
gastos, un precio).

VIII, 11,27: Dignitas continentiae.
Traduce: la dignidad de la virtud de la continencia. (No mantiene la
prosopopeya).

VIII, 12,30: Triumphat.
Traduce: se alegraba muchisimo. (No percibe la imagen militar de ce-
lebracion de una victoria).

1X,5,13: Venditorem verborum.
Traduce: otro profesor de retorica. (Desaparece la imagen del profe-
sor como mercader).

d) Supresién o adicion de texto

1) Falta texto (lo sefialado en cursiva)
1V,2,3: Theatrici carminis certamen.
IV,7,12: Quo non me sequerer?
1V,15,24: Tante rei cardinem in arte tua.
V,1,1: Per os cons1derant1um ea.
V1,4,5: Puerili errore. .
VIIL,3,8: Et quaedam de fe cirta te...
X1,2,3: Lux caecorum et virtus infirmorum statimque lux videntium et virtus
Sfortium.

2) Introduce texto: »
11,5,11: Investiga también, si quieres, por qué es asi.
VIiI,2,3: Me recordd después al obispo Victorino.

e) Contenido de las notas. No faltan imprecisiones ni, incluso, errores

al,2,2 (nota 2): Doble sentido de invocare: lamar a voces e invocar. Esta ex-
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plicacion no responde a la traduccion hecha, ni plenamente a la reali-
dad: Invocar: llamar a un lugar (vocare in) y «suplicar».

a 1,4,4 (nota 4): Charlatanes mudos parecen ser los maniqueos porque no /e
hablaban de Dios. (Quiza sea mas exacto pensar que Agustin les atri-
buye esa mudez porque no hablaban de Dios, sino de sus phantasma-
ta [111,6,10]).

al,5,5 (nota 5). Falta otra traduccion posible, que creemos la mas fiel al pen-
samiento de Agustin: muera yo (al pecado) para no morir (muerte to-
tal de cuerpo y alma) y asi poder verla.

al,6,7 (nota 7): No distingue el problema del origen del alma del de su preexis-
tencia. Fue sobre el primero de ellos, mas que sobre el segundo, sobre
el que Agustin no llegd a encontrar una solucidn satisfactoria.

a I11,11,19 (nota 11): Indica que no sabemos en qué casa vivioé cuando le ex-
puls6 su madre. Pero no es cierto, pues, él mismo nos indica que le
acogi6é Romaniano (Contra Academicos 11,2,3).

a IV,1,1 (nota 1): Indica a los elegidos como el ultimo grado de la jerarquia
maniquea, cuando en realidad no habia mas que dos: el de los oyen-
tes y el de los elegidos, siendo este altimo el grado a que pertenecia
toda la jerarquia. Es decir, no es un grado mas entre la jerarquia, si-
no el grado comin al que pertenece toda la jerarquia.

a VII,19,25 (nota 12): Hace a Fotino obispo de Limnio, cuando en realidad lo
fue de Sirmio. Error al que probablemente le condujo la misma nota
de la edicion del P. Custodio Vega.

f) Errores tipogrdficos

1,7,11: ;En qué (=que) deseaba con ansia el pecho...?

——: para mi (=mi) obedecer...

1,13,22 (nota 6): columnas = cortinas.

11,9,17: engafiabdmos. ‘

I11,3,6: como (=con) una especie de vergiienza por no ser uno de fanto
(=tantos). ' '

V,5,9: detestado (=a) y arrojado (=a) lejos.

V,7,12: prolijas historia(s).

V,7,13; separa = repara.

VI1,10,16: sino también con (falta) el aguijon del temor.

V1,16,26: sobre el (falta) grado maximo de los bienes y los males.

VII1,10,22: Mirad lo que decia (= decis).

IX,2,2 (nota 1): cavaciones = vacaciones.

1X,4,7: efectivamente = afectivamente.

IX,4,10: contra si mismos para (falta) el dia de la ira.

IX,7,15: su (=tu) sierva.
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IX,8,18: llamandole (=1a) borrachuela.
IX,12,31: acompaifiado de los que no (falta) creian conveniente dejar-
me solo.
X,6,9: puede = pude.
X,8,14: en el deposito inmenso de (falta) mi alma.
X,9,16: cuya realizacién (=realidad).
X,23,34: pero se encontrara con que 7o (falta) podra ocultarse ante la verdad
X1,2,2: v la oscuridad que atn gue (=me) queda ahora.
X1,7,9: Por eso es (falta) con tu palabra eterna.
X1,8,10: En la vida (= verdad) eterna.
XI11,6,7: Falta el 7.
X111,19,25: Hay (=Haya) lumbreras en el firmamento.
XII1,21,29: Aunque como (= coma) el pez.
X111,28,43: A partir de aqui ya no se corresponden los capitulos y paragrafos.

g) Lenguaje castellano

A nivel de lengua castellana, a nuestro parecer, deberia haber hecho méas
uso de los pronombres, para evitar repeticiones frecuentes y cercanas del mis-
mo sustantivo (por €j.: 1,10,16: espectaculos... espectaculos; 1,13,22: cami-
nos... caminos; VI,9,15: foro... foro; IX,13,34: deudas... deudas). Si en ese
sentido podemos hablar de escasez en el uso del pronombre, se puede hablar
igualmente de abuso del articulo que en circunstancias cambia el sentido del
texto (por ej.: I1,4,9: la abundancia de /e maldad; III,6,11: por falta de /a ver-
dad; VI,5,7: que dice /a verdad, etc.). Encontramos también expresiones poco
correctas (por €j.: VI,2,2: ceder... de seguir practicando; I1,14,23: cuando se
les obligue a aprenderlo, como yo a Homero = como a mi a Homero); corres-
pondencias inadecuadas entre los verbos (por ej.: XI1,26,36: ;qué es el hom-
bre, si no te acordgras de é17...; XI1,26,36: los que ya las entendieran, encon-
trardn que en cualquier afirmacion...; VII,2,3: ... qué podia hacerte... si no
querias luchar con ella). ' '

En conjunto se obtiene la impresion de que el traductor no est4 familiari-
zado con el pensamiento y el lenguaje del autor al que traduce y por eso no-.
siempre acierta a trasmitir con fidelidad el pensamiento del Santo. Las obser-
vaciones que le hemos hecho, muchas ciertamente, aunque no todas las que
recogimos en nuestra lectura, no son todas de la misma entidad. Si bien es
cierto que en muchos casos se trata de opciones nuestras, a las que se pueden
oponer otras opciones desde el respeto a la gramatica, en otros muchos se tra-
ta de errores objetivos, fruto quiza muchas veces del descuido. El libro gana
respecto a muchas otras ediciones anteriores en facilidad de lectura, pero no
en trasmitir fielmente el pensamiento de Agustin, a pesar de que ésa haya sido
la-intenci6n explicita del traductor.



514 P. DE LUIS VIZCAINO 40

D) La traduccion de José Cosgaya, OSA

Su publicacién, en la BAC minor, es recentisima. El formato, como es 16-
gico, es el habitual de la coleccién (17,5 x 10). Su presentacion, exterior e inte-
rior, es impecable. Encuadernada como esta resulta de muy facil manejo.

La obra la introduce una PRESENTACION de Pedro Rubio, OSA. En po-
co mas de tres paginas presenta a la vez a Agustin como hombre con un men-
saje, un estilo, para nuestro tiempo; a las Confesiones, «no solo historia de
Agustin en la busqueda de Dios, sino, y sobre todo, como historia de Dios en
la vida de Agustin»; y a la presente traduccion, cuyo intento sefiala: «facilitar
la comprension a los lectores de habla hispana, siendo fiel al propio san Agus-
tin, sin recortar ni diluir su pensamiento; y siendo fiel a las exigencias cam-
biantes de los tiempos, sin ceder por ello al convencionalismo u optar por la
ruptura».

La edicion ofrece la obra agustiniana en la totalidad de sus trece libros,
divididos éstos en los capitulos y numeros tradicionales. Cada capitulo lleva
su propio epigrafe, no asi los libros. Incluye dos series de notas. La primera en
numeros arabigos que recogen las referencias a otras fuentes del escrito agusti-
niano. Obviamente las citas escrituristicas ocupan un porcentaje elevadisimo
de las mismas, pues incluye no sélo las citas explicitas, sino también las sim-
ples alusiones, fendmeno que se da tan frecuentemente en la obra. Es precisa-
mente mirando a este indice como se percibe uno de los rasgos caracteristicos
de la obra agustiniana: su lenguaje e imagenes biblicas. En cuanto a otras refe-
rencias, las profanas, recoge sélo las explicitas que, en el conjunto, significan
una minima parte. Una segunda serie, en letras, contiene notas explicativas
del texto. De extension desigual, estdn tomadas en su mayor parte de la edi-
cién del P. A. Custodio Vega, la hermana mayor, en cuanto aparecida en la
BAC normal (vol. Il de las Obras de San Agustin. Véase antes IC). Ha exclui-
do las eruditas y se ha limitado a las que ayudan directamente a la compren-
sion del texto. No son excesivamente numerosas y en algun caso el lector echa-
ra de menos la oportuna explicacion (por ej. en 111,6,11 a propdsito de los cin-
co elementos y los cinco antros del reino de las tinieblas).

Todo el texto va en el mismo tipo de letra, redonda. Ni las citas biblicas ni
cualesquiera otras citas explicitas aparecen en cursiva. El hecho que puede pa-
recer sin importancia contribuira en esta obra a una lectura mas completay a
saborear mejor el texto agustiniano.

Consideremos ahora la traduccion en si misma. A nuestro juicio es la me-
jor de todas las recensionadas hasta el momento, considerada en su globali-
dad, es decir, combinando la fidelidad al pensamiento agustiniano, la fluidez
en el castellano y la inteligibilidad del texto.

La traduccién sigue muy de cerca al texto original, en cuanto a su conte-
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nido. No es esclava de la letra, pero tampoco se toma libertades innecesarias.
Salvo algunos errores o imprecisiones puntuales, a que luego haremos referen-
cia y que es raro que estén totalmentre ausentes de este tipo de obras, es mu-
cho mas de fiar que las Gltimas recensionadas. Mas alla del puro calco fonéti-
co, vicio tan frecuente en las traducciones del latin a las lenguas roménicas,
atiende a la correspondencia semantica de los términos. A veces, sin embargo,
debido al estilo castellano, pierde matices indicados por las particulas latinas,
que no siempre son vertidas. El estilo de la frase corta, con puntos frecuentes,
elimina en ocasiones matices de causalidad, consecuencia o concesidn, que
siempre son de valor y permitirian comprender mejor el pensamiento del
autor.

El P. Cosgaya es una persona ya avezada en el arte de la traduccion y
buen conocedor del idioma castellano, realidad que se percibe desde la prime-
ra pagina. La lectura de la obra se hace facil, resulta comoda y agradable. La
frase, como ya indicamos, es corta y lineal, sin recovecos. Ha sabido despren-
derse de la latina subyacente para plasmar el pensamiento de Agustin en frase
puramente castellana. Del latin original no se percibe ni el eco lejano. El léxico
no es rebuscado, pero tampoco vulgar, y siempre ajustado al lenguaje actual.
Al mismo tiempo, suele mantener fielmente las imagenes literarias del Santo.

Una y otra realidad, la fidelidad al pensamiento original y el dominio del
idioma castellano da como resultado la inteligibilidad del texto. Las Confesio-
nes no son una obra que resulte facil de entender, sobre todo en algunas de sus
partes o libros. No vamos a decir que la presente traduccién resuelve todos los
problemas de inteleccién, que siempre seran muchos para todo lector y méas
para el no especialista o0 no habituado al trato con libros de este estilo y época,
pero si que la facilita. Aun el dificil libro XIIIL, por ejemplo, se sigue con rela-
tiva facilidad.

Tampoco es una obra perfecta. La simple lectura ha permitido detectar
fallos sea de traduccion errénea, sea de lagunas en el texto, sea incluso errores
de imprenta, pero de mucha menor entidad y nimero que en las ediciones que
hemos visto anteriormente. En un JUICIO comparativo, esta edicidon saca nota-
ble ventaja a las anteriores.

a) Defectos de traduccién o interpretacién

II,2,2: Sed non tenebatur modus ab animo usque ad animum, quatenus est lu-
minosus limes amicitiae.
Traduce: Pero me faltaba el justo equilibrio en el amor que va de al-
ma a alma, dado que las fronteras de la amistad son algo luminoso.
Debe ser: Pero me faltaba la justa medida: el amor que va de alma a
alma, limite dentro del cual la amistad es luminosa.
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11,6,14: Et quaerit extra te ea quae pura et liquida non invenit, nisi cum redit
ad te.
Traduce: aquellas realidades que no se dan auténticamente puras,
mas que cuando el alma vuelve a ti.
Debe ser: que el alma no halla en su pureza, mas que cuando vuelve a
ti (no es que no se den, que no existan, sino que el alma no las alcan-
za). '

I11,3,6: Et inter quos vivebam pudore impudenti, quia talis non eram.
Traduce: entre ellos mantenia una actitud medio cinica, medio de-
cente, porque en el fondo no-era ni me consideraba como uno de
ellos.
Debe ser: sentia una vergiienza falta de pudor al no ser como ellos
(implica el sentimiento de vergiienza porque él no era como los de-
mas).

I11,7,12: Et quid in nobis esset, secundum quod essemus, et recte in Scnptura
diceremur ad imaginem Dei, prorsus ignorabam.
Traduce un tanto enrevesado: Desconocia qué es lo que hay en noso-
tros que motive aquello por lo que somos hechos a imagen de Djos...
Debe ser traducido de forma maés sencilla: Desconocia lo que hay en
nosotros por lo que somos y en verdad se nos indica en la Escritura
como hechos «a imagen de Dios».

II1,11,19: Qui cum causas.. quaes1sset. . docendi ut adsolet non discendi
gratia...
Traduce: No con animo de enterarse, como ocurre de ordinario, si-
no, con intencion de aconsejarla.
Debe ser: No con animo de enterarse él, sino como ocurre de ordina-
rio, con intencidn de aconsejarla.

IV,3,4: Quam totam illi salubritatem interficere conantur.
Traduce: ... dar al traste con nuestra salvacion. -
Debe ser: cuya eficacia salvadora (de las palabras antes citadas) in-
tentan destruir.

V,5,9: ... nondum... compereram, utrum... posset exponi, ut, si forte posset,
incertum quidem mihi fieret, utrum ita se res haberet.
Traduce: caso de que la explicacidn fuera posible yo me sentiria per-
plejo y no sabria a qué atenerme.
Debe ser: en el caso de que hubiera ex1st1do esa explicacion, yo me
hubiera sentido perplejo, y no hubiera sabido a qué atenerme (indi-
cando irrealidad). ‘ :

V,7,12: Quorum quidem ignarus posset veritatem tenere pietatis, sed si mani-
chaeus non esset. '
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Traduce: Cierto que, aunque eran muchos sus conocimientos en tales
materias, esto no quiere decir que careciera de la posesion de la ver-
dad religiosa... ,
Debe ser: Cierto que, aunque hubieran sido nulos sus conocimientos
en tales materias, habria podido poseer la verdad religiosa...
V,10,20: Hinc enim et mali substantiam quamdam credebam esse talem et ha-
bere suam molem...
Traduce: De esta actitud erronea arranca mi creencia de que la sus-
tancia del mal era, asimismo, corporea.
Debe ser: ... arrancaba ... (para no dar a entender que tal creencia la
mantiene cuando escribe).
VIII,9,21: Quia non totus assurgit veritate sublevatus, consuetudine praegra-
vatus.
Traduce: No se levanta todo él empujado por la verdad, sino avasa-
llado por la costumbre.
Debe ser: ..., al estar avasallado por la costumbre.
X,40,65: ... et nihil eorum te esse inveni. Nec ego ipse inventor, qui pera-
gravi... A
. Traduce: ... Y descubri que ninguna de esas cosas eras tii. Y no fui yo
mismo el descubridor... , .
Debe ser: ... tampoco lo era (=Dios) yo, el descubridor, yo que...

b) Lagunas en el texto

11,8,16: Falta: et nihil aliud. .
1V,3,4: Falta: aut Mars.
VII1,3,7: Falta por expresar un non.
Traduce: por quienes sorbian los vientos siendo novios.
Debe ser: por quienes no habian suspirado siendo todavia novios.

¢) Errores tipogrdficos

II1,3,6: Sus ultrajes obedecian a (falta) otros moéviles que los de servir.
V,2,2: Leemos: Colisionaron contigo, injustos para su justa afrenta (falta la
«comay después de injustos).

VIILS,10: Leemos: tu palabra. Debe ser: tu Palabra.
X,2,2: Leemos: pueden. Debe ser: puedes.
XII1,9,10: Leemos: de su Espiritu. Debe ser: de fu Espiritu.

En nota 206, p. 268: Leemos: Cfr. 50,15. Debe ser: Cfr. Sal 50,15.

En nota 25, p. 64, se indica el nombre del autor, pero no el titulo de la
obra a que se hace referencia. Lo mismo en pp. 114, 115y 272,
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E) La traduccién del P. Lope Cilleruelo, OSA

Todavia no disponemos de ella. Aparecera, como ya indicamos, en Edi-
ciones Cristiandad. Desconocemos la coleccion y el formato.

Nos consta que llevara una introduccion del Prof. Rof Carballo, pero ca-
recemos de mas datos al respecto.

De la traduccién podemos afirmar, por haberla leido antes de ser enviada
ala imprenta hace ya mas de dos afios, que se mantiene en la misma linea de la
anterior: seguimiento cercano del texto latino en cuanto a su contenido, aten-
to a los matices incluso, pero libertad literaria frente a él. E1 P. Lope Cillerue-
lo a quien la muerte vetd tener en sus manos esta obra que él habia sofiado rea-
lizar desde hacia mucho tiempo y que emprendié cuando ya sabia que tenia los
dias contados, era uno de los espafioles que mejor conocian a san Agustin.
Eso es una garantia para el lector de que tendra en sus manos el auténtico pen-
samiento del Santo. Por otra parte, era un hombre de una inteligencia privile-
giada para captar la idea y de una pluma agil para saber expresarla con niti-
dez. Asi muchos textos, sin duda intrincados, se resuelven en claridad. Ena-
morado’ de lo clasico, se deja llevar a veces del gusto por ciertos arcaismos,
quiza en un intento vano de recuperarlos para el idioma. Consciente de ser un
tanto descuidado y poco fino para ciertos detalles, supo suplir esa deficiencia
buscando quien repasase el original de su traduccion.

La obra aparecera completa. La division sera la tradicional en libros, ca-
pitulos y ntimeros. Los capitulos llevaran un epigrafe que, a nuestro juicio, se-
r4 uno de los aspectos que haran mas valiosa esta traduccion, pues seran de
gran ayuda para el lector, en cuanto que sobrepasan la praxis habitual de reco-
ger el contenido material del mismo. Mas que ese aspecto, busca ofrecer al lec-
tor lo que el Santo pretende decir con ese material. De esa manera, el epigrafe
de cada capitulo es, con mucha frecuencia, la primera clave de interpretacion
de que dispone el lector.

Las notas se acomodan al destinatario primero del libro, que es el gran
plblico, no el erudito y cientifico. Son breves y no demasiadas. :

No dudamos de que serd una edicidbn hermosa, bien cuidada, habida
cuenta del esmero que pone en sus publicaciones la Editorial Cristiandad, y
que servira para que muchos saboreen la obra de arte agustiniana.

Las obras maestras del arte s6lo irradian toda su belleza y perfeccion a
quien las contempla en su originalidad, no en sus copias o reproducciones. Es-
tas, por perfectas que sean, nunca logran trasmitir todo el encanto estético
que proyecta el original. No obstante, tienen su funcion y son ttiles a la causa
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del arte. Con frecuencia son ellas las que mantienen encendido ese fuego sa-
grado. A quien no tiene la posibilidad de la contemplacion directa, ellas le per-
miten un primer acercamiento y avivan el deseo de aquélla. No trasmiten to-
dos los valores, pero, segin la calidad de las mismas, si una parte de ellos.

Pues bien, toda traduccién de una obra de arte literaria es una copia del
original. Por lo tanto, el tomarla en las propias manos ha de ser s6lo el Gltimo
recurso, cuando no exista la posibilidad del encuentro directo con el original.
Pero no porque el acceso a la obra sélo sea posible a través de la copia se ha de
desechar; aunque rebajada en quilates siempre nos permite un contacto con la
obra maestra. Lo que se impone es, pues, prestar atencion a qué reproduccio-
nes pedimos el servicio de ponernos en contacto con la obra de arte. Aplicado
a nuestro caso concreto, se impone elegir con acierto la traduccion que se
piensa utilizar. En gran parte depende de este hecho el que la lectura se con-
vierta en realidad y no se quede en simple deseo, convertido en irrealizable por
no haber encontrado el instrumento adecuado. A facilitar esta eleccion hemos
querido contribuir con estas paginas.

Pio DE LUIS VIZCAINO






Los valores de la intimidad:
Iniciacion a una antropologia agustiniana
XV-

ORDO AMORIS

Mi amor es mi peso; por él soy arrastrado
por donde quiera que voy (Confess. XIII, 9, 10).

La virtud es orden en el amor (De civit. Dei XV, 22).
Ama y haz lo que quieras (In Epist. Ioan. tract. 7, 8).
Ama y-di lo que quieras (In Epist.v ad Gal. 57, 6, 1).

INTRODUCCION

Hay un hecho fundamental en la Ciudad de Dios: 1a redencion. Pero no
tan s6lo como ¢l centro de una partida y una secuencia historica, no; hay algo
mas. La redencion atina y hermana a los miembros dispersos por ¢l mundo,
para construir con ellos la civitas Dei, que es la verdadera comunidad huma-
na. Y lo que nos entrega como mensaje esta redencion, ademas de la anula-
¢ién del rescripto de culpabilidad original y sus consecuencias, es el amor:
amor de Dios al hombre, amor del hombre a Dios y amor del hombre al hom-
bre. La redencion todo lo iguala, fraternizandolo todo, puesto que no hay co-
sa de cuantas hizo el Sefior que mds aproxime a Dios ', que la imagen y seme-
janza de Dios, que el hombre en si refleja. Solamente porque en el hombre bri-
lla este reflejo de Dios, y porque €l vio su imagen reducida y desenfocada,
Dios se hizo hombre, para que el hombre volviera a ser Dios. Este resplandor
de Ia divinidad es también lo que acerca y hermana a los hombres entre si; y
asi esta imagen y semejanza es también el motivo principal de la sociabilidad

1. De civit. Dei, XII, 26.
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humana. De esta manera, Dios se constituye en el centro de las relaciones de
los humanos; y el motor de las mismas es el amor.

El cristiano —ciudadano de la civitas Dei— es el hombre auténticamente
tal por su origen y por su destino; y inicamente la persona humana adquiere
comprension desde el plano de su salvacidon, como destino altimo. Esta salva-
¢ion tiene que conquistarse en la tierra, dentro de la sociedad humana. Asi
concibe san Agustin la sociedad, como

un conjunto de muchas personas, unidas entre si con la comunién y confor-
midad de los objetos que ama; sin duda para averiguar qué sea cada pueblo
serd menester considerar las cosas que ama y necesita 2.

Esta sociedad no surge de un pacto o contrato bilateral, sino en torno a
un acervo de cosas que se buscan y aman.

Dios creo al hombre uno y singular, no para dejarlo solo, sin la humana com-
paniia, sino para encomendarle con esto mds estrechamente la union con la
misma compariia y el vinculo de la concordia, viniéndose a juntar los hom-
bres entre si, no sélo por la semejanza de naturaleza, sino también por el
afecto de parentesco, que aun la misma mujer se habia de unir con el varon
no la quiso crear como a él, a fin de que todo el género humano se propagase
y extendiese de un solo hombre 3.

Hay otros aglutinantes de la sociedad humana, ademas de este funda-
mental del amor de Dios y la semejanza de Dios en el hombre. Uno de los
principales es el lenguaje, como medio de expresion y comunicacion de ideas y
sentimientos 4. El lenguaje, ademas, es el instrumento de comprension entre
varios grupos del mismo idioma; y quienes piensan en comiin en una misma
lengua, se sienten también en la comunidad de los mismos valores espirituales.
Babel indica no solo separacion entre hombres, sino distanciamiento de senti-
mientos y de pueblos. v

Las antitesis antisociales del hombre quedan bien sefialadas en estas pala-
bras de san Agustin: No hay animal alguno tan discordioso por vicio y tan so-

2. Populus est coetus muititudinis rationalis, rerum quas diligit concordi communione so-
ciatus: profecto ut videatur qualis quisque populus sit, illa sunt intuenda quae diligit. Quaecum-
que tamen diligat, si coetus est multitudinis, non pecorum, sed rationalium creaturarum, et
eorum quae diligit concordi communione sociatus est, non absurde populus nuncupatur; tanto
utique melior, quanto in melioribus; tanto deterior, quanto est in deterioribus concors (De civit.
Dei, XIX, 24). '

3. Unum ac singulum creavit non utique sine humana societate deserendum, sed ut de eo
modo vehementius ei commendaretur ipsius societatis unitas vinculumque concordiae, si non tan-
tum inter se naturae similitudine, verum etiam cognationis affectu homines necterentur; quando
nec ipsam quidem feminam copulandam viro, sicut ipsum creare illi placuit, sed ex ipso, ut omne
ex homine uno diffundiretur genus humanum (De civit. Dei, XII, 21).

4. De civit. Dei, XIX, 7.
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cial por naturaleza como el hombre 5. La insociabilidad es un vicio; luego, la
comunidad es de derecho natural al hombre con todas sus consecuencias. Y no
se diga que el vicio de un hombre particular no dafia a la sociedad, porque hay
una estrecha relacion entre hombre-individuo y la comunidad social y politica,
en donde el individuo desarrolla su actividad, porque la sociedad no es otra
cosa que muchos hombres unidos en comunidad para defender mutuamente
sus derechos °©. '

La comunidad entre los hombres, esa propiedad que llamamos sociabili-
dad, esta inserta en el corazon del hombre, de cada hombre, como una necesi-
dad apremiante de subsistencia. No s6lo conviven los hombres para satisfacer
sus necesidades materiales, sino que, y mas principalmente, sienten la urgen-
cia de la compaiiia para llenar las exigencias del corazon en la convivencia con
los demas.

Dios quiso que todos los hombres formasen una familia, y que sus relaciones
mutuas estuvieran sefialadas con el amor de hermanos. Dios creo a todos los
hombres a su igamen y semejanza; y de un solo hombre hizo poblar la tierra,
dando a cada uno el mismo fin en el mundo que es él mismo .

Si todos tienen la misma finalidad en el motivo tinico de pervivencia en el
mundo —ir hacia Dios— vy los mismos medios de conseguir este fin —amor a
Dios y al pro6jimo—, no se concibe como un hombre puede vivir disgregado de
la comunidad humana, a la que por su naturaleza pertenece. Sélo hay dos ca-
minos a la perfeccion del hombre, para hacerse y constituirse mas en si mis-
mo: amar a Dios y amar al pr6jimo; o uno solo, si se quiere: el amor. Y

si hay algin otro medio de perfeccionamiento humano en esto se resuelve to-
do: amards a tu préjimo como a ti mismo... Porque el amor es la plenitud de
laley 8.

El mismo Cristo, cuando oraba al Padre, no pedia mas que esto: que la
convivencia humana fuera perfecta; que hubiera entre los hombres unidad de
pensamiento y sentimiento: que todos sean uno como ti y yo somos uno °. La
unidad en la convivencia humana esta santificada por Cristo, el hermano ma-
yor, que uniendo lo humano y lo divino en su persona, ejemplifica y fortifica
las relaciones entre los hombres y entre los hombres y Dios. Un misantropo es
un tipo anormal, que no sélo esta sobrando en la sociedad, sino que, ademas.
destruye una célula de la sociedad, que es su propia persona. Y, trasladando

5. Nihil enim est quam hoc genus tam discordiosum vitio, tam sociale natura (De civ. Dei,
XI1, 27). .

6. De civit. Dei, X1X, 21; Epist. 155, 3, 9; De civit. Dei, XV, 8, 2; Epist. 138, 2, 10.

7. Concilio Vat. II: Const. Past. sobre Ia Iglesia en el mundo actual, parte I, cap. 2, n. 24.

8. Rm 13, 9-10; 1 Jn 4, 20.

9. In17,21-22.
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esto a la vida espiritual, todos formamos una unidad social en el Reino de
Cristo, que nos preside como Cabeza de su Cuerpo Mistico, y con esto nos en-
tronca con el Padre. Tratar de separarse de este Reino, es impedir la vida de la
gracia en cada uno de nosotros y en los demés, hacia quienes nosotros debe-
mos encauzar esa savia vital que corre por todo el organismo. La comuni6n de
los santos es la forma estereotipada mas clara y eficiente de la comunidad y
convivencia fraternal entre los hombres.

En todo lo creado se muestra una razoén: razon de ser y razon de destino.
La razon de destino est4 ampliamente desarrollada en esa universal concep-
cion genial de san Agustin, que €l tituld ordo amoris, que es como la expresion
de una razé6n interna, que todo lo mueve, porque todo lo ha creado con una
intencionalidad definida. Todo tiene un orden, que manifiesta una finalidad
universal y una finalidad individual de destino. Todo camina en la congruen-
cia, porque todo entre si es congruente; y las partes todas del conjunto forman
una totalidad armoénica °. Y aunque en algiin momento se rompiera la unidad
congruente del ritmo universal, atin entonces las discordancias, atendiendo al
conjunto, por ningtn lado se advierten ', y hacen resaltar mas todavia la in-
tencion del Creador 2. Todo esta dirigido por una universalis via salutis a la
universal intencionalidad de destino en la mente de Dios !3. La misma defini-

10. Deordine, 1,1,2;1,2, 14; 1, 5, 14.

11.  De quant. animae, 36, 80.

12. Qui ordo atque dispositio quia universitatis congruentiam ipsa distinctione custodit, fit
ut mala necesse sint. Ita quasi ex antithetis quodammodo, quod nobis etiam in oratione iucundum
est, id est ex contrariis, omnium simul rerum pulchritudo figuratur (De ordine, 1, 7, 18). Ita ordi-
nem saeculorum tanquam pulchrerrimum carmen ex quibusdam quasi antithetis honestaret. An-
titheta enim quae apellantur, in ornamentis elocutionis sunt decentissima, quae latine apellantur
opposita, vel quod expresius dicitur, contraposita... Sicut ergo ista contraria contrariis opposita
sermonis pulchritudinem reddunt; ita quadam, non verborum, sed rerum eloquentia contrario-
rum oppositione saeculi pulchritudo componitur (De ordine, 1, 19, 13),

13. Haec est religio quae universalem continet viam animae liberandae; quoniam nulla nisi
haec liberari potest. Haec est enim quodam modo regalis via; quae ducit ad regnum, non tempo-
rali fastigio nutabundum, sed aeternitatis firmitate securum... Quaenam ista est universalis via,
nisi quae non sua cuique genti propria, sed universis gentibus quae communis esset divinitus im-
pertita est?... Providentiam quippe divinam sine ista universali via leberandae animae genus hu-
manum relinquere potuisse non credit. Neque enim ait non esse, sed hoc tantum bonum tantum-
que adiutorium nondum receptum, nondum in sua notitia perlatum: nec mirum. Tunc enim Por-
phyrius erat in rebus humanis, quando ista liberandae animae universalis via, quae non est alia
quam religio christiana, oppugnari permittebatur ab idolorum daemonumque cultoribus regibus-
que terrenis... Haec est igitur animae liberandae universalis-via, id est universis gentibus divina
miseratione concessa (De civit. Dei, X, 32, 1-2). Todo este capitulo es interesante, y en el que afir-
ma san Agustin contra Porfirio que s6lo la religion cristiana es dada a todos para la salvacion uni-
versal.
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cion de orden comprenderia la oposicion de contrarios: parium dispariumque
rerum sua cuique loca tribuens dispositio '*.

Esta via universal del salvacién —destino global del mundo— enclava a
cada hombre en su propia mision de cada dia, en la historia que va dejando
cada hora. Por eso, a partir de la creacion, no s6lo se llega al origen del uni-
verso y al principio fontal de cada ser, sino que se abre una historia para cada
hombre, y en ella se aprecia un indice que sefiala a todos una meta y un desti-
no. Unicamente dentro de este universalismo se comprenden las disonancias,
que hacen resaltar mas intensamente toda la melodia del conjunto armoénico.
La totalidad de lo existente, partiendo de la creacion, unificada desde su ori-
gen, concurre a la unanimidad del todo en la direccion y en la intencidén %; y
todo es conducido a puerto seguro !¢, aunque otra cosa aparezca; porque todo
esta concorde en el tiempo con la Sabiduria eterna '7,

Todo orden, dentro de la diversidad de seres, se reline y unifica en una
Unica norma divina, en Dios mismo; pero no en un Dios identificado con el
mundo, como hipostasis del mismo, sino en el Dios personal, en el Dios del
Génesis, Dios Unico y creador. Aunque todo ha salido de Dios, en Dios tiene
su centro, y a Dios se orienta como fin intencional de destino '3; nada se con-

" funde con Dios, que todo lo trasciende y de todo se diferencia. Luego cuanto
existe se origina, perfecciona y acaba en Dios. Asi puede decir san Agustin en
aquella sublime oracion de los Soliloquios:

Dios, creador de todas las cosas, dame primero la gracia de rogarte bien, des-
pués hazme digno de ser escuchado y, por iltimo, librame, Dios, por quien
todas las cosas que de su cosecha nada fueran, tienden al ser. Dios, que no
permites se aniquilen los seres, que de suyo buscan la destruccién. Dios, que
creaste de la nada este mundo, el mds bello que contemplan los ojos. Dios,
que no eres autor de ningiin mal y haces que lo malo no se empeore. Dios,
que a los pocos que en el verdadero ser buscan refugio les muestras que el mal
s6lo es privacion de ser. Dios, por quien la universalidad de las cosas es per-
fecta, aun con los defectos que tiene. Dios, de quien no procede disonancia
alguna cuando se armonizan lo peor con lo mejor. Dios, a quien ama quien es
capaz de amar, sea consciente o inconscientemente. Dios, en quien estdn to-
das las cosas, pero sin afearte con su fealdad ni dafiarte con su malicia o ex-
traviarte con su error. Dios, que sélo los puros has querido que posean la ver-
dad. Dios, Padre de la verdad, Padre de la sabidurfa y de la vida verdadera y
suma; Padre de la bienaventuranza, Padre de todo lo bueno y hermoso, Pa-

14. De civit. Dei, XIX, 13.

15.  Ordo est quo agit Deus omnia quae sunt (Confess. 111, 8, 16). Cfr. De ordine, 1, 5, 4; 1,
10, 28; 11, 4, 11.

16. De div. quaest. 83, q. 53.

17. De Trinit. 11, S, 8; Epist. 138, 1, 2-5.

18. Enarrat. in psal. 57, 16.
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dre de la luz inteligible, Padre de nuestras inspiraciones, con que disipas
nuestro sopor y nos iluminas; Padre de la prenda que nos amonesta volver a
ti.

A ti te invoco. Dios verdad, principio, origen y fuente de la verdad de todas
las cosas verdaderas. Dios, sabiduria, autor y fuente de la sabiduria de todos
los que saben. Dios, verdadera y suma vida, en quien, de quien y por quien
viven todas las cosas que suma y verdaderamente viven. Dios, bienaventuran-
za, en quien y por quien son bienaventurados cuantos son bienaventurados.
Dios, bondad y hermosura, principio, causa y fuente de todas las cosas bue-
nas y hermosas. Dios, luz espiritual, que barias de claridad las cosas que bri-
llan a la inteligencia. Dios, cuyo reino es todo el mundo, que no alcanzan los
sentidos. Dios, que gobiernas los imperios con leyes que se derivan a los rei-
nos de la tierra. Dios, separarse de ti es caer; volverse a ti es revivir, morar en
ti es vivir. Dios, a quien nada pierde sino engafiado, a quien nadie busca sino
avisado, a quien nadie halla sino purificado. Dios, dejarte a ti es ir a la muer-
te; seguirte a ti es amar; verte es poseerte. Dios, a quien nos despierta la fe, le-
vanta la esperanza, une la caridad. Te invoco a ti, Dios, por quien vencemos
al enemigo. Dios, por cuyo favor no hemos perecido nosotros totalmente.
Dios, que nos avisas que vigilemos. Dios, con cuya luz discernimos los bienes
de los males. Dios, con tu gracia evitamos el mal y hacemos el bien. Dios, ti
nos fortificas para que no sucumbamos a las adversidades; Dios, a quien se

debe nuestra obediencia y buen gobierno. Dios, por quien aprendemos que es

ajeno lo que alguna vez crefamos nuestro y que es nuestro lo que alguna vez
crefmos ajeno. Dios, por quien superamos los estimulos y halagos de los ma-
los; Dios, por quien las cosas pequerias no nos envilecen y nuestra porcién no
estd sujeta a la inferior. Dios, por quien la muerte serd absorbida con la victo-
ria. Dios, que nos conviertes y nos desnudas de lo que no es, y nos.vistes de lo
que es. Dios, que nos haces dignos de ser oidos. Dios, que nos defiendes.
Dios, que nos guias a la verdad. Dios, que nos muestras todo bien, ddndonos
la cordura y librdndonos de la estulticia ajena. Dios, que nos vuelves al cami-
no. Dios, que nos traes a la puerta. Dios, que haces que sea abierta a los que
llaman. Dios, que nos das el Pan de la vida. Dios, que nos das la sed de beber
lo que tomado nos sacia. Dios, que arguyes al mundo de pecado, de justicia y

"de juicio. Dios, por quien no nos arrastran los que no creen y reprobamos el

error de los que piensan que las almas no tienen ningiin mérito delante de ti.

" Dios, por quien no somos esclavos de los serviles y flacos elementos. Dios,

que nos purificas y preparas para el divino premio, acude propicio a mi ayu-
da. _ ‘

Todo cuanto he dicho eres tii, mi Dios tinico; ven en mi socorro, una, eterna
v verdadera Sustancia, donde no hay ninguna discordancia, ni confusion, ni
mudanza, ni indigencia, ni muerte, sino suma concordia, suma evidencia, so-
berano reposo, soberana plenitud y suma vida; donde nada falta ni sobra;
donde el progenitor y el unigénito son una misma sustancia. Dios, a quien sir-
ven todas las criaturas capaces de sumision, a quien obedecen todas las almas
buenas. Segun tus leyes giran los cielos y los astros realizan sus movimientos,
el sol produce el dia, la luna templa la noche, y todo el mundo, segiin lo per-
mite su condicién material, conserva una gran constancia con las regularida-
des y revoluciones de los tiempos; durante los dias, con el cambio de la luz y
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las tinieblas; durante los meses, con las crecientes y menguantes lunares; du-
rante los afios, con la sucesién de la primavera, verano, otofio e invierno; du-
rante los lustros, con la perfeccion del curso solar; durante los grandes ciclos,
por el retorno de los astros a sus puntos de partida. Dios, por cuyas leyes
eternas no se perturba el movimiento vario de las cosas mudables y con el fre-
no de los siglos que corren se reduce siempre a cierta semejanza de estabili-
dad; por cuyas leyes es libre el albedrio humano y se distribuyen premios a los
buenos y castigos a los malos, siguiendo en todo un orden fijo. Dios, de ti
proceden hasta nosotros todos los bienes. Tu apartas todos los males. Dios,
nada existe fuera de ti, nada sobre ti, nada sin ti. Dios, todo se halla bajo tu
imperio, todo estd en ti, todo estd contigo. Tii creaste al hombre a tu imagen
y semejanza, como lo reconoce el que se conoce a si... 1,

Lo mismo en la Ciudad de Dios %, en donde se expresa mas profunda-
mente ¢l origen, el camino y meta de todo lo creado 2.

En este orden-finalidad todo se ajusta, y en donde se sirve al Sefior; no
porque Dios necesite el servicio, sino porque, ajustandose todo el hombre a él,
encuentra remedio a su indigencia. ‘ o

Lo que Dios manda no lo hace para su provecho, sino en el del que es manda-
do; por eso, es verdadero Serior. No necesita de su siervo; en cambio, éste no
puede remediar su miseria sin él 22,

Todo este orden universal concurre teleol6gicamente a la final y suprema
socializacion en la plenitud de los tiempos: Cristo en todo, como todo centra-
do en Cristo, glorificando a Dios y gozando de Dios.

Lo irracional se ajusta al orden sometido a la ley de la quietud en la nece-
sidad del reposo para los inanimados —minerales—, a la del crecimiento-vida
—vegetales— y a la ley ciega del instinto-sentimiento —animales irraciona-
les—. Para el hombre todo es disntinto. El contenido del hombre, de este
hombre concreto, no del hombre-idea o concepto, se manifiesta en el obrar de

19. Solil. 1, 1, 2-4.

20. De civit. Dei, V, 11.

21. ... a quo omnis modus, omnis species, omnis ordo; a quo est mensura, numerus, pon-
dus; a quo est quidquid naturaliter est, cuiuscumque generis est, cuiuslibet aestimationis est; a
quo sunt semina formarum, formae seminum, motus seminum atque formarum: qui dedit et car-
ni originem, pulchritudinem, valetudinem, propagationis fecunditatem, membrorum dispositio-
nem, salutem concordiae: qui et animae irrationali dedit memoriam, sensum appetitum; rationali
autem insuper mentem, intelligentiam, voluntatem: qui non solum caelum et terram, nec solum
angelum et hominem; sed neque exigui et contemptibilis animantis viscera, nec avis pennulam,
nec herbae flosculum, nec arboris folium sine suarum partium convenientia, et quadam veluti pa-
ce dereliquit: nullo modo est credendus regna hominum eorumque dominationes et servitutes a
suae providentiae legibus alienas esse voluisse (De civit. Dei, V, 11). Sicut creator, ita et remune-
rator, donec universi saeculi pulchritudo, cuius particulae sunt quae suis quibusque temporibus
apta sunt, velut magnum carmen cuiusdam ineffabilis modulatoris excurrat (Epist. 138, 1, 5).

22. Confess. 111, 8, 15.
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cada dia; todo lo que entrafia el vivir: despertarse, hacer; caminar, alegrarse;
reposar, dolerse; proyectar, alejarse; gozar, sufrir. Todo esto y mas verbos
con los que el hombre aparece como sujeto agente. Siempre en accidn, se pro-
yecta hacia; nunca esta el hombre en la pura estatica del estancamiento; siem-
pre en camino, nunca en el reposo del no-obrar, aun cuando no actie externa-
mente. Dentro de él vibra constante la accion del determinarse hacia algo: in-
mensa intencionalidad intensiva. Y como sujeto de la oracion siempre presen-
te, exige el complemento verbal: término de esa accion. La verdad como bien
y el bien como verdad son ese complemento directo que el hombre realiza en
cada instante; bien y verdad reales o ficticios, pero siempre bajo la denomina-
cion de tales y reales; aun cuando sean desviaciones, él siempre las toma como
algo real y verdadero.

.

A. El amor, nexo intencional

Siempre actuando de sujeto, el hombre esta siempre en la accion del ver-
bo. Tanto, que muchas veces confundimos el nexo del predicado-sujeto con
alguno de estos dos tltimos elementos gramaticales en su contenido psiquico-
axiologico. Es entonces cuando el hombre no actia como hombre: cuando su
oracién gramatical —de contenido psiquico— no encierra las condiciones de
nexo entre los dos elementos constitutivos de la oraciébn —contenido
axiologico—. Si falta esta intencionalidad axiologica, la oracion pierde su sig-
nificado; y el hombre, sujeto de la misma, queda flotando en el vacio de la ac-
cién por falta de conexibdn entre sus generadores. Esta intencionalidad huma-
na en la accion es siempre un movimiento interior o externo, que planta al
hombre en la vida del hacer.

Pero el hombre no vive nunca a expensas de estas intencionalidades, que
pudiéramos traducir como un simple medio de estimulos. Si asi fuera, dejaria-
mos reducido al hombre a la condicién de los brutos. Es también verdad que
el hombre desarrolla toda su actividad en medio de esta zona de estimulos bio-
l6gicos; pero entonces tomamos a esta zona como algo trascendente o reba-
sante; y con ella se centra el hombre en el mundo de las realidades. Radicado
en la realidad, el hombre escoge su situacion en ella; y gracias al principio in-
material, espiritual, que lo anima; escapa a la condicidon de mero movimiento
inmanente de un organismo, o del mismo movimiento. Es algo el hombre que,
al hacerse su situacion en la realidad, se afinca en ella como duefio de si mis-
mo y hasta duefio de la-misma realidad circundante, cuando ésta es.inferior
o de su misma condicion; y cuando le es superior, es la Realidad —con ma-
yiscula— la que lo-toma y lo asciende hasta Dios. Unicamente en este sentido
es el hombre sujeto de la oracidn: como duefio de la realidad por un principio
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formal-espiritual, que le hace constituirse en poseedor de si frente a la cam-
biante intencionalidad, que el predicado tiene para él, que es el sujeto.

Por esto, nos damos cuenta de una frase muy manida en estos tiempos: e/
hombre es siempre el mismo y nunca lo mismo. Pero, con la condicion de
mantenerse siempre alerta, luchando, para seguir siendo siempre él mismo, en
idéntica forma en las diversas fases del hacer racional, como sujeto invariable
de la oracion.

Como todo sujeto gramatical, el hombre est incluido en los tres tiempos
del verbo: pasado, presente y futuro. La oracion, que realiza con el verbo, ahi
queda, frente a él, en un tiempo pasado; pero en los efectos, que de ella se des-
prenden, puede influir en el ahora y en el después humanos. Inserto el hombre
en el ahora, en el ahora de su obrar, de su pensar y de su querer, es duefio del
tiempo, de su tiempo, por la conexion psiquica de su verbo actuar. En el ahora
de su siempre debe mantener el equilibrio, que le dicta su condicion racional,
en el antes, porque éste influye en el ahora y puede conformar su después.

En la concordancia de los dos elementos gramaticales —sujeto y pre-
dicado— el hombre es el mensajero de una buena nueva. En concordancia
consigo mismo y con su realidad circundante, se constituye el hombre en me-
sias, y tiene que comunicar al mundo esa buena nueva: la que Dios le confid
en su misién humana; ése es su mensaje. Asi, el hombre nunca se agota en el
obrar. Y aqui nos viene de perillas la idea del hombre interior agustiniano, la
del hombre que siempre estd en nexo racional entre su ser —sujeto— y su
obrar —predicado—. Con mucha frecuencia confundimos el contenido real
del hombre interior agustiniano, reduciéndolo a una caricatura de tal. Y asi
decimos que es un hombre que vive para-si-en-si y de-si-para-si, un hombre
que esta nadando en las oscuridades del ser humano, encerrado €n no sé qué
mazmorra interna de nuestra espiritualidad. No; no es asi el hombre interior
agustiniano. San Agustin nos dice que el hombre interior es el ser humano vi-
viendo en la conformidad de su pensar, de su querer, de su obrar. O como dice
muy bien Mariano Yela: «Es la posesion del sentido personal de la vida afecti-
va psicofisicamente real» 2. Lo contrario es el egoista, el misantropo, olo que
se quiera, menos el hombre interior agustiniano. El hombre interior es toda la
persona humana, sin mixtificaciones ni divisiones, toda ella, que vive su vida
en la racionalidad 2. Este es el hombre, en donde habita la verdad %, en don-

23.  Mariano Yela: La forma en el hombre, Revista de Filosoffa, 68 (1959), 5-6, pag. 12,
Madrid.

24. De anima et eius origine, 1V, 11, 20; De Trinit. X1, 1, 1; De magistro, I, 2.

25. De vera rel. 39, 72.
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de Dios se deja ver como una luz que ilumina todas las verdades del hombre y
al hombre todo %.

Aun hay mas en este nexo del hombre-sujeto con su predicado. Entre los
dos se da una relacion mutua, de ambos a dos, reciprocamente. Pero esta rela-
cidn es extensiva; no se queda en este compartimento, estancada, del sujeto al
predicado y viceversa. Va mas lejos: es una relacion trascendente hacia el con-
tenido que ambos significan, hacia las cosas; y, desde las cosas a Dios. En am-
bos elementos se da una intencionalidad, que es ascenso a lo Absoluto. Esta
intencionalidad se manifiesta en ambos términos por la influencia que el suje-
to ejerce sobre el predicado. Si el sujeto —el hombre en nuestro caso— esta
todo €l ordenado hacia 10 Absoluto por necesidad y aspiracion libre, 1o mismo
el predicado, que siempre sigue la direccién marcada por el sujeto, por la ener-
gia del nexo —también intencionalidad— hacia el sujeto, del que depende en
todo para subsistir y consistir. El hombre tiene como mision estar ordenado
hacia Dios, el valor supremo, lo Absoluto; y si la tiene el hombre como sujeto, el
predicado —la accion verbal del sujeto-hombre— sigue su misma direccion; el
obrar del hombre tiene que ir hacia Dios. Y cuando el sujeto desvia la direc-
cion de esta intencionalidad por su libertad torcida, eso mismo hace el predi-
cado al actuar bajo el dominio del sujeto. Y cuando los dos, el hombre-sujeto
y el predicado-obrar, se dirijan a Dios, como término intencional y término
intensional, tendremos un hombre nuevo al estilo paulino, que descartd al
hombre viejo por la afirmacion de los valores eternos de la persona humana.

En el reino del ser el hombre ocupa el centro de 1a creacion. A cada ser le
corresponde un lugar en el cosmos. Este lugar nos interesa traducirlo ahora
por la mision de cada ser en el mundo; y expresamos la frase anterior con este
contenido ontico y axiologico: todo ser en el mundo tiene una misién que
cumplir, y que es la razon de su existencia; por consiguiente, también el hom-
bre tiene una mision en el mundo. '

El ser inanimado tendra su mision en la mera existencia inmovil: en el es-
tar, simplemente. El mineral es, nada mas; no act@ia. Su ley es la inercia.
Tampoco se reproduce; no crece; aumenta su volumen por yuxtaposicion, por
coherencia o adherencia. No tiene vida en si. Su movimiento no es inmanente;
es sOlo de un lugar-a otro, transetnte. No tiene aquel equilibrio vital e intimo,
caracteristico de los seres que tienen vida. El equilibrio llena su ser por com-
pleto en la inercia.

Al ser viviente, si es vegetal, le corresponde el movimiento vital inmanen-
te de nacer, crecer, reproducirse y morir: una mision de inmovilidad insensiti-

—_—

26. De libre arbit. 11, 11, 28; De div. quaest. 83, q. 42, 2.
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va, y por ella alcanzar su finalidad en el mundo. Su mision es estar ahi, sefia-
lando por movimiento insensitivo la ruta del Creador. Esta siempre dentro de
su ley, siempre en la estabilidad de su equilibrio.

Si el ser viviente es semoviente, es animal —un bruto, un irracional—, al
ser estatico del mineral y al estar en movimiento insensitivo del vegetal se le
afiade una nota especifica y clasificante: es un ser que siente. El sentir es su
distintivo especifico entre los seres existentes. Su mision es ya mas elevada:
apunta al Creador con un alma sensible. El animal vegeta; pero también sien-
te, y conoce. La sensibilidad regula todas sus acciones instintivas. No se mue-
ve ni actlia, ni grita, ni ataca, porque piense, porque una urgencia del deber le
mueva a ello; sino por algln estimulo interno o externo que le obliga: el ham-
bre, el dolor, el goce, el miedo... Todo él es instinto; y, como instinto, innato
y ciego, predeterminado por su naturaleza bruta. Por mas que en muchos ca-
sos se nos hable de la inteligencia de algtin animal, si se analizan las cosas con
serenidad, encontramos que todo eso es origen de una sola causa: el instinto,
impulso ciego, nada de conocimiento racional; sensibilidad multiforme, ex-
‘quisita; pero, al fin de cuentas, sensibilidad y nada mas. El animal conoce lo
conveniente en cada caso; pero no la conveniencia como concepto.

Si el ser viviente es un racional, es un hombre; y su mision es levantarse
por encima de los demas seres y unirse con Dios. Lo que caracteriza al hombre
es su razon: la inteligencia, la voluntad, la libertad. El hombre es un complejo
de sensaciones y operaciones conscientes, que reflejan toda una actividad espi-
ritual, clamando por un principio unitario y simple. La consciencia del fin de
la accion es lo méas particular del hombre; y lo que hace que el hombre sea
hombre, y que se distinga de los irracionales. El hombre no s6lo obra por im-
pulsos del instinto —esa fuerza ciega que obliga a la accién sin remedio, sin
una posible reaccidon en contra—; es mas, puede actuar contra su mismo ins-
tinto, si es que se puede hablar de instinto para el hombre. En su interior vibra
una energia suprasensible, que le hace reaccionar contra todo lo que halaga su
apetito, y que, por reflexion consciente, se mueve hacia la verdad y hacia el
bien.

La ley del hombre es su razon. Con la razon puede escoger los medios que
mas rapidamente, y con mayor fruto, le llevan a un fin. Siempre puede esco-
ger estos medios razonables. Pero, ;siempre vive conforme al principio que le
urge al bien y a la verdad? ;Cuantos hombres hay por el mundo, que puedan
decir que nunca se arrepintieron de algo? ;Podriamos citar uno tan s6lo que
en su vida no haya dejado algo que desear? Para encontrar ese hombre ten-
driamos que encender «la linterna de Didgenes», y recorrer el mundo entero
en busca del hombre integro, del que nunca mancillé6 o mas minimo su con-
ciencia, del que fue consecuente con su razon, del que en todo y en todos los
instantes de su vida procedi6 con ecuanimidad y justeza, dominando su accién
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y reaccion con la reflexion consciente; y nos llevariamos un gran desengafio al
encontrarnos en el mismo punto de partida, contristados, porque no pudimos
dar con un hombre que haya conservado el equilibrio entre la ley de surazén y
su quehacer constante. ‘

Es un hecho que no podemos negar. Cuando en todo el orden inferior al
hombre —en el mineral, vegetal y animal— se observa el equilibrio, que Dios
estableci6 en el principio, en el hombre esa ecuanimidad no se guarda; porque
muchas veces el hombre trastrueca la razon de su vida y de su mision en el
mundo. Somos seres desequilibrados, y lo somos voluntariamente. Inclinados
por naturaleza al bien, a lo noble, a lo grande, en lugar de ser resplandor de la
bondad, del orden, de la nobleza, de la grandeza, somos arquetipo de la desin-
tegracion personal. Porque en nuestro vivir de cada instante rompemos la ar-
monia y la paz, llevados de lo bajo, de lo feo, de lo pequefio, que halaga nues-
tro apetito. Obrar bien nos cuesta tanto trabajo, que muchas veces rompemos
el nexo con nuestro predicado verbal del obrar; y sucumbimos en la lucha por
la integridad de nuestra persona. Y lo que debiera sernos natural y facil, nos es
tragicamente doloroso y arduo. -

(Cual es la causa de este desequilibrio humano? Admitamos o no la caida
de que nos habla el relato biblico, sabemos que algo se ha escapado del hom-
bre, algo que, con su ausencia, empequefiece la personalidad-del hombre. Sen-
timos ansia de libertad; y nos vemos fuertemente traillados con la maroma de
la impotencia del esclavo. Y en esta ansia consumimos nuestro obrar, porque
hemos perdido el verdadero sentido de intencionalidad al caminar nuestro
obrar hacia una meta, que no nos es apropiada.

Si en cada cosa esta el rastro de Dios 27, en el hombre es Dios quien se ha-
ce presencia a la racionalidad humana. Asi, cuanto mas racional es el hombre,
cuanto mas quiera ser hombre, mas unido esta a Dios 2. Cuanto mas desarro-
lle su personalidad, cuanto mas entienda, cuanto mas sepa de las cosas, mas
estrechamente se une a Dios. Y esto por la-razbn de su ser esencial humano, en
donde resplandece la imagen de Dios; y por la razén de verdad, que el hombre
encuentra en lo demas que no es si-mismo, por venir toda verdad de la fuente
inmutable e inagotable, que en Dios subsiste . Entonces el saber humano po-
demos traducirlo como un conocer mas - profundo de Dios y como un amar
mas intimo a Dios. ' ‘

El hombre no sube a Dios, porque anda embobado en el escuchar el ruido
del mundo. Es que entonces da importancia real a lo que s6lo la tiene en signi-

27. Confess. 111, 7, 21.
28. De libre arbit. 111, 7, 21.
29. De div. quaest. 83, q. 46, 2.
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ficacion. Usando de los nombres como realidades, se estanca su pensamiento
—y muchas veces, casi siempre, su sentimiento— en lo pasajero de los soni-
dos, y no se adentra en el contenido real y consistente de los seres. En cierta
ocasidén me presentaron una caricatura: un joven escuchando un aparato de
radio-transistor. Estaba embelesado escuchando una melodia desorganizada
—una de ésas que llamamos hoy muisica concreta—, y llevaba el dedo a los la-
bios, tratando de imponer silencio a un ruisefior que lanzaba endechas al
Creador de la naturaleza. Esto mismo pasa a los hombres, cuando, desprendi-
dos de su significado racional de nuestra misién humana de ir hacia Dios, po-
nemos el dedo en los labios, imponiendo silencio a nuestra inteligencia; y deja-
mos que el corazon se nutra y sature de lo mezquino, arritmico e invalorable
de lo caduco de un placer o de un rastrero sentir.

B. Justicia o injusticia

Sabida es la preocupacion de Agustin por el mal, en el problema de su.
origen y esencia; no del mal fisico, sino de la problemética ético-religiosa
que lleva consigo el problema. El mal fisico, en lugar de perturbar el orden, lo
subraya y avala. ;El mal moral? Este entra en escena con el hombre, con el li-
bre albedrio de la voluntad. El hombre, encauzado en el orden universal, tiene
la facultad de rebelarse contra la armonia, contra Dios, que la puso en el
mundo ¥, -

Todo se entiende muy bien en este orden a Dios, cuando todo el hombre
camina en rectitud del bien-justicia; pero cuando se coloca desde el lado del
mal, todo cambia, y el problema se acenttia al crecer la dificultad. Esto lo vio
claramente san Agustin. Es que el pecado incide en el mundo como un de-
rrumbamiento del orden, y es como si se introdujera una escisiéon esencial den-
tro de la creacion, y todo se quebrara en dos. En el pecado original se da un
hecho historico, y por él nacen los hombres empecatados; el tiempo-historia se
hace asi tiempo-pecado, que todo &l mira y conspira por un tiempo-redencion-
salvacion. Pues, a pesar de esta fisura en la creacion, atin en el hombre, con su
pecado y todo, si malo por su voluntad y bueno por naturaleza, hay un fondo
de bondad por el que se puede reintegrar al orden y colocarse en la tranquili-
dad de lo arménico. Lo ético no constituye un mundo aparte, porque la mal-
dad no entrafia algo sustancialmente separado del todo, sino un status, que

30. Remitimos al lector al trabajo del P. Saturnino Alvarez Turienzo: Entre maniqueos y
pelagianos. Iniciacién al problema del mal en San Agustin - La Ciudad de Dios, 167 (1954), pags.
99 y ss. También a Joseph Mausbach: Die Ethik des heilegen Augustinus; Freiburg im Breisgau,
1909.
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supone la misma naturaleza, que, aunque averiada, todavia buena y con capa-
cidad de salvacién. Y cuando el hombre se convierte en malo, no es por su na-
turaleza, sino por su perversa voluntad.

El hombre, cuando se separa de la via del bien, se aparta también de
Dios. Y cuando esto sucede, es que no quiere recordar que cuanto hay de ver-
dad, hermoso y bello, que cuanto esy en la medida que es, viene de Dios; y en
lugar de Dios se coloca o trata de colocarse €l en el centro, origen y fin de lo
bueno, hermoso y verdadero 3L Esto no queda s6lo en el hombre, sino que en
el mundo de lo creado ha habido, con esta postura humana de aversion a
Dios, una inversion de valores en la jerarquia natural de las cosas. Las cosas
creadas estan para usarlas como medios a un fin, que se encuadra en el orden
universal.

Cuando el hombre abusa de ellas, es que las goza en lugar de usarlas. En-
tonces sucede el trastrueque en la jerarquia: el uti se convierte enfrui, y las co-
sas en fin en lugar de medios 2 El lugar que debe ocupar Dios en el hombre
esta tomado por algo fuera de su centro; es decir, Dios queda suplantado por
la criatura; y es como si ésta exigiera para si atributos que sélo a Dios son de-
bidos; se ama como hien supremo lo que s6lo tiene una esencia creada 3

La conducta humana esta transida por la dimension moral. Nada hay in-
diferente en el actuar del hombre: es bueno, o es malo; no hay término medio;
todo esta afectado por el mundo de lo ético. Esto lo sabe perfectamente san
Agustin. Toda su controversia con Pelagio es una prueba evidente de ello. To-
do lo humano —lo interno y lo exterior— esta atravesado por la exigencia de
lo moral, individual y socialmente 34

Lo moral, que esta presente en todo el hombre agustiniano, es la conse-
cuencia de un compromiso con un orden objetivo; compromiso de sumision,
no de rebelion, y en el que Gnicamente se constituye, se hace y se perfecciona.
No es este compromiso un capricho de Dios, es exigencia del natural humano
racional en abertura hacia el bien. Y si el hombre es abertura al bien, cuando a
él se llega, se hace bueno, se perfecciona racionalmente, y se hace beneficiario
de la bondad & Asi, el bien es la cima de este orden realizado y realizable.
Luego, la perfeccion humana sera escalar la cima de los valores, centrar en
ella todo lo humano; y, desde ella, actuar, pensar y amar. No hay bienes sepa-
rados e independientes en la escala de valores; todos se enlazan y concurren a

31. De libre arbit. 11, 19, 53.

32.  Frui enim est amore alicui rei inhaerere propter seipsam. Uti autem, quod in usum ve-
nerit ad id quod amas obtinendum referre, si tamen amandum est (De doct. christ. I, 4, 4).

33. De doct. christ. I, 3-5; De div. quaest. 83, g. 10.

34. De vera rei. 55, 110; Epist. 155, 3, 9.

35. Nihil Deus iubet quod sibi prosit, sed illi cui iubet (Epist. 138, I, 6).
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la perfeccion del que esté en la cima; por eso, se exige el camino del hombre
por la escala hasta llegar al Bien supremo; y en la medida que lo consiga, el
hombre se acabari, se perfeccionara. La ética agustiniana no es ética de virtu-
des, de deberes, que es lo mismo que la puesta en marcha de todo lo humano
hacia la meta de destino; y el hombre camina, no actualizando virtudes, sino
ingresando todo él en el orden universal de los seres y de los bienes por su
comportamiento de dignidad. La perfeccion humana es perfeccidon comunita-
ria —socializacién santificante y santificadora—, y no una participaciéon de
multiplicandos singulares y separados. Y esto se consigue poniendo la vista y
el corazon en la moral de los deberes.

El orden en san Agustin es la manera que Dios tiene de realizar cuanto
existe *¢, El modo de orden humano dentro del universo consiste en no salirse
del orden establecido, en dejarse ordenar. Y siendo el hombre un ser en voca-
cién, con vocacién y para la vocacion, la respuesta afirmativa a ella en esas
tres situaciones-limite consiste su puesta en orden y su caminar en el orden.
Cuando no contesta, o responde negativamente, es que camina en desorden.
El modo de participar en el orden es comulgando, actuando en comunidn; y
esto se hace cuando la entrega radica en la voluntariedad a través del amor. La
conversio agustiniana, con la que actualiza el hombre la puesta en orden de to-
do lo suyo, se realiza s6lo con y por el amor. El amor lleva y trae al hombre,
como-un peso a su centro, y le da la direccion al fin ¥. Todo lo polariza el
amor: el orden y el desorden . Lo ético, como una ordenada direccion a un
fin, recorre todo lo largo de la existencia de cada hombre y de toda la humani-
dad, de principio a fin. La conducta humana se calificara dentro de este orden
como un ajuste o un desajuste. Luego, ademas de la presencia humana, se da

la otra presencia de Dios, no s6lo como creador, sino como ordenador-con-
certador de los principios, medios y fines. Sin esta presencia de Dios, el mun-
do seria un caos y pronto se desintegraria ¥,

36. -Ordo est quo Deus agit omnia quae sunt (Confess. 111, 8, 16). Cfr. De ordine, 1, 5, 14;
I, 10, 28; I, 4, 11. : .

37. Confess. XIIIL, 9, 10.

38. Quanquam et in hac vita virtus non est, nisi diligere quod diligendum est: id eligere,
prudentia est; nullis inde averti molestiis, fortitudo est; nullis illecebris, temperantia est; nulla su-
perbia, iustitia est. Quid autem eligamus, nisi quod nihil melius invenimus? Hoc est Deus, cui si
diligendo aliquid praeponimus, vel aequamus, nos ipsos diligere nescimus. Tanto enim nobis me-
lius est, quanto magis in illum sumus, quo nihil melius est. Imus autem non ambulando, sed
amando. Quem tanto habebimus praesentiorem, quanto eumdem amorem quo in eum tendimus,
potuerimus habere puriorem: nec enim locis corporalibus vel extenditur, vel includitur. Ad eum
ergo qui ubique praesens est et ubique totus, non pedibus ire licet, sed moribus. Mores autem nos-
tri, non ex eo quo quisque novit, sed ex eo quod diligit, diiudicari solent: nec faciunt bonos vel
malos mores, nisi boni vel mali amores. Pravitate ergo nostra, a rectitudine Dei longe sumus: un-
‘de rectum amando corrigimur, ut recto recti adhaerere possimuys (Epist. 155, 4, 13).

39. Siin te non essent non essent (Confess. X, 27, 38). Cfr. Confess. 1, 2, 2.
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Todo ser creado toma su fundamento ontoldgico en el ser eterno %, Sj es-
to pasa en el modo del ser, eso mismo acontece en el del actuar para el hom-
bre. La ley eterna es también principio que mantiene todo en orden; y del que
todo orden participa; tanto, que en cualquier forma de suficiencia en un orden
dado dice estrecha relacion a ella con exigencia ético-axioldgica. Cualquier
ruptura de esta relacion es un desquiciamiento interno, que rebasa y sale al ex-
terior. Este rompimiento o desajuste moral es siempre una separacion religio-
sa de la unidad, que mantenia compacto y organizado a todo el conjunto 4.

Caminando dentro de este orden ético-religioso anda el hombre en recti-
tud de justicia. La justicia en san Agustin va unida al orden, como una virtud
ético-metafisica, que coloca a todo en su lugar apropiado 4, y que es la per-
feccion de las demas virtudes. Porque si lo virtuoso consiste en amar lo que
debe ser amado, o un ordo amoris #, 1a justicia sera, no un ordo iuris, sino un
amor ordinis #. A medida que san Agustin se va adentrando en lo profundo
del cristianismo, también su justicia va adquiriendo valor mas hondo, y la vir-
tud filoso6fica va adquiriendo valor de virtud cardinal; y estudia a la justicia
como justificacion-santificacion, que viene de Dios y se regala al hombre por
la gracia sobrenatural 4. La justicia mas acabada implica una decision de la
voluntad, que introduce a todo el hombre en el orden, en donde lo axiolégico
hace que todo cobre valor dentro de la jerarquia real de las cosas %. Luego,
también para san Agustin la justicia adquiere una nueva significacion, y se la
definiria como virtud, que, perfeccionando lo propio de cada uno, hace que el
hombre se abra a los demas. El justo es el que, siendo duefio de si, se entrega a
los otros; es el liberal, el que se da a si mismo. En este concepto agustiniano la
justicia no es el derecho.de lo suyo, de lo de cada uno, o de lo propio-singular,
porque nos perténece; sino mas bien la virtud del todo, de la comunidad, que

40. De gen. ad litt. VI, 16, 21; 1V, 5, 11; 1V, 3, 7; De libre arbit. 111, 7, 21.

41. Est enim vera religio, qua sic uni Deo anima..., reconciliatione religat (De quant. ani-
mae, 36, 80). Ei uni (Deo) religantes animas nostras, unde religio dicta creditur (De vera rel. 55,
111). Cfr. De civit. Dei, X, 3.

42. ... unde fit ... iustus ordo naturae (De civit, Det, XIX, 4, 4).

43. De gen. contra manich. 11, 10, 14.

44, De gen. contra manich. 11, 10, 14. Tustitia ... unde fit... iustus ordo naturae (De civit.
Dei, XIX, 4, 4) Iustitia, amor soli amato serviens (De mor. Eccl. Cath. 1, 15, 25) Iustitiae vitae re-
gulam ... ut Deo quem diligit, id est summo bono ... serviat; ceteraque omnia partim subdita sibi
regat, partim subiicienda praesumat (De mor. Eccl. Cath. 1, 24, 44). lustitia enim ad omnes partes
animae pertinet, quia ipsa ordo et aequitas animae est, qua sibi ista tria concorditer copulantur;
prima, prudentia; secunda, fortitudo; tertia, temperantia; et in ista tota copulatione atque ordina-
tione iustitia (De gen. contra manich. 11, 10, 14). Cfr. De div. quaest. 83, q. 61, 4.

45, . ei adhaerendo iuste vivimus (De gen. ad litt. V11, 12, 25-26).

46. Haec est perfecta iustitia, quo potius potiora, et minus minora deligimus (De vera rel
48, 93). :



199 LOS VALORES DE LA INTIMIDAD 537

se define l6gicamente por la caridad. La conclusién salta a la vista. Si la justi-
cia re-une en comunidad, nadie presuma de lo suyo,

nada se reclame como propio ¥'; y cuanto uséis las cosas comunes mejor que
las propias, tanto conoceréis que habéis adelantado en la virtud *8.

No ceder al orgullo, que es puesta de singularidad, eso es lo justo. Aban-
donar a cada uno a si mismo, desconectarlo de la comunidad, es dejarlo vacio,
hundido en la inanidad. Y cuando el hombre se abre al todo, y se vive y se
piensa en comun, eso es lo noble, es lo natural-sustantivo, y hasta sobrena-
tural-divino.

La justicia, manifestandose como el esplendor del orden, se hace natural-
mente en lo humano; y no es la afirmacion de individualidades, sino conforta-
cion de lo de todos. Por el orden-justicia se crea concordia, en la concordia
nace y progresa la paz *. Pero siendo la justicia una virtud principalmente éti-
ca, en san Agustin tiene més bien un contenido 6ntico, y pasa a ser el denomi-
nador comtin de todas las virtudes; mas que una virtud particular es el fondo
dé todas ellas. Es un estado de virtud, mas que un hébito de virtud *. Es un
estado-permanencia en el bien, como la abundancia-presente de todo lo
bueno 3! Es el amor que todo lo da, para que todo quede en el equilibrio de la
paz. Una justicia como simple dar lo suyo a cada uno, si bien se mira, no es
mas que una pura ilusion, y nada puede hacer en el mundo agustiniano, que es
pura contingencia; ni en el hombre, que es un completo mendigo de Dios 2,

Con una justificacion-justicia, entendida asi, puede llegarse a una perfec-
tibilidad de la persona en consonancia con la definicién del hombre como un

47. De quant. animae, 34, 78; 36, 80; Confess. V, 3, 5.

48. Regula ad servos Dei, 8, 3.

49. De civit. Dei, XIX, 13; Enarrat. in psal. 85, 12; in psal. 71, 5.

50. Repetimos el texto arriba citado por parecernos sobremanera interesante: «lIustitia ad

omnes partes animae pertinet, quia ipsa ordo et aequitas animae est, quia sibi ista tria concorditer
copulantur; prima, prudentia; secunda, fortitudo; tertia, temperantia; et in ista tota copulatione
et ordinatione iustitia (De gen. contra Manich. 11, 10, 14).
' 51. ... quatuor animae virtutes, quibus in hac vita spiritaliter vivitur, prudentiam, tempe-
rantiam, fortitudinem et justitiam. Quarum prima est cognitio rerum appetendarum et fugienda-
rum; secunda, refrenatio cupiditatis ab iis quae temporaliter delectant; tertia, firmitas animi ad-
versus ea quae temporaliter molesta sunt; quarta, quae per ceteras diffunditur, delectatlo Dei et
proximi (De div. quaest. 83, q. 61).

52. Definisti —le dice a Julian de Eclana— esse iustitiam virtutem omnia contmentem, et
restituentem suum unicuique, sine fraude, sine gratia. Proinde videmus eam sine fraude restituis-
se denarium eis, qui per totum diem in opere vineae labaraverint: hoc enim placuerat, hoc conve-
nerat, ad hanc mercedem se fuisse conductos negare non potuerunt. Sed dic mihi, quaeso te, quo-
modo eis sine gratia tantumdem dedit, qui una hora in illo opere fuerint. An amisserat fortasse
iustitiam? Cohibe itaque potius. Neminem quippe fraudat divina iustitia; sed multa donat non
merentibus gratiam (Opus imperf. contra Iulianum, 1, 38).
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constituirse en si mismo por la entrega y accion hacia todos. Asi se entiende
mejor que hombre y justificacion estén en la linea ascendente de la salvacion:
en cada momento a mas y mejor; y, sobre todo, cada vez mas hacia Dios .
En el concepto de justicia-justificacion hay siempre el paso de lo ético
juridico a lo metafisico, y de lo metafisico a lo teologico; en lo teoldgico al-
canza su mayor desarrollo conceptual por la entrada de la caridad. Aqui ya
justicia y caridad se funden en una sola palabra y en un solo contenido: amor.
No se puede dar a cada uno lo suyo sin un fondo inmenso de comprension hu-
manaj; y cuando se llega a este valor humano de relacion-amor, ya lo propio se
mezcla en lo comin, y lo comin es ya lo propio de todos y cada uno: unidad-
caridad, como expresion del deseo de Cristo ut omnes unum sint 4. Cuando el
hombre se siente implantado en el estado de justicia-justificacién, viene la
contrapartide divina, ayudando a la escasez humana: la gracia-justicia, que le-
vanta al hombre, y le hace caminar en la presencia de si, de los demas y de
Dios, con lo que se consigue el orden y el cometido humano de cada persona
para la socializacion de todo en Cristo-Mediador-Redentor.

Cuando se ha conseguido todo esto, hay paz, descanso, gozo. La paz es la
justa situacion humana, opus iustitiae: cada uno en su puesto y un puesto para
cada uno. Es la expresion del orden: pax, tranquilitas ordinis 5. Una mirada
hacia el orden y una puesta en orden es el bonum delectabile. Andar en paz es
lo mismo que caminar en honestidad; y andar en honestidad es guiarlo todo a
lo que el bien exige de todo, y conducirlo todo al Bien absoluto. Ahora bien, el
bien de cada cosa es ocupar el puesto propio en relacién a ese Bien absoluto.
Cuando todo esta en su sitio y hay un sitio para cada cosa, entonces se realiza
el bien; hay paz, hay belleza, hay delectatio en el bien: hay descanso. La paz es
el bien moral, en sentido agustiniano, que origina quietud y contento, felici-
dad, en una palabra; es el fin de nuestros bienes todos %, La paz exige el orden
total en todo el conjunto ¥.

53. Epist. 153, 6, 23; De libre arbit. 1, 15, 32.

54, In 17, 11; 21; 22, ) ‘

55. De civit. Dei, XIX, 13, 1. o

56. ... finis bonorum nostrorum esse pacem (De Trinit. VIII, 3, 4-5). Agnosce ordinem,
quaere pacem; tu Deo, tibi caro; quid iustius? quid pulchrius? tu maiori, tibi minor. Servi tui ei
qui fecit te ut tibi serviat, quod factum est propter te (Ser. 65,.4, 5).-

57. Pax itaque corporis, est ordinata temperatura partium. Pax animae irrationalis, ordina-
ta requies appetitionum. Pax animae rationalis, ordinata cognitionis actionisque consensio. Pax
corporis et animae, ordinata vita et salus animantis. Pax hominis mortalis et Dei, ordinata in fide
sub aeterna lege obedientia. Pax hominum, ordinata concordia. Pax domus, ordinata imperandi
atque obediendi concordia cohabitantium. Pax civitatis, imperandi atque obediendi concordia ci-
vium. Pax caelestis civitatis, ordinatissima et concordissima societas fruendi Deo et invicem in
Deo. Pax omnium rerum, tranquilitas ordinis. Ordo est parium dispariumque rerum sua cuique
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El bien moral, exige justicia —como una ordenada paz— en todo. Pazy
justicia no so6lo se corresponden, sino que hasta se confunden en una misma
idea en la que sua cuique loca tribuens dispositio: dar a cada uno lo suyo, lo
propio, siendo la justicia el altimo eslabdn de la cadena del orden; hasta la paz
es justicia, cuando la paz es verdadera: la paz es el sumo bien, a cuya consecu-
cién se encamina la justicia *®. Es tan cierto esto, que aun para que haya gue-
rra, se necesita la existencia de una paz anterior, y un ansia de paz. Se pelea
para buscar la paz, para poner en orden lo que esté en peligro de la disolucion,
para restablecer la justicia dislocada, En las cosas, por desajustadas que estén,
siempre hay en ellas un fondo de orden, porque el orden es bien, y el bien sos-
tiene la paz *.

Por confundir los fines del uti'y del frui, o por tergiversar la jerarquia de
valores en el bien, salta la guerra y se descompone la paz. Los medios pasan a
ser fines; la escala-axiol6gica se pervierte, y un valor inferior pasa a la catego-
ria de absoluto. Se goza del uti y se usa del frui en confusion axiologica
terrible . Las consecuencias-son el desasosiego, al desgarramiento, la inquie-
tud constante, el desorden, la nausea. Superponer el gozar a todo orden dislo-
ca la colocacion ordenada de fines y bienes. En €l ordo amoris se secciona el
ordo del amor. El amor entonces camina en soledad y por su propia cuenta,
provocando relaciones deshonestas e injustas, como consecuencia de la desva-
lorizacion del bien, del orden y ordenacion. El egoismo sale al paso, invadién-
dolo todo; y todo lo tergiversa y vuelve de espaldas a la rectitud en el obrar.

loca tribuens dispositio. Proinde miseri, quia, in quantum miseri sunt, utique in pace non sunt,
tranquilitate quidem ordinis carent, ubi perturbatio nulla est: verumtamen quia merito iusteque
miseri sunt, in ea quoque ipsa sua miseria praeter ordinem esse non possunt; non quidem coniunc-
ti beatis, sed ab eis ordinis nonnulla tranqulhtas inest ergo nonnulla pax. Verum ideo meseri
sunt, qua, in aliqua securitate non dolent, non tamen ibi sunt, ubi securi esse ac dolere non de-
beant: meseriores autem, si pax eis cum ipsa lege non est, qua naturalis ordo administratur. Cum
autem dolent, ex qua parte dolent, pacis perturbatio facta est: in illa vero adhuc pax est, in qua
nec dolor urit, nec compago ipsa dissolvitur. Sicut est quaedam vita sine dolore, dolor autem sine
aliqua vita esse non potest: sic et pax gaedam sine ullo bello, bellum vero esse sine aliqua pace non
potest; non secundum id quod bellum est, sed secundum id quod ab eis‘geritur, quae aliquae natu-
rae sunt: quod nullo modo essent, si non qualicamque pace subsisterent (De civit. Dei, XIX, 13,
1). . .
58. De civit. Dei, XIX, 27. Ordo servandus est, quo purior est justitia (De Trinit. XIII, 13,
17). :

59. Etiam mali pro pace suorum belligerent (De civit. Dei, XIX, 12). Cfr. De civit. Dei,
XIX, 13; XIX, 26.

60. Frui est amore alicui rei inhaerere propter seipsam. Uti autem, quod in usum venerit ad
id quod amas obtinendum referre, si tamen amandum est (De doct. christ. 1, 4, 4).
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C. La concordia, orden social

Aplicado todo esto a la comunidad, concluye san Agustin, la concordia,
la coordinacion de corazones es el fundamento de la paz de los que se juntan
para vivir en comunién: pax hominum, ordinata concordia . Es que el fondo
de todo, especialmente de la comunidad, es el amor, ya que no es posible la vi-
da sin amor a algiin género de paz . Pero el amor, lo mismo que la concor-
dia, lo mismo que la paz, tiene que tener un motivo que no sea el egoismo. El
amor, si es verdadero, tiene que relacionarse al Bien absoluto, como el
honor . La paz no construye la sociedad; es la consecuencia de una sociedad
bien ordenada %. El amor no conoce lo individual; lanza al hombre a lo abso-
luto; y cuando el hombre se queda, es que ama solo lo pequefio, lo que detiene
el caminar, introduciendo el desequilibrio entre lo que se es y lo que se tiene
que ser.

Lo mismo en la sociedad. En el paganismo habia concordia; pero no era
cierto el orden en que se desenvolvia. Los medios eran fines; y el total fue el
desequilibrio y la catastrofe. Eran las sociedades paganas agrupaciones huma-
nas, unidas sélo por las cosas que amaban 5, no se entrelazaban con la cari-
dad. No tenian lo que la caridad entrafia, la trascendencia del amar hacia lo
absoluto: no habia un ordo amoris de radio universal. El mundo ha ido al
compas de este orden, unas veces en triunfo, otras veces en claudicaciones; pe-
ro siempre a la vista de una ordenacion divina intencional a lo largo de toda la
historia. Cuando las agrupaciones humanas responden a esta direccion de
Dios, el pueblo progresa; cuando se planta, lucha en guerras, y hay odios y
sangre derramada. La comunidad humana cada vez mas se ir4 instalando en el
amor, para terminar por llegar a la socializacion prevista por Dios en el
Redentor-Cristo. S6lo en la linea de este orden fructifica la paz, y es miserable

- todo pueblo apartado de Dios .

Cuando no hay paz, es que no hay comunion; y para que se logre la co-
mun unién, hay que injertar a los individuos dentro del ordo boni, en el invi-
cem in Deo 9, que es el reino de lo comin, que se verifica siempre a la vista de

61.. De civit. Dei, XIX, 13, 1.

62. De civit. Dei, XIX, 12.

63. Honor enim hominis est imago et similitudo Dei, quae non custoditur nisi ad ipsum a
quo imprimitur, Tanto magis itaque inhaeretur Deo, quanto minus diligitur proprium (De Trinit.
XII, 11, 16). Cfr. De Trinit. XI1, 9, 14; 1V, 7, 11; De civit. Dei, XIV, 13.

64. Latrones ipsi ... pacem volunt habere sociorum (De civit. Dei, XIX, 12, 1).

65. Coetus multitudinis rationalis, rerum quas diligit concordi communione sociatus (De
civit. Dei, XIX, 24).

66. De civit. Dei, XIX, 26.

67. De civit. Dei, XIX, 13.
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Dios. Lo comun no es una suma de lo particular, de bienes particulares; por-
que lo comtin no es de las cosas, o la'resultante de bienes individuales, ni aun
sustrayendo de ellos lo comin; esto seria entender lo comtn como lo propio
privado almacenado en el dep6sito: lo comin es la verificacion de la caridad
—union-concordia de corazones—. La apropiacion de lo comtin destruye lo
comunitario en su cualidad de comun. Esto tiene que ser en funcion de la co-
munidad, relacionado a lo Absoluto, a Dios. Lo mismo que la verdad, que es
comun, no porque la tomemos por lo que en si es, sino porque ella es relacion
a la otra Verdad inmutable, a Dios, Verdad-Bien. Lo coman esta en la misma
linea de direccion, y lo sera en relacion al bien, porque éste lo es en relacion al
absoluto Bien-Dios. Lo mismo el bien que la verdad envuelven en luz a los
hombres y al mundo de las cosas; y esa luz hace también relacion a otra Luz,
trascendente a espacio y tiempo, y que aparece en la verdad de las cosas % y en
el bien de cada una. Esa luz del bien, que se expande por todo, no es particular
de nadie; es de todos, es comun a todo, porque hace referencia directa al Dios-
Bondad. Si una cosa hiciera relacion a si misma en el bien o en la verdad, desa-
pareceria, dejaria de existir, porque en si es algo que emerge de lanaday a la
nada se vuelve por reincidir sobre si misma, en la nada ®.

El hombre por si-esta en bancarrota; todo su valor le viene, no de si mis-
mo, sino de la entrada y en la estancia en un orden, que le hace firme y le res-
cata de si.mismo. Entrar en orden es entrar en ordenacion, desasiéndose, in-
cluso de si mismo, para buscar firmeza en el Ser, en Dios, de cuya naturaleza
participa. Y si participa de Dios, como Dios, en y con Dios debe caminar. Ese
es su orden; y la entrada a él le dara paz, y conseguira dignidad en su puesto
humano. o S L 4

Cuando se ha llegado a la manifestacion interna y externa de la justicia-
justificacion, a la paz, se llega también al hombre -en un nuevo orden de cosas.
Este toma consciencia de que su ser ya no esta en soledad, que esta inmerso
dentro de lo comun: en el corpus mysticum. Porque el cristiano entra a la con-
vivencia con los demas como a un organismo, en que, como miembro del mis-
mo, tiene funciones propias, para que todo el cuerpo se mantenga en salud. Y
esto no es nuevo discurso, sino una realidad concreta. Y en forma de realidad
interesa a nuestra indigencia e incapacidad autocorredentora, que se plantifica
en lo comun, fuente de salvacion. La comunidad le llena; y quien no sienta la
necesidad y la comodidad de vida en comun, es porque, no sintiendo la indi-
gencia, camina por la senda del desvalor y de la dispersiéon. La comunidad nos

68. De libre arbit. 11, 19, 52-53. »
69. Non enin ratiocinatio talia facit, sed invenit. Ergo antequam inveniantur, in se manent,
et cum inveniuntur, nos innovant (De vera rel. XXXIX, 73).



542 , M. M*. CAMPELO 204

rodea y se sustantiva ella misma frente a cada hombre como unidad real, igual
que la de un organismo vivo cualquiera, que subsiste a costa del buen funcio-
namiento de cada miembro, pero de una manera mistica. De ahi el nombre de
Cuerpo Mistico. San Agustin vio claramente esta magna socializacién dentro
del concepto eclesial de comunidad, y lo aplic6 a la Iglesia, como si fuera un
cuerpo; lo implant6 en sus monasterios; y lo hizo siguiendo a san Pablo. ;Ca-
16 todo el significado del Cuerpo Mistico de Cristo? Ciertamente que si, aun-
que no haya llegado a sentir toda la trascendencia con que hoy penetramos en
la comunion de los santos. Y si no lo hubiera entendido asi, no se explicaria su
lucha contra los donatistas, contra quienes usa como argumento principal y
mas fuerte la unidad-santidad de la comunidad cristiana como un cuerpo to-
tal, y de funciones unitarias y propias de un organismo vivo y misterioso. Por
€s0, sus expresiones son muy claras:

Corpus Christi sancta Ecclesia °; corpus Christi quod est Ecclesia ''; multi
unum corpus sumus in Christo "2; universo populo sanctorum tanquam uni
corpori caput est mediator Dei et hominum Christus Iesus 7.

Y otras muchas mas expresiones del mismo sentido.

Al concebir san Agustin una Iglesia en desarrollo, como base del reino
de Dios, piensa en los fieles incorporados —multi unum corpus sumus in
Christo—, formando un todo organico y organizado, con medios propios pa-
ra una convivencia entre los individuos. Nunca pens6 en una Iglesia-Estado,
sino en una comunidad, humana si, pero de valor espiritual y con funcioén
religioso-espiritual. Mas todavia: la Iglesia no ha sido y no es una adicion o
multiplicacion de miembros, sino una entidad, que, contando con ellos, esta
por encima de ellos. San Agustin percibi6 muy claro este concepto; y de él
echa mano para proclamar su catolicidad y luchar por su unidad contra here-
jes y cismaticos, especialmente pelagianos y donatistas. Los fieles se congre-
gan en comunidad eclesial bajo el simbolo tinico de la fe, que es la esencia, no
s6lo de la religion catolica, sino de la forma manifiesta de unidad en caridad.
El hombre en la Iglesia se mueve como en su propio centro, porque la comu-
nion es el mayor bien del individuo, asi como la excomunién-separacion su
mayor desastre. Esta comunion es la razon profunda del motivo existencial in-
dividual, y sin ella todo se vendria abajo en el plan divino de la salvacion de la
humanidad; porque, siendo también lo que da sentido a la persona, deshecha,
se derrumba también todo el edificio humano. La Iglesia no es s6lo comuni-

70. Epist. 34, 1, 14.

71. De gen. ad litt. X1, 24, 31.

72. De civit. Dei, X, 6.

73. In Ioan. Evang. tract. 27, 6; 14, 10.
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dad eclesial, santificadora de elegidos o incorporados, sino que, por ser
comunidad-Cuerpo-Mistico, es, ademas, santa. Y el beneficio que reporta a
cada cristiano, al sentirse miembro del Cuerpo-Mistico-Iglesia, le viene de que
aqui realiza su propia personalidad; de que aqui se hace, se constituye, porque
convive en su centro y para su centro. Asi, todos los demas bienes secundarios
ganan al ser y estar unificados por el bien de la tinica fe y por el bien de la ex-
clusiva caridad. Lo rellgloso apoya y levanta todo lo demas, clareAndolo y
dignificandolo.

Si ordinariamente definimos a cualquier agrupacién humana como una
comunion de sentimientos, y la valoracion de la misma por el grado en que se
logre esa union, al hablar de la Iglesia, exigimos para ella la cualidad comuni-
taria mas profunda, como que dentro de ella se labra, o se esta labrando lo
mas humano y lo mas noble que el hombre tiene en si, su propia persona. No
podemos, por tanto, contentarnos con aquella definicion; ni a san Agustin le
gusta para la Iglesia. Y juntamente con él, e interpretando su pensamiento,
decimos que la Iglesia es comunién de voluntades de los santos, no porque ya
los hombres-cristianos lo sean, sino mas bien porque se proponen serlo, o por-
que tienden a la santidad. La Iglesia misma nunca piensa en la santidad de sus
miembros, como una cualidad realizada, sino en la santificacion de cada uno
de ellos; porque ésa es su mision: hacer santos, no recibir santificados. Y por-
que sabe que cada uno de sus miembros no es una unidad cerrada, por eso, va
hacia ellos, los toma y los devuelve en santidad al final. La santificacion se lo-
gra en la tierra por el doble esfuerzo de la Iglesia y del cristiano, contando con
la segura ayuda de la gracia de Dios. Asi, todo es mas humano y mas seguro
por ser comunitario.

San Agustin ve siempre al hombre bajo esta perspectiva de santificacion,
porque al hombre sdlo se le presentan dos posturas: o insertarse en la ciudad
de Dios —santificacion por comunién— o encadenarse en la ciudad terrena
—excomunion por la pérdida de convivencia en la unidad—.

5

D. Los dos amores

El orden resalta m4s en el todo #; para eso ha creado Dios todas las co-
sas, para que en todas ellas brille el orden ”°. Pero donde mas resalta la mara-
villa ordenada es en los organismos vivos 7, de cuya ecuanimidad y concordia

74. Ordo est quem si tenuerimus in vita, perducet ad Deum; et quem nisi non tenuerimus in
vita, non perveniemus ad Deum (De ordine, 1, 9, 27). Ordo est per quem aguntur omnia quae
Deus constituit (De ordine, 1, 10, 28).

75.. De musica, VI, 29-30.

76. Oculus videt, et non audit; auris audit, et non videt; manus operatur, nec audit, nec vi-
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les viene a las partes la serenidad conjunta 7. Esta paz y concordia es un ejem-
plo a la paz humana 78, para una puesta en orden de su interior alborotado 7.
No hay paz interior sin una obediencia a Dios: sumision de la criatura al Crea-
dor.

Con la creacion.Dios introdujo en el corazén humano la serenidad total
en su ser; lo que perturba la paz es el pecado, que pone discordia entre lo bajo
con lo superior del hombre. Entre cuerpo y alma tiene que haber un equilibrio
total. Este equilibrio fue roto por el pecado original; pero el pecado no hubie-
ra entrado en el hombre, si &l con su libre albedrio no le hubiera abierto la
puerta. Cuando en el interior humano esta todo.en regla, la paz se extiende
por todo el hombre, y sale al exterior un gozo inefable.

La paz de la sociedad resulta de la armonia y concordia de sus indivi-
duos %, La paz de la ciudad se asienta y se goza en la fe 3. Aun en medio de
las descomposiciones mundiales el habitante de la ciudad de Dios vive y goza
en esta paz, que le es interior, y que nada ni nadie —fuera del pecado— le pue-
de arrebatar. La paz es unidad de corazones #; y si ésta falla, viene la discor-
dia, y la paz se escapa. Para tener paz hay que permanecer en unidad 3. La
paz, que Dios ha puesto en el universo, es la concordia del mundo sujeto a una
ley, que es vida. La paz es equilibrio de fuerzas contrarias, que aceptan la co-
existencia; y el centro-peso de estas fuerzas es la caridad. Sila caridad se rom-
pe, las fuerzas siguen caminos contrarios, y chocan; viene la guerra, el desas-
tre y el desorden #.

En la ciudad de Dios se da una contraposicion, que va a ser el sentido de
punto y division, en donde, como de un principio, arranca todo el desarrollo y
pervivencia de cada una de las dos ciudades: el sentido axiologico con su ex-

det; pes ambulat, nec audit, nec videt, nec facit quod manus. Sed in uno corpore si sit sanitas, ef
non adversum se litigent membra, auris videt in oculo, oculus audit in aure... oculi et aures et ma-
nus dicunt, pedes nobis ambulant: omnia in uno corpore operantur, si sit sanitas et concordent
membra, gaudent et congaudent sibi (Enarrat. in psal. 130, 6).

77. Pax corporis, est ordinata temperatura partium (De civit. Dei, XIX, 13, 1).

78. Pax animae rationalis, ordinata requies appetitionum (De civit. Dei, XIX, 13, 1).

79. Temperantia est efectio coercens et cohibens appetitum ab his rebus quae turpiter appe-
tuntur (De musica, V1, 27). ... per temperantiam, id est, per conversionis amorem in Deum, quae .
caritas dicitur et aversionem ab hoc saeculo (De musica, VI, 51). Cfr. De civit. Dei, XIX, 4, 3;
XIX, 13, 1; De libre arbit. 1, 27; 111, 94; De mor. Eccl. Cath. 1, 35.

80. Pax civitatis, ordinata imperandi atque obediendi concordia civium (De civit. Dei,
XIX, 13, 1).

81. Pax caelestis civitatis, ordinatissima et concordissima societas fruendi Deo et invicem in
Deo (De civit. Dei, XIX, 13,:1). . :

82. In Epist. Ioan ad Parth. tract. 111, 7.

83. Amate pacem, diligite unitatem... Amate pacem, Chrlstum amate, Quare? Quia de
Christo ait Apostolus: Ipse est pax nostra, quae fecit utraque unum (Enarrat. in psal. 119, 9).

84. Pax omnium rerum, tranquilitas ordinis (De civit. Dei, XIX, 13, 1).
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presion en el ordo amoris. Dos amores se contraponen, la caridad y el egois-
mo, el bien y el mal, la ciudad de Dios y la ciudad terrena & EI drama angus-
tioso y angustiante, que el pecado introduce en la vida de cada hombre, es el
origen de las dos ciudades —y de su historia en el mundo—, y como la diferen-
ciacion politica de las mismas por la lucha del amar. El ordo amoris, siendo fi-
delidad a Dios, y la aversio a Deo, ingratitud de sentimiento y entendimiento,
son las dos coordenadas histdricas, que mueven el desarrollo en el tiempo y en
el espacio a las dos ciudades agustinianas. Luego, tenemos también en juego
un doble problema: el de la gracia y el del pecado, del bien y del mal. Tanto,
que no faltan quienes afirman que san Agustin se sirve de su experiencia mani-
quea para esta dualidad faustica en el hombre.

El bien y el mal diferencian a las dos ciudades al mismo tiempo que las
definen ontolégicamente, y hasta moralmente. Su valor axiolégico y moral es
hasta su direccion a la trascendencia; puesto que mas que por el ser, es por el
valor por lo que ellas se distinguen entre si; porque siendo el bien'y el mal la
razén de su ser, ellos son los que las empujan a la accién y al deber a través de
los tiempos. El bien es la razdn de ser y de deber-ser de la ciudad de Dios; el
mal, el de la ciudad terrena. Su extension no s6lo abarca a los hombres, com-
prende también a los dngeles, no como si formaran cuatro ciudades —dos pa-
ra los angeles y otras dos para los hombres—, no; sino una sola ciudad en la
que impera el bien en angeles y hombres, y otra en la que el mal es su motivo
en hombres y angeles: dos ciudades, fundadas una en los buenos —angeles y
hombres—y la otra fnlos malos —hombres y angeles— &

El origen de estas dos ciudades esta colocado en la divisién hecha entre
los angeles 8. El bien y el mal, luchando entre si—no como dos principios vi-
tales maniqueos—, marcan el principio del amor Dei y de la aversio aDeo. Un
drama inmenso e intenso se introduce en la creacion por el pecado; y con el pe-
cado atraviesa toda la historia de las dos ciudades. El bien relne a los obrado-
res de la bondad, asi como el mal coaduna a los que siguen las sendas de la ini-
quidad, como si las dos agrupaciones humano-angélicas formaran dos ciuda-
des distintas, contrarias, y en pugna constante entre si a lo largo del mundo.

Este mundo agustiniano no es sélo el de los hombres; es algo méas. En su

85. Nunc vero quid a me iam exspectetur agnoscens, meique non immemor debiti, de dua-
rum civitatum, terrenae scilicet et caelestis, quas in hoc interim saeculo perplexas quodammodo
diximus invicem permixtas, exortu et excursu et debitis finibus, quantum valuero, disputare, eius
ipsius Domini et Regis nostri ubique opitulatione fretus, agrediar: primumque dicam quemad-
modum exordia duarum istarum civitatum in Angelorum diversitate praeceserit {De civit. Dei,
X1, 1).

86. De civit. Dei, XII, 1,1.

87. De civit. Dei, XII, 1,1.
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significacién humana entraria otro contenido ultra o suprahumano, que en los
humanos se sefiala; no es ni una realidad fisica, en la que se planta la existen-
cia humana, ni el mundo que esta como a la mano del hombre, ni siquiera lo
que pudiéramos llamar cultura o civilizacién. Es todo eso, pero con algo més,
con una manera o modo de valorar lo humano —ser, cultura, universo— y
carnal frente a aquello que nunca cambia: es una mirada a lo eterno para reva-
lorizar lo humano: universo, cultura, ser. Mundo en este caso se acercaria al
contenido ascético-cristiano- de la concupiscencia en sus tres dimensiones
joanneas. Mundo es lo que detiene el paso en el camino; es el obstaculo en la
senda; es la sobreestimacion de lo temporal en lo que tiene de negativo, si se
puede hablar asi.

Las dos ciudades, enraizadas en el tiempo y en el espacio, hacen el largo
recorrido en su doble tendencia: la de Dios, hacia lo infinito e intemporal; la
terrena, hacia lo mundanal y caduco. Y lo que las distingue, sobre todo, es el
amor. Teniendo las dos esa misma energia humana, se diferencian en la inten-
cionalidad del amor. El amor, como una valoracion real, ordenador, se encar-
na en la civitas Dei; como desvaloracion y desordenacion configura a la civitas
terrena. Esta contraposicidon del amor, configurando a las dos ciudades, agru-
pa en torno a ellas a dos clases humanas: a los buenos —civitas Dei— y a los
malos —civitas terrena—; y por dos planos horizontales caminan a lo largo
del tiempo hasta la consumacion de los siglos. Los dos amores, como las dos
ciudades, luchan entre si por el dominio, no tanto del mundo, como, princi-
palmente, por la ocupacion del corazon de cada hombre. Y en este combate de
cada instante van-forjando la historia humana, conjunto de valores y desvalo-
res. En el libro De Genesi ad Litteram, ademas de lo que nos dice en la Ciudad
de Dios ®, nossefiala las funciones de los dos amores:

Uno es santo, el otro impuro;

el uno social, el otro privado;

el uno busca la compafiia para conseguir la compafiia celestial,

el otro encauza, por el-arrogante deseo de dominar, el bien comiin en prove-
cho propio; . . :

el uno estd sometido a Dios, el otro pugna con él;

el uno tranquilo, el otro alborotado;

el uno pacifico, el otro sedicioso;

el uno prefiere la verdad a las alabanzas de los que yerran, el otro estd dvido
de cualquier clase de honores;

el uno caritativo, el otro envidioso;

el uno desea para el préjimo lo que quiere para si, el otro desea someter al
préjimo a si;

88. De civit. Dei, XIV, 28.
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el uno gobierna para utilidad del mismo préjimo, el otro lo mangonea para
su propio provecho.
Tuvieron los dos amores su asiento primero en los dngeles: uno en los buenos
y otro en los malos; y diferenciaron bajo la admirable e inefable providencia
de Dios, que ordena y gobierna todas las cosas creadas, las dos ciudades que
se mueven en el mundo en medio del género humano: la una de los justos, la
otra de los pecadores, que, entremezcladas ahora transitoriamente en el tiem-
po, transcurren la vida en el mundo hasta que sean separadas y definidas en
el ultimo dia del juicio. Asi, la una, uniéndose a los dngeles buenos, gozard
de la vida eterna; y la otra, juntdndose a los dngeles malos, ird con su principe
al fuego eterno ¥,
Las dos ciudades, como dos dimensiones, siendo opuestas entre si, cam-
bian entre la misma polaridad de lugar y tiempo: se entrecruzan y entrelazan
“sus miembros como los granos de la cizafia y el trigo en la senara y en la parva;

y no se las vera separadas hasta el dia del juicio universal.

En el curso de nuestro siglo caminan en cierto modo mezcladas ambas ciuda-
des, hasta que sean separadas en el tltimo juicio, reuniéndose la una con los
dngeles en torno a su Rey para la consecucion de la vida eterna, y siendo cas-
tigada la otra al fuego eterno en unién con los dngeles perversos *°
El universo tiene su explicacion entitativa en el amor. Aparece a la exis-
tencia (nicamente por un acto liberal de la bondad de Dios, que quiere mani-
festarse a si mismo en sus obras. Todo es obra de Dios; y su acto creador es
siempre un acto de amor . Asi, los seres son todos rastros de su amor. Unica-
mente Dios, como Bien absoluto, puede tener una manifestacion externa y
grandiosa en los seres creados, que saco de la nada. Luego, los seres son tales,
ontolégicamente, en relacion a ese acto de amor: son participaciones de la
bondad de Dios; y son al mismo tiempo bienes participados.
¢Entonces, el mal? ;Qué lugar ocupa ontolégicamente? El mal es siempre
la privacion del bien %; y no esta’en la misma esfera ontoldgica ni entitativa ni
axiologicamente que el bien y el ser . Siendo el vacio del bien, no puede tener
su raiz en el Bien absoluto, de quien el mal se excluye metafisicamente %; ni
puede afectar tampoco al sumo Bien. Luego, tiene que ser —de ser algo— un
modo que pueda afectar a los seres creados. Al bien y al mal no se les puede
considerar desde el mismo punto de vista, ni siquiera desde el mismo fondo de

89. De gen. ad litt. XI, 15, 20.

90. De gen. ad litt. X1, 15, 20.

91. Confess. X111, 4, 5; 2, 2; De div. quaest. ad Simplic. 1, 2, 8.

92. Confess. 111, 7, 12; Enchird. 11, 3; De mor. Eccl. Cath. 11, 4; 4, 6.

93. Confess. 1V, 15, 24; Solil. 1, 1, 2; Confess. V11, 12, 18; De civit. Dei, X1, 22; De mor.
Eccl. Cath. 1], 8, 11.

94. In Ioan. Evang. tract. 98, 4; De ordine, 1, 7, 18.
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arranque; y si generados desde distintos polos de promocién axiologica, que
encarnan dos sendas diversas, acabando en modos de vivir distintos; y casi, di-
riamos también, en dos etermdades contrarias, al menos por las consecuencias
que consigo arrastran.

El maniqueismo le ensefi6 a Agustin a pensar de esta manera, ya que,
afirmando los maniqueos que el bien y el mal pueden andar de bracete en el
hombre, piensa Agustin que esto es la disolucién de la personalidad humana,
a la que Dios cred buena, y que Ginicamente quedo averiada con el pecado ori-
ginal. Luego, si Dios completa a la persona humana, tuvo que haber un algo
que la disoci6 y vici6. Ese algo, como es negacion de un valor positivo, es na-
da, es vacio. Cuando el hombre obra nefastamente, se va al vacio de su natu-
raleza y de su persona. Luego, el mal es la carencia de un bien debido, que, al
desaparecer éste, origina una cavidad, una vacuidad en todo lo humano.

El ser creado es algo frente a 1a nada de donde Dios lo saco; y es también
un algo creado por Dios en cuanto ser. Y por cuanto que es ser, es bueno. El
ser es bondad %. Si el ser se hace malo, no es porque el mal se asiente en él,
que es realidad irreductible, sino que algo del ser busca la fuga y escapa, origi-
nando el vacio, que es corrupcion, o un venir a menos: el mal es una fuga, un
escape, o un fallo del ser o en las operaciones del ser.

El ser tiene su explicacion en el amor; porque la razén de su existencia es
s6lo el amor mismo; y no siendo la creacién una necesidad, sino un puro de-
sinterés en Dios, inicamente este acto de benevolencia divina explica la raz6n
de la existencia de los seres. Mas todavia: si el amor los cred, es también el
amor quien los sostiene en sistencia, convirtiéndose ellos en senda de amor.
Luego, cuando los seres, y mas concretamente el hombre, actian dentro y
conforme a su naturaleza, aseguran su existencia en el amor. Entonces son
una consideraciéon de amor, que caminan en el ordo amoris, que el Creador les
impuso al crearlos y situarlos en la naturaleza conveniente a su especie.

E. El mal es desorden

El hombre, cuando se sale de este ordo amoris, introduce en si mismo el
desorden, el mal, y decae de su esencia; y tiende al no ser *. Todo ser, por ser-
lo, ya tiene en si bondad, es bueno; y porque es bueno, tiene una analogia de
semejanza con el sumo Bien. Dios es el sumo Bien, de quien y por quien son
hermosas las cosas que son. Y si todo bien encuentra su razon existencial y de
continuacion en la existencia, el ser —el hombre principalmente—, si claudica

95. De vera rel. 18, 35; De libre arbit. 111, 7, 21 Confess X111, 31, 46; VII, 12, 19.
96. De mor. Eccl. Cath. 11, 2, 2. !
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de esta union y referencia a Dios, decae de su esencia, se desnaturaliza. Y si to-
dos los seres estan relacionados y correlacionados entre si dentro de un orden
y en una colocacion connatural a cada uno de ellos, quien deshaga y desarticu-
le esta unidn, introduce el desorden. Sabemos, por otro lado, que para esta
desarticulacion existencial o axioldgica se necesita una potencia contraria a es-
te orden universal. El hombre con su libertad es el (inico capaz de romper esta
tendencia a Dios, torciendo su destino, o arrancandose de su destino intencio-
nal. Y cuando lo hace, rompe la unidad, deshace la articulacion universal en el
ordo amoris, dejando un vacio en la escala de los seres y de los valores, que so-
lamente con una nueva insercién se puede llenar.

El mal para Agustin es romper esta unidad, que lleva a Dios; o la carencia
del modus, species et ordo, que son los términos de la axiologia agustiniana.
Como el modus, species et ordo pueden tener, y de hecho tienen una situaciéon
diversa en cada ser y en cada hombre en particular, el modo de aparecer tam-
bién es de manera diferente y. multiple. Su contrario el mal —que es corrup-
cién de estos tres términos a la vez, o de cada uno por separado— también tie-
ne diversas formas de oponerse en el camino de los seres y de los valores. Asi,
hay una gran realidad en el mundo de claroscuros al paso de los seres; el mal
se entrecruza y coexiste con €l bien en multiples situaciones. Donde nada tiene
que hacer el mal es en la situacion del eterno y sumo Bien, en Dios. .

Si el mal es corrupcion de algo, de una naturaleza, que en su género enti-
tativo es un bien, 16gico es concluir que antes de aparecer la corrupcion, esa
naturaleza era buena; y que, luego de saneada, vuelve a ser buena. Luego, no
podemos situar el mal en el orden de los seres; porque éstos, por serlo, son
permanentes mientras dura su naturaleza; y el mal, arrancado de la naturaleza
de los seres, deja de existir, desaparece, porque en si no tiene consistencia.
Luego, es solo vacio del bien, una corrupcion de una naturaleza.creada. Lue-
g0, el mal no existe en el orden del ser; y s6lo habita en los seres en el orden de
las situaciones.

En el problema del mal se dan también dos dimensiones humanas. El
hombre actia siempre y conforme a un fin —bien o finalidad—; pero siempre
dentro de una categoria de bien o verdad. Un doble tirante espolea el actuar
humano: un fin-bien y un fin-mal . Para ver qué es el mal, hay que trasladar-
se al Génesis, al principio de la creacion, y calcular todas las consecuencias fu-
nestas, que nos regald el pecado. San Agustin siente muy hondo el problema
del mal; y en lo mas profundo de la secta maniquea ley6 siempre la misma pre-

97. Fines itaque sunt et summum bonum et summum malum (De civit. Dei, XIX, 1, 1).
Aeternam vitam esse summum bonum, aeternam vero mortem summum malum; propter illam
proinde adipiscendam, istamque vitandam, recte nobis esse videndum (De civit. Dei, XIX, 4, 1).
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gunta: Quaerebam aestuans, unde sit malum %, ;De dénde el mal, si la bon-
dad de Dios creé necesariamente cosas buenas? *°. De la pregunta pasa a la
imposicion de una afirmacion; ya no le interesa de donde venga el mal, porque
solucionada la esencia del mal —vacio, corrupciéon de una naturaleza bue-
na—, el origen es obvio para €l. Ya no le interesa el unde malum, sino el quid
malum. Y aqui ya tiene una salida.

El mal solamente podra entenderse en funcion del bien, porque todo lo
que existe es bueno ®, Y si s6lo existe el bien, el mal no es; y si es, serd porque
es algo que a algo le falta: una privacion del bien, que dificulta y obstaculiza el
progreso en €l orden particular y universal 1, Asi entendido el mal, s6lo el pe-
cado tiene esa cualidad para san Agustin. Para él el mal fisico no cuenta, por-
que, aun siendo falta de salud, o del orden en la tranquilidad temporal, de él
pueden sacarse muchos bienes, cosa que no sucede nunca con el pecado, que,
al ser vacio, nada se puede conseguir con ese fondo sin fondo, que es el peca-
do. Puesto Agustin en dos situaciones morales-teolgicas, entre maniqueos y
pelagianos, o entre el transnaturalismo y el naturalismo, afirma que el hom-
bre, siendo bueno, creado bueno y redimido para hacerse bueno, con todo,
aun puede pecar y hacerse malo, no por su naturaleza, sino por su mala

~voluntad ', Con esto ni diviniza al hombre, ni lo convierte en naturaleza
aplastada: el hombre ni es sustancia divina ni s6lo raiz humana. Es algo, que,
siendo natural, puede sublimarse y unirse a lo divino; y esto es lo que le posibi-

98. -Confess. VII, 7, 11.

99. De civit. Dei, XXII, 1, 2.

100. Quaecumque sunt, bona sunt... Et quoniam non aequalia omnia fecisti, ideo sunt om-
nia, quia singula bona sunt et simul omnia valde bona, quoniam fecit Deus noster omnia valde
bona (Confess. VII, 12, 18). Deum bonum nullam malam naturam creasse (Confess. V, 10, 20).
Neque enim vel illa materies, quam antiqui hylen dixerunt, malum dicendum est. Non eam dico,
quam Manichaeus hylen appellat dementissima vanitate, nesciens, quod alterum deum inducat: -
nemo enim formare et creare corpora nisi Deus potest; neque enim creantur, nisi cum eis modus,
species et ordo subsistit, quae bona esse, nec esse posse nisi a Deo, puto quod etiam ipsi confiten-
tur. Sed hylen dico quondam penitus informem et sine qualitate materiem, unde istae quas senti-
mus qualitates formantur, ut antiqui dixerunt. Hinc enim et silva graece 0Afdicitur, quod operan-
tibus apta sit, non ut aliquid ipsa faciat, sed unde aliquid fiat. Nec ista ergo hyle malum dicenda
est, quae non per aliquam speciem sentiri, sed per omnimodam speciei privationem cogitari vix
potest. Habet enim et ipsa capacitatem formarum: nam si capere impositam ab artifice formam
non posset, nec materies utique diceretur. Porro si bonum aliquod est forma, unde qui ea praeva-
lent, formosi appellantur, sicut a specie speciosi, procul dubio bonum aliquod est etiam capacitas
formae. Sicut quia bonum est sapientia, nemo dubitat quod bonum sit capacem sapientiae. Et
quia omne bonum a Deo: neminem oportet dubitare, etiam istam, si qua est, materiam non esse
nisi a Deo (De nat. boni, 18).

101. De ordine, 11, 19, 51; Solil. 1, 1, 2; De ordine, 1, 7, 18; Enchird. 11.

102. Peccatum nihil aliud esse quam malam voluntatem (Op. imperf. contra Iulianum, 11,
1.
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lita cometer el pecado. El hombre tiene un destino eterno; y cuando comete el
pecado —accion de su voluntad libre—, lo hace descender y hundirse en la no-
naturaleza; y esta caida lo desnaturaliza, despersonaliza y deshumaniza 13,

La frase agustiniana peccatum nihil aliud esse quam malam volun-
tatem '% expresa, no la esencia del mal, sino el origen del pecado. A esto viene
a parar san Agustin, después de desentraiiar la esencia del mal como un vacio,
una ausencia de un bien debido, o una fuga culpable, que se da siempre que el
hombre claudica con su voluntad. Luego, en el hombre reside el origen del
mal-pecado, en su misma voluntad, que abusa de su libre albedrio.

Si el mal es corrupcion y vacio, el bien es plenitud y perfeccion. Los seres
son resplandores, semejanza del Ser, que les dio vida y consistencia; son sus
participaciones en unidad, belleza y orden del Ser, que tiene en si el orden, la
belleza y 1a unidad. Por eso, son buenos los seres, porque vienen de Dios, Bien
absoluto %5, porque tienen modus, species et ordo; porque son, y en la medida
del ser son buenos y perfectos. Precisamente el ordo amoris se funda en la rea-
lidad del ser; puesto que el ser, en cuanto tal, ya es una perfeccion; y por esta
perfeccion tiene su bondad ontologica ratificada y aun identificada con su
mismo ser, de la misma manera que tiene también su unidad y su verdad. La
bondad, verdad y unidad de los seres no s6lo se correlacionan, sino que, fun-
damentando la realidad de las cosas, les dan el ser como participacion del otro
Ser —Unidad, Verdad y Bondad— absoluto. Una trinidad de cualidades onti-
cas, que apuntan siempre a la fuente, a la Trinidad divina de personas en
Dios 1%, :

Cada ser reclama la unidad de su consistencia, la claridad de su verdad y
la intuici6n de su verdad misma; porque, abriéndose en sus cualidades ontolo-
gicas, refleja a ritmo existencial la intencionalidad trascendente a la suprema
realidad de Dios. No obstante estas tres cualidades, que hacen consistente al
ser creado, no son firmes en si ni en el ser: son mudables, que necesitan apoyo
para no ir al no-ser. No son absolutamente simples en su unidad; y son limita-
das en su verdad y deficientes en su bondad. Aun con todo, ya son algo en el

103. Vitium autem ita contra naturam est, ut non possit nisi nocere naturae. Non itaque es-
set vitium recedere a Deo, nisi naturae, cuius id vitium est, potius competeret esse cum Deo. Qua-
propter etiam voluntas mala grande testimonium est naturae bonae (De civit. Dei, XI, 17). Cfr.
De lib. arbit, 111, 13, 36; De civit. Dei, XIV, 11; XIX, 12; De spiritu et litt. 27. El problema del
mal lo trata ampliamente san Agustin en su obra Opus imperfectum contra Iulianum, y més espe-
cialmente en el De natura et gratia, 19 y 20. '

104.  Opus imperfect. contra Iulianum, 11, 17.

105. De gen. ad litt. V, 13, 29; 15, 33; IV, 5, 11.

106. Todo el tratado Sobre la Santisima Trinidad, especialmente los libros IX y XI, es un
aval de nuestra afirmacibén.
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género del ser 7. El mal, por. faltarle uno de estos términos existenciales
—modus, species et ordo—, no tiene categoria de ser, sino tan s6lo una expre-
sion de corrupcion, vacio o carencia; €s algo que sefiala disminucion en el to-
do; pero que no anula al ser, ni a su cualidad esencial de unidad, bondad y
verdad. Si el mal no es algo sustancial, no contribuye, por eso, al desarrollo y
persistencia del ser, sino s6lo a un rebajamiento de las cualidades de los seres.
El mal le adviene al ser, no como una union ontologica, sino como algo cuali-
tativo en calidad de defecto; y el ser, al que le adviene el mal, decae de su posi-
cion axioldgica 198, .

Si todo lo que tiene el ser se encamina al orden !, cuando entra en desor-
den, decae de su sistencia. El mal es el que introduce este desorden en el ser.
Todo esto aplicado al hombre —ser entre seres; pero ser racional y libre—,
nos induce a pensar que su camino de realizacion humana es también el amor;
tanto, que el amor especifica lo que es el hombre y lo que debe ser su vida y la
direccién de su existencia ''°. El hombre es un constituirse cdda dia; esta
constitucion-formacion-perfeccion solo se logra por y a través del amor: el
amor siempre es operante !!!, porque el bien le reclama con insistencia hacia
un centro, y lo empuja a un fin. Ahora bien, ¢cudl es el centro a donde el hom-
bre es llamado y el fin a donde se siente empujado? Si en el epicentro de su ser
hay un pondus, que carga, y una fuerza, que dirige, justo es que tanto el peso
como la direccion estén condicionados a la llegada y al encuentro con lo que
perfecciona y completa la movilidad constante del hombre. Dios es su meta y
reposo, conforme a las palabras claras de san Agustin:

nos hiciste, Sefior, para ti, y nuestro corazén anda en constante zozobra has-
ta que descanse en ti 12, '

107. Malus ergo modus, vel mala species, vel malus ordo, aut ideo dicitur, quia minora
sunt quam esse debuerunt, aut quia non his rebus accomodantur quibus accomodanda sunt; aut
ideo dicitur mala, quia sunt aliena et incongrua: tanquam si dicatur aliquis non bono modo egis-
se, quia minus dgit quam debuit, aut quia ita egit sicut in re tali non debuit, vel amplius quam
opertebat, vel non convenienter: ut hoc ipsum quod reprehenditur, malo modo actum, non ab
alio iuste reprehendatur, nisi quia non est ibi servatus modus. Item species mala vel in compara-
tione dicitur formosioris atque pulchrioris, quod ista sit minor species, illa maior, non mole sed
decore; aut quia non congruit huic rei cui adhibita est, ut aliena et inconveniens videatur: tan-
quam si nudus homo in foro deambulet, quod non offendit si in balneo videatur. Similiter et ordo
tunc malus dicitur, cum minus ipse ordo servatur: unde non ibi ordo, sed potius inordinatio mala
est, cum aut minus ordinatum est quam debuit, aut non sicut debuit. Tamen ubi aliquis modus,
aliqua species, aliquis ordo est, aliquid bonum et aliqua natura est: ubi autem nullus modus, nulla
species, nullus ordo est, nullum bonum, nulla natura est (De nat. boni, 23).

108. De mor. Eccl. Cath. 11, 6, 8; Contra Secundin. manich. 15.

109. De mor. Eccl. Cath. 11, 6, 8.

110. Amor meus pondus meum, eo feror quocumque feror (Confess. X1II, 9, 12).

111. Toda la narracion sobre el salmo 31 se podria resumir en esta frase, compendio de to-
do el sermén al pueblo: muéstrame un corazén ocioso y no operante; es imposible encontrarlo. El
amor no puede estar en la inaccion.

112, Confess. 1, 1, 1.
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Implicita o explicitamente el hombre tiende al bien, y al bien verdadero, no al
aparente; aun con sus tergiversaciones, en las que la intencionalidad del amor
se desvia, reclama el bien verdadero, y reclama a Dios como su fin y su en-
cuentro. - o

La moral humana no es mas que esto: un ordo amoris racionalmente hu-
mano. Asi se puede caminar bajo el lema de ama et fac quod vis 2%, El amor
recto conduce al hombre por el camino verdadero, iluminado por la verdad, y
allanado por la caridad y unidad. Esto también, siendo su finalidad, es el co-
mienzo de su intencionalidad, un ordo amoris, que se inserta en el corazon hu-
mano. El destino a la ciudad de Dios, al Reino de Dios, es caminar en este
amor para llegar a la meta en la possesio Dei. También el peso del amor carga
sobre la ciudad de Dios y a su lado avanza en la historia, dejando en pos de si
huellas de luz en cada acontecer de cada hombre.

Se introdujo el desorden en el corazén humano con el pecado original 3,
que perturb6 la subordinacion de principio a fin, de criatura a Creador, y des-
quicié la intimidad humana con deseos nefandos de la voluntad y con el error
en el entendimiento. La concupiscencia alborot6 el corazon, y puso en rebe-
lién las demas potencias 4. Asi, aquel ordo amoris puede ser trastocado, y,
por una desviacion en el camino, conducir al hombre a actos de irracionali-
dad. :
Bien sabido es que las Confessiones de san Agustin completan el libro de
La Ciudad de Dios, explicandola. San Agustin en las Confessiones se muestra
como el psicologo de la intimidad humana, estudiando al yo en abertura a los
demas. Alli nos descubre que el hombre es una capacidad de amor ''5; porque
sabe que el amor es una cualidad esencial en el hombre, un apetito ' y una
energia que empuja, que no le deja inactivo !'7; y, como energia, siempre es un
lanzar hacia, obligando a emigrar al corazén a su centro. Amar es salir; y
cuando sale el hombre, en esta intencionalidad, algo deja escapar de si; pero
en la salida de si a si mismo €] mismo se encuentra. Luego, en el hombre hay
una dualidad intima, o puede haberla, porque dos caminos se le presentan en
la accién y en la intencidn de la acciéon. Un drama completo: ir hacia el bien e
ir descarriado por donde no hay bondad real. Ya podemos pensar en un tema
Ginico para las dos obras agustinianas, para las Confessiones y para La Ciudad

112bis. In Epist. Ioan. tract. 7, 8.

113. De civit. Dei, X1, 6.

114. De civit. Dei, XIV, 15-16; 19; 21.

115. Et quid erat, quod me delectabat, nisi amare et amari? Confess. II, 1, 1. Quaerebam
quid amarem, amans amare... Amare et amari dulce mihi erat (Confess. 111, 1, 1).

116.. De div. quaest. 83, q. 53, 2.

117. Enarrat. in psal. 121, 1.
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* de Dios. El hombre es el tema: el hombre como individuo-persona lo sera para
las Confessiones, y el hombre-miembro de un grupo social, para La Ciudad de
Dios.

F. Doble dimensién humana

En el estudio sobre si mismo, llevado a cabo con brillantez en las Con-
fessiones, encuentra que dos tirantes se miden dentro de su yo hacia dos di-
mensiones distintas: una hacia arriba, hacia Dios, y la otra hacia las criaturas,
hacia lo bajo del ser. Caridad y concupiscencia son los dos tirantes, que halan
del hombre a lo largo de su vida y en la anchura de su quehacer !'8, De esta
forma, en el Agora de su yo, se traba constantemente .una pugna
despiadada !'°. Por esto, concluyb que lo que le pasaba a €1, eso mismo sentia,
o podia sentir, cada hombre dentro de si. Y eso mismo ocurre en la sociedad.
De ahi que concluya también que el cristianismo, su cristianismo y el cristia-
nismo de cada hombre, es una lucha constante %, Y esto fue también lo que le
dio el tema para su Ciudad de Dios; y no como se ha querido ver en su doble
tension —civitas Dei y civitas diaboli—, como si fuera un resto del doble prin-
cipio maniqueo. La Ciudad de Dios no es eso; es una realidad aplastante de
cada hombre en sociedad, que lucha con todos y contra todos, aun contra si
mismo, para poner en orden su intimidad, y ser él quien mande en si mismo,
ayudado por la gracia de Dios, que se manifiesta siempre en amor. Eso es la -
Ciudad de Dios: argumento y certeza constante del hombre para permanecer
fiel a su mision de hijo de Dios y una lucha con el mundo entre la doble dimen-
sion del bien y del mal; pero tomados, no como principio dual de un hacer pri-
vado y social, sino como una doble tendencia hacia lo que el hombre se inclina
por una puesta en accion de su libertad 2,

Las Confessiones-son la historia personal de Agustin, y la de cada hom-
bre, que, como Agustin, ama y lucha: la historia de combates y victorias per-

sonales, individuales, de los sudores y de las alegrias, de los fracasos y de los
alivios, del amor humano, que quiere buscarse a si mismo y encuentra un es-

118. Ita'duae voluntates meae, una vetus, alia nova, illa carnalis, illa spiritualis, conflige-
bant inter se atque discordando dissipabant animam meam (Confess. VIII, 5, 10).

119, Confess. VIII, 11, 27.

120. Tiene, precisamente, un libro con este mismo titulo: De agone christiano.

121. Fecerunt itaque civitates duas amores duo; terrenam scilicet amor sui usque ad con-
temptum Dei, -caelestem vero amor Dei usque ad contemptum sui... (De civit. Dei, XIV, 28).
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collo en la pobre luz de su inteligencia y una debilidad en su voluntad. La Ciu-
dad de Dios es asimismo la historia de la humanidad pecadora y de la humani-
dad redimida, de la sociedad de los santos y de la compafiia de los pecadores:
gracia-salvacion y negacién-pecado es el tema dual que corre por la primera
interpretacion cristiana de la historia. En las dos obras agustinianas aparecen
siempre los dos amores: caridad y egoismo en constante contraposicion vital y
existencial en todo lo humano. Todas las acciones humanas, individuales y so-
ciales, son producto del amor, del amor-caridad y del amor-cupididad. Y en la
historia, mas casi que en otra manifestacion humana, es donde mas se clarea
el hombre en este aspecto de su inclinacion al amor, dando origen a cada he-
cho historico. Cristo es amor, y por amor baja del cielo, se hace hombre
—suda, llora, se alegra al modo humano, sangra y muere— y por amor se en-
trega a la muerte, y por amor redime al hombre. Por egoismo —amor concu-
piscente de gloria vana— Romulo mata a Remo '2?; Catén se da a la muerte,
porque no puede soportar la victoria de César; M. Régulo se entrega a sus ene-
migos, después de arengar a los del Senado '%; Lucrecia se suicida por no po-
der soportar la ignominia de su violacion 24, S6lo por el fuego de un amor
santo puede llegarse a la cumbre del heroismo, sin esperar otra cosa que el
amor de Dios a base del deber cumplido. Desde Adan hasta Cristo esta la his-
toria llena de buenos ejemplos %,

El Agustin de las Confessiones se completa con el otro de la Ciudad de
Dios. Si en las Confessiones hay un hombre que llora y sangra, que sufre y go-
za, que rie y va muriéndose a si mismo para resucitar en Dios, en la Ciudad de
Dios ya no es el hombre-individuo el que hace todo eso; es el hombre social, el
hombre que se agrupa en sociedad; es toda la sociedad que va dejando trozos
de su existir en el pasado, la humanidad que en cada instante va haciendo his-
toria, teniendo por base los actos de cada hombre particular. Las dos obras
tienen un mismo tema: el hombre, pero bajo distintos aspectos. Lo individual
resalta en las Confessiones, y lo social se acentla en la Ciudad de Dios. Asi, el
estudio sobre el hombre se completa y acaba con los dos escritos geniales del
Agustin humano. En las dos obras hay un careo del hombre con Dios, de Dios
con el hombre y del hombre consigo mismo.

El hombre es un mendigo de Dios, que peregrina por el mundo hacia la
eternidad. Ahincado en el tiempo, la eternidad es su suelo; pero en el tiempo
se hace, se constituye; y en ese hacerse y constituirse forja el hombre la histo-

122.  De civit. Dei, 111, 6.

123. De civit. Dei, 1, 15, 2.

124, De civit. Dei, 1, 19, 1-3.

125. Cfr. los libros XV y XVII de La Ciudad de Dios.
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ria de si mismo y la historia de toda la humanidad. En ese caminar dos fuer-
zas, o dos motivos de accion le salen al paso: la caridad y el egoismo, en forma
de dos campos-dimension, dos ciudades de accién. Conforme se sitlia él en el
amor, asi sera toda su vida: victoria o fracaso, paz o desorden, descanso o fa-
tiga, en esa dimension humana del deber-ser y del deber-hacer. Teniendo en
cuenta al hombre, Agustin trata de hacer historia de la humanidad %6,

G. La historia como vocacion

El hombre no es que esté, que sea ser-en-el-mundo,; camina por el mundo,
pasa por €l en el viaje a lo eterno. Asi, comprendiendo que su vida en la tierra
es solo de paso, no se estancara en é€l, pretendiendo hacer una morada fija
aqui. Silo hiciera, o si s6lo lo pensara, perderia el contacto de si con lo eterno,
que es lo que conforma su ser y da significado a su amor y sentido a su cami-
no. Siendo el hombre un cruce de dos amores, tiene que abrazar uno y recha-
zar el otro: si ama el bien y el orden, serd un ciudadano de la eternidad, de la
civitas Dei; si va en pos de su comodidad y de su egoismo, morara en el tiem-
po, y serd un habitante de la civitas terrena, de esa que no tiene meta alguna
trascendente, y en la que el amor no es amor, sino cupididad y soberbia de la
vida.

Si el amor tiene importancia en la vida y obra de san Agustin, el tema cen-
tral de la Ciudad de Dios lo constituye también el amor. Sabemos muy bien
que en san Agustin —en su vida y en su obra— hay una doble corriente en el
amor: como eros y como dgape. ;Cual de estos amores campea en la Ciudad
de Dios? Se han hecho muchas elucubraciones, se ha escrito y discutido mu-
cho sobre el particular; y atn se sigue escribiendo y discutiendo sobre el
tema '?’, Pero todos sabemos muy bien que en la Ciudad de Dios, fuera de dis-

. 126. El mundo es como el hombre: nace, crece y muere (Serm. 81, 9). El mundo son los hu-
manos (In Epist. Ioan. ad Parth. tract. 2, 12: «mundo se llama no solamente a esta fabrica que
Dios hizo: cielo, tierra, mar, las cosas visibles e invisibles; sino también a los habitantes del mun-
do se les llama mundo, como se dice casa a las paredes y a los que la habitan». Cfr. In loan. Epist.
ad Parth. tract, 2, 11; tract. 4, 4. Y en muchos lugares mas, porque la figura del mundo, como
agrupacion humana, le es muy familiar; y la toma del Evangelio.

127. Son muchos los autores, que han estudiado el tema del amor en san Agustin. He aqui
algunos: E. Gilson: Les métamorphoses de la «Cité de Dieu»; J. Vrin; Paris 1952. Hay edicion de
esta obra en espafiol. J.I. Alcorta Echevarria: E/ «ordo amoris» y la «aversio a Deo» en la dialéc-
tica de las dos ciudades - La Ciudad de Dios, 167 (1956), 125-150; El Escorial. Antonio Pinilla: E/
«ordo amoris» en San Agustin; publicacion de la Pontificia Universidad Catoélica del Peru.
P. Muiioz Vega: Introduccién a la sintesis de San Agustin; Roma 1945; M.F. Sciacca: I/ concetto
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cusion, se habla del amor bajo tres formas bien definidas: amor-dgape-
caridad, amor-eros-concupiscencia y amor-orden. Amor-dgape es la caridad
que reside en Dios, y que se manifiesta hacia el mundo, hacia la humanidad,
creandola, redimiéndola y glorificandola. Tiene una doble funcion: creacion y
salvacion. Este amor también se convierte en caridad en el hombre, cuando en
él reside y le hace subir hasta Dios en el homenaje de culto que la criatura tri-
buta a su Creador. Y no nos referimos solamente al culto-liturgia; por culto
entendemos todo acto —pensamiento-accion— que el hombre realiza vivien-
do el cristianismo de la gracia, y que se convierte en el amor-orden en su mani-
festacién externa, por el uso recto de su libertad. Este amor-orden motiva y
realiza en el hombre la aceptacion de la armonia universal, que Dios puso en el
mundo con su ley eterna, y que significa en el hombre un sensus-ordo-
iustitiae '3, El amor-eros s6lo puede nacer y desarrollarse en el hombre, y le es
algo primario, o natural. Por ser el hombre un ser en mendicidad '* y mendi-
cidad radical, como el eros de Platon, se abre a quien puede llenar su indigen-
cia, y enriquecer y completar su pobreza con la abundancia. El eros, como
errébneamente crey6 Origenes, no puede encontrarse en Dios, que es Bien-
Verdad-Bondad absolutos; pero si en el hombre, que se asienta en la base mis-
ma de su ser contingente, € impulsa a la humanidad a responder a la llamada
soterioldgica de Dios. El amor-eros puede degenerar y hacer que el hombre se
escape, o que responda a Dios con negaciones; y bajo este amor-eros, autosu-
. ficiente, en desviacidn, se constituye la ciudad terrena en oposicion a la de
Dios. Si en la vivencia de la civitas Dei intervienen las tres formulas funda-
mentales del amor, en la terrena el fondo de todo su obrar es el amor sui en de-
gradacion concupiscente, en oposicion a la caridad y el recto orden en el amar.
En todo actuar humano, en el consciente y libre, hay dos momentos que

se conjugan en armonia perfecta dentro del ambito de la Ciudad de Dios en
sus tres etapas histéricas —origen, desarrollo y finalidad-término—, y con las
tres una llamada de Dios —vocacién— y una respuesta del hombre a la voca-
cion divina; y todo dentro de la economia sobrenatural de la salvacion de la
humanidad. San Agustin en su obra penetra en los términos del cosmos, y mas

di storia in S. Agostino. Il suo culmine nei due amori della Citta di Dio - La Ciudad de Dios, 167
(1956), 187-202. J.I. Alcorta Echevarria: El mensaje agustiniano del amor - Augustinus Magister
111, 357-364. S. Cuesta: La concepcién agustiniana del mundo a través del amor - Augustinus Ma-
gister 1, 347-356.

128. Lex vero aeterna est, ratio divina seu voluntas ordinem naturalem conservari iubens et
perturbari vetans (Contra Faustum, XXII, 27). Aeternae legis notio, quae impressa nobis est... et
est, qua iustum ut omnia sint ordinatissima... neque enim ulla vis est, ullus casus, ulla rerum labes
umquam effecerit, ut iustum non sint omnia esse ordinatissima (De /ib. arbit. 1, 6, 15).

129. Omnes cum oramus mendici Dei facti sumus (Serm. 83, 2; Serm. 67, 7; 122, 4).
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profundamente en el de la vida humana. Dios actia en el mundo
—Providencia de Dios como historia de salvacion— de la misma manera que
cualquier artista humano en su obra; por algo es su creador y su conservador,
y que, llevado de su bondad, cre6 todas las cosas y las conserva *°, En su bon-
dad, Dios hace una llamada a los hombres de buena voluntad, para formar
parte de la ciudad-reino de Dios, que en la Trinidad tiene su fuente y energia
vital.

De ella —de la bondad de Dios— toma la ciudad santa, que tiene su morada
arriba, en los dngeles santos, su origen, su forma y su felicidad. Si se nos pre-
gunta de dénde procede, responderemos que la fundé Dios; si por qué es sa-
bia, contestaremos que porque la ilumina Dios, y si por qué es feliz, porque
goza de Dios. Subsistiendo, se modifica; contemplando, se ilumina; uniéndo-
se, se goza. Existe, ve, ama. Vive en la eternidad de Dios, y brilla en la verdad
de Dios y goza en su bondad 3!,

Si toda la creacion ha sido la demostracion de la bondad de Dios 32, Dios
al crear y al dar origen a la ciudad santa, lo hizo porque se sintié impulsado
por su amor, como una epopeya de amor al hombre 33,

Hay una segunda llamada de Dios —vocacion a la santidad-salvacion— y
que es donde mas se manifiesta el amor-caritatis, amor-dgape, que quiere sal-
var. Porque el hombre pecd, y se redujo a la impotencia de salvacion, Dios,
como si sintiera en si mismo la indigencia humana, tiene para con el arruinado
una misericordiosa y amorosa condescendencia en la redencion: se abajara y
achicara, llegandose hasta las profundidades de la miseria humana; se hara
hombre y redimira al hombre.

Dios probé su amor por nosotros que, siendo pecadores, Cristo murié por
nosotros, convirtiéndose en la iinica meta y en la uinica via de salvacién ',

Este amor-gratiae fue el que salvd a la humanidad. La gracia de Dios,
Dios convertido en amor, tuvo un precio de rescate: Cristo-Mediador-
Redentor, punto medio de expiacion entre el hombre y el Padre. San Agustin
hace mucho hincapié en esta mediacion salvifica de Cristo en comparacién

130. Ab hoc bono creata sunt omnia bona (De civit. Dei, X1, 10). Cfr. Confessiones, todo
el libro XIII: ... et tamen ecce sum ex bonitate tua praeveniente totum hoc, quod me fecisti et un-
de me fecisti.

* 131, De civit. Dei, XI, 24.

132. De civit. Dei, X1, 23; al argumentar a Origenes.

133. Tanquam pulcherrimum carmen... (De civit. Dei, X1, 18). Cfr. Epist. 138, 15; Epist.
166, 5, 13. :

134, Hic est enim mediator Dei et hominum homo Christus Iesus. Per hoc enim mediator,
per quod homo; per hoc et vita. Quoniam si inter eumn qui tendit el illud quo tendit, via media est,
spes et perveniendi: si autem desit, aut ignoretur qua eundum sit, quid prodest nosse quo eundum
sit. Sola est autem adversus omnes errores via munitissima, ut idem ipse sit Deus et homo: quo
itur, Deus; qua itur, homo (De civit. Dei; XI, 2).
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con los supuestos mediadores de las otras religiones paganas. Si las otras filo-
sofias o religiones pensaron en una mediacién divina para el hombre, sélo fue
una necesidad hurhana; y a todas les faltd la dimension infinita del amor-
gratiae de Dios hacia la humanidad. En los libros IX y X de La Ciudad de
Dios trata abundantemente de la mediacion salvifica de Cristo en contraposi-
cién a la religion y filosofia del paganismo. No sirven esos daimones
—demiurgos, o seres intermediarios del gentilismo—, que muchas sectas
gndsticas y neoplatonicas suponen en existencia; porque es intitil otro media-
dor que Cristo. Ni Platon con su Eros —ese diosecillo trasto de la abundancia
y de la pobreza, sabio e ignorante, torturante e inquieto '**— sirve como de
puente entre Dios y los hombres. Porque buscar un mediador, fuera de Cristo,
es perderse entre lo humano, confudiendo €] sentido de direccion y de salva-
cion; porque Cristo se revela al hombre como plenitud de amor y de gracia efi-
cazmente redentora. Si la civitas Dei tiene su origen en este amor-gratiae, en
su desarrollo, este mismo amor es el que se manifiesta sobreabundantemente,
y que lleva a los hombres a la etapa final del Reino de Dios en el cielo. Aqui
termina el peregrinaje por el largo camino del tiempo, para entrar en la luz y
felicidad dentro de la eternidad. San Agustin, al hablar del término de la ciu-
dad de Dios en €l Reino de Dios, subraya el contenido de plenitud y de térmi-
no que el Reino de Dios tiene para la humanidad caminante a lo largo del
tiempo-historia 136,

La civitas Dei, los habitantes de ella en esperanza del Reino de Dios, de-
ben caminar en la virtud, que es orden en el amor 7. Es tan importante el or-
den en san Agustin que también define la paz por el orden, ademas de darnos
esa definicion tan humana de la virtud como ordo amoris. Pax omnium re-
rum, tranquilitas ordinis %8, Porque el orden debe llenarlo todo para que todo
tenga su lugar ordenadamente propio *°. Virtud, paz y orden dan plenitud a

135. «EBros ¢es de este nimero. La sabiduria es una de las cosas mas bellas de este mundo, y
como Eros ama lo que es bello, es preciso concluir que Eros es amante de la sabiduria, es decir, fi-
16sofo; y como tal se halla en un medio entre el sabio y el ignorante. A su nacimiento lo debe, por-
que es hijo de un padre sabio y rico, y de una madie que no es rica ni sabia. Tal es, mi querido S6-
crates, la naturaleza de este demonio. En cuanto a la idea que ta te formabas no es extrafio que te
haya ocurrido, porque crefas, por lo que pude conjeturar en vista de tus palabras, que el amor es
lo que es amado y no lo que aina. He aqui mi parecer, por qué Eros te parecia muy bello, porque
lo amable es 1a belleza real, la gracia, la perfeccion y el soberano bien. Pero lo que ama es de otra
naturaleza distinta, como acabo de explicar». (Platon: El banquete, Cfr. Obras completas de Pla-
tén; trad. de Patricio Azcaratey pag. 620 del tomo II; Ed. Anaconda, Buenos Aires 1946. Remiti-
mos también al lector a nuestra obra La inquietud, esa postura humana; Ediciones Studium, Ma-
drid 1969.

136. De civit. Dei, XIX al XXII.

137. Definitio brevis et vera virtutis, ordo est amoris (De civit. Dei, XV, 22).

138. De civit. Dei, XI1X, 13. .

139. Ordo est per quem aguntur omnia quae Deus constituit (De ordine, 1, 10, 28). Ordo est
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la felicidad terrena y eterna, y que, completados estos tres conceptos con el
amor, que los rige, dan el cuadro de conducta humana social e individual. Ast,
podemos construirlo de este modo: primero, amor-pondus, peso que carga so-
bre todo y sobre todos; segundo, virtud-ordo-amoris, como una cualidad hu-
mana, que facilita el camino sefialando la meta; tercero, ordo-dispositio-
rerum, como direccion en la senda; y cuarto, pax-tranquilitas-ordinis, todo en
orden para una puesta en razén de todo. Todo lo cual queda resumido en dos
visiones agustinianas estupendas: de parte de Dios es la ley eterna, como ex-
presion de una voluntad ordenante y ordenadora universal; de parte del hom-
bre se exige una disposicion de acogimiento y buen acoplamiento a ese orden,
por el que Gnicamente puede alcanzar su meta de destino. El amor tiene que
ser lo que une al hombre con Dios. Todo sera obra del Amor: un Amor que
desciende hasta la tierra y un amor que es subido desde la tierra hasta Dios. El
amor, por ser un peso °, marca, mas que una direccion, una tension enérgi-
ca, por la que dos extremos se atraen con fuerzas iguales o dispares: dispares
siempre entre Dios y el hombre. El amor-gratiae de Dios baja y asume al hom-
bre, que sube hasta Dios por el amor-congruentiae. Este amor-con-
gruentiae es asimismo una inclinacion humana, que tensa el arco del corazéon
en direccibn a la meta, porque el amor es como un cierto peso de la
voluntad ', que carga en una direccion presefialada a Dios. Esta inclinacion
humana hacia Dios indica disposicion de la voluntad para caminar en verdad
y en bien; todo ello obra graciosa de Dios, que ilumina no sélo la inteligencia
en orden a las creencias, sino que completa también la voluntad con el movi-
miento eficiente y efectivo al amar; orden a Dios y ordenacion en la persona
en lo que mas tiene de racional, en su libertad.

Dios es esencialmente amor !4%; y, por serlo, baja hasta el hombre y se ha-
ce hombre entre los hombres para salvarlos a todos. Cuando el hombre res-
ponde a la llamada de amor de Dios, hay un comprender lo humano por la va-
loracion de lo divino; pero cuando se ignora, o se pretende ignorar lo divino,
no solo hay incomprension de lo humano, sino un desdén y una repulsa hacia
lo divino: un desacato a Dios por la supervaloracion del amor-sui —cupi-
didad— y por la posposicion del amor-Dei.

Ubi caritas et amor, Deus ibi est. Todo es y se desarrolla en torno y por la

parium dispariumque rerum sua cuique loca tribuens dispositio (De civit. Dei, XIX, 13, 1). En es-
te capitulo nos habla san Agustin de la paz individual y social como la concordia de todo con to-
do.

140. Confess. X111, 10, 11; De civit. Dei, XI, 18.

141. De civit. Dei, XI, 16.

142. In Evang. Ioan. tract. 9, 8; 13, 5; Confess. X, 6,8; I In 4, 16: Deus caritas est: et qui
manet in caritate, in Deo manet, et Deus in eo.
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caridad, por el amor. También la ciudad de Dios debe su existencia al amor;
pero al amor de Dios; y, lo que es mas grande para nosotros, debe su valora-
cién a Cristo-Mediador-Redentor. El amor lo es todo para la ciudad de Dios,
en su calidad de Iglesia peregrina *, porque con amor nace al mundo, con
amor se desarrolla y avanza en la historia-tiempo, y con y por amor entra en el
Reino definitivo de salvacion. Cristo es su fundador, y es, ademas su rey ',
que es rey, principalmente, de amor. ‘

Ciudad peregrina, la ciudad de Dios, simbolizada en el arca de Noé, va
caminando sobre las aguas del tiempo en las tormentas de la vida, o en los dias
augustos de bonanza, y salvando siempre a la familia patriarcal-eclesial .
Como peregrina, igual que el huésped, siempre esta en marcha, siempre en ca-
mino; reza y grita al Sefior con la oracion de siempre, con la misma que él le
ensefid: perdonanos nuestras deudas '*S. En esta ciudad tienen cabida solo los
mendigos, los caminantes de una sola ruta derecha, los hambrientos de felici-
dad y justicia, los espiritus atormentados y torturados por la santa inquietud
de Dios; todos los que, como Agustin, lanzan el grito de zozobra:

Nos hiciste, Sefior, para ti, y nuestro corazon estd siempre hambriento hasta
que descanse en ti 'V,

El afan de felicidad retine a todos los hombres en la unidad comunitaria
de la caridad. San Agustin comprendié muy bien esta unidad por la caridad;
tanto, que la dejoé por norma de vida a sus monjes %%, Si el motor fundamental
del hombre en su vida es buscar la felicidad, v a ella dirige sus pasos !4, este
mismo afan universal humano exige la unidad de esfuerzo; y esta unidad no se
lograra nunca sin la caridad '*°. Asi concibe Agustin —peregrino al infinito—
su Ciudad de Dios: como cerrada unidad en la caridad; y, como él, también su
Ciudad de Dios esta siempre en camino, cara a la meta querida y buscada con
constante anhelo profundo.

Dos grandes grupos dividen a la humanidad:

uno, el de aquellos que viven segiin el hombre; el otro, el de los que viven se-
gtn Dios. Misticamente damos a estos grupos el nombre de dos ciudades, que

143.  Notemos que el concilio Vaticano 11, en la constitucion sobre la Iglesia recoge este ape-
lativo agustiniano; y la condicion de peregrinaje por el mundo hasta llegar a la clarificacién y glo-
rificacion definitiva en el Reino de Dios.

© 144, ... peregrina civitas regis Christi (De civit. Dei, 1, 35).

145. De civit. Dei, XV, 26.

146. De civit. Dei, XIX, 27.

147. Confess. 1, 1, 1.

148. Cor unum et anima una in Deum (Regula ad servos Dei, 1, 2).

149. Nulla est hominis causa philosophandi, nisi ut beatus sit... (De civit. Dei, XIX, 1, 3).

150. Non intrabitis in veritatem, nisi per caritatem (Contra Faustum Manic. XX11, 18, 18).
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es decir sociedades de hombres. Una de ellas estd predestinada a reinar eter-
namente con Dios, y la otra a sufrir un suplicio eterno con el diablo. Tal es el
fin de ellas 15!,

Los ciudadanos de la civitas sancta —peregrinos de este siglo— sienten
un doble empuje, que los lanza al camino: tienen una firme esperanza y un en-
raizamiento en la humildad, que preparan la unidad de concordia por la cari-
dad, y la hacen efectiva en el doble aspecto de fraternidad entre los hombres y
de amor para con Dios. Como Abel, todos ponen sus ojos en la eternidad, no
teniendo situacion definida en una ciudad terrena '?; o como Isaac,

nacido en virtud de la promesa que ejemplariza a los hijos de la gracia, habi-
tantes de la ciudad libre, socios de la paz eterna. En ella no reina el amor a la
voluntad propia y privada, sino un gozo del bien comiin e inmutable y la obe-
diencia de la caridad, que hace de muchos un solo corazén, una concordia
perfecta 133,
Eso mismo quiere para sus monasterios, lugares que ejemplarizan a los ciuda-
danos de la civitas Dei: un solo corazén y un alma sola, como expresion de la
linica alma eclesial del Cuerpo Mistico de Cristo '**.

La ciudad de Dios y la ciudad terrena se abren al mundo al comienzo de
la existencia humana; y aun antes, con la creacion y caida de los angeles. Y
mistica caravana, buenos y malos se entremezclan en la humanidad bajo un
mismo afan de felicidad, pero en dos decisiones opuestas: los buenos, en ten-
sion firme hacia la verdad y hacia el bien; los malos en infension torcida hacia
un bien y una verdad, que no son mas que la expresion del amor-sui, amor-
concupiscentiae (cupididad), que, si tiene de bueno el sentimiento de verdad y
de bien, la mala voluntad dirige al hombre por sendas torcidas, que lo llevan
al desvio en €l camino y a la perdicion final en la meta. Dos amores fundaron
dos ciudades...

Si en la raz6n del amor parten de un mismo principio, ya en el comienzo
se separan las dos, porque las motivaciones del amor-impulso son muy distin-
tas. En la civitas Dei es el amor de Dios —la caridad— el que reina en el querer
humano; y en la civitas terrena es el amor humano el que apaga el amor de
Dios, y toda ella camina en oscuridad y en error; mientras que en la civitas Dei

151. De civit. Dei, XV, 1, 1.

152.  De civit. Dei, XV, 1, 2.

153. De civit. Dei, XV, 8.

154. Esta hoy muy en boga la abertura al didlogo, y |a obediencia racional; pero una obe-
diencia racional y perfectamente dialogada no se dara nunca, si no es en una forma de obediencia
en la caridad, que es comprension de superior a stibdito, y de sibdito a superior. Mientras no se
comprendan y se inserten en la caridad cristiana —subdito y superior, y superior y subdito—, to-
da obediencia seré, por parte del superior, un abuso de autoridad, y por parte del sabdito, una re-
beldia, mas o menos paliada.
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todo es luz, porque la caridad todo lo enciende e ilumina. Asi como Abel es el
gratia praedestinatus, gratia electus, gratia peregrinans deorsum, gratia civis
sursum '35, que no morira de sed en el desierto de la vida, porque la gracia de
Dios descendio sobre él, y porque €l cooperd con la gracia a la eleccion salvifi-
ca de Dios por Cristo, del mismo modo todo ciudadano de Dios tiene en la ca-
ridad la fuente de salvacion y el remedio al cansancio en el camino. Cuando en
el hombre ha entrade la gracia de Dios, y se la vive con profundidad, si se
peregrina por este valle de lagrimas y si se suspira por la paz de la patria
soberana %%, todo eso no es mas que la sefial de que no se ha salido uno de la
via, y que se camina en la rectitud del obrar. Por el paramo de la vida vamos
todos dejando lagrimas, sudor y sangre; pero ese sudor y esa sangre y esas la-
grimas —expresion de la libre cooperacion humana a la vocacion divina— se
convierten en gozo y signo de redencion y abertura de salvacion, que nos gand
el Redentor-Mediador universal, Cristo-Jesus.

El amor es el peso con que el hombre es impulsado a la accion. San Agus-
tin concibe el mundo desenvolviéndose en torno a este principio vital del
amor. Ya lo anunci6é bien claro en las Confessiones: amor meus pondus
meum, eo feror quocumaque feror *’; y lo implanta como lema en la Ciudad
de Dios por medio de la practica de la virtud, que es un ordo amoris 8. Asi,
los dos amores —el amor Dei y €l amor sui— constituyen sendas ciudades de
caminos diferentes !, )

155. * De civit. Dei, XV, 1, 2.
156. De civit. Dei, XV, 6.
157. Confess. XIII, 9, 10.
158.  De civit. Dei, XV, 22.
159. De civit. Dei, X1V, 28; De gen ad litt. X1, 15, 20; Enarrat. in psal. 61, 7: Duas istas
civitates faciunt duos amores; Ierusalem facit amor Dei, Babiloniam facit amor saeculi. Cfr.
- Enarrat. in psal. 64, 2:-Interroget ergo quisque quid amet, et inveniet unde sit cives.
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Mistica y parapsicologia

PRESENTACION

Desde hace varios siglos la teologia espiritual se ha dividido en dos partes:
ascética y mistica. La mistica era entendida seglin la doctrina propuesta por
san Juan de la Cruz, tomando como base la experiencia de santa Teresa. La
ascética era la preparacion para la misma. Sobre estos dos polos ha girado to-
da la espiritualidad cristiana.

El P. Lope Cilleruelo (q.e.p.d.) tuvo el indiscutible mérito de descubrir
otro modo de entender la mistica basandose en san Agustin: era la mistica de
la Memoria Dei, que en vez de dirigirse por el camino de la experiencia teresia-
na miraba hacia lo eterno en el hombre. En esta concepcién puramente cristia-
na y agustiniana los fendmenos misticos no tenian ningtn papel, por lo que
fueron -considerados por el P. Lope como fendOmenos naturales provenientes
del inconsciente. Asi pudo escribir en Estudio Agustiniano, 3 (1979), p. 439,
un articulo titulado: «La mistica de la Memoria Dei en San Agustin>§, en el
que decia:

«La experiencia de los misticos obligd a los escolasticos a explicar la esencia
del fenémeno mistico como «contemplacién infusa». Del mismo modo se im-
pone hoy la identificacion de esa contemplacion infusa con la visién intelec-
tual de san Agustin... nos referimos (en la contemplacién infusa) a un feno-
meno del inconsciente y hablamos de «pasividad», como en el caso de los im-
pulsos, escripulos, ensuefios, etc.»

Falta por realizar una espiritualidad cristiana que sea realmente evangéli-
ca y objetiva. Esta es la siguiente:

1.° . El camino filos6fico de la verdad. Consiste en buscar lo eterno en el
hombre, tal como propone san Agustin en las Confesiones. ’
2.° El camino teologico de la verdad. Es identificar lo eterno en eI hom-
bre con Dios, que es la Verdad Suprema. Equivale a la mistica de la Memoria
Dei. : _ : 1 :
3.9 El camino cristiano de la verdad. Es identificar la verdad con Cristo,
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que es camino, verdad y vida. Se identifica con la mistica especificamente cris-
tiana.

La meta de la mistica cristiana no es la unién con Dios, como propone
san Juan de la Cruz, sino la transformacion en Cristo. Lo primero es comin a
todas las misticas, lo segundo es s6lo propio del cristianismo.

El camino de la mistica cristiana no es la purificacién, iluminacion y la
union mistica, sino la participacion en el misterio pascual de Cristo. Lo prime-
ro es comin al yoga, al neoplatonismo griego y a la mistica clasica; solo lo se-
gundo es propio del cristianismo.

La fuerza para seguir el camino y alcanzar la meta no se basa en el esfuer-
zo humano, aunque sea con la ayuda de la gracia de Dios, sino en la accion di-
namica del Espiritu Santo puesta de manifiesto a través de la fe. El esfuerzo
humano aunque sea con la ayuda de la gracia de Dios es el cristianismo judai-
zante condenado por san Pablo en la carta a los Galatas. Por el contrario, la
salvacion cristiana se basa solo en la fe, aunque se trata de una fe viva que,
con la fuerza dinamica del Espiritu Santo impulsa al hombre a la accion apos-
tolica y a la vida de oracion. '

La importancia del presente trabajo estriba en que la espiritualidad cris-
tiana ha dejado la oracién profunda para la mistica, y ha seguido una ascética
de caracter oriental y judaizante demasiado centrada en el esfuerzo humano;
la consecuencia es el fracaso actual de la vida religiosa. El verdadero camino
es darle mucha importancia a la vida de oracion, entendida como san Agustin
y no como santa Teresa y san Juan de la Cruz, y vivir a fondo la fe para recibir
la fuerza dinamica del Espiritu Santo y poder actuar después.

Si se considera conveniente publicar el presente articulo, en el que trato
de desmitificar los fendmenos misticos, mas adelante ofreceria otro desarro-
llando las ideas que aqui he sintetizado, pues las tengo ya muy elaboradas.

MISTICA Y PARAPSICOLOGiAlI

LA EXPERIENCIA MISTICA

La experiencia mistica se refiere al conjunto de fendmenos atribuidos
unanimemente a la accidn sobre el alma de los dones del Espiritu Santo. Para
conocerla hay que recurrir necesariamente a santa Teresa, maestra indiscuti-
ble en la descripcion de la misma. Hay que estudiarla en funcién de su vida de
oracion, ya que fue apareciendo a medida que ésta se fue haciendo mas inten-
sa y profunda. Ahora bien, es preciso distinguir entre la oracion ordinaria o
ascética y la oracién extraordinaria o mistica, pues solo en esta Gltima apare--
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cen los fendmenos atribuidos a la accion divina sobre el alma. Entre ambas se
encuentra la llamada «oraciéon de recogimiento», que sefiala exactamente el
paso de la una a la otra.

I. LA ORACION ORDINARIA

La oracion ordinaria corresponde a la etapa ascética de la vida espiritual.
Esta simbolizada por el primer modo de regar el huerto !, y corresponde a las
tres primeras moradas del Castillo interior. Aparecen aqui dos formas de ora-
cion: la oracién vocal y la meditacién discursiva.

1. La oracién vocal

La oracion vocal es la que se realiza con formulas fijas, utilizando el len-
guaje ordinario o haciéndolo mentalmente. Dentro de esta forma de estar con
Dios hay muchas y muy buenas formulas, tales como el padrenuestro, el ave-
maria, la salve, etc. Con ellas se realiza la oracion pablica o litargica, que tan-
ta importancia tiene para la vida de la Iglesia. Es absolutamente necesaria pa-
ra orar en comun.

La gran ventaja de la oracion vocal es que resulta muy facil de hacer, ya
que consiste en la repeticiéon de una misma férmula aprendida de memoria, o
la lectura de bellas expresiones como las de los salmos. Tiene el grave inconve-
niente de que, si no se pone especial cuidado, puede hacerse de manera rutina-
ria, con lo que deja de ser verdadera oracion. Santa Teresa dice de ella que ya
es oracion mental, pero que es necesario rezar con advertencia, y entender y
saber lo que se dice 2.

Los directores espirituales consideran que quienes preferentemente han
de servirse de la oracion vocal son los principiantes, ya que no estando fami-
liarizados con las altas actividades intelectuales necesitan de formulas para ali-
mentar su pensamiento. Sin embargo, por muy elevados que estén los contem-
plativos en su oracion silenciosa con Dios, nunca deben menospreciar esta for-
ma de plegaria. Recurrir a ella es un ejercicio de humildad y sencillez muy pro-
vechoso para el alma.

La oracion vocal, que para los autores espirituales constituye el primer
grado de oracion, tiene un alto valor si se sabe poner en ella el corazon. Santa
Teresa lo dice de esta manera:

«Y porque no penséis se saca poca ganancia de rezar vocalmente con perfec-

1. Vida, 11,7.9.
2. Camino de perfeccion, 24,2.
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cién, os digo que es muy posible que estando rezando el Paternoster os ponga
el Sefior en contemplacion perfecta, o rezando otra oracion vocal» 3.

«Sé que muchas personas, rezando vocalmente, como ya queda dicho, las le-
vanta Dios, sin entender ellas como, a subida contemplacién. Conozco una
persona que nunca pudo tener sino oracion vocal, y asida a ésta lo tenia to-
do» ¢
Rezando vocalmente es posible que el Sefior eleve el alma hasta los esta-
dos pasivos, quietud y éxtasis, que se producen en la mistica. Ahora bien, tan-
to si se entra en €xtasis como si se permanece en el estado ordinario, toda ora-
cién auténtica en la que se pone el corazén en Dios es de gran provecho para la
vida espiritual.

2. La meditacion

La meditacion recibe generalmente el nombre de oraciéon mental u ora-
ci6n discursiva. Consiste en la aplicacién de la mente a las verdades sobrena-
turales a través del razonamiento. Una forma muy corriente de hacer medita-
cion consiste en tomar un libro apropiado, leerlo y reflexionar sobre él: es la
«lectura reflexionada». Pero no debe ser una simple lectura espiritual, sino
que hay que procurar participar activamente pensando reflexivamente en lo
que dice, con objeto de convertirla en un ejercicio mental. Poco a poco se de-
be ir prescindiendo del libro para que la participacion sea mayor.

De esta forma de orar dice santa Teresa que es la puerta del Castillo 5.
Tiene dos variedades: la meditacion discursiva y la meditacion simplificada:

Meditacién discursiva. La forma mas elemental de orar mentalmente se
realiza reflexionando en lo que dice un libro. Santa Teresa tuvo que comenzar
asi ya que al principio no era capaz de orar de otro-modo:

«Yo estuve mas de catorce (afios) que nunca podia tener aun meditacion sino
junto con lecciéon» 6.

«En todos éstos, si no era acabando de comulgar, jamas osaba comenzar a
tener oracion sin un libro; que, tanto teria mi alma estar sin él en oracion,
como si con mucha gente fuera a pelear. Con este remedio, que era como una
compaiiia o escudo en que habia de recibir los golpes de los muchos pensa-
mientos, andaba consolada . 7.

La meditacion propiamente dicha puede realizarse siguiendo diversos mé-

Camino de perfeccién, 25,1.
Camino de perfeccién, 30,7.
Moradas primeras, 1,7.
Camino de perfeccién, 17,3.
Vida, 4,9.

Nov e w
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todos, los cuales suponen siempre una preparaciéon, que consiste en permane-
cer unos instantes en la presencia de Dios, pidiendo su ayuda; después viene el
cuerpo de la meditacién, un periodo en el que el alma se entrega a la reflexion
discursiva; finalmente hay una conclusion, en la que se toman diversas resolu-
ciones. Hay buenos libros que ofrecen sistematicamente materia para meditar:

«Para entendimientos concertados y almas que estan ejercitadas y pueden es-
tar consigo mismas hay tantos libros escritos y tan buenos y de personas tales,
que seria yerro hicieseis caso de mi dicho en cosa de oracién» 8.

La Santa recomienda el Libro de la oracién y la meditacién de Fr. Luis de
Granada, y el Tratado de la oracién y meditacion de san Pedro de Alcantara,
que hacian referencia a los misterios de la vida del Sefior y de su pasion, asi co-
mo a otros temas, siguiendo los dias de la semana. Segﬁn ella quien tuviere
costumbre de llevar este modo de oracion el Sefior le llevara a puerto de luz
con descanso y seguridad.

Meditacién simplificada. Santa Teresa tenia el temor de que la medita-
cion discursiva detuviera a las almas en la simple actividad intelectual en cuan-
to tal, y no las orientara debidamente hacia Dios. Por eso no consideraba
«agua viva» al discurrir (= meditacion), diciendo que es preferible amar a
pensar y que aunque es bueno discurrir es mejor simplificar el razonamiento
tratando de poner el corazon en Dios, que es lo verdaderamente propio de la
oracion:

«No llamo yo esta oracion, que, como digo, va discurriendo con el entendi-
miento, agua viva, conforme a mi entender, digo» °.

«S0lo quiero que estéis advertidos que, para aprovechar mucho en este cami-
no y subir a las moradas que deseamos, no esta la cosa en pensar mucho, sino
en amar mucho» 1,

«Pues, tornando a lo que decia, de pensar a Cristo a la columna, es bueno
discurrir un rato y pensar las penas que alli tuvo, y por qué las tuvo, y quién
es el que las tuvo, y el amor con que las pasd; mas que no se carnse siempre en
andar a buscar esto, sino que se esté alli con él, acallando el entendi-
miento» 1,

Seguin santa Teresa los grados propios de la vida ascética son realmente
dos: oracion vocal y meditacion, caracterizandose esta Gltima por la actividad
discursiva del entendimiento, aunque esta actividad esté muy simplificada.
Por el contrario, las oraciones en las que no hay actividad discursiva del en-
tendimiento pertenecen al patrimonio exclusivo de la mistica.

8. Camino de perfeccién, 19,1.
9. Camino de perfeccién, 19,6:
10. Moradas cuartas, 1,7.

11. Vida, 13,22.
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II. EL RECOGIMIENTO INTERIOR

Los autores espirituales al hablar acerca de los grados de oracion se refie-
ren unianimemente a la «oracion de recogimiento» de santa Teresa, a la que
consideran un grado de oracién superior y distinto al propio de la meditacion.
Sin embargo, se trata solamente de un estado en el que el alma se recoge inte-
riormente para poder rezar o meditar mejor. El conocimiento del origen de es-
te estado y el analisis del mismo demuestran la validez de nuestra afirmacion.

Hasta mediados del siglo XVI estuvo muy extendida en Espaiia la llamada
via del recogimiento o de la espiritualidad afectiva, predicada en todas partes
por la Orden franciscana, constando esta forma de entender la espiritualidad
de dos elementos fundamentales: el estado de recogimiento y la oracion de re-
cogimiento. El estado de recogimiento no era otra cosa sino aislarse del exte-
rior para poder estar mas atento a la oracion. Francisco de Osuna, principal
intérprete de esta via, se refiere a ello diciendo que el recogimiento puede ser
de dos maneras: general y especial. El primero consiste en estar continuamen-
te sobre aviso, trayendo apaciguado el corazon y teniéndolo cerrado, sin an-
dar continuamente en cosas mundanas; el segundo es apartarse de todas las
cosas para hacer oracion 2. En cuanto a la oracion de recogimiento radica en
buscar amorosamente y con frecuencia la presencia de Dios, tratando de silen-
ciar las potencias.del alma, es decir, suprimiendo el pensamiento y la imagina-
cion, por lo que se trata de verdadera oracidon contemplativa.

La via del recogimiento en su doble vertiente fue muy conocida por santa
Teresa, ya que aprendié a orar a través del Tercer Abecedario Espiritual de
Francisco de Osuna !>, También leyo el Arte de servir a Dios de Alonso de
Madrid y la Subida al Monte Sién de Bernardino de Toledo, que estaban en la
misma linea. Sin embargo, aceptando la doctrina acerca del estado de recogi-
miento, rechazd con todas sus fuerzas la oracién contemplativa que puede
realizarse en ese estado. Dice que nunca habia que dejar de pensar para man-
tener el «s6lo» amor mientras Dios no elevara el alma; hasta entonces era pre-
ciso seguir meditando, aunque fuera brevemente, y utilizar la imaginacion.
Suspender el pensamiento sin estar elevada el alma por Dios considera que es
un desatino y muestra de poca humildad 4, Afirma que la doctrina de los le-
trados y espirituales (franciscanos) que ensefiaba a prescindir de formas y fi-
guras «es un engafio» °. En su obra cumbre, el Castillo interior, se expresa del

12. Tercer abecedario espiritual, 15,2.
13. Vida, 4,6.
14. " Vida, 12,5.
15. Vida, 22,2.
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mismo modo: suprimir la meditacion para ejercitarse s6lo en el amor «a mi no
me haran confesar que es buen camino» .

El pensamiento teresiano acerca del recogimiento adquirido queda per-
fectamente expresado en el Camino de perfeccién. Tras nombrar a san Agus-
tin diciendo que «buscaba a Dios por todas partes y le vino a hallar dentro de
si mismo», afiade:

«Este modo de rezar, aunque sea vocalmente, con mucha maés brevedad se re-
coge el entendimiento, y es oracion que trae consigo muchos bienes. Llamase
recogimiento, porque recoge el alma todas las potencias y se entra dentro de
si con su Dios, y viene con mas brevedad a ensefiarla su divino Maestro y a
darla oraciéon de quietud, que de ninguna otra manera. Porque alli metida
consigo misma, puede pensar en la Pasion y representar alli al Hijo y ofrecer-
le al Padre y no cansar el entendimiento andandole buscando en el monte
Calvario y al Huerto y a la Columna» V7,

Se deduce de este texto que se trata de un modo de rezar en el que el alma
se recoge para poder pensar mejor en Dios, que es lo propio de la meditacion.
De hecho, aunque el alma recoja sus potencias encerrandose dentro de si, no
debe llegar a silenciarlas del todo, es decir, no debe suprimir completamente el
discurso y la imaginacion, que a su vez es lo propio de la contemplacion:

«Entended que esto no es cosa sobrenatural, sino que esta en nuestro querer,
y que podemos nosotros hacerlo con el favor de Dios, que sin éste no se pue-
de nada, ni podemos nosotros tener un buen pensamiento. Porque esto no es
silencio de las potencias: es encerramiento en si misma el alma» '8,

Para alcanzar este estado basta aislarse del exterior, procurando cerrar
los ojos para estar méas recogido: v ‘

«Un retirarse los sentidos de estas cosas extériores y darles de tal manera ma-
no que, sin entenderse, se le cierran los 0jos por no las ver, y porque mas se
despierte la vista a los del alma. Asi quien va por este camino, casi siempre
que reza tiene cerrados los 0jos, y es admirable costumbre para muchas co-
sas, porque es un hacerse fuerza a no mirar las de aca» v,

Aislandose del exterior y cerrando los o0jos se adquiere un estado de reco-
gimiento adquirido en el que es mas fAcil rezar y meditar. Asi se crean las dis-
posiciones adecuadas para que aparezcan los estados misticos, en los que se
realiza la oracion extraordinaria.

16. Moradas sextas, 7,5.

17.  Camino de perfeccibn, 28,4.
18. Camino de perfeccion, 29,4.
19. Camino de perfeccién, 28,6.
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III. LA ORACION EXTRAORDINARIA

Para comprender bien los grados de oracion ordinaria hay que saber dis-
tinguir entre el estado de recogimiento adquirido vy la oracidon correspondien-
te. Lo mismo sucede en la oracion extraordinaria, pues una cosa son los esta-
dos pasivos y otra la oracion que se puede realizar en ellos. ;

La oracioén ordinaria, que consiste en rezar y meditar discursivamente,
aunque sea en forma simplificada, se realiza en los estados de vigilia y de reco-
gimiento adquirido. Por el contrario, la oracion extraordinaria es la que tiene
lugar en los estados pasivos de quietud y de union.

1. El estado pasivo de quietud

La primera manifestacion mistica es el estado pasivo de quietud, que pue-
de ser més o menos intenso. Cuando es poco profundo se presta a la practica
de la meditacion discursiva, mientras que cuando es mas profundo ayuda a es-
tar en contemplacion. Por eso en este estado pasivo se puede tener la oracién
de recogimiento sobrenatural y la oracién de quietud.

La oracion de recogimiento sobrenatural. Para un alma deseosa de llegar
a la plena uni6n mistica con Dios es muy importante conocer cuéles son las
primeras manifestaciones experimentales de los fendmenos misticos. Para ello
es preciso leer detenidamente las maravillosas descripciones de santa Teresa,
que permiten conocerlas con todo rigor y precision:

«La primera oracion que senti, a mi parecer, sobrenatural, que llamo yo lo
que con industria ni diligencia no se puede adquirir aunque mucho se procu-
re, aunque disponerse para ello si y debe de hacer mucho al caso, es un reco-
gimiento interior que se siente en el alma, que parece ella tiene alla otros sen-
tidos, como aca los exteriores, que ella en si parece se quiere apartar de los
bullicios exteriores; y asi, algunas veces los lleva tras si, que le da gana de ce-
rrar los 0jos y no oir, ni ver, ni entender sino aquello en que el alma entonces
se ocupa, que es poder tratar con Dios a solas. Aqui no se pierde ningtin sen-
tido ni potencia, que todo esta entero, mas estalo para emplearse en Dios» 20,

«Un recogimiento que también me parece sobrenatural, porque no es estar en
oscuro ni cerrar los 0jos ni consiste en cosa exterior, puesto que sin quererlo
se hace esto de cerrar los ojos y desear soledad y sin artificio parece que se va
labrando el edificio para la oracién que queda dicha» 2!,

«Y no penséis que es por el entendimiento adquirido, procurando pensar
dentro de si a Dios, ni por imaginacion, imaginandole en si. Bueno es esto y

20. Relacién primera al P. Rodrigo Alvarez, n. 3.
21. Moradas cuartas, 3,1.
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excelente manera de meditacion porque se funda sobre la verdad, que lo es:
estar Dios dentro de nosotros mismos; mas no es esto, que esto cada uno lo
puede hacer, con el favor del Sefior se entiende todo. Mas lo que digo es en
diferente manera, y que algunas veces antes que se comience a pensar en Dios
ya esta gente esti en el casttillo, que no sé por donde ni como oy6 el silbo de
su pastor; que no fue por los oidos, que no se oye nada, mas siéntese notable-
mente un encogimiento suave a lo interior, como vera quien pasa por ello,
que yo no lo sé aclarar mejor. Paréceme que he leido que como un erizo o
tortuga cuando se retiran hacia si; y debialo de entender bien quien lo escri-
bid. Mas éstos, ellos se entran cuando quieren; aca no esta en nuestro querer,
sino cuando Dios nos quiere hacer esta merced» 22

La caracteristica esencial de este fenOmeno es que aparece de manera es-
pontdnea, de tal forma que no se puede conseguir voluntariamente, por lo que
es sobrenatural. Esta espontaneidad es lo que permite distinguir con toda cla-
ridad los fenomenos naturales de los sobrenaturales: los primeros se logran
con el propio esfuerzo, mientras que los segundos, como dice santa Teresa,
«no se pueden adquirir aunque mucho se procure». En este sentido el estado
de recogimiento sobrenatural es esencialmente diferente del estado de recogi-
miento adquirido, que se puede lograr siempre que se quiera y lo permltan las
condiciones ambientales.

Otras caracteristicas de este estado son las siguientes: se siente un suave
recogimiento interior, que se traduce en un verdadero bienestar. Ademas hay
una fuerza interior que tiende a paralizar la voluntad, impulsando a cerrar los
0jos, a desear la soledad y a evitar todo movimiento; es una especie de hipno-
sis interna que tiende a introducir a la persona en su interior, pero en la que, a
diferencia de la hipnosis heterosugestiva, se tiene una perfecta claridad men-
tal. Al mismo tiempo, la actividad sensorial sigue funcionando con normali-
dad.

Los teblogos afirman que la causa del éxtasis, que es un estado maés pro-
fundo que el de quietud, es la contemplacion infusa en un grado muy intenso,
ya que cuando es débil, como sucede en el estado de quietud, no causa suspen-
sion de las potencias ni de los sentidos corporales, por lo que es necesaria cier-
ta intensidad de la luz contemplativa para que se produzca el fenomeno 2. Sin
embargo, sucede todo lo contrario: son los estados pasivos de quietud y de éx-
tasis los que tienden a producir la contemplacion infusa. De hecho santa Tere-
sa dice que en esta morada hay que simplificar el pensamiento, pero no supri-
mirlo tal como se hace en la contemplacion:

«Lo que entiendo que mas conviene que ha de hacer el alma que ha querido el

22.  Moradas cuartas, 3,3.
23. Rovo MAaRIN, A., Teologia de la perfeccién cristiana, Madrid 1962, p. 676.
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Sefior meter a esta morada es lo dicho, y que sin ninguna fuerza ni ruido pro-
cure atajar el discurrir del entendimiento, mas no el suspenderle, ni el pensa-
miento... que en la del recogimiento no se ha de dejar la meditacion» 24,

Por tanto, la mistica no comienza con la contemplacion, sino con el esta-
do pasivo de quietud, en el que al principio, segiin santa Teresa, no se ha de
dejar la meditacion.

La oracion de quietud. En algunas ocasiones santa Teresa parece distin-
guir entre el estado de recogimiento sobrenatural y el de quietud, tal como
aqui lo expresa:

«De este recogimiento viene algunas veces una quietud y paz interior muy re-
galada, que esté el alma que no le parece le falta nada, que aun el hablar le
cansa, digo el rezar y el meditar; no queria sino amar. Dura rato y aun
ratos» %,

Sin embargo, analizando los caracteres psicofisicos de ambos estados se
puede ver que son los mismos:

«Es ya cosa sobrenatural y que no la podemos procurar nosotros por diligen-
cias que hagamos; porque es un ponerse el alma én paz, o ponerla el Sefior en
su presencia por mejor decir... Siéntese grandisimo deleite en el cuerpo y
grande satisfaccion en el alma. Esta tan contenta de s6lo verse cabe la fuente,
que aun sin beber esta ya harta; no le parece hay mas que desear: las poten-
cias sosegadas, que no querrian bullirse; todo parece le estorba a amar, aun-
que no tan perdidas, porque pueden pensar en cabe quién estn, que las dos
estan libres. La voluntad es aqui la cautiva, y si alguna pena puede tener es-
tando asi, es de ver que ha de tornar a tener libertad. El entendimiento no
querrian entender més de una cosa, ni la memoria ocuparse en mas; aqui ven
que ésta sola es necesaria y todas las demas la turban. El cuerpo no querrian
se menease, porque les parece han de perder aquella paz y asi no se osan bu-
llir; dales pena el hablar; en decir «Padre nuestro» una vez, se les pasara una
hora» 26,

En ambos casos el fendmeno aparece espontdneamente, se experimenta
una gran quietud en el interior, hay una fuerza que tiende a absorber a la per-
sona hacia dentro, no disminuye la actividad sensorial, y se tiene gran claridad
mental. Se trata de un mismo estado de quietud, aunque puede tener diversos
grados de intensidad.

La oracion de quietud, que se produce cuando el estado de quietud es re-
lativamente profundo, se caracteriza porque el entendimiento y la memoria

24. Moradas cuartas, 3,7.8. }
25. Relacién primera al P. Rodrigo Alvarez, n. 4.
26. Camino de perfeccién, 31,2.3.
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quedan libres de tal modo que se puede pensar, pero cuesta meditar, por lo
que comienza a producirse el silencio mental propio de la contemplacion.

Santa Teresa, en el libro de su Vida, se refiere a la oracion llamada suefio
de las potencias, que constituye la «tercera agua» con que se riega la huerta 2,
considerandola como un grado de oracidn superior y distinto a la oracion de
quietud; en las Fundaciones escribe textualmente: « Acaece muchas veces co-
menzar una oraciéon de quietud a manera de suefio espiritual...» 2, y en la pri-
mera relacion al P. Rodrigo Alvarez dice: «De esta oracion suele proceder un
suefio que llaman de.las potencias...» 2. Pero en sus obras posteriores cambiod
de modo de pensar considerandola como un simple efecto de la quietud en su
grado maximo de intensidad . Por tratarse de suefio de las potencias, al me-
nos del entendimiento, ya es verdadera contemplacion:

«Ahora, pues, acaece muchas veces esta manera de union, que quiero decir,
en especial a mi, que me hace Dios esta merced de esta suerte muy muchas,
que coge Dios la voluntad, y aun el entendimiento, a mi parecer; porque no
discurre, sino esta ocupado gozando de Dios, como quien estid mirando, y ve
tanto, que no sabe hacia donde mirar; uno por otro se le pierde de vista, que
no dar4 sefias de cosa» 3!,

Por coger Dios la voluntad se trata del estado de quietud, y por coger el
entendimiento el alma se encuentra en contemplacioén, pero las distracciones
son innumerables:

«La memoria queda libre, y junto con la imaginacion debe ser; y ella, como
se ve sola, es para alabar a Dios la guerra que da y cdmo procura desasosegar-
lo todo. A mi cansada me tiene, y aborrecida la tengo, y muchas veces suplico
al Sefior, si tanto me ha de estorbar, me la quite en estos tiempos. Algunas
veces le digo: ;Cuando mi Dios ha de estar ya toda junta mi alma en vuestra
alabanza, y no hecha pedazos, sin poder valerse a si? Aqui veo el mal que nos
causa el pecado, pues asi nos sujet6 a no hacer lo que queremos de estar siem-
pre ocupados en Dios.

Digo que me acaece a veces, y hoy ha sido la una, y asi lo tengo bien en la me-
moria, que veo deshacerse mi alma, por verse junta donde esta la mayor par-
te, y ser imposible, sino que le da tal guerra la memoria e imaginacion que no
la dejan valer; y como faltan las otras potencias, no valen, aun para hacer
mal, nada. Harto hacen en desasosegar. Digo para hacer mal, porque no tie-
nen fuerza ni paran en un ser. Como ¢l entendimiento no la ayuda poco ni
mucho a lo que le representa, no para en nada, sino de uno en otro, que no

27. Vida, 16,1.

28.  Fundaciones, 6,1.

29. Relacion primera al P. Rodrigo Alvarez, n. 5.
" 30. Royo MaRiN, A., o0.c., p.-663.

31.  Vida, 17,5.
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parece sino de estas maripositas de las noches, importunas y desasosegadas;
asi anda de un cabo a otro.

En extremo me parece le viene al propio esta comparacion, porque aunque
no tiene fuerza para hacer ningiin mal, importuna a los que la ven. Para esto
no sé qué remedio haya, que hasta ahora no me le ha dado Dios a entender;

que de buena gana le tomaria para mi, que me atormenta, como digo, mu-

chas veces» 2.

En la mistica oriental se utilizan ciertas técnicas para combatir las distrac-
ciones involuntarias, como son la concentracion mental en una frase sagrada,
en una imagen religiosa o en un punto. Por el contrario, santa Teresa pasa di-
rectamente de la meditacion (oracion de recogimiento sobrenatural) a la pura
contemplacion de la presencia de Dios (oracién de quietud o suefio de las po-
tencias), de ahi las muchas perturbaciones de la memoria y de la imaginacion.

A la vista de todo lo anterior podemos concluir diciendo que el primer fe-
némeno mistico que espontaneamente aparece es el estado de quietud. Cuan-
do es poco profundo se puede seguir meditando, produciéndose la oracion de
recogimiento sobrenatural, y cuando es mas profundo se origina la oracion de
quietud, en la que el alma se entrega a la contemplacion.

2. El estado pasivo de unién simple

Santa Teresa habla de la union en el libro de su Vida, diciendo que es la
cuarta agua para regar el huerto *, y también se refiere a ella en las quintas y
sextas moradas del Castillo interior, Tiene dos variedades: la unién simple y la
union extatica, tratandose de una sola cosa, aunque los efectos son muy dife-
rentes . :

El estado psicofisico del cuerpo en la union simple es mucho mas profun-
do que en el de quietud, como lo prueban sus caracteres:

«Estando asi el alma buscando a Dios, siente con un deleite grandisimo y suave
casi desfallecer toda con una manera de desmayo que le va faltando el huel-
go y todas. las fuerzas corporales, de manera que si no es.con mucha pena,
no puede aun menear las manos. Los ojos se le cierran sin quererlos cerrar, o
- si los tiene abiertos, no ve casi nada; ni si lee, acierta a'decir letra, ni casi atina
a conocerla bien; ve que hay letra, mas como el entendimiento no ayuda, no
la sabe leer aunque quiera. Oye, mas no entiende lo que oye. Asi que de los
sentidos no se aprovecha nada si no es para no la acabar de dejar a su placer,
y asi antes la dafian. Hablar, es por demés, que no atina a formar palabra, ni
hay fuerza, ya que atinase, para poderla pronunciar; porque toda la fuerza

32. Vida, 17,5.6.
33. Vida, 18,1.
34. Moradas quintas, 2,7.



13 MISTICA Y PARAPSICOLOGIA 579

exterior se pierde y se aumenta en las del alma para mejor poder gozar de su
gloria. El deleite exterior que se siente es grande y muy conocido.

Esta oracion no hace dafio por larga que sea; al menos a mi nunca me le hizo,
ni me acuerdo hacerme el Sefior ninguna vez esta merced, por mala que estu-
viese, que sintiese mal, antes quedaba con gran mejoria» .

Los caracteres de este estado, junto con la espontaneidad propia de todos
los fendémenos pasivos, son los siguientes: el bienestar interior es mucho ma-
yor que en el estado de quietud, y la fuerza que tiende a paralizar el cuerpo es
tan grande que resulta muy dificil realizar cualquier movimiento. Ademas de
lo anterior, que en forma menos intensa también aparecia en el estado de quie-
tud, los sentidos comienzan a dejar de funcionar.

Desde el punto de vista intelectual en este estado no s6lo el cuerpo, sino
que también la mente se paraliza de tal modo que desaparecen las distraccio-
nes y el aima queda adormecida: «Asi parece esta el alma como adormecida,
que ni bien parece esta dormida, ni se siente despierta» %,

En lo que se refiere a la oracion, la union simple ha sido considerada por
todos los autdres espirituales como un grado de oracion superior al de quie-
tud; sin embargo, aunque el bienestar corporal es mucho mayor el alma esta
medio adormecida. M3s tarde se alcanza el éxtasis propiamente dicho en el
que el alma estd completamente despierta para la practica de la oracion.

3. El estado pasivo de unién extdtica

El estado psicofisico del cuerpo en el éxtasis o arrobamiento es tan pro-
fundo que desaparece la actividad sensorial, es imposible moverse y el cuerpo
se enfria. Al mismo tiempo se experimenta un gran bienestar:

«Veréis lo que hace su Majestad para concluir este desposorio, que entiendo
yo debe ser cuando da arrobamientos, que la saca de sus sentidos; porque si,
estando en ellos, se viese tan cerca de esta gran Majestad, no era posible por
ventura quedar con vida» ¥,

«En estos arrobamientos parece no anima el alma al cuerpo, y asi se siente
muy sentido faltar de él el calor natural; vase enfriando, aunque con grandisi-
ma suavidad y deleite. Aqui no hay ninglin remedio de resistir; que en la
unién, como estamos en nuestra tierra, remedio hay; aunque con pena y fuer-
za, resistir se puede casi siempre. Acé, las mas veces, ningiin remedio hay, si-
no que muchas, sin prevenir el pensamiento ni ayuda ninguna, viene un impe-
tu tan acelerado y fuerte, que veis y sentis levantarse esta nube o esta aguila
caudalosa y cogeros con sus alas» 3,

35. Vida, 18,10.11.

36." Moradas quintas, 1,3.
37. .. Moradas cuartas, 4,2.
38. Vida, 20,3.
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Aunque generalmente el éxtasis es muy agradable, hay variedades del
mismo en las que se padece un gran sufrimiento corporal:

«Lo mas ordinario, en viéndose desocupada, es puesta en estas ansias de

muerte, y teme cuando ve que comienzan, porque no se ha de morir, mas lle-

gada a estar en ello, lo que hubiese de vivir querria en este padecer; aunque es

tan excesivo que el sujeto le puede mal llevar, y asi algunas veces se me quitan

todos los pulsos casi, segiin dicen las que algunas veces se llegan a mi de las

hermanas que ya mas lo entienden, y las canillas muy abiertas, y las manos

tan yertas que yo no las puedo algunas veces juntar, y asi me queda dolor

hasta otro dia en los pulsos y en el cuerpo, que parece me han desco-
yuntado» %,

El nombre de ex-tasis (= fuera de si mismo) le viene a este fenémeno por-

que se pierde la conciencia de si mismo, y no se puede decir si se experimenta

dentro o fuera del propio cuerpo:

«Si esto pasa, estando en el cuerpo, o0 no, yo no lo sabré decir; al menos, ni
juraria que est4 en el cuerpo, ni tampoco que esté el cuerpo sin el alma» 40,

La oracion en el estado de éxtasis. Desde el punto de vista intelectual el
éxtasis se caracteriza porque se paraliza la mente, por lo que desaparecen las
distracciones y cuesta mucho pensar, pero, contrariamente a lo que sucede en
el estado pasivo de unién simple, se tiene una gran claridad mental en lo que se
refiere a la contemplacion de la presencia de Dios: -

«Lo que yo entiendo en este caso es que el alma nunca estuvo tan despierta
para las cosas de Dios ni con tan gran luz y conocimiento de su Majestad. Pa-
recera imposible, porque si las potencias estan tan absortas que podemos de-
cir que estan muertas y los sentidos 1o mismo, ¢como se puede entender que
entiende ese secreto?; yo no lo sé, ni quizd ninguna criatura, sino el mismo
Criador» 4, :

Asi, pues, el éxtasis es un estado psicofisico en el que se experimenta un
gran bienestar interior, desaparecen las distracciones, cesa el contacto senso-
rial con el exterior y lleva consigo una gran claridad mental en lo que se refiere
a la contemplacion, por lo que supone una gran ayuda para la practica de la
oracion. Dentro de este fenomeno psicofisico comienza a producirse otro fe-
ndémeno puramente intelectual de singular importancia: la contemplacion per-
fecta de Dios, que facilita ain mas la vida de oracion.

La contemplacién perfecta. En las sextas moradas del Castillo interior
comienza santa Teresa a referirse a la contemplacion perfecta, que es aquella

39. Vida, 20,12.
40. Moradas sextas, 5,8.
41. Moradas sextas, 4,4.
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en la que espontaneamente aparece la presencia de Dios, bien sea en la mente
o en el sentimiento, y a la que mas tarde se le habria de dar el nombre de con-
templacion infusa. Dice que las almas que llegan a conocerla quisieran mante-
nerla siempre, pero no pueden conseguirio:
«Hay muchas almas, y son hartas las que lo han tratado conmigo, que, como
nuestro Sefior las llega a dar contemplacion perfecta, querrianse siempre es-
tar alli, y no puede ser; mas quedan con esta merced del Sefior de manera que
después no pueden discurrir en los misterios de la Pasion y de la vida de Cris-
to como antes, y no sé qué es la causa; mas es esto muy ordinario: que queda
el entendimiento mas inhabilitado para la meditacion» 42,

Indica también que como no puede alcanzarse por mucho que se intente,
mientras no vuelva a aparecér «nos ayudemos en todo lo que podamos», y que
hasta que muramos, por subida oracion que haya, es menester esto . Por
es0, la pasividad propia de la contemplacién infusa es siempre un tanto relati-
va, siendo necesario tomar parte activa de algiin modo para continuar estando
en oracion.

Nuevamente insiste en tomar parte activa en la oracion diciendo que 'en
las séptimas moradas aparece constantemente la contemplacion perfecta, pe-
ro, mientras tanto, cuando no se percibe la presencia de Dios es preciso bus-
carla:

«Verdad es que a quien mete ya el Sefior en la séptima morada, es muy pocas
veces, 0 casi nunca, las que ha menester hacer esta diligencia, por la razén
que en ella diré, si me acordare; mas es muy continuo no se apartar de andar
con Cristo nuestro Sefior por una manera admirable, adonde divino y huma-
no junto es siempre su compaifiia. Asi que, cuando no hay encendido el fuego
que queda dicho en la voluntad, ni se siente la presencia de Dios, es menester
que la busquemos» .
- La contemplacion infusa comienza por aparecer en el estado de éxtasis de
manera esporadica, pero mas tarde surge también en el estado ordinario y se

hace permanente.

4. El estado de unién transformativa

El estado psicofisico del cuerpo en la unién transformativa es el mismo
que en la oracién ordinaria, ya que al llegar a estas alturas los fendmenos exta-
ticos tienden a desaparecer:

«Yo lo estoy (espantada) de ver que, en llegando aqui el alma, todos los arro-
bamientos se le quitan, si no es alguna vez, y ésta no con aquellos arrebata-

42. Moradas sextas, 7,7.
43. Moradas sextas, 7,8.
44. Moradas sextas, 7,9.
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mientos y vuelo del espiritu, y son muy raras veces, y ésas casi siempre no en
publico como antes, que era muy ordinario» ..

Sin embargo, al mismo tiempo que van desapareciendo los fenémenos ex-
taticos, se intensifica la aparicion de la contemplacion perfecta, de tal modo
que llega a permanecer de un modo continuo. Después de decir santa Teresa
que tuvo una vision intelectual de la Santisima Trinidad en la que comprendi6
el misterio con grandisima claridad, afiade que su alma quedé espantada por
percibir siempre su presencia en su interior:

«Y cada dia se espanta mas esta alma, porque nunca mas le parece se fueron
de con ella, sino que notoriamente ve, de la manera que queda dicho, que es-
tan en lo interior de su alma, en lo muy interior, en una cosa muy honda, que
no sabe decir como es, porque no tiene letras; siente en si esta divina compa-
fifay 46,

Mais adelante precisa como se realiza este fenémeno diciendo: «Aparéce-
se el Sefior en este centro del alma sin vision imaginaria, sino intelectual, aun-
que mas delicada que las dichas» 4. Primeramente escribid ni intelectual ni co-
sa que se parezca a, y mas tarde tacho esta clausula escribiendo entre lineas: si-
no intelectual aunque mds delicada que. 1.o que ocurre es que tanto la vision
intelectual de la Santisima Trinidad como la contemplacion perfecta de la pre-
sencia de Dios son visiones intelectuales hablando en sentido genérico, pero se
trata de fen6menos distintos. La primera, que es muy breve e intensa, es un fe-
noémeno intuitivo de comprension intelectual; mientras que la segunda, suave
y persistente, s6lo ayuda a mantener la atencion de la mente. Precisamente
por ser suave es compatible con todas las actividades propias de la vida ordi-
naria: '

«El traer esta presencia entiéndese que no es tan enteramente, digo tan clara-
mente, como se le manifiesta la primera vez y otras algunas que quiere Dios
hacerle este regalo; porque, si esto fuese, era imposible entender en otra cosa
ni aun vivir entre la gente; mas, aunque no es con esta clara luz, siempre que
advierte se halla en esta compafiia» 6.

El altimo grado de oracion, tal como lo propone la mistica clasica, recibe
el nombre de matrimonio espiritual. Se diferencia del anterior, la unién extati-
ca o desposorio espiritual, en que el alma tiéne siempre la contemplacion per-
fecta, en la que experimenta sensiblemente la presencia de Dios:

«Porque entended que hay grandisima diferencia de todas las pasadas a las

45. Moradas séptimas, 3,12.
46. Moradas séptimas, 1,7.
47. Moradas séptimas, 2.,3.
48. Moradas séptimas, 1,9.
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de esta morada, y tan grande del desposorio espiritual al matrimonio espiri-
tual, como le hay entre dos desposados a los que ya no se puede apartar.
El desposorio espiritual es diferente, que muchas veces se apartan, y la union
también lo es; porque, aunque union es juntarse dos cosas en una, en fin, se
pueden apartar y quedar cada cosa por si, como vemos ordinariamente, que
pasa de presto esta merced del Sefior, y después se queda el alma sin aquella
compafiia, digo de manera que lo entienda. En estotra merced del Sefior, no;
porque siempre queda el alma con su Dios en aquel centro» 4.

La experiencia sensible de la presencia de Dios permanece incluso mien-

tras se realiza cualquier actividad o se est4 durmiendo:

«En queriéndome divertir, nunca salia de oraciéon; aun durmiendo me pare-
cia estaba en ella» %,

Aunque el fenémeno de experimentar sensiblemente la presencia de Dios
permanece de un modo continuo, sin embargo, no siempre se esta en oracion.
Lo primero es algo que espontaneamente surge en la persona aunque no le
preste atencion, mientras. que para que haya oracién hace falta unirse delibe-
radamente a Dios por medio de la fe y el amor. Lo que ocurre es que ese feno-
meno experimental ayuda mucho a hacer oracion.

Como se experimenta en todo momento la presencia de Dios, aunque no
se ponga atencion en ello, el alma esta siempre unida sensiblemente a Dios.
Por eso este estado, ademés de matrimonio espiritual, recibe también los
nombres de unioén transformativa, union consumada y deificacion del alma,
metaforas con las que se expresa esa realidad sensible.

La union mistica con Dios. Para conocer la verdadera naturaleza de la
mistica y su valor en la vida espiritual, es preciso determinar el sentido de la
union con Dios que en ella se produce. Para ello hay que distinguir tres clases
de unién: teoldgica, experimental y sensible.

a) Unidn teologica. Esta union se produce tan pronto como el alma que-
da incorporada a Cristo por medio de la gracia, con lo que el hombre se hace
hijo adoptivo de Dios y templo del Espiritu Santo. Permanece siempre con tal
de que el hombre no mantenga deliberada y libremente una actitud existencial
en contra del amor, y es independiente de la unidn sensible con Dios: se puede
tener la plena union teoldgica con Dios sin experimentarla sensiblemente.

b) Unidn experimental. Se trata de una union de caracter puramente psi-
coldgico, que se produce siempre que el alma se encuentra en una oracién
auténtica y verdadera. Efectivamente, al margen de las muchas distracciones
que aparecen en la oracion, el que esta en ella es consciente de que se encuen-

49. Moradas séptimas, 2,2.4.
50. Vida, 29,7.
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tra con Dios, aunque no experimente sensiblemente su presencia. Esta unién
experimental, pero no sensible, se tiene tanto en la oracion ordinaria como en
los estados misticos.

En el estado ordinario, siempre que se reza con devocion el padrenuestro,
el alma esta en intima relacion filial con el Padre y es consciente de ello. Lo
mismo sucede cuando, dejando a un lado los pensamientos, busca amorosa-
mente la presencia de Dios aunque no la sienta: sabe que esta con él y de algin
modo experimenta y capta esta union.

En los estados misticos no siempre se experimenta la contemplacion infu-
sa: al principio sucede habitualmente en el estado de quietud, y con cierta fre-
cuencia en el éxtasis. Pero entonces, analogamente a lo que sucede en la con-
templacion ordinaria, el alma sabe que esta con Dios y de algiin modo experi-
menta esta union.

¢) Union sensible. Se trata de una forma psicoldgica de union experimen-
tal en la que se es consciente de que se esti con Dios, y al mismo tiempo se per-
cibe su presencia, sea en la mente o en el sentimiento. Se produce solamente en
la contemplacion perfecta que surge en la unidén extatica y en la unidon trans-
formativa.

Con esta triple distincion podemos determinar el sentido de la union mis-
tica con Dios. Todo el que quiera alcanzar la perfeccion ha de llevar una inten-
sa vida de oracion. En ésta los misticos experimentales tienen la experiencia
sensible de la presencia de Dios, lo que les ayuda mucho a hacer oracidn,
mientras que los misticos no experimentales estan al margen de esa experiencia
sensible. Ahora bien, la verdadera unién mistica con Dios se realiza en toda
oracion a través de la fe y del amor, tanto si aparece la experiencia sensible co-
mo si esta ausente. Por eso ha habido muchas almas que sin experimentar los
feno6menos misticos han alcanzado la cumbre de la perfeccion.

Existe, entre otras, una diferencia fundamental entre la espiritualidad
oriental y la cristiana. En la primera la unién mistica con Dios es de caracter
psicologico, experimental y sensible, mientras que en la segunda se realiza a
través de la fe y del amor. Por eso en la espiritualidad cristiana todos los feno-
menos misticos, tanto el éxtasis como la contemplacion perfecta, son acciden-
tales.

IV. LAS VISIONES

Los fendmenos misticos que tienen relacion directa con los grados de ora-
cién propuestos por la mistica experimental cristiana son los estados de quie-
tud y de éxtasis, junto con la contemplacion perfecta o infusa. Al lado de ellos
pueden aparecer otros fendmenos extraordinarios tales como las visiones, la
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levitacion y otros de analoga naturaleza, que no juegan ningiin papel esencial
en los grados de oraci6n. Entre estos fendmenos, completamente accidentales
desde cualquier punto de vista que se les considere, uno de los més interesan-
tes es el que se refiere a las visiones.

Una vision en sentido propio es la percepcion de un objeto a través de los
ojos corporales. Ahora bien, en sentido amplio también se consideran como
visiones a la percepcion de objetos a través del sentimiento, de la imaginacién
y de la inteligencia. Por eso, en la teologia espiritual las visiones se clasifican
en tres grupos: corporales, espirituales (sensitivas e imaginarias) e intelectua-
les. Puesto que los misticos afirman que sus visiones nunca fueron corporales,
solo interesan las espirituales y las intelectuales.

1. Visiones espirituales

Segtin san Agustin todo lo que no es cuerpo, pero es algo, se llama recta-
mente espiritu; y ciertamente que no es cuerpo, aunque sea semejante al cuer-
po por cuanto es la imagen del cuerpo ausente *!. Y como lo que no es cuerpo,
pero es algo, se llama espiritu, las visiones espirituales pueden producirse tan-
to en la imaginaci6én como en el sentimiento.

Visiones espirituales de cardcter imaginario. La vision imaginaria es una
representacion visible en la que se percibe el objeto interiormente a través de la
imaginacion, con la misma vivacidad y claridad con que se perciben las reali-
dades fisicas externas a través del sentido de la vista. Santa Teresa tuvo mu-
chas visiones de esta clase, como ella misma relata:

«Quiso el Sefior que viese aqui algunas veces esta vision: veia un angel cabe
mi hacia el lado izquierdo en forma corporal, lo que no suelo ver sino por
maravilla. Aunque muchas veces se me representan angeles, es sin verlos, si-
no como la vision pasada que dije primero. Esta visidn quiso el Sefior la viese
asi. No era grande sino pequefio, hermoso mucho, €l rostro tan encendido
que parecia de los 4ngeles muy subidos que parecen todos se abrasan (deben
ser lo que Illaman querubines, que los nombres no me los dicen; mas bien veo
en el cielo hay tanta diferencia de unos angeles a otros, y de otros a otros, que
no lo sabria decir). Veiale en las manos un dardo de oro largo, y al fin del hie-
rro me parecia tener un poco de fuego. Este me parecia meter por el corazon
algunas veces y que me llegaba a las entrafias; al sacarle me parecia las llevaba
consigo, y me dejaba toda abrasada en amor grande de Dios. Era tan grande
¢l dolor, que me hacia dar aquellos quejidos, y tan excesiva la suavidad que
pone este grandisimo dolor, que no hay desear que se quite ni se contenta el
alma con menos que Dios. No es dolor corporal, sino espiritual, aunque no

51. De gen. ad litt. XI1,7,16.
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deja de participar el cuerpo algo, y aun harto. Es un requiebro tan suave que
pasa entre €l alma y Dios, que suplico yo a su bondad lo dé a gustar a quien
pensare que miento» 2, .

Es de destacar que el corazon de santa Teresa se conserva incorrupto en el
convento de la Anunciacion (Alba de Tormes), y en €l se puede observar una
herida horizontal en el parte superior, lo que indica que sus visiones tuvieron
repercusiones somaticas.

Visiones espirituales de cardcter sensitivo. La visidn sensitiva es aquella
en la que, sin forma ni figura, se percibe el objeto a través del sentimiento:

«Estando un dia del glorioso San Pedro en oracion, vi cabe mi, o senti, por
mejor decir, que con los ojos del cuerpo ni del alma no vi nada, mas parecia-
me estaba junto cabe mi Cristo y veia ser él el que me hablaba, a mi parecer.
Yo, como estaba ignorantisima de que podia haber semejante visién, diome
gran temor al principio y no hacia sino llorar, aunque en diciéndome una pa-
labra sola de asegurarme, quedaba como solia, quieta y con regalo y sin nin-
gln temor. Pareciame andar siempre a mi lado Jesucristo, y como no era vi-
sidn imaginaria, no veia en qué forma; mas estar siempre al lado derecho,
sentialo muy claro, y que era testigo de todo lo que yo hacia, y que ninguna
VeZ que me recogiese un poco, o no estuviese muy divertida, podia ignorar
que estaba cabe mi» 33,

Los teblogos incluyen este tipo de visiones entre las de caracter intelec-
tual; sin embargo, no se producen en el entendimiento sino en el sentimiento.
Pueden considerarse como una variedad de contemplacion perfecta en la que
se percibe la presencia de Dios a través del sentimiento. Por ser una experien-
cia suave y que dura mucho tiempo ayuda mucho a mantener la atencion en la
presencia de Dios.

2. Las visiones intelectuales

Hay dos clases de éxtasis: el arrobamiento y el arrebatamiento o vuelo del
espiritu. El primero aparece de manera suave y tranquila, mientras que el se-
gundo surge bruscamente:

«La diferencia que hay de arrobamiento y arrebatamiento es que el arroba-
miento va poco a poco muriéndose a estas cosas exteriores y perdiendo los
sentidos y viviendo a Dios. El arrebatamiento viene con una sola noticia que
su Majestad da en lo muy intimo del alma, con una velocidad que la pare-
ce que la arrebata a lo superior de ella, que a su parecer se le va del cuerpo; y

52. Vida, 29,13.
53. Vida, 217,2.
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asi es menester Animo a los principios para entregarse en los brazos del Se-
& 54
fior» 4, '

Sin embargo, la diferencia es muy relativa ya que solo se trata de varieda-
des de un mismo estado: '

«Querria saber declarar, con el favor de Dios, la diferencia que hay de unidn
a arrobamiento, o elevamiento, o vuelo ‘que llaman de espiritu o arrebata-
miento que todo es uno» °,

Lo que caracteriza al arrobamiento es que en €l se produce la contempla-
cién infusa, un fen6meno intelectual tranquilo, suave y permanente que facili-
ta mucho la practica de la contemplacion. Mientras que lo propio del arreba-
tamiento son las noticias o visiones intelectuales, otro fené6meno intelectual
muy distinto del anterior, en el que la capacidad de comprension intuitiva de
la mente se acrecienta en un grado-inconmensurable. Las visiones intelectuales
pueden aparecer solas o estar acompafiadas de visiones imaginarias:

«Pues tornando a este apresurado arrebatar el espiritu, es de tal manera que
verdaderamente parece sale del cuerpo, y, por otra parte, claro estd que no
queda esta persona muerta; al menos ella no puede decir si est4 en el cuerpo o
si no, por algunos instantes. Parécela que toda junta ha estado en otra region
muy diferente de en esta que vivimos, adonde se le muestra otra luz tan dife-
rente de la de ac4 que, si toda su vida ella la estuviera fabricando junto con
otras cosas, fuera imposible alcanzarlas. Y acaece que, enun instante, le en-
seflan tantas cosas juntas que en muchos afios que trabajara en ordenarlas
con su imaginacion y pensamiento no pudiera de mil partes la una. Esto no es
vision intelectual sino imaginaria que se ve con los ojos del alma muy mejor
que aca vemos con los del cuerpo, y, sin palabras, se le da a entender algunas
cosas; digo como, si ve algunos santos, 10s conoce como si los hubiera trata-
do.

Otras veces, junto con las cosas que ve con los ojos del alma, por visién inte-
lectual, se le representan otras, en especial multitud de angeles con el Sefior
de ellos; v, sin ver nada con los ojos del cuerpo ni del alma, por un conoci-
‘miento admirable que yo no sabré decir, se le representa lo que digo, y otras
muchas cosas que no son para decir» *,

Una de las mas importantes visiones intelectuales que tuvo santa Teresa
se refiri6 a la Santisima Trinidad:

«Aqui es de otra manera: quiere nuestro buen Dios quitarla las escamas de
los ojos, y que-vea, y entienda algo de la merced que le hace, aunque es por
una manera extrafia y metida en aquella morada por vision intelectual, por
cierta manera de representacion de la verdad, se le muestra la Santisima Tri-

54. Cuentas de conciencia, 54,8.
55. Vida, 20,1.
56. Moradas sextas, 5,7.8.
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nidad, todas tres Personas, con una inflamacién que primero viene a su espi-
ritu a manera de una nube de grandisima claridad, y estas Personas distintas,
y por una noticia admirable que se le da al alma, entiende con grandisima ver-
dad ser todas tres Personas una sustancia y un poder y un saber y un solo
Dios; de manera que lo que tenemos por fe, alli lo entiende el alma, podemos
decir, por vista, aunque no es vista con los ojos del cuerpo ni del alma, por-
que no es vision imaginaria» .

Se trata de algo tan sublime que, segtin san Juan de la Cruz, constituyen

un contacto expreso con lo divino que penetra la sustancia misma del alma:

«Y estas altas noticias no las puede tener sino el alma que llega a la unién con
Dios, porque ellas mismas son la misma union; porque consiste el tenerlas
cierto toque que se hace del alma con la Divinidad, y asi el mismo Dios es el
que alli es sentido y gustado. Y, aunque no tan manifiesta y claramente como
en la gloria, pero es tan subido y alto toque de noticia y sabor que penetra la
sustancia del alma, que el demonio no se puede entrometer ni hacer otro se-
mejante, porque no le hay, ni cosa que se compare, ni infundir sabor ni delei-
te semejante; porque aquellas noticias saben a esencia divina y vida eterna, y
el demonio no puede fingir cosa tan alta» 5,

Santa Teresa no es menos explicita ya que también interpreta este feno-
meno como una auténtica vision celestial: «Parece que le ha querido el Sefior
mostrar algo de la tierra adonde ha de ir», de tal modo que aunque es muy
breve son tan grandes los bienes que produce que no puede ser obra del demo-

nio ni de la imaginacién %,

V. LA INTERPRETACION DE LA EXPERIENCIA MISTICA

Hasta ahora nos hemos referido a una serie de fenémenos que tienen co-
mo caracteristica coman la espontaneidad. Esta se manifiesta en que nadie
puede producirlos cuando quiera, de tal modo que el alma puede disponerse a
ellos, pero unas veces aparecen de improviso, sin ninguna preparacion previa,
y otras no aparecen por mucho que el alma se prepare a ello. Cuando surgen
no se pueden intensificar a pesar de todos los esfuerzos del alma: nadie puede
determinar con su esfuerzo un fendmeno mistico concreto y determinado, si-
no que puede aparecer cualquiera de ellos. En ocasiones el fendmeno comien-
za, se intensifica y va disminuyendo poco a poco hasta desaparecer del todo,
mientras que otras veces aparece y desaparece bruscamente sin que el alma ha-
ya hecho nada por provocarlo o alejarlo. Finalmente, ante el fenomeno el al-

57. Moradas séptimas, 1,6.
58. Subida, 11,26,5.
59. Moradas sextas, 5,9.10.
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ma se siente completamente pasiva, como impulsada por una realidad extrafia
que se apodera de ella. Otra caracteristica comin es su particularidad: son
muchas las almas que han alcanzado la cumbre de la perfeccion espiritual sin
haber experimentado estos fendmenos. De lo que ahora se trata es de interpre-
tar su verdadero origen.

Tomando como base el éxtasis, que es el mas representativo de todos los
fendmenos misticos, todos los autores estan de acuerdo con santo Tomas que
puede tener una triple causa: natural, como sucede con los que padecen enaje-
nacién por alguna enfermedad; diabolica, como aparece claro en los energii-
menos; y por la accion divina, en cuanto que alguno es elevado por el espiritu
divino a las cosas sobrenaturales con abstraccion de los sentidos . La expe-
riencia mistica, que incluye el éxtasis y el resto de los fen6menos extraordina-
rios, es la que tiene por causa la accion divina.

Sobre la base del origen sobrenatural de los fendmenos misticos, la espiri-
tualidad cristiana se ha dividido en dos partes: ascética y mistica. La ascética
es la parte de la espiritualidad cristiana que se centra en el esfuerzo ascético
con el concurso de la gracia divina. La mistica, como hecho psicol6gico, ha si-
do considerada unanimemente como una experiencia pasiva de lo divino, de
tal modo que so6lo el Espiritu Santo puede producirla en nosotros mediante el
influjo y la actuacién de sus dones '. En torno a estos dos polos gira toda la
vida espiritual de los creyentes cristianos.

El problema que se plantea ahora es que la moderna parapsicologia ha
puesto de manifiesto una serie de fenémenos que, como los misticos, también
se producen de manera espontanea, y s6lo aparecen en algunas personas con-
cretas y particulares: los mediums o dotados. Por tanto, es absolutamente ne-
cesario comparar dichos fendmenos para saber si la mistica experimental cris-
tiana es un edificio con s6lidos cimientos o, por el contrario, es una gran cons-
truccion teoldgica que carece de base.

60. II-II, 175,1. -
61. Royo MARIN, A., o.c., p. 239.
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MISTICA Y PARAPSICOLOGIA 11

LA EXPERIENCIA PARANORMAL

FenOmenos paranormales son los que se encuentran al margen de lo nor-
mal, manifestdndose solamente en determinados sujetos conocidos con el
nombre de paragnomos, dotados, mediums o sensitivos. Estos fenOmenos tie-
nen, entre otras, las siguientes caracteristicas:

1.° Se trata de experiencias espontaneas. Son susceptibles de producirse
en cualquier circunstancia, aunque no se piense deliberadamente en ello, de tal
modo que ordinariamente no dependen de la voluntad de la persona en la que
aparecen. :

2.° No tienen explicacion racional. Son experiencias extraordinarias que
no estan de acuerdo con los postulados de la psicologia y de la fisica tradicio-
nal, por lo que son capaces de alterar las leyes del espacio, del tiempo y de la
masa.

3.° Son fendmenos que provienen de los estratos inconscientes de la per-
sonalidad, aunque se trata de unos niveles mucho mas profundos que los al-
canzados por la psiquiatria, de tal modo que no se puede hacer aflorar a la su-
perficie a través de los conocidos métodos psicoanaliticos !. Para alcanzar el
estado consciente deben transformarse, por ese motivo muchas veces no se re-
conocen como propios, dando la falsa impresion de provenir de una fuente ex-
trafia a uno mismo.

4.° Se deben a facultades paranormales que son patrimonio de todo el gé-
nero humano y en este sentido son facultades normales, pero su manifestacion
es privativa de personas especiales o de circunstancias extraordinarias. Por
tanto, el fendmeno, la manifestacion de la facultad, es paranormal, extraordi-
naria, al margen de lo normal 2. Ahora bien, no tienen nada que ver con lo
anormal y lo patologico, pudiéndose manifestar en personas perfectamente
equilibradas y maduras.

Antes de analizar la experiencia paranormal hay que hacer referencia a
los estados alterados de conciencia, que constituyen la base de la misma.

1. RHINE, J.B., El nuevo mundo de la mente, Barcelona 1982, p. 241.
2. GoNzALEZ QUEVEDO, O., El rostro oculto de la mente, Santander 1976, p. 31.
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I. LOS ESTADOS ALTERADOS DE CONCIENCIA

La conciencia psicologica puede tener diversos estados: excitacion, vigi-
lia, somnolencia, suefio ligero, suefio profundo y coma; sin embargo, también
pueden producirse los llamados estados alterados de conciencia o de trance.
Este puede ser considerado como un estado hipnoide de disociacion psicologi-
ca que libera, en mayor o menor grado el inconsciente del control total de la
conciencia dando lugar a los fendmenos paranormales.

Los diversos estados mentales, tanto normales como alterados, pueden
relacionarse con las ondas emitidas por la actividad eléctrica del cerebro. El
descubrimiento lo llevo a cabo el psiquiatra aleman Hans Berger en 1924. Vio
que el cerebro emitia débiles impulsos eléctricos susceptibles de medicion. Pu-
do comprobar que en determinadas circunstancias ‘aparecian unas ondas que,
por ser las primeras en descubrirse, se denominaron ondas alfa. Més tarde se
conocieron también las ondas beta, theta y delta.

Las ondas beta predominan en el estado de vigilia. El cerebro las produce
cuando una persona esta dedicada a las actividades propias de la vida diaria.
Su amplitud es muy débil, de 15 a 20 microvoltios, y su frecuencia es de cator-
ce a treinta ciclos por segundo; se trata, por tanto, de ondas cortas y rapidas,
signo de la actividad psiquica. Las ondas alfa indican reposo sensorial y men-
tal, produciéndose ordinariamente en el suefio ligero; su amplitud puede llegar
hasta los 100 microvoltios y su frecuencia est4 comprendida entre los siete y
los catorce ciclos por segundo; asi pues, son mas amplias y lentas que las ante-
riores. Las ondas theta aparecen en ciertas; fases del suefio medio, su potencial
puede ser de 200 microvoltios y su frecuencia esta situada entre los cuatro y los
siete ciclos por segundo. Finalmente, las ondas delta pertenecen al estado de
coma y al suefio profundo, su amplitud es de 200 microvoltios a 1 milivoltio, y
su frecuencia es menor de cuatro ciclos por segundo.

Las ondas alfa y theta, que acompaiian siempre al descanso fisico y psi-
quico, aparecen en el suefio de forma inmediata, pero también se pueden con-
seguir recurriendo a diversas técnicas de rélajaci(’)n psicofisica. Tienen mucho
interés para la teologia espiritual porque los te6logos afirman que con ciertas
técnicas en la mistica oriental se alcanzan estados espirituales desconocidos
del comtin de la gente, pero que no son £sos encuentros experimentales con
Dios en que él nos transforma a su semejanza 3. S6lo conociendo de cerca es-
tas técnicas y sus efectos se podra ver la validez de esta afirmacion.

3. BERNARDO, P.M., Santa Teresa: la oracién y la contemplacion, Madrid 1977, pp. 86-87.
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1. Técnicas de relajacion psicofisica

Las siguientes técnicas de inspiracién oriental producen inmediatamente
el trance ligero a toda clase de personas, y con ellas los dotados también pue-
den alcanzar el trance profundo, logrando resultados realmente espectacula-
res. Se centran en permanecer inmdvil y concentrado hasta que el cuerpo y la
mente queden completamente relajados. Para realizarlas basta sentarse como-
damente o tumbarse sobre la cama, repitiéndolas mentalmente a la vez que se
concentra la atencion en ellas. También pueden decirse en voz alta para que
las escuchen los demas.

Concentracion mental en la respiracion

Cierra los ojos.

Haz una inspiracion profunda y al expirar afloja todos los misculos de tu
cuerpo, sintiéndote mejor, mejor y mejor.

Haz otra inspiracion profunda y al expirar vuelve a aflojar todos los
musculos de tu cuerpo, sintiéndote mejor, mejor y mejor.

Haz otra inspiracion profunda y al expirar vuelve a aflojar todos los mus-
culos de tu cuerpo, sintiéndose mejor, mejor y mejor.

Concentracién mental en un pozo profundo

Concéntrate en un pozo muy profundo. Imagina que vas a descender por
él. Voy a contar de diez a uno. A medida que vaya contando de diez a uno sen-
tiras que desciendes profundamente. Experimenta la agradable sensacion de
descender:

10-9-8 mas y mas profundo

7-6-5 mas y mas profundo
4-3 mas y mas profundo todavia
2-1

Concentracion mental en la sensacion de pesadez

Te encuentras ahora en un estado muy relajado y profundo. Para que
puedas entrar en un estado mas relajado y profundo todavia, vas a sentir c6-
mo pesa tu propio cuerpo:

Concentra tu atencion en la pierna derecha... tu pierna derecha se vuelve
muy pesada... mas pesada... cada vez mas pesada... se ha convertido en plo-
mo pesado... es tan pesada que no puedes levantarla... mas y mas pesada to-
davia.

Concentra tu atencion en la pierna izquierda...
Concentra tu atencion en el brazo derecho...



27 : MISTICA Y PARAPSICOLOGIA 593

Concentra tu atencion en €l brazo izquierdo...
Concentra tu atencion en la espalda...

Concentraciéon mental en la sensacion de calor

Te encuentras ahora mas relajado y a gusto que antes. Para que puedas
entrar en un estado més relajado y profundo, vas a concentrarte en la sensa-
cién de calor de tu propio cuerpo:

Concentra tu atencion en el vientre... siente los masculos del vientre... re-
laja los musculos del vientre... siente calor en el vientre...

Concentra tu atencioén en la cintura...
Concentra tu atenciéon en la espalda, hombros, mandibulas, ojos...

Salida

Voy a contar del uno al diez. Al llegar a diez te encontraras completamen-
te descansado, tranquilo y mucho mejor que antes:

1-2-3 mas y mas despejado

4-5-6 mas y mas despejado

7-8 mas despejado todavia

Al principio tarda en producirse el efecto de relajacion, siendo necesario
utilizar varias de estas técnicas, pero con el tiempo basta cerrar los ojos y con-
tar de diez a uno.para conseguir inmediatamente lo que se pretende. Una vez
que se ha alcanzado el estado de relajacion se puede aprovechar para la practi-
ca de la oracion contemplativa.

2. El trance autoprovocado

Los fendmenos paranormales pueden clasificarse en razéon de su forma de
aparicion en espontaneos y de laboratorio. En principio todos los fenémenos
son espontaneos, pero muchos de ellos pueden producirse en el laboratorio
bajo un cierto control y dominio de la voluntad. Bajo este punto de vista tra-
taremos ahora del trance voluntariamente provocado por uno mismo, utili-
zando las anteriores técnicas de relajacién. Lo analizaremos en funcién del
grado de profundidad alcanzado, los sefntimientos internos que se experimen-
tan, la claridad mental que se consigue y el tiempo que dura.

Grado de profundidad. Voluntariamente los dotados pueden alcanzar los
estados correspondientes a las ondas alfa y theta, por el contrario, el corres-
pondiente a las ondas delta no es facil conseguirlo de este modo.

El estado alfa esta al alcance de todo el mundo, por lo menos en un nivel
no muy profundo, pero sus manifestaciones son poco intensas. En él se nota
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entumecimiento en los miembros y una cierta pesadez en el cuerpo, como lo
expresan estos testimonios:

«He logrado un cierto entumecimiento, pero no he conseguido bajar a un
grado muy profundo por mucho que lo he intentado». '

«Siento entumecimiento por todo el cuerpo».

Aparentemente hay un trance ligero, otro intermedio y- otro profundo;

sin embargo, las ondas mentales indican que s6lo aparecen los estados alfa y

theta. Las siguientes descripciones corresponden a las primeras manifestacio-

nes del estado theta, tratandose de unos niveles en los que hay una gran parali-
zacion en los miembros y se comienza a no sentir el cuerpo:

«Siento una gran paralizacion en los brazos y en las piernas, pues quiero mo-

verlas y no puedo. Con grandes esfuerzos algunas veces lo consigo hacer,
aunque no siempre».

«Siento paralizaciéon y en algunas ocasiones no siento los pies. Me produce
una enorme pesadez».
En un nivel aiin mas profundo deja de sentirse el cuerpo, pero permanece
todavia el sentido del oido:

«Yo estaba en un nivel en el que no sentia el cuerpo, pero oia. Algo me hacia
dafio, pero no lo sentia. En cambio, cuando sali empez6 a dolermey.

«Cuandb hago esto si oigo, pero lo finico que siento es la cabeza. Es como si

la tuviera suspendida en el aire».
Finalmente, en los niveles mas profundos del estado theta, se llega a per-
der totalmente el sentido del oido, cesando totalmente la actividad sensorial:

«Iba oyendo de una manera cada vez mas débil. Su voz se oia como un eco
que se pierde en el espacio».

«Yo no siento el cuerpo y algunas veces 0igo algo, pero otras me quedo com-
pletamente sordo y no percibo nada de lo que ocurre en el exterior».
Después de numerosas experiencias realizadas con grupos de jovenes, en
los que se producen con relativa facilidad estos fendmenos, se ha podido com-
probar que el trance autoprovocado se alcanza en una proporcion parecida a
la de la hipnosis heterosugestiva. El estado alfa lo consiguen todos los partici-
pantes sin ninguna dificultad. A los primeros niveles del estado theta llegan
aproximadamente el cuarenta por ciento, y los niveles profundos del estado
theta lo alcanzan solamente un diez o un veinte por ciento de los participantes.
Existe una gran relacion entre los fenémenos paranormales y el trance profun-
do, de tal modo que los que frecuentemente experimentan fendmenos de per-
cepcion extrasensorial puede decirse de antemano que facilmente lograran lle-
gar al estado theta.

Sentimientos internos. La mayoria de las personas sdlo experimentan una



29 MISTICA Y PARAPSICOLOGIA 595

agradable sensacion de bienestar, analoga a la que se produce después de un
suefio tranquilo y reparador. Por el contrario, €l grupo de los dotados puede
tener sentimientos internos realmente extraordinarios. La descripcion de sus
experiencias habla de paz, alegria, tranquilidad, armonia y felicidad en grado
muy intenso:

«Siento mas bien un estado de paz y descanso mental tan grande que no se
puede expresar».

«Senti un gran placer, como si estuviera en otra dimension».

«Siento alegria y una paz enorme. Me encuentro muy a gusto».

«Mucha tranquilidad, paz, armonia y miedo. No puedo entenderlo».
«Simplemente maravilloso. Quietud, tranquilidad, esperanza, bienestar, gra-
tuidad, mejoramiento, infinito».

«Me siento relgjada y en un estado maravilloso que me es imposible descri-
bir».

«Es algo fantdstico e inimaginable».

«Mientras descéndia me sentia muy bien ya que me encontraba completa-

mente descansado y a gusto. Es una de las sensaciones mas maravillosas que
he tenido».

«Siento un grado de felicidad enorme dentro de mi cuerpo y por eso no quie-
ro salir, y aun después de salir me dura un buen rato una gran felicidad inte-
rior. Es fabuloso». S

Estas experiencias también producen miedo. Es como introducirse en un
mundo misterioso en el que se tiene la sensacion de que no se va a poder salir:

«Todavia no logro vencer el miedo y siempre pienso que no podré salir y por
eso no entro. Cuando logre vencer el miedo seguro que conseguiré un nivel
muy profundo, ya que hay momentos en que siento que lo alcanzo».

«Siento miedo. No sé con exactitud el porqué, quiza sea porque creo que me
voy a quedar abajo y no podré salir, y por eso me asusto un poco».

Ordinariamente los que llegan a niveles profundos experimentan una
fuerte sensacion de descenso, como si cayeran por un pozo profundo, pero
también se puede tener la impresion de entrar en un tnel o de estar flotando:

«He ido cayendo por un pozo de forma vertical. Es muy dificil de explicar
pues a medida que voy cayendo se cierran las paredes de los lados, y siento
miedo al pensar que no podré salir de alli. Voy acercAndome cada vez mas a
una luz maravillosa que me da un grado de satisfaccion y felicidad total.
Siempre que lo hago me pasa lo mismo, unas veces mas y otras menos, pero
siempre lo mismo».

«Veo un tinel e incluso me siento a mi misma corriendo a través de él, pero es
interminable, oscuro, con algunas luces de vez en cuando. Al fondo suele
aparecer una imagen blanca a la que identifico con Dios, pero me es imposi-
ble alcanzarla pues est4 siempre al fondo y el tanel es interminabley.
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«A veces no siento el cuerpo y me parece que estoy flotando en el aire, mien-
tras mi cuerpo permanece en tierra».
Con frecuencia en estos estados se tienen sensaciones espirituales real-
mente intensas y gratificantes:
«No siento el cuerpo, noto.en cambio como si una energia divina y sobrena-

tural me devorase con gran intensidad. Me encuentro muy a gusto porque me
ayuda a entrar en el mundo de nuestro Padre».

«En este estado me encuentro completamente unido a todos, y siento el amor
que hay en todos. Puedo sentir el amor de una forma increible».
También se producen sensaciones desagradables como las de calor, ma-
reo y dolor de cabeza: ‘
«Paso un mal rato ya que el calor es como si me quemara. Cada vez que entro
es como meterme en medio del fuego, y cada vez es mas fuerte el calor».
«No me gusta entrar en trance porque luego al salir me duele mucho la cabe-
za».
«Siento vértigo, como si hubiera estado caminando por un sendero muy es-
trecho y debajo hubiera un gran abismo en el que no se ve el fondo».
La variedad de estos sentimientos subjetivos es inmensa, y depende total-
mente de las caracteristicas psicofisicas y paranormales de la persona que los
experimenta.

Estado mental. En el estado alfa se tiene mas claridad mental que en el es-
tado de vigilia, ya que la mente se encuentra relajada, tranquila y retirada del
exterior, por lo que es muy adecuado para reflexionar. También es un estado
muy adecuado para concentrar la mente en la oracién contemplativa, aunque
aparecen innumerables distracciones. Por el contrario, en el estado theta auto-
provocado se paraliza la mente, con lo que desaparecen las distracciones:

«Al principio me distraigo, pero cuando estoy en lo profundo la mente se me
pone en blanco y no pienso absolutamente nada».

«Mis distracciones son pocas, mi mente se paraliza y no pienso en nada. No
siento a los que me rodean y hacen ruido. No sé explicarlo».

Comparando el estado alfa con el theta cuando se ha producido volunta-
riamente, se puede constatar que en este @ltimo los sentimientos de paz y bie-
nestar son mucho mas intensos, y ademas desaparecen las distracciones; sin
embargo, se tiene menos claridad mental:

«Este estado lo consigo segun la disposicion en la que me encuentro. Si estoy
cansada no puedo llegar, y me siento mejor en el estado alfa; pero si estoy
descansada y sin problemas me encuentro mejor en el theta. En cuanto a la
oracion es mejor el alfa, ya que en el theta me paralizo mentalmente y no ten-
go dominio; mis ideas y mis intenciones se mezclan y no puedo lograr mis ob-
jetivos». :
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«Es un estado donde te encuentras a gusto, relajado y tranquilo, pero las

ideas estan confusas y algunas veces no se entienden. Es como si la mente es-
tuviera adormecida».

Todas estas experiencias llevan a la conclusion de que, cuando sea posi-

ble, es conveniente relajarse fisicamente para alcanzar el estado alfa ya que en
él se hace mejor la oracion.

Duracién. Aunque en estos estados se tiene un gran bienestar interior tie-
nen el inconveniente de que duran poco tiempo, de tal modo que al cabo de al-
gunos minutos se sale forzosamente de ellos sin que sea posible hacer nada pa-
ra continuar del mismo modo. Pero hay algunos dotados que alcanzan esta-
dos especiales cuya duracion es indefinida:

«Lo he hecho muchas veces, tantas que no podria decir el niimero exacto; po-
drian ser dos o tres veces a la semana desde hace afio y medio. Al principio
me duraba poco, alrededor de veinte a treinta minutos, pero después de va-
rios meses he llegado a estar hora y media, y he salido porque he querido, no
porque no pudiera estar mas».

«Me resulta dificilisimo concentrarme el dia en que ceno mucho, pero cuan-
do me acuesto con el estdmago vacio consigo estar tres horas concentrada, en
un profundo estado de relajacion». '
El fenémeno aqui descrito es un éxtasis en el que se tiene mucha claridad
mental, se estd muy a gusto y dura mucho tiempo, pero son muy pocos los que
pueden conseguirlo.

3. El trance espontdneo

Los grandes dotados que habitualmente se entregan a la practica de la re-
lajacion y de la concentracién mental, con frecuencia entran espontaneamente
en trance. Aqui tenemos una descripcion de lo que posiblemente es el estado
alfa paranormal:

«Una noche estaba concentrada en Dios cuando de pronto me sucedid una
cosa muy extrafia. Era algo asi como si de repente hubiera bajado algunos es-
calones y me encontrara en medio de una oscuridad muy intensa; una especie
de oscuridad en medio de la oscuridad, pues me encontraba con los ojos ce-
rrados. Senti miedo ya que me dio la impresion de haberme quedado ciega,
por lo que abri los ojos, con lo que terminé esta maravillosa experiencia. No
la olvidaré nunca pues me encontraba llena de paz y de bienestar. No he vuel-
to a sentir una cosa igual».

También puede producirse un trance intermedio, equivalente a los prime-
ros niveles del estado theta, en los que hay una fuerte paralizacion corporal y
mental:

«Muchas veces en clase, quiza porque tengo que estar escuchando al profe-
sor, me encuentro totalmente alejada de lo que se habla o de lo que se dice.
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Es decir, oigo lo que dicen, pero no entiendo lo que hablan. No puedo expli-
carlo, porque no se trata de que no entienda lo que estan diciendo, sino que
mi mente se cierra y no puede entrar nada en ella. Me encuentro sin ganas de
moverme y sin poder hablar, con los ojos abiertos y abobada. Esto me sucede
espontaneamente, sin yo quererlo, y no puedo provocarlo».

Una variedad de este fenOmeno permite realizar mecanicamente cual-
quier actividad al mismo tiempo que la mente se encuentra en un mundo apar-
te:

«A veces, cuando voy por la calle, sin querer siquiera, noto en mi una especie
de arrobamiento que me hace caminar como transportada en una nube, sin
oir, casi sin ver, tan s6lo guiada por una especie de instinto extrafio a mi mis-
ma que me conduce. Cuando voy llegando al lugar de destino hay algo que
me hace salir de este estado sin yo desearlo».

En el budismo zen este fendbmeno recibe el nombre de zanmai, palabra
que designa un profundo recogimiento que puede tener diversos grados, pu-
diendo ser tan profundo que uno quede totalmente absorto, con la atencion
desconectada de toda otra realidad. Puede producirse también fuera de la me-
ditacion, incluso cuando uno esta ocupado en otras cosas. Pero no equivale
exactamente al éxtasis, en el que queda completamente en suspenso la activi-
dad sensorial *. o

El éxtasis propiamente dicho, aquel en el que desaparece completamente
la actividad sensorial, también puede surgir de manera espontanea:

«Generalmente por las noches acostumbro a concentrarme. Por experiencia
personal prefiero el trance ligero, que es cuando mejor capto la presencia de
Dios, ya que a medida que voy bajando la mente se me queda en blanco v no
logro captar nada. En estados profundos no hay claridad de ideas y la visuali-
zacion de imagenes es muy dificil, aunque desaparecen las distracciones.

A veces me ocurre que estoy divagando y no me centro en nigiin punto fijo,
pero de repente, en un instante, comienzo a ascender y todo gira a mi alrede-
dor. Més tarde mi cuerpo se estabiliza y tengo una felicidad inenarrable. No
veo nada, pero tengo la presencia de Dios, lo noto claramente a mi lado, pero
no veo nada. No me distraigo nunca en este estado-y el tiempo de permanen-
cia en €l es el que yo quiera. Al salir me encuentro muy a gusto y descansada.
Tardé en tener esta experiencia unas tres semanas, al inte