QUE «PHILOSOPHIA» PRACTICA AGUSTIN
EN LOS «DIALOGOS» DE CASICIACO

«Vides in qua philosophia
quasi in portu navigems.

(De beata vita, 1, 5).

«Llegé el dia en que de hecho me librara de la profesién de retérico,
de la que en la decisioén ya estaba libre. Y, en efecto, apartaste mi lengua
de donde estaba ya apartado mi corazén, y te bendecia gozoso, enca-
minandome a la quinta con todos los mios. Lo que alli hice en el dominio
de las letras, ya enderezadas a tu servicio, aunque todavia respiraban
como en una pausa el ejercicio de la soberbia, lo atestiguan los libros
que discuti con los presentes y conmigo mismo sélo ante ti» (Conf., IX,
4, 7). Ese pasaje de Confesiones (397) resume la disposicion de Agustin
(354-430) por el momento de su conversién (386), en cuanto al abandono
de la profesién de retérico, a la ocupacién en sus primeros escritos y
al espiritu que informaba a los mismos. La quinta de la que se hace
mencién es la de Casiciaco, en las cercaniac de Milan, que Verecundo,
colega y amigo (aunque no cristiano), habia puesto a su disposicidn 1.
En ella pasa Agustin, con algunos familiares y discipulos, el tiempo de
preparacién y espera hasta su bautismo. Este tendra lugar en la vigilia
pascual (24-25 de abril) de 387. La decisién de hacerse cristiano ocurre
por el mes de julio del 388, poco antes de empezar las vacaciones ven-
dimiales. Pasa éstas con el otofio e invierno en la indicada quinta, y alli
escribe los libros a los que se hace alusién, que son los cuatro siguientes:
Contra Academicos, De beata vita, De ordine, Soliloquia.

Son escritos que respiran serenidad y no dejan ver la angustia que,
segun el relato de las Confesiones (VIII, 8ss.), embarga a Agustin a la
sazén 2. En ellos aparece el intelectual, satisfecho de haber superado los

1 De ord., 1, 2, 5; Confess., IX, 3, 5.

2 Sobre la diferencia de tono animico en los Didlogos respecto a Confesiones
diremos algo en el texto. Los primeros respiran exultacién; las Confesiones acentiian
el drama. No obstante hay también pasajes indicadores en este segundo sentido en
los Didlogos. De ord., I, 10, 29: «Nonne vos movet quibus vitiorum molibus atque
imperitiae tenebris premamur et cooperiamur?... O si videritis, vel tam lippientibus
oculis quam ego, in quibus periculis jaceamus, cuius morbi dementiam risus iste
indicet. jO si videritis! quam cito, quam statim quantoque productius eum verteretis
in fletus. Miseri, nescitis ubi sumus? Demersos quidem esse animos omnium stul-
torum indoctorumque commune est, sed non uno atque eodem modo demersis opem
sapientia et manum porrigit. Alii sunt, credite, alii sunt qui sursum vocantur, alii qui

Universidad Pontificia de Salamanca



8 SATURNINO ALVAREZ TURIENZO

extravios y dudas de su vida anterior, que se encuentra ya como en
puerto seguro tras accidentado viaje y que, en el disfrute de aquel ocio,
medita y departe con sus acompafantes sobre los problemas por los
que venian interesandose los sabios: la busca y posesién de la verdad,
la naturaleza e inmortalidad del alma, la existencia de Dios, la Provi-
dencia, la vida feliz. Esa dedicacion constituye el objeto de la filosofia.
Los libros que Agustin escribe en Casiciaco son conocidos como «Dialogos
filoso6ficos». De esos libros en particular y de la filosofia en ellos profe-
sada vamos a hacer cuestién aqui. Es claro que apareceran también ci-
tados otros. En primer lugar las Confesiones, ya que en ellas (VIII y IX) se
habla por extenso del periodo que nos interesa. También se atendera a
obras de composicién cercana a la de las indicadas. Asi como a pasajes
del corpus agustiniano especialmente significativos en orden a deter-
minar lo que el Santo entendia por philosophia. -

1. AD PHILOSOPHIAE PORTUM

El término philosophia viene de continuo a la pluma de Agustin en
los escritos que consideramos, intercambiado frecuentemente con sa-
pientia. Sapientiae portus, al comenzar Contra academicos; philosopiae
portus, primeras palabras De beata vita. Esa philosophia tiene por tema
la verdad y la felicidad. No se trata de dos cosas que se intenten por
separado. La razon de ser de la filosofia es la felicidad; pero la razén
de discernir la felicidad y el camino para alcanzarla es la filosofia. La
filosofia, que contiene sin duda una vision del mundo, sobre todo ensefia
cémo vivir la vida. Por eso hablamos de la filosofia que Agustin practica
en los escritos sometidos a examen.

Adelantemos primero, en este apartado, una visién genérica de la
filosofia buscada; después indicaremos los pasos que llevan a encon-
trarla.

1. En el retiro de Casiciaco se entrega Agustin a la meditacién de
los problemas que: a) por una parte, venian siendo objeto de su rumisa
personal; b) por otra, eran objeto comin de la filosofia del tiempo. Se
sustanciaban en los relativos a Dios y el alma. Desde el punto de vista
tedrico, en alcanzar la verdad. Desde el practico, la felicidad. Era el
todo de lo que él busca como philosophia, que entiende como sapientia:
encontrar el camino liberador del alma, en la verdad para la felicidad.

El bagaje intelectual que puede poner a contribucién para esa em-
presa es, en primer lugar, herencia de la tradicién filoséfica canalizada
a través de Cicerdén, representante en el mundo romano de la cultura

in profunda laxantur. Nolite, obsecro vos, geminare mihi miserias. Satis mihi sunt
vulnera mea, gquae ut sanentur, pene quotidianis fletibus Deum rogans, indigniorem
tamen esse mihi qui tam cito saner quam volo, saepe memetipse convinco», (Cf.
Solil., 1, 1, 5). Este drama subjetivo queda, sin embargo, lejos de aquel otro objetivo
que le hace exclamar: <Evangelium me terret» (Sancti Augustini Sermones post Mau-
rinos reperti, ed. G. Morin, en Miscellanea Agostiniana, I (Roma 1930): «Tractatus
Sancti Augustini de proprio natali», Frangipane, Sermo II, pp. 183-200; la frase in-
dicada, p. 193).
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en que Agustin es educado y dentro de la cual se mueve. En segundo
lugar, Cicer6n mismo le remite a la tradicién filoséfica griega, con su
més alto exponente en Platén, y renovada para el tiempo en que Agustin
vive, piensa y escribe en Plotino y la escuela que le contintia, la neopla-
ténica. El siglo v conoce una activacion de los dogmas de esa escuela,
dogmas profesados como filosoffa de época por la intelectualidad tanto
de Roma como de Milan. En esta ultima ciudad absorbera Agustin esa
doctrina. En ella encuentra respuesta a la llamada a la sabiduria que
derpertara la lectura, en afios adolescentes, de Cicerén, en concreto de
su escrito el Hortensio. Por otra parte, educado de nifio en la fe de M6-
nica, su madre, y aunque fuera s6lo en forma elemental, ese recuerdo
no le abandona. De continuo le sale al paso en los momentos de crisis.
Cuando en Milan entra en conocimiento de los neoplaténicos tiene rela-
cién con cristianos que simpatizan con esa filosofia o que la han adop-
tado por suya, como muy apta para la inteligencia de los misterios reli-
giosos. Entre esos cristianos sobresale la figura de san Ambrosio, a la
saz6n obispo de la ciudad. Tal seria el retablo de saberes {aparte de los
que supone el ser maestro de retérica, asi como la erudicién en hetero-
géneas lecturas, registradas en las Confesiones), que obran en la con-
ciencia de Agustin cuando se retira a Casiciaco. A los que habria que
afladir sus afios de adoctrinamiento en la secta de los maniqueos. Ex-
pondré su pasaje por tales saberes con mas detalle a continuacién. A
saber: cémo Ciceron despierta en él la vocacién a la vida intelectual;
1a falsa via que recorre en seguimiento de los maniqueos; pasajera atrac-
cién por los académicos; contacto con el circulo de cristianos cultos de
Milan; encuentro con los neoplaténicos; recuperacién del olvido del cris-
tianismo de su infancia al que ahora cree poder dar ascenso con medi-
tada madurez. La sede de la Sabiduria es Dios, comunicada al hombre
por su Verbo. La Verdad en El revelada era la que ensefiaba la filosofia
neoplaténica, pero alcanzada por méas seguro camino. Es el final del viaje
emprendido tras la lectura hortatoria ciceroniana.

No tenia claro todo esto desde los comienzos, por lo que tampoco lo
expresa con claridad. La via falsa del maniqueismo, tomada en su primer
impulso juvenil, le enred6 en aquella visién materialista que tan dificil
le hizo despegarse de la sensualidad. Los neoplaténicos le contagian la
presunciéon de elevarse mediante los recursos de la mente a la sabiduria,
como si ésta no fuera don de Dios. En Retractationes corrige el Santo
esas posiciones. Corregira asimismo el caracter marcadamente intelec-
tualista de la beatitudo, transformandola en integralista, afectante a
todo el hombre (también al cuerpo); y que, en su forma perfecta, tendra
lugar en la vida futura.

Ello no implica desdén para la practica filoséfica pagana 3. También
ésta se interesaba por liberar y salvar el alma. Cristianos y filésofos

R

3 Contra acad., III, 20, 43: lugar importante para la cuestiébn aqui estudiada.
El aprecio de la filosofia es conservado hasta escritos tardfos, sobre todo la platénica
(De doctr. christ., II, 40; subrayando sus limitaciones, todo el libro VIII De civ. Dei:
VIII, 10). No obstante, el tono laudatorio de C. acad. le parecerd execsivo en Retract.,
I, 1, 4; ibid,, I, 3, 3.
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tienen en comin el ideal de la vita beata 4. El cristiano cuenta con asis-
tencia para mo errar en su identificacién y dispone del camino cierto
para alcanzarla. Pero no se le dice que ignore ¢l camino andado por los
gentiles. La Sabiduria de Dios se comunica germinalmente a todos los
hombres. A todos habla el Maestro interior. Los sabios que aplicaron sus
dotes naturales a descubrir la verdad se hicieron en diversos grados
participes de ella s, conforme venia sosteniendo una linea de maestros
cristianos desde los Padres apologistas 8.

A los Dialogos de Casiciaco se les da el calificativo de «filosé6ficos».
Vale también para algunos otros escritos de ese primer periodo. La ac-
titud de Agustin en ellos podria denominarse «profiteista», es decir, re-
ceptiva respecto a los saberes provenientes de fuera del cristianismo.
Hara nueva reordenaciéon de ellos, mas profunda conforme va avan-
zando en su vida y se penetra de la originalidad cristiana, pero nunca
sera abierto «reyeccionista» de ese legado (C. Acad., III, 19-20; De doctr.
christ., 11, 40, 60).

Sobre la parte del mismo cuyo conocimiento mas le impresioné pro-
cede decir algo ahora. Teniendo en cuenta eso podra precisarse mejor
cual fuera el portus philosophiae en que confiesa navegar por las fechas
de neoconverso. (De b. vita, 1, 5; C. Acad., 11, 1, 1; Ib,, III, 2, 3) 7.

De paso, puede tener algun interés indicar que las metaforas de viaje
marino y vuelta a puerto que ahi emplea Agustin eran usuales en la
literatura pedagégica y moral del mundo antiguo. Estan presentes en
Ciceron 8 que fue en buena parte mentor de su itinerario espiritual,
como diremos en seguida. El lugar modélico al que referir esas metaforas
era la Odisea para los griegos, como lo era la Eneida para los latinos.
Plotino recuerda a Ulises como ejemplo de sabio en pasajes que le eran
bien conocidos a Agustin («De la belleza»: En., I, 8, 8). Hay sin embargo
un equivoco, 0 al menos una ambigiedad, en el uso de esa fraseologia
de expedicién fuera de la patria y vuelta a ella para representar la
suerte que corre la vida humana. Efectivamente el esquema exitus-re-
ditus, que empieza utilizando Agustin lo sometera con el tiempo a cen-
sura ®. Frente al modelo «Odisea» propondra el mas biblico-cristiano de
«Exodo».

4 De beata vita, 4, 33; De civ. Dei, VIII, 3; X, 32; XVIII, 41, 1; XIX, 1, 3; Sermo
150, 2.

5 Contra acad., III, 20, 43; De doctr. christ., 11, 40, 60.

8 «Nam quid aliud fecerunt multi boni fideles nostri?» (De doctr. christ., II, 40,
81, citando a Cipriano, Lactancio, Victorino, Optato, Hilario). En qué medida Agustin
depeden de la teologia cristiana anterior, en R. Holte, Béatitude et Sagesse. Saint
Augustin et le probléme de la fin de 'homme dans la philosophie ancienne (Paris
1962) pp. 111-24,

7 De beata vita, 1, 5; C. acad., 11, 1, 1; III, 2, 3. Cf. M. Testard, Saint Augustin
et Cicéron. 1, Cicéron dans la formation et dans l'oeuvre de saint Augustin (Paris
1958). En adelante, y evitando repetir llamadas a pie de pagina, se incluirdn las mas
repetidas en el texto segin las abreviaturas siguientes: Contra academicos = CA;
De beata vita = BV; De ordine = O; Soliloquia = S; De moribus Ecclesiae = ME; De
libero arbitrio = LA; De vera religione = VR; Confessiones = C; De doctrina chris-
tiana = DCH; De civitate Dei = CD.

8 J. Oroz, 'En torno a una metafora agustiniana: «El puerto de la filosoffas’, en
Homenaje al P. Angel C. Vega, OSA (Real Monasterio de El Escorial 1068) pp, 407-28.

9 C. acad., 11, 9, 22; cf. Retract., I, 1, 3.
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Ello es que encontramos a nuestro protagonista en las fechas de
Casiciaco o en torno a ellas entregado a las meditaciones y coloquios
que llama philosophia, cuya intenciéon y contenido resume en Confe-
siones: «Dar de lado las esperanzas del siglo y consagrarse por entero
a buscar a Dios y la vida feliz» (VI, 11, 19). Son los temas bésicos que
en efecto aparecen en los escritos en cuestién. En ellos estd implicado
el de la verdad. La verdad centra el debate de Contra académicos; la
vida feliz aparece en De beata vita; en Soliloquia se interese por el alma
y Dios. En los tres escritos se implican unos motivos en otros. Lo mismo
ocurre en De ordine.

En cuanto a la originalidad de asuntos y madurez de desarrollos mo
hay que esperar demasiado de nuestro autor. No estaba preparado por
entonces para medirse, en cuanto a plenitud sisteméatica y sutilezas téc-
nicas, con los profesionales en la materia. No obstante, acierta a tocar
las cuestiones de fondo sobre las que toma partido y ofrece soluciones
con juicio certero en cuanto a lo esencial.

2. Pero veamos ya los pasos que da Agustin hasta verle embargado
en la philosophia que nos dice profesar. Pasos que le inducen a dedicarse
a su cultivo o le ofrecen una suma de doctrina que aplaca su ansia de
alcanzar la verdad.

Me detendré especialmente en dos, que son dos lecturas: del Hor-
tensio de Cicerén en un caso; de ciertos escritos neoplaténicos en otro.

No se trata de que no sintiese otros estimulos, ni de que no recibiera
enseflanzas de otras fuentes. A propésito de Cicerén, hay que mencionar
la fase de escepticismo por la que Agustin pasa al abandonar la secta
de Manes (C, V, 14, 25; V, 10, 19). Por otra parte, los nueve afios que pasd
en ella, y que coinciden en su vida con la edad de asimilacién madura,
dejan huella perfectamente reconocible en su ideario. Algunos de sus
escritos no existirian sin los maniqueos; y no serian lo que son sin su
profesado maniqueismo.

Particularmente importante es la fuente cristiana de la que bebi6 a
través de su madre Moénica en la infancia. Aunque después distanciado
de ese credo, nunca lo estuvo lo suficiente como para que, a cada incita-
cién a la sabiduria, no notara en los escritos que la provocaban el vacio
del nombre de Cristo (C 111, 4, 8). Su reaccién ante cada llamada a cuen-
tas consigo mismo era la de echar mano de las Escrituras; con resul-
tados poco felices hasta el momento de convertirse, pero en todo caso
pensando que alli podia encontrar la verdad (C, III, 4, 7; V, 11, 21; VIII,
12, 29)10, E] cristiano germinal y el catecumeno que fue de nifio nunca
estuvieron en él muertos pese a las distancias guardadas respecto a la
Iglesia durante lustros. Pero estos ultimos aprendizajes tienen menos
que ver con el asunto de la filosofia en el sentido en que aqui tratamos
de ella. Asi es que los dejamos en segundo plano. Filoséficas de entero
derecho son en cambio las lecturas indicadas: la de Cicerén y la de los
neoplaténicos.

De las dos experiencias se habla, primero en Do heata vita; mas por
extenso, después, en Confesiones.

10 Testard, op. cit., p. 27 ss.
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Respecto al Hortensio escribe en De beata vita:

«Desde que en el afio decimonono de edad entré en contacto en la escuela
de retérica con aquel libro de Cicerén llamado Hortensio, me inflamé tal amor
philosophiae que al instante resolvi entregarme a ellas (1, 4).

Sobre su encuentro con los neoplaténicos dice en el mismo lugar:

«Leidos algunos, muy pocos, libros de Platén, de quien tG mismo [Malio
Teodoro] sé que gustabas, y confiriendo con ellos, en cuanto pude, también la
autoridad de aquellos que nos han transmitido los divinos misterios, de tal
manera quedé inflamado que hubiese roto con todas las ataduras...» (1, 4).

No se menciona ahi la filosofia, pero si definidos libros de filésofos,
que no ya le excitan a la sabiduria sino que le ofrecen verdades que
satisfacen a su mente dando respuesta a las preguntas que por afios
venia haciéndose.

Por las mismas fechas, en Contra academicos, presenta esos libros
como puerto de la filosofia buscada, a la vez que enfatiza el entusiasmo
que en 8l produjeron.

<Y he aqui que unos libros densos... esparcieron sobre nosotros los perfumes
de Arabia, y destilaron unas contadas gotas de su esencia sobre aquella débil
llama. Increible, joh Romaniano!, fue el incendio en que me abrasaron, real-
mente increible; mas de lo que ta piensas. ;Qué puedo afadir?, increible para
mi{ mismo cuando pienso en ello. No me atraian ya los honores, la pompa vana,
el deseo de la vana gloria, los incentivos y halagos de la vida mortal. Vivia
todo entero concentrado en mi mismo. Confieso que recordé de paso la religién
que me habia sido ensefiada en la infancia y que me habia penetrado en la
médula; y fue ella la que me arrebaté sin yo deliberarlo hacia si. Y confuso,
rapido, ansioso tomé al Apéstol Pablo...» (CA, II, 2, 5).

En ese mismo lugar, recordando la impresién del Hortensio, la de-
fine como llama lenta, frente al gran incendio que provocaria Plotino.
Es de notar que, en Confesiones, se enfatiza més la excitacién provo-
cada por aquel libro. Contra academicos, en cambio, encuentna ese mismo
tono para referirse a la impresién de la filosofia neoplaténica. Aparece
ahi el Hortensio (lo que ocurre en tres ocasiones) como un hito, es cierto,
de su itinerario espiritual, pero sin especial acento. Cicer6on fue insusti-
tuible despertador de su alma para la reflexién, pero no tenia demasiado
bagaje de saber sélido que dar a sus lectores. En efecto, si contribuyé
a elevar los estudios filoséficos entre los romanos (CA, 1, 3, 8), su filo-
sofia se quedaba en «amor a la verdad», deseperando de la certeza de
alcanzarla. El Hortensio gana para la filosofia a Trigecio y a Licencio
{CA, 1, 1, 4); el admitir eso mismo de nuevo respecto a Licencio, celebra
que le inflamara més que la poesfa para dedicarse a ella (II, 4, 7); y
cita un pasaje del libro, contra el que sin embargo dirige su argumen-
tacién (III, 14, 31). Hemos visto, en cambio, con qué fuerza pinta en ese
lugar el ardor despertado por los libros platénicos, cuya lectura encuentra
ilustradora, pero ambivalente, en Confesiones.

En esa diferencia de acentos no parece pesar la distancia de los in-
flujos, sino los destinatarios. Los Didlogos pueden tener cualquier lector
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(O, I, 11, 31). Las Confesiones se dirigen a la edificacién de los fieles.
Para éstos podia ser peligrosa la alabanza de unos fil6sofos (neoplaté-
nicos) que hasta explicarian los misterios mejor que los cristianos, ya
que los razonaban del todo. ;No vié peligro el propio Agustin en la
eventualidad de haberse encontrado con ellos después, v no antes, de
verse convencido por la fe? (C, VII, 20, 28). Asi que, cuando en Confe-
siones habla de ellos, subraya lo que tienen de orgullo, y lo que les falta
respecto a la confesion de la verdad revelada (C, VII, 9, 13-15). No sor-
prende que en otro escrito, para lectores fuera de la Iglesia, como la
Ciudad de Dios, vuelva a ponderar la filosofia platénica. A los cristianos,
en cambio, poca mella podia hacerles Cicerén, que no les ofrecia un
dogma alternativo al de la Iglesia. Cicer6n era buen estimulante para
buscar la verdad, pero poco efectivo a la hora de ofrecerla. Asi que,
cuando se trata (Didlogos) de afirmar la sabiduria, sea secundaria la
ayuda del romano; es mas bien un estorbo (Contra academicos). Pero
cuando se trata de evitar que la gente se duerma siempre puede ser
util (Confesiones).

Pasemos ahora a los pasajes de Confesiones en los que narra esas
mismas experiencias. En primer lugar, la de la lectura del Hortensio.

«Estudiaba yo entonces, en edad ain inmadura, los tratados de elocuencia,
en la que, con fines condenables y vacuos pars deleitarme en la humana va-
nidad, anhelaba yo sobresalir. Siguiendo el curso habitual de los estudios hube
de llegar al libro de un cierto Cicerén, en el que casi todos admiran la
lengua, no asi el alma (pectus). Ese libro contiene una exhortacién a la
filosofia (exhortationem continet ad philosophiam) y se llama Hortensio. Tal
obra modific6 mi sentir y enderezandome hacia ti, Sefior, mud6é mis preces
convirtiendo en otros mis votos y deseos. Se envilecié para mi de pronto toda
vana esperanza. Ansiaba con ardor increible la inmortalidad de la sabiduria,
y comencé a elevarme para volver a ti... Y no me interesaba dicho libro en
vistas al refinamiento de la lengua; no era la manera de expresarse lo que me
persuadia, sino lo expresado» (C, III, 4, 7).

Aqui encontramos apuntado ya lo que entiende por filosofia. No
eran los contenidos de la formacién retdrica, dispuestos para educar en
el buen decir, sino el ideario o la sustancia de pensamiento. La filosofia
que podia aprenderse en Cicerdn, aunque deudora de la tradicién griega,
respondia al concepto que de ella se hacia el orador romano: el que,
sirviéndose de la dialéctica, alcanzaba plenitud en la elocuencia 11

Recuerda el origen griego del término «filosofia», que traduce por
amor sapientiae, a la vez que identifica la Sabiduria con Dios (C. III, 4,
8). Lo que aparece ya en De beata vita, 4, 34. A la vez recuerda a san
Pablo, cuando, en Col. 2, 8, pone en guardia a los creyentes frente a los
seductores que seguin el estilo de los hombres se sirven de la filosofia
para el engaiio. Pablo mismo, no obstante, ve la doctrina de Cristo como
«sabiduria» (1 Cor. 1, 18). Secundandole Agustin: existen seductores que
colorean y oscurecen sus errores cubriéndolos con el grande, dulce y
hermoso nombre de la filosofia (C. III, 4, 8). De ahi el cuidado que habra
que aplicar para servir a la Sabiduria misma y no a unas u otras sectas

11 Cicerén, De oratore, II, 4.
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que puedan aparentarla (C. III, 4, 8). La Escritura no veda el trato con
los fildsofos, sino con los filésofos segin el mundo (O, 5, 11, 32; CA, III,
19-20),

La sabiduria misma la encontrara en la verdad cristiana. Pero le
dispone a admitirla, venciendo las resistencias que lo obstaculizaban,
nueva lectura; en este caso, la de los libros neoplatémicos. Hasta esa
lectura la forma de vida que practica Agustin es la despertada en 6l
por Cicer6n siendo estudiante de Cartago. Mas bien amor a la sabiduria
que sabiduria alcanzada. El impulso de busqueda de la verdad le ayuda
a desechar otras formas de vida, aunque no corta con todos los atrac-
tivos, como el de la sensualidad. El anhelo de encontrar la verdad no es
todavia esa verdad. En efecto, el ardor que suscita en él el Hortensio no
va mas alld de despertar una vocacién (CA, III, 3, 6; C, III, 4, 8). Lo
cual es importante y preferible a cualquier otro bien o atractivo, pero
no es el «fin del viaje». En el libro VIII de las Confesiones hace esa de-
claracién. «Muchos afios miogs habian pasado para mi —unos doce apro-
ximadamente— desde que en el afio diecinueve de mi edad, leido el Hor-
tensio, me habia sentido excitado al estudio de la sabiduria, pero diferia
yo entregarme...» (VIII, 1, 17). De veritate non inventa habla en paginas
anteriores (VII, 5, 7). Somete a examen ¢l estado de animo fluctuante
que le hace retrasar la entrega. Convencido de la forma de vida que
seguir, no esta decidido a falta de «encontrar algo cierto». Habia reco-
rrido largo trecho desde los diecinueve afos «en que empecé a ansiar
dedicarme a la sabiduria». Ya tenia treinta y se encontraba aun en
ese mismo estado (V, 11, 18). Es cuando, con un grupo de amigos, pro-
yecta el conventiculo de «filésofos» que se menciona en VI, 14. Desde
que asiste a la predicacién de Ambrosio empieza a encontrar plausible
la fe cristiana. Ve que eran insustanciales las objeciones de los mani-
queos contra ella. La adhesion a éstos se debilita, encontrando mas dignas
de crédito las ensefianzas de los filésofos con los que compara a los
maniqueos. Pero incluso los dichos de éstos los deja en probables, «du-
dando de todas las cosas y fluctuando segin el criterio de los académi-
cos». Busca argumentos con que argiir de falsedad a los que hasta en-
tonces habian sido sus correligionarios, que decide al fin abandonar.
Ya no maniqueo, sus filésofos de entonces le ofrecen poca ayuda para
curar la debilidad de su alma. «<No encontraba en ellos el nombre salu-
dable de Cristo». Decide permanecer catecimeno en la Iglesia catélica,
pero sin haber brillado sobre é1 «nada cierto». Ya no maniqueo, todavia
no se ha entregado & la verdad cristiana. No encontraba a ésta absurda,
pero tampoco méas que plausible. Su causa podia ser defendida, como
lo hacfa Ambrosio, pero esto podia no indicar méas que el obispo era elo-
cuente y persuasivo (C, V, 13-14; VI, 1, 1; 2, 2; 4, 5).

En el examen a que somete su experiencia declara haber creido de
algiin modo siempre en Dios y en la Providencia: «siempre cref que
existias [Dios] y tenias cuidado del género humano». Encontraba oscuri-
dades en el modo de representarse a Dios y desconocia el camino para
ir a El. Empieza a sospechar que para superar sus dificultades ha de
afiadirse la autoridad a la razén: no se hubieran dado las Escrituras a
todo el mundo de no ser que por ellas quiere Dios que le busquemos
y creamos (C, V, 5, 7-8).
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Sus motivos de duda obraban en dos frentes: cémo concebir una
sustancia espiritual y c6mo explicar el origen del mal. Los dos, residuo
de la malformacién maniquea (C, VII, 3, 4; 4, 6). La autoridad de las
Escrituras, a través de la interpretaciéon espiritual que Ambrosio hacfa
de ellas, le orientan hacia la superacién de esas dudas. Los razonamientos
no le apartan ya de esa autoridad: non sinebas ullis fluctibus cogitationis
auferri ab ea fide, qua credebam... {y enumera los dogmas cristianos
basicos) (C, VII, 7, 11). Aunque algunos de esos dogmas, sobre todo el
misterio de Cristo encarnado, los entendiera por entonces incorrecta-
mente (C, VII, 19, 25).

Es la situacién en la que nos presenta su encuentro con los libros
neoplaténicos. Ellos le instruyen sobre la certeza que se alcanza por «la
mirada interior». A la vez se da cuenta del peligro de ese descubrimiento
cuando no se practica en la escuela de humildad del Verbo que se digné
habitar entre nosotros.

Sobre la lectura en cuestién escribe:

«Por medio de un hombre hinchado de inmoderada soberbia pusiste en
mis manos algunos libros de los platénicos, traducidos del griego al latin. Y en
ellos lei —no ciertamente con estas palabras, pero si sustancialmente eso mismo,
apoyado con muchas y variadas razones— que ’en el principio era el Verbo, y
el Verbo estaba en Dios, y Dios era el Verbo'» (C, VII, 9, 13).

Un pasaje ulterior recoge la felicitacién que recibe por parte de
Simpliciano, sacerdote del entorno de Ambrosio, cuando le cuenta haber
leido esos escritos platénicos, en la traduccién de Mario Victorino. «Me
felicit6 por no haber dado con las obras de otros filésofos, llenas de fa-
lacias y engaifios, secundum elementa huius mundi {Col. 2, 8), sino con
éstos, en los cuales se insintia por mil modos a Dios y su Verbo» (C, VIII,
2, 3).

La superioridad de esos filésofos y su mayor conformidad con la
doctrina cristiana es reconocida en Contra academicos (III, 20, 43). Pre-
cisa en otro lugar que le facilitaron la comprensién de la «verdad incor-
pérea» y le abrieron el camino para elevarse a entender <«lo invisible
por las cosas creadas» (Rom, 1, 20: C, VII, 20, 26).

Es cuando siente estar en posesion de la certeza buscada. A la forma
de sabiduria que ello supone es a la que se refiere en De beata vita:
ergo vides in qua philosophia quasi in portu navigem (1, 5).

Le parecera entonces extrano el opinar de los filésofos académicos
con los que, tras dejar a los maniqueos, creia tener que contentarse. La
verdad filoséfica brilla ahora tan clara que la supone conocida incluso
de los académicos. Y sugiere al respecto que, en efecto, era la que de
hecho profesaban los doctos dentro de la escuela, pero que no exponian
en publico para sustraerla a las malinterpretaciones del wvulgo (CA, II,
10, 24; III, 7, 14; III, 17, 38) 12,

Se entiende asi en posesién de la vera philosophia. En ella se alia
la verdad platénica, sustanciada al correr de los siglos en la meditaciéon

12 Mantuvo esa misma opinién hasta su edad madura (Epist. 118, 3, 16). Bréhier la
hace remontar a Di6égenes de Gnido, luego recogida por otros autores, como Cicerén
y Sexto Empirico (Historia de la Filosofia [Buenos Aires 1944] I, p. 375).
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de los mas grandes entre los filésofos, con la autoridad de Cristo (CA,
II1, 20, 43).

Como resumen (pormenorizado en Confesiones) del itinerario des-
crito ad philosophiae portum: 1) Lectura del Hortensio, a los diecinueve
afios, y ardorosa vocacién a la vida intelectual. 2) Adhesién al mani-
queismo, seducido por la promesa de verdad que le hace la secta; profeso
en ella durante nueve aifios, aunque con tibieza creciente. 3) Oye a
Ambrosio y encuentra la alternativa religiosa catélica tan plausible como
la maniquea, incluso més que ella. 4) En todo caso, aprende en los fil6-
sofos cosas que le merecen mas crédito que sus antiguos correligionarios.
5) Las ensefianzas de los fil6sofos que cultiva no pasan de probables, por
lo que provisionalmente, y en tanto que no se le imponga algo seguro,
se declara escéptico (académico). 8) Contacto con la intelectualidad de
Milan entre la que se cultivaba la filosofia neoplaténica, y algunas de
cuyas figuras eran cristianas. 7) Ambrosio le descubre el sentido espi-
ritual de la Escritura, en sus sermones, en los que aplica la méaxima:
«la letra mata y el espiritu vivifica»; la Escritura se hace asi creible.
8) Lee algunos tratados neoplaténicos, en los que descubre el mundo espi-
ritual y el método de la interioridad para acceder a él. 9) Al consultar
ahora los textos biblicos encuentra en ellos, incluso con superior pleni-
tud, lo mismo que estos filésofos ensefiaban; pero celebra haberse acer-
cado a las Escrituras después de conocer a los fil6sofos, por los que, de
haber ocurrido las cosas en sentido inverso, acaso se hubiera visto sedu-
cido. 10) El plus que le falta a la filosofia es el nombre de Cristo; aquella
ha podido indicar el lugar de la verdad, pero no el camino para llegar
a ella. 11) La vera philosophia se asegura en la autoridad de Cristo
(CA, I1I, 20, 43, De q. an., 7, 12; C, VI, 4, 6).

En suma, excitado al cultivo de la filosofia, la acepta de los primeros
que se la ofrecen con visos de estar en posesion de ella, es decir, los
maniqueos. Descubre con el tiempo que los filésofos al uso conocian el
mundo y sus misterios mejor que aquellos sectarios, por lo que deja a
éstos paria seguir a los filésofos, primero a los académicos y después a
los platénicos, que son los verdaderamente tales. Paralelamente se ins-
truye en la verdad cristiana y acaba convencido de que ésta ensefia a
su vez lo mismo que los fil6sofos, ya identificados con los platénicos,
pero también mejor que ellos. La filosofia verdadera se encuentra, pues,
en la verdad cristiana.

El resumen autobiografico contemdo en De beata vita sefiala a su
vez esos mismos pasos, aunque sin la riqueza de datos de las Confesiones.
1) «Lef en la escuela de retérica el libro de Cicerén llamado Hortensio,
que inflamé mi alma en ardor y deseo de la filosofia». 2) Hace largo
camino rodeado de nieblas, viendo hundirse en el océano unos y otros
astros que le extravian. 3) Se persuade por un tiempo de que «méas vale
creer a los gue ensefian que a los que mandan, y cae en la secta de
unos hombres que veneraban la luz fisica como la realidad suma y di-
vina». 4) Cuando le decepcionan aquellos hombres se entrega a los aca-
démicos. 5) Llega a Milan y encuentra el norte que iba a guiarle escu-
chando los sermones de Ambrosio y frecuentando el trato con cristianos
de su circulo. 8) Le retienen la servidumbre de la carne y la ambicién
de los honores antes de entregarse al «estudio de la filosofia verdadera».
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7) Lee los tratados neoplaténicos, compara con ellos la autoridad de los
libros que declaran los divinos misterios y experimenta la mocién deci-
siva para dirigirse al puerto del suspirado reposo, su estado de salud
contribuye a acelerar esa decisién. 8) Confiesa haber alcanzado el puerto
de la filosofia, aunque experimente dudas y vacilaciones en lo tocante
a la solucién de determinados problemas (1, 4-5): la naturaleza del alma
y ¢l origen del mal 13,

Veamos c6mo presenta esa filosofia en Contra academicos, su primer
escrito. En tres ocasiones recuerda el Hortensio (I, 1, 4; 111, 4, 7; III, 14, 31).
Alude a la virtud que tuvo para suscitar su vocacién a la sabiduria.
Pero cuando Agustin habla ahi de la filosofia por la que se sintié increi-
blemente inflamado, se refiere a los platénicos (II, 2, 5). La que puede
encontrarse en el romano, en el caso de que profesara alguna distinta de
su publica confesiébn de escepticismo probabilista, no era otra que la
platénica. Los académicos pudiera ser que ocultaran esa su verdadera
conviccién, atendiendo a las circunstancias, sobre todo por las toscas
ideas materialistas defendidas por epictireos y estoicos (CA, II, 8, 24; III,
7, 14; 111, 17, 38).

En la discusién de Contra academicos entra en la actitud de aquella
tercera clase de hombres que han pasado por la duda, o que han tenido
que ir sorteando obstaculos y dificultades como en un azaroso viaje por
mar. Las otras clases de hombres eran, por un lado, los que nunca habfa
tenido dudas; por otra, los que no esperaban salir de ellas: los sin-duda
v los no-es-posible-salir-de-dudas (BV, 1, 2). La tipificacién parece hecha
justamente teniendo in mente a los académicos, como muesira de esa
segunda clase de hombres, que desconfiaban de alcanzar la verdad. Ello
es que la discusion al caso empieza recordando a Romaniano, destina-
tario del escrito, c6mo en el circulo de amigos al que pertenecia estaban
todos interesados en el problema de la filosoffa, cuyo centro es el de la
verdad. Tras definir lo que ha de entenderse por sabidurfa, recuerda
la filosofia firme que él, Agustin, profesada con los neoplaténicos. Oye,
tras eso, las objeciones de los contrarios o expone su doctrina. Para, a
continuacién, ver el modo de salir al encuentro de alguna verdad. Pri-
mero procede arguyendo ad hominem & los propios ascépticos: si
buscan la sabiduria algo saben de ella, aunque sea que no pueden al-
canzarla. Después muestra que es posible tener certezas sobre distintas
areas de 1a filosofia: la natural, la racional, la moral, y particularmente
la dialéctica. Es el momento de introducir el punto de vista platénico
y su tesis del smundo inteligible» (CA, III, 17, 37). La ceguera para él
da razén del extravio en el mar sin encontrar puerto de la faccién aca-
démica. Resultado: atenerse a la autoridad de Cristo y, puesto que se

13 Las fases de ese itinerario —su figura y su genio— las encontramos hoy
estudiadas y discernidas con refinado virtuosismo. Asf, por ej., en P. Courcelle, Re-
cherches sur les Confessions de saint Augustin (Paris 1950); J. J. O’'Meara, The Young
Agustine. The Growth of St. Agustine’s Mind up to his Conversion (London 1954);
P. Brown, Biografia de Agustin de Hipona (Madrid 1069); A. C. Vega, ’'Intro-
duccién general a la filosofia de san Agustin’, en Obras de San Agustin (BAC,
Madrid 1846) II, pp. 11-245; M. F. Sciacca, San Agustin (Barcelona 1955); C. P. Mayer,
Die Zeichen in der geistigen Entwicklung und in der Theologie des jungen Augustinus,
2 vols. (Wirzburg 1069 y 1974).
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siente interesado en razonar sus creencias, adherirse a los platénicos
en cuanto no se opongan a la verdad de las Escrituras. La filosofia a la
que se adhiere, es, por otra parte, la suma probada de la reflexién secular
de los sabios antiguos, entre los que sobresalen Aristételes y Platén. Esos
dos filésofos no han de verse como defensores de sentencias contrarias.
Porfirio habia probado su acuerdo, y esa era la tesis difundida en el
neoplatonismo 4, Asi que tal doctrina podia aceptarse como la que ex-
presaba la «perfecta filosofia» (CA, III, 19, 42; III, 20, 43) 15,

2. IN PHILOSOPHIAE PORTU

La vera philosophia que hace suya Agustin es la sapientia. Como
vamos & ver, ésta se identifica con vera religio. Buscar la sabiduria e,
incluso, creerse en posesion de ella, no es algo exclusivo de los cristianos.
Los filésofos estaban en esa creencia. Los herejes lo son por presumir
ofrecerla con méas garantia que los catélicos. Para decidir entre esa plu-
ralidad de ofertas de la sabiduria sera bueno fijarse mas que en ella
misma, en el camino que se propone para alcanzarla. Agustin concede
importancia especial a la cuestién del método o camino que conduce
a la verdad. En la verdad misma, en el quo itur, todos los hombres coin-
ciden. Sin embargo, es muy distinto lo seflalado como tal quo itur, ello
depende del qua itur, del camino seguido en buscarla. A este respecto
le habia aleccionado su propia experiencia. En tanto buscé la verdad
por el que se le ofrecia como camino real de la sola razén no hizo sino
andar de extravio en extravio. Importa acertar con el verdadero camino
para que la llegada sea la verdad 18,

14 Ese armonismo entre los dos clasicos de la filosofia no era sin embargo com-
partido por Plotino: cf. E. Bréhier, «Notices a Ennédades (Paris 1938) VI (1°* partie),
Pp. 8-9.

15 Sobre qué escritos neoplaténicos pudo leer Agustin no hay acuerdo entre los
estudiosos. Seria bésicamente Plotino, para P. Henry, Plotin et 1'Occident (Louvain
1934); seria, en cambio Pofirio para W. Theiler, Porphyrios und Augustin (Halle 1933);
que se trata de obras de esos dos autores lo sostienen P. Courcelle, Les lettres grecques
en Occident (Paris 1843) y J. J. O'Meara, The Young Augustine (London 1954). En
todo caso, las lecturas serfan parciales: algunos tratados de las Eneadas (I, 6; I, 8;
V, 1; V, 2..); de Porfirio: De regressu animae y Lo filosofia de los ordculos. Estos re-
sultados est4n todavia sujetos a critica. También pudo informarse en otro tipo de
fuentes: cf. A. Solignac, 'Doxographies et manuels dans la formation philosophique
de saint Augustin’, en Recherches Aug., Suppl. (Paris 1958) I, pp. 113-48.

16 Refiriéndose en Confesiones a la diferencia entre lo leido en los neoplaténicos
y lo atestiguado en las Escrituras subraya: «Et coepi et inveni, quidquid illac verum
legeram, hac cum commendatione gratiae tuae dicis (C, VII, 21, 27). Reconoce, sin
embargo, que en el momento & que se refiere era todavia més presuntuoso que ins-
truido, al no seguir el verdadero camino de su instruccién: «Garriebam plane quasi
peritus et, nisi in Christo, Salvatore nostro, viam tuam quaererem, non peritus, sed
periturus essem. lam enim coeperam velle videri sapiens plenus poena mea et non
flebam, insuper autem inflabar scientia» (C, VII, 20, 28). En la conclusién de ese
libro VII: «Et aluid est de silvestri cacumine videre patriam pacis et iter ad eam
non invenire et frustra conari per invia, circum obsidentibus et insidiantibus fugi-
tivis desertoribus cum principe suo leone et dracone (Ps. 90, 13}, et aliud tenere viam
illuc ducentem cura caelestis imperatoris munitam (VII, 21, 27). Cf. Pascal, Pensées
{6d. Brunschvicg, Paris 1058) n. 233.
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Cuando se hace cristiano, al ver disipadas sus dudas, sabe que la
razén ha de ser auxiliada por la autoridad. Es lo que afirma desde sus
primeros escritos. Y aunque no abuse en ellos de las razones de auto-
ridad, pone en ejercicio la autoridad de la razén apoyandose en sus
convicciones cristianas. (O, II, 5, 18; II, 9, 28-27; CA, III, 19, 27).

Una buena oportunidad para exponer su método de ida a la verdad
—quid mihi de invenienda ac retinenda veritate videatur— es el escrito
De utiiltate credendi (391), que dirige al maniqueo Honorato, Sabemos
que los maniqueos recusaban toda autoridad prometiendo a los suyos
estricta racionalidad (1, 1-2). Detras de esa promesa Agustin termina
descubriendo vacia arrogancia. Cuanto maéas sensato es ver lo que acon-
tece ya en nuestras convicciones sobre las propias cosas humanas, que
no podemos tenerlas sin dar crédito a los demas. Crédito racional, siendo
lo irracional lo contrario (7, 17; 12, 26; 14, 31). La instruccién en cualquier
disciplina la confiamos a las autoridades en la materia (7, 17). ¢Por qué
la, sabiduria, sobre la que pesa la responsabilidad maxima cuando se
indaga la verdad, ha de renunciar a la ayuda de los reconocidos como
sabios? (cap. 7). Eso no significa ser crédulo, sino ser sensato (cap. 10).

Con esa ocasion resume una vez mas cual fuera su propia experien-
cia, cémo se vié libre de sus irresoluciones, c6mo abandona a los mani-
queos, siente insatisfaccion de los académicos, departe con Ambrosio y
decide quedarse en catecameno cristiano (8, 20); en la religién insita en
él de nifio y desdefiada desde los diecinueve afios (1, 2). Todo ello pro-
ducto de la reflexién acerca de quonam modo verum inveniendum esset
(8, 20). Llega a la conclusién de que «es imposible encontrar la religion
verdadera (antes ha escrito que la vera religio es la sapientia buscada,
7, 14) sin empezar creyendo aquello que después se llega a comprender...
(9, 21). Y razona a continuacién por qué es la fe y no la razén el prin-
cipio de cualquier discencia. La autoridad de la sabiduria que ha satis-
fecho su ansia de verdad la encuentra en Cristo: Sabiduria de Dios, que
es la Verdad (14, 31; 15, 33).

Ese método es el que venia proponiendo desde que se hace cristiano.
Las maximas en que lo formula se convertirdn en doctrina comtn 17
Credere y docere son actividades que marchan juntas: «no es una cosa
la filosofia, esto es el estudio de la sabiduria y otra la religién» (VR, 5,
8). La autoridad es la puerta de ingreso en la verdad (O, II, 9, 28). La
autoridad de Cristo se complementa con las doctrinas de los filésofos
(CA, III, 20, 43). El camino hacia la verdad y el bien son cosa mas de fe
que de razén (CA, II, 2, 4; III, 8, 13). Puede seguirse doble camino para
disipar nuestras oscuridades: la razén o la autoridad (O, II, 5, 18). Nadie
buscara adecuadamente a Dios si no creyere antes lo que después ha
de conocer (LA, II, 2, 8).

Para férmulas méas plenas y claras hay que salir de los escritos de
juventud. Es razonable creer, y en este sentido vale el principio: intellige
ut credas. La inteligencia efectiva sigue al creer, de modo que la prio-
ridad corresponde a la fe: crede ut intelligas. Praecedit fides, sequitur

17 Cf. J. Pegueroles, El pensamiento filoséfico de san Agustin (Barcelona 1972)
pp. 15-22; Holte, op. cit.,, p. 303 ss.; M. Grabmann, Geschichte der scholastischen Me-
thode (Graz 1957) I, p. 125 ss.
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intellectus (Sermo 118, 1). Noli quaerere intelligere ut credas, sed crede
ut intelligas (In Joan., 29, 8). Fides praecedat rationem (Epist. 120, 1).
Intellige, ut credas, verbum meum; crede ut intelligas verbum Dei (Sermo
43, 9).

En tanto que Agustin busca la verdad por la sola razén, atendiendo
a lo que le ofrecian los maniqueos, su aspiracion se ve frustrada. El
auxilio divino le libera para emprender mejor via. Es la que propone
siguiendo su propia experiencia y escarmiento: intelligere quod credidi-
mus. La trazada por el profeta en aquella sentencia que gusta de citar:
nisi credideritis, non intelligetis (Is. 7, 9 [lec. de los LXX]: LA, I, 2, 4; I,
2, 8...).

Un tratamiento directo y resumido de esta cuestion se contiene en
la Epist. 120 {(a Consencio, del afio 410). Dios no odia a la razén por la
que nos hizo superiores a los animales. Lo que se afirma en la fe ha de
investigarse con el intelecto. El creer no excluye el razonar, pues «ni
creer podriamos si no tuviésemos almas racionaless (1, 2-3), Fides prae-
cedat rationem..., hoc utique rationis est... Proinde ut praecedat ratio-
nem, rationabiliter visum est. Y si ese precepto es racional, en algin
sentido, ratio, quae hoc persuadet, etiam ipsa antecedit fidem (1, 3). Ni
las mismas Escrituras, que la fe acepta antes de entenderlas, seran utiles
si no se entienden rectamente. Los herejes son tales por haber entendido
mal las verdades de fe. De ahi el encomio que Agustin hace del enten-
dimiento: intellectum vero valde ama (3, 13).

El método seguido y la philosophia profesada por Agustin se corres-
ponden con la experiencia de su vida. La procesacién racional de su
doctrina corre paralela a y est4 condicionada por su <«proceso de con-
versién-, También esa doctrina toma la forma de una «filosofia conver-
tida~» 18, Lo que significa ser y pensar, vivir, actuar y existir desde y en
la obediencia al orden de la creacién y la redencién, no desde y en el
orden de una naturaleza y una razén auténomas,

A este respecto procede afadir: La filosofia que practica Agustin
desde su conversiéon no es la tentadora de aquel conocimiento que hacia
o presumia hacer del hombre un dios: eris sicut deus. Esa filosofia echa-
ba sus raices fuera del suelo de la religiéon revelada. Aunque no rechace

18 La «conversion a la filosofia» era un fenémeno bien conocido dentro del propio
paganismo. Dado el caracter de la «filosoffa» en los primeros siglos de nuestra era,
dedicarse a ella tenfa significado religioso, por donde ha de medirse el alcance de
dicha «conversién» (A. D. Nock, Conversién {Oxford 1933} p. 173 8s.). Sobre la conver-
sién religiosa, ver G. Bardy, La conversion au christinisme durant les premiers siécles
(Paris 1849). La relacién de la conversién cristiana de Agustin con la forma de con-
versién filos6fica, en H. 1. Marrou, Saint Augustin et la fin de la culture antique
(Paris 1049) p. 169 ss. En De ordine se expresa Agustin como podia hacerlo un platé6-
nico; sin embargo, la letra filoséfica esconde el espiritu cristiano: «A quibus enim
rebus putas orare ut convertamur ad Deum eiusque faciem videamus, nisi a quodam
coeno corporis atque sordibus et item a tenebris quibus nos error involvit? Aut quid
est aliud converti, nisi ab immoderatione vitiorum, virtute ac temperantia in sese
attolli? Quidve aliud est Dei facies, quam ipsa cui suspiramus et cui nos amatae
mundos pulchrosque reddimus, veritas?» (O, I, 8, 23; comparar con BV, 4, 32-34). De
catechizandis rudibus estd4 escrito teniendo como pauta la experiencia de su propia
conversion; en este sentido son sus «confesiones» aplicadas a la practica pastoral,
donde se tiene en cuenta no sélo a los iletrados, sino a guienes, como en su caso,
estan versados en los estudios liberales (8, 12).
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el legado de verdad que pueda contener, si rechaza su forma de ofre-
cerla. No se trata de verdades que la razén pueda proponer como patri-
monio propio. El suelo legitimo de esas verdades es la religién cristiana.
Tomandolas de los paganos, las restituia de ilegitimos posesores a sus
verdaderos duenos. En esa restitucién le iba su legitimidad a la vera
philosophia. Esta no puede ser dote del hombre natural pagano, ni obra
meramente humana en competencia imitativa del obrar divino, sino que
lo era del hombre creado y redimido cristiano (realidades esas inauditas
para los gentiles); por tanto nacidas de la Sabiduria divina humillada
en Cristo {(CA, III, 19, 42). Puede decirse, por consiguiente, que las escue-
las de filésofos, que oficialmente cerrara Justiniano el afio 529, las habia
cerrado (y por las mismas causas o motivos) Agustin el 386, en relacién
con su obra personal. Anulada una legitimacién o razén de ser de la
filosofia, conservaba no obstante el saber ofrecido por ella, interim quod
sacris nostris non repugnet (CA, III, 20, 43) 19,

Se dira que lo ultimamente expuesto toca al método de filosofar,
pero no a la filosofia sustantiva. Pero ocurre también en este caso lo
que sabemos por otros en la historia del pensamiento: el método re-

19 Esa conservacién con mejor empleo ha de entenderse no como vaciado de la
verdad cristiana en los moldes de la filosofia, sino como la puesta a servicio de ésta
en la elucidacién de aquélla. Es la estrategia que vemos puesta en practica por Agus-
tin ya en CA. De modo mas metédico, en Conf., VII, 21, 27; La Epist. 118 declara el
hecho de ese trasvase de la verdad de suelo pagano al cristiano en estos términos:
«Cum igitur tanta sit caecitas mentium per alluviem peccatorum amoremque carnis,
ut etiam ista sententiarum portenta, otia doctorum conterere disputando potuerint,
dubitabis tu, Dioscore, vel quisquam vigilanti ingenio praeditus, ullo modo ad se-
quendam veritatem melius consuli potuisse generi humano, quam ut homo ab ipsa
Veritate susceptus ineffabiliter atque mirabiliter, et ipsius in terris personam gerens,
recta praecipiendo, et divina faciendo, salubriter credi persuaderet quod nondum
prudenter posset intelligi? Huius nos gloriase servimus, huic te immobiliter atque
constanter credere hortamur, per quem factum est, ut non pauci, sed populi etiam,
qui non possunt ista diiudicare ratione, fide credant, donec salutaribus praeceptis
adminiculati, evadant ab his perplexitatibus in auras purissimae atque sincerissimae
veritatis. Cuius auctoritati tanto devotius obtemperari oportet, quanto videmus nullum
iam errorem se audere extollere, ad congregandas sibi turbas imperitorum, qui non
christiani nominis velamenta conquirat... Conantur ergo [haeretici] auctoritatem
stabilissimam fundatissimae Ecclesiae quasi rationis nomine et pollicitatione superare.
Omnium enim haereticorum quasi regularis est ista temeritas. Sed ille fidei impe-
rator clementissimus, et per conventus celeberrimos populorum atque gentium, se-
desque ipsas Apostolorum arce auctoritatis munivit Ecclesiam, et per pauciores pie
doctos et vere spirituales viros, copiosissimis apparatibus etiam invictissimae rationis
armavit. Verum illa rectissima disciplina est, in arcem fidei quam maxime recipi in-
firmos, ut pro eis iam tutissime positis fortisisma ratione pugnetur. Platonici vero,
qui falsorum philosophorum erroribus illo tempore circumlatrantibus, non habentes
divinam personam qua imperarent fidem, sententiam suam tegere quaerendam, quam
polluendam proferre maluerunt, cum iam Christi nomen terrenis regnis admirantibus
perturbatisque crebresceret, emergere coeperant, ad proferendum atque aperiendum
quid Plato sensisset. Tunc Plotini schola Romae floruit, habuitque condispulos, multos
acutissimos et solertissimos viros. Sed aliqui eorum magicarum artium curiositate
depravati sunt, aliqui Dominum Iesum Christum ipsius veritatis atque sapientiae
incommutabilis, quam conabantur attingere, cognoscentes gestare personam, in eius
militiam transierunt. laque totum culmen auctoritatis lumenque rationis in illo
uno salutari nomine atque in una eius Ecclesia, recreando atque reformando humano
generi constitutum est» (Epist. 118, 5, 32-33).
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dunda en doctrina. Es lo que ocurre, por ejemplo, en Descartes, Hegel
o Husserl.

El método sobre el que insiste Agustin es el qua itur o via mediadora
que fija el lugar donde tienen su sede los argumentos o razones. El
qua itur mediador es Cristo, sede a la vez de la Sabiduria, la Verdad El
mismo. De modo que la identificacion del acceso a la verdad instala en
la Verdad. Hablando, pues, del método se habla de la philosophia bus-
cada y gracias a ese método encontrada. Ipsa est via quae est veritas;
ipsa est quo is; ipsa est qua is (In Joh; 13; 4, 34, 9; CD, XI, 2).

B @ o

(Estamos ya en puerto filoséfico de aguas transparentes? Al respon-
der a esa cuestién empiezan surgiendo ciertas dudas. La fundamental
atafie a si el Agustin recién convertido filosofa desde la Sabiduria de
Cristo o lo hace, en esos primeros momentos, como mero neoplaténico.

Existe al respecto una ya larga controversia. Segin la opinién maés
corriente el cristiano que aparece en las Confesiones con toda claridad
es ya el que medita en Casiciaco, y no hay hiatus o solucién de conti-
nuidad entre los escritos de esa época y los de etapas posteriores. Todos
ellos se integran en un homogéneo «proceso de conversién», siendo esa
conversién una: la que le lleva a ser cristiano. Aunque sea cierto que
entiende a los neoplaténicos en estrecha familiaridad con los creyentes.
Pero otros cristianos antes que él habian andado ya ese camino de sin-
tesis entre Atenas y Jerusalém 20,

La otra linea de interpretacién discute esa continuidad, En disposi-
cién critica, incluso hipercritica, cree descubrir en el periodo de Casi-
ciaco al simple converso a la filosofia neoplaténica, pero no al cristiano.
Con ello se cuestiona la historicidad de las Confesiones cuando narran
lo sucedido por las fechas de diez afios antes. Agustin en Casiciaco seria
un fil6sofo sin preocupaciones teolégicas o sé6lo participe de ellas en el
sentido en que lo eran los escritos neoplaténicos objeto de sus entusias-
mos. Confrontando unos escritos con otros, Didlogos y Confesiones, des-
cubren estos intérpretes entre ellos una solucién de continuidad. Toman
por histéricos los primeros, y ven en las Confesiones la proyeccién hacia
atras de estados de animo que sélo alcanza su autor después de orde-
nado sacerdote (391). Para 386 seria su conversién, de querer utilizar esa
palabra, s6lo moral y filosé6fica 21,

El debate entre continuista y discontinuistas ha legado hasta hoy
mismo. Puede darse, no obstante, por tesis establecida la que sostienen
los primeros. Sin embargo el material de prueba alegado por los contra-
rios en favor de la suya ha contribuido a desmenuzar €l problema y a

20 La controversia tiene ya larga historia. El estado actual de la cuestién puede
verse resumido en A. Solignac, «Introdution» a Les Confessions (Oeuvres de saint
Augustin, BA, 13 [Paris 1962]) pp. 55-84, Respuesta matizada en el sentido de la tesis
tradicional, en J. J. O'Meara, The Young Augustine, caps. IX y X, p. 131ss.

21 Cf. Solignac, loc. cit., Significativa muestra, negativa de la conversién teo-
l6gica y espiritual de Agustin, por las fechas de los primeros escritos, en P, Alfaric,
L’évolution intellectuelle de saint Augustin (Paris 1918), Ver nota 18.
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que conozcamos esos afios de la vida de Agustin, asi como su ideario e
influjos recibidos, con una minuciosidad que convierte en temerario
apurar mas los datos en prueba de cualquiera de las dos posiciones.

Un buen camino para despejar equivocos es el de no empezar con-
traponiendo los Didlogos a las Confesiones, como si aquellos fueran his-
toricos y éstas, construccién teolégica. Se trata de dos relatos guiados
por la voluntad de exactitud y de reflejar las situaciones tales como
fueron. Coloreados y modalizados de forma distinta, los escribe el mismo
autor con animo de reflejar sus experiencias. Nadie ha explicado convin-
centemente que tuviera motivos para ocultarlas o desfigurarlas, o cuales
pudieron ser esos motivos. Dada de lado la hipercritica a base de supues-
tos que son los primeros que hay que probar, una continuacién razo-
nable del buen camino es la de ponerse a comprobar si hay cristianismo
en los Didlogos, cristianismo datable; asi como, por el otro extremo, si
hay neoplatonismo en Confesiones, neoplatonismo igualmente datable.
Ese camino se ha andado, llegandose en los dos casos o resultados posi-
tivos 22, La mas reciente investigacién no ha hecho sino apoyar la convic-
cién de los continuistas. Gilson la expresaba ya al decir que, en cuanto
a les theéses maitresses o a l'élement stable de I'Agustinisme, estd en
posesion de ellos el converso de Milan 23, Esa conclusion podra ser mati-
zada, pero dificilmente desmentida.

Por mi parte expresaria la relacion entre el cristiano y el neopla-
ténico, o entre el teélogo y el filésofo, en los siguientes términos. Cuando
escribe los Didlogos Agustin se entiende instalado en las creencias cris-
tianas como en paradigma referencial de saber y sentido Giltimos. Dentro
de ese paradigma, en relacién y coherencia con él, se sirve del disefiado
de la filosofia, en el caso la neoplaténica, aunque no sélo ella. Aquel pa-
radigma remite al plano trascendental de la Sabiduria y al Dios tras-
cendente. Los disefios filos6ficos mentados aportan el apoyo analitico
categorial. Aunque salgan éstos muy a primer plano en las obras prime-
rizas, en lo hondo estan referidos a la creencia cristiana. También aqui
uno es el discurso superficial y otro el profundo. Y ha de ser éste la pie-
dra de toque interpretativa del otro. El propio Santo, bien que en) lag
Confesiones, arguye contra los filésofos el no trascender sus cuadros de
categorias, con lo que la referencia wultima, lo paradigmaticamente auto-
rizado se inmanentiza y queda orgullosamente racionalizado. Aunque
reconozca que también €l hizo ejercicios de ese orgullo en la quinta de
Verecundo (C, VII, 20, 26; IX, 4, 7).

Esa es la filosofia en que Agustin navega como en un puerto por las
fechas que consideramos. Dentro del paradigma religioso-cristiano se
mueve sirviéndose de disefios categoriales tomados de la filosofia pagana.
Es lo que explicitamente leemos en Contra academicos (III, 20, 43) y lo
que recuerdan las Confesiones: quid egerim in litteris iam quidem ser-

22 Cf. J. Norregaard, Augustins Bekehrung (Tibingen 1923). Respondiendo a las
conclusiones tendenciosas de Alfaric, Ch. Boyer, Christianisme et Néo-platonisme dans
la formation de S. Agustin (Paris 1920). Atenuacién de esas posiciones opuestas, desde
la publicacién de P. Courcelle, Recherches sur les Confessions de saint Augustin
(Paris 1950).

23 E. Gilson, Introduction & l'étude de saint Augustin (Paris 1929) pp. 310-11.
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vientibus tibi; si bien aun contagiado de soberbia (X, 4, 7). El catecu-
meno que filosofa intercala en sus ocios la «recitacién de los salmos de
David» (IX, 4, 8). Su modo de proceder era como el de los hebreos al
llevarse consigo el oro de los egipcios, imagen que gustara de recordar
en su produccién posterior (DCH, II, 40, 60). Es el camino seguido por
otros autores cristianos de cuya sinceridad religiosa nadie ha dudado:
autores anteriores al Santo y posteriores a él. Tras las controversias
cercanas a nosotros en torno a la legitimidad de una «filosofia cristiana»
resulta paradoéjico argumentar sobre el cristianismo de un autor cual-
quiera por el hecho de que tampoco ¢l parece haber hecho esa «filosofia»,
que para muchos ni se ha hecho ni tiene por qué hacerse 24, ;Que no es
ese el caso de Agustin? Tal vez, si le pensamos ensefiando desde su ca-
tedra de obispo, cuando su fe tenia que hacerse visible en la ensefianza.
Pero no mientras es un seglar que en sus meditaciones tiene propdésito
muy distinto de el de ser predicador de la fe. Y he ahi una buena razén
de que se distingan por el contenido y por el tono los escritos de un pe-
riodo de los del otro. Tomas de Aquino, examinado por su obra, era
dudosamente cristiano para los representantes en su época de la tradicién
de los sancti (contrarios a los philosophantes). Y de examinar a Des-
cartes por el grueso de sus paginas, en las que por cierto encontramos
méas de un eco agustiniano, habria que concluir que no era cristiano,
ni converso ni por convertir.

Enlazando con aquello de apropiarse de los bienes de los paganos
como de manos de injustos posesores, esto es lo que escribe Agustin res-
pecto a sus «platénicos»:

«También yo venia de los gentiles a ti y puse la atencién en el oro que
quisiste que tu pueblo transportase de Egipto (Ex, 11, 2) porque era tuyo donde-
quiera que se hallase. Y dijiste a los atenienses por boca de tu Apéstol que ‘en
ti vivimos, nos movemos y somos’, como algunos de los suyos dijeron (Act, 17,
28). De alli procedian también aquellos libros...» (C, VII, 9, 15) 25,

24 Cf. L. Bogliolo, El problema de la filosofia cristiana (Barcelona 1961). Para el
autor existe una «filosoffa cristiana», cuya «expresién més pura y cumplida se alcanza
en la filosofia de Santo Tomés» (p. 8). En la segunda parte estudia la controversia
sobre el particular, polémicamente activada entre los aiios 1930-35. Sobre el papel de
san Agustin en la historia de esa «filosofia», pp. 56-74.

25 En la Gltima frase del texto citado ise alude a la patria de los textos leidos,
ya que egipcio era Plotino? Courcelle, Les letires grecques..., p. 164, y P. Henry,
Plotin et I'Occident, p. 70 ss., han tratado de sacar partido a ese detalle. La aplicacién
(a la cultura o la filosofia) del comportamiento de los judios al salir de la tierra del
Nilo, llevandose consigo los tesoros de los egipcios, aparece en diversos pasajes
agustinianos. El mas explicito corresponde a De doctrina christiana, que transcri-
bimos: «Philosophi autem qui vocantur, si qua forte vera et fidei nostrae acommo-
data dixerunt, maxime Platonici, non solum formidanda non sunt, sed ab eis etiam
tangquam iniustis possessoribus in usum nostrum vindicanda. Sicut enim Aegypti
non solum idola habebant et onera gravia, quae populus Israel detestaretur et fugeret,
sed etiam vasa atque ornaments de auro et argento, et vestem, quae ille populus
exiens de Aegypto, sibi potius tanquam ad usum meliorem clanculo vindicavit; non
auctoritate propria, sed praecepto Dei, ipsis Aegyptiis nescienter commodantibus ea,
quibus non bene utebantur (Ex., 3, 22; 12, 35): sic doctrinae omnes Gentililum non
solum simulata et superstitiosa figmenta gravesque sarcinas supervacanei laboris
habent, quae unusquisque nostrum, duce Christo, de societate Gentilium exiens,
debet abominari atque devitare; sed etiam liberales disciplinas usui veritatis aptiores,
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El propio Agustin admite que sus convicciones cristianas de netfito
carecian de la madurez que fuera de desear. Pero, vista la cosa desde
nosotros, ¢le hubiéramos achacado inmadurez de no ser por el contraste
que ofrece esa temprana exposicién con la plenitud de desarrollo que
vendra mas tarde? (Qué hubiéramos dicho de un autor del que sélo
se conservaran los libros en cuestion? ¢(No le admitiriamos como cris-
tiano? Parece mas bien que sus ideas, expuestas en un circulo de fil6sofos
paganos, con la pretensién de hacerlas pasar como profesadas por ellos,
habrian sonado a més que chocantes. Ese auditorio le entenderia proba-
blemente la letra, pero no el espiritu. Al respecto, habria que tener de
nuevo en cuenta la distincién entre el paradigma tltimo por referencia
al cual se habla y dentro del que los dichos tienen sentido, de los disefios
categoriales mediante los que la verdad de aquella referencia paradig-
matica se hace entender. Aunque el cuadro de categorias sea dominan-
temente plotiniano-perfiriano el paradigma es religioso y remite a la
trascendencia del Dios cristiano (cf. BV, 4, 34; CA, 111, 19, 42; III, 20, 43).

Agustin ha ido haciéndose cristiano gradualmente, ya antes del 386.
Cuando se acerca a recibir el bautismo habia dado pasos mas que sufi-
cientes como para saber qué era sustancialmente aquello con lo que se
comprometia. No se trataba de un hombre irreflexivo que nunca hubiera
pensado en qué hacer de su vida. Y en qué consistia ser cristiano era
cosa en la que venia envuelto desde la nifiez, respirandolo en el am-
biente doméstico (De util. cred., 1, 2). A cada impresién fuerte de su
vida interior vuelve los ojos a los libros revelados. Ocurre después de
leer el Hortensio y también tras conocer los tratados neoplaténicos. El
trato con los maniqueos debi6é contribuir a familiarizarle con el Nuevo
Testamento y por contraste también con capitulos centrales del Antiguo.
Cuando entra en contacto con el circulo de cristianos cultos de Milan
entiende que le dicen cosas por él sabidas, s6lo que malinterpretadas.
Oyendo a Ambrosio terminan resultandole plausibles. Al fin acaba con-
fesandolas como la verdad de antiguo buscada. Si tenia conocimiento
mas que suficiente de las doctrinas y costumbres de los cristianos desde
antes de bautizarse 28, ;por qué declarandose cristiano iba a hacer el

et quaedam morum praecepta utilissima continent, deque ipso uno Deo colendo
nonnulla vera inveniuntur apud eos; quod eorum tanquam aurum et argentum, gquod
non ipsi instituerunt, sed de quibusdam quasi metallis divinae providentiae, quae
ubique infusa est, eruerunt, et quo perverse atque iniuriose ad obsequia daemonum
abutuntur, cum ab eorum misera societate sese animo separat, debet ab eis auferre
christianus ad usum iustum praedicandi Evangelii. Vestem quoque illorum, id est,
hominum quidem instituta, sed tamen acommodata humanae societati, qua in hac
vita carere non possumus, accipere atque habere licuerit in usum convertenda chris-
tianums (De doctr. christ., I, 40, 60). Por otra parte, escribi6 también que Platén
pudo en sus viajes conocer la sabiduria encerrada en la Biblia. Avanza la hipétesis,
que ulteriormente corrige del encuentro en Egipto con el profeta Jeremias. Pero
mantiene que en esa fuente biblica bebié al menos sus tesis de la existencia del tnico
Dios y de la creacién (De civ. Dei, VIII, 11; XVIII, 27 y 41.

26 La obra De catechizandis rudibus esté4 redactada teniendo en cuenta las si-
tuaciones del «proceso de conversiéons. En uno de los capitulos se refiere sin duda
a la suya propia, cuando escribe: «..Si ad te quisquam catechizandus venerit libe-
ralibus doctrinis excultus, qui iam decreverit esse christianus, et ideo venerit ut
fiat, difficillimum omnino est ut non multa nostrarum scripturarum litterarumque
cognoverit, quibus iam instructus ad Sacramentorum participationem tantummodo
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papel de pagano? La filosofia en que navega cuando de ella habla en De
beata vita, si pautada con arreglo a la de los «filésofos» al uso, es ya la
vera philosophia, distinta de aquella otra, aunque la profese é1 mismo
con exceso de suficiencia, de arte que le resulte reprensible mas adelante.

Pero es claro que sabia qué era ser cristiano y que, cuando decide
recibir el bautismo, queria serlo. Sabiéndose cristiano y queriendo serlo
escribe sus Dialogos. ¢Podia escribirlos en cristiano? Sin duda sélo con
limitaciones. Pero eso no cambia el espiritu de los mismos, ni tampoco
su contenido. En cuanto a lo que podia hacer, puede aplicarsele el pasaje
de Terencio que cita en diversas ocasiones: «Si no puedes lo que quieres,
quiere lo que puedes» (De b. vita, 4, 25). En orden a la expresién de sus
convicciones, lo mejor que podia hacer era servirse de las nociones y
categorias usadas entre los filésofos; de ellos, los que mas cerca encon-
traba. Y eso es lo que hace. Habla el platénico para hacerse entender
el cristiano. O, més bien, habla el cristiano tomando prestada —en rea-
lidad apropiandosela como suya— la voz de los filésofos.

Que Agustin es cristiano por las fechas de esos primeros didlogos
admite, pues, pocos motivos de duda. (Cristianos éstos, en el sentido de
inspirados e informados por la revelaciéon biblica? En ellos estdn pre-
sentes las verdades dogmaticas fundamentales: existencia de Dios, Tri-
nidad, Creacién, Encarnacién 27, Ahora bien, la afirmacién de esas ver-

venerit. Tales enim non eadem hora qua christiani fiunt, sed ante solent omnia
diligenter inquirere, et motus animi sui, cum quibus possunt, communicare atque
discutere. Cum his itaque breviter agendum est, et non odiose inculcando quae no-
runt, sed modeste perstringendo; ita ut dicamus nos credere quod iam noverint illud,
atque illud; atque hoc modo cursim enumerare omnia quae rudibus indoctisque in-
culcanda sunt: ut si quid novit eruditus iste, non tanquam a doctore audiat; et si
quid adhuc ignorat, dum et commemoramus quae illum nosse iam credimus, discat.
Nec ipse sane inutiliter interrogatur, quibus rebus motus sit ut velit esse christianus:
ut si libris ei persuasum esse videris, sive canonicis, sive utilium tractatorum, de his
aliguid in principio logquaris, collaudans eos pro diversitate meritorum canonicae
auctoritatis et exponentium solertissimae diligentiae...» (8, 12). Cuando Agustin se
prepara para recibir el bautismo ¢no ha de pensarse que era de aquellos que <«ante
solent omnia diligenter inquirere, et motus animi sui, cum quibus possunt, commu-
nicare atque dicuteres? Acaso el texto refleje a la vez el no excesivo tacto catequético
de algunos instructores. O, por el lado contrario, la acertada forma como actuaron
como él confidentes como el sacerdote Simpliciano (C, VIII, 2, 3).

27 Algunos lugares de esa primera época: CA, III, 19, 42; BV, 4, 33; O, I, 10, 29;
I, 11, 32; II, 5, 18. Sobre el cristianismo efectivo de los afos que consideramos me-
rece ser tomado en cuenta otro punto que, con frecuencia, se deja de lado: el de
la forma de vida que elige, desde el primer momento orientada al monacato, vida
puesta en practica apenas regresa a Africa (388). Cierto que, por el tiempo, la voca-
cién a la filosofia se entendia como una especie de consagracién, una respuesta a
la llamada de Dios, convirtiendo al sabio en su testigo. La vida cenobitica era consi-
derada por Plotino como la adecuada para atender a esa llamada. Hay un aire de
familia al respecto entre las practicas paganas y las cristianas (cf. E. Bréhier, 'Logos
stoicien, Verbe chrétien, Raison cartésienne’, en Etudes de philosophie antique [Paris
1955] pp. 165-88). Pero los estudios sobre esa etapa de la vida de Agustin descubren,
por una parte, su sorpresa al enterarse de que en Mildn habia comunidades cristianas
en monasterios bajo la alta direccién de Ambrosio. Los ejemplos de gentes que eligen
la vida de retiro para dedicarse a Dios le impresionan profundamente (Conf., VIII,
7, 18; VIII, 12, 26; VIII, 12, 28). Por otro lado, se ocupa de enterarse del género de
vida que llevan aquellos retirados del mundo; tanto en Milan, como luego a su paso
por Roma (De mor. Eccl., 1, 33, 70), A este respecto ver: A. Zumkeller, Das Mdnch-
tum des heiligen Augustinus (Wirzburg 1950); A. Manrique, Lo vida mondstica en
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dades se integra en discurso distinto segiin que atendamos a los Didlogos
de 388 a las Confesiones de, al menos, diez afios mas tarde. En su
primer periodo, Agustin argumenta sobre todo por referencia a la crea-
cién y en polémica contra los maniqueos. Mientras que posteriormente
va saliendo a primer plano la referencia a la recreacién o mediacién
de Cristo, a la escucha sobre todo de san Pablo, y ya antes de la polé-
mica antipelagiana. Mas esos dos puntos de vista no estan disociados;
aparecen en el corpus entero del Santo. Lo que varia es el acento que
reciben uno u otro. Una alternancia, si no ambigiiedad, analoga podia
observarse ya en autores eclesiasticos anteriores, como queda indicado;
asi, desde san Justino, en Clemente de Alejandria o en Origenes, y tam-
bién en el mismo san Ambrosio. Dentro de esa tradicién de sabios, indis-
cutiblemente cristianos, la recepcién de la filosofia en servicio de la fe
era un hecho. Las cuestiones debatidas por Agustin en Casiciaco reciben
un tratamiento que consuena con esa tradicién, muchos de cuyos «t6-
picos» son comunes 28,

Notemos que, cuando lee los libros neoplaténicos, €l entusiasmo que
en él provocan es compartido por otros cristianos, como es el caso parti-
cular de Mallius Theodorus, conspicuo personaje seglar, a quien Agustin
dedica De beata vita y en quien reconoce ese entusiasmo (1, 4) 2, El
deficiente espiritu religioso de ese amigo suyo lo registra en Retracta-
ciones, por lo que considera excesivos los elogios que antes le tributara,
pero no pone en duda su cristianismo (Retrac., 1, 2; cf. C, VII, 9, 13).
También él se autocritica, y por parecidas razones, mas tampoco en su
caso hay lugar para poner en duda su adhesion a la fe cristiana. El fin
beatificante de la vida tiene su perfecto cumplimiento s6lo dentro de y
referido al paradigma religioso, sefialado por la vera philosophia, que
es amor a la Sabiduria, siendo la Sabiduria el Verbo, Cristo. También los
filé6sofos orientaron su reflexién hacia ese fin beatificante, aunque no
acertaran a identificarlo debidamente, por lo que se dividieron en sectas,
confundiendo la Verdad con simulacros de ella (VR, 39, 72). No obstante,
en los pasos dados hacia ese fin pueden coincidir con los cristianos, por
lo que sus nociones y categorias merecen ser aprovechadas. Ese aprove-
chamiento las dispone en un discurso certero, por cuanto el fin al que
encaminan queda determinado gracias a la adhesién a la Verdad de
Cristo. Segiin lo cual la filosofia no es sin mas repudiable; lo es la defi-
ciente (O, I, 11, 32). En su forma cristiana alcanza la siempre buscada
pero nunca antes alcanzada suficiencia. Filosofar-en-la-religién es la
forma verdadera de hacerlo. Agustin milita en ese frente, escuela de la
filosofia perfecta (Contra acad., III, 19, 42) 30

3. PH1LOSOPHIA, MODUS ANIMI

La filosofia agustiniana es practica. No responde a cuestiones mera-
mente verbales ni se queda en curiosidad de saber (CA, II, 10-12). Trata

san Agustin (El Escorial-Salamanca 1959); L. Cilleruelo, E! monacato de san Agustin
(Valladolid 1966).

28 R. Holte, Béatitude et Sagesse..., pp. 153-64, 303 ss.

28 P. Courcelle, Recherches..., p. 153 ss.

30 Holte, op. cit., pp. 10-106.
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de ipsa vita (CA, III, 9, 18); de vitae nostrae discrimen (III, 18, 368); de
vita nostra, de moribus, de animo res agitur (II, 9, 22). Sale a primer
plano en ella la «vida buenas, la beatitudo. Su profesional es el «sabio»,
y el sabio es el hombre ideal. Saber cémo vivir era el cometido de tal
filosofar, la unica razén de hacerlo. Actividad eminentemente formativa.

Filosofia de resolucién préactica, ésta tiene caracter religioso. E1 homo
religiosus que Agustin personifica en edad madura no fue la forma de
vida a la que se convirtiera en unas u otras fechas. Fue homo religiosus
a todo lo largo de su existencia. A los libros religiosos, a las Escrituras,
volvia en cada fase de efervescencia interior; asi, cuando lee ¢l Hortensio,
y también cuando se encuentra con los neoplaténicos. Muy temprana-
mente definira la vera philosophia por la vera religio.

En efecto, la primera sintesis doctrinal escrita por Agustin leva el
titulo De vera religione, que publica tres afios después de su bautismo
(390). Ajustando cuentas con los filésofos del paganismo, no duda en
afirmar que, si vivieran en su edad, al conocer la difusién de la fe cris-
tiana y las razones en su apoyo, ellos se harfan cristianos, como de
hecho habia sucedido en fechas atun recientes con muchos platénicos 3l
Para consentir sus enseflanzas con la verdad cristiana bastaria el cambio
en sus escritos de s6lo algunas palabras (4, 6).

La filosofia y la religién van acordes. Non aliam esse philosophiam,
id est sapientiae studium, et aliam religionem. La autoridad de la fe
corta con la arrogancia sectaria. La comunién en los sacramentos cris-
tianos coincide con la unidad de esa fe (5, 8-9), que es regla y canon
de universalidad y catolicidad. Son repudiables quienes neque in sacris
philosophantur, neque in philosophia consecrantur: judios, herejes y cis-
maticos dentro de la religiéon y paganos fuera de ella (7, 12; 5, 9). Se
opera asi una reductio artium ad religionem: de la philosophia ad veram
philosophiam y de la vera philosophia ad veram religionem, que servira
de principio met6dico para siglos en el pensamiento posterior, en el que
se armonizan la creencia y la inteligencia. La norma profética: nisi credi-
deritis, non intelligetis (Is 7, 9) daré lugar a la férmula posteriormente
consagrada: fides quaerens intellectum. En algin pasaje denomina Agus-
tin su pensamiento philosophia christiana 32, Esta expresién, asf como
los demas rubros equivalentes dara lugar, es cierto, a una controversia
que se extiende por siglos y que dura hasta hoy mismo. Ello no impide
que haya podido escribirse que la agustiniana es «la tGnica filosofia
originada en el propio suelo del cristianismo» 33,

Hay dos clases de filosofia. Una no depone su orgullo y naufraga
en confusién de sectas, decidida por criterios segln el sentir de los hom-
bres. La otra, filosofa segan Dios, donde la filosofia llena la potencia de
su nombre, esto es, de ser «<amor de la Sabiduria» (O, I, 11, 32 C, 111, 4, 8).
La Sabiduria es Dios (BV, 4, 34), con lo que el amor philosophiae es amor
Dei. Platén no hubiera estado en desacuerdo con esa equivalencia, ya

31 Cf. A. Solignac, nota «Le cercle milanais», a Les Confessions (Qeuvres de
saint Agustin, BA, 14, Paris 1962) pp. 520-38; P. Brwon, Biografiac de Agustin de
Hipona, pp. 113-24.

32 Contra Jul., IV, 14, 72; Cf. E. Elorduy, El plan de Dios en san Agustin y
Sudrez (Madrid 1969) p. 107.

33 R. Eucken, Los grandes pensadores (Madrid 1014) p. 254.
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que identifica lo sumo amable, el summum bonum, con Dios, unde vult
esse philosophum amatorem Dei (De civ. Dei, VIII, 1; VIII, 8). En la propia
Ciudad de Dios discute a las sectas paganas los titulos de legitimas pose-
soras de la filosofia (De doctr. christ., II, 40). Buscando todas la via uni-
versalis animae liberandae 3, ninguna escuela ha alcanzado esa univer-
salidad, por testigo en este caso Porfirio (De civ. Dei, X, 32; XVIII, 37-41).

Y, volviendo a De vera religiane, observa que nadie que se aparta de
la Verdad deja de apegarse a algin simulacro de ella (39, 72; 49, 95-96;
55, 108-13). Ello se paga con el fracaso de no poder ofrecer la «via de
salvacién universal» (5, 8-9). Lo esotérico para los pensadores paganos
es exotérico para los cristianos (caps. 3-4).

En esa obra es donde aparece el texto clasico:

«Noli foras ire; in te ipsum redi; in interiore homine habitat veritas; et si
tuam naturam mutabilem inveneris, transcende et te ipsum, Sed memento cum
te transcendis, ratiocinantem animam te transcendere. Illuc ergo tende, unde
lumen rationis accenditur» (39, 72).

Texto que pone en evidencia los dos planos en que se mueve la
philosophia: el del disefio categorial que, aunque se apoye en la verdad
interior, queda afectado de la naturaleza mudable del alma; y el de la
referencia trascendente. Esta tiltima sefiala el limite paradigmatico en
cuyo interior se mueven los disefios catoriales. En estas elaboraciones
pudieron ser expertos los filésofos paganos. Y no es desacertado tomarlas
de ellos. Purificadas, sin embargo, del «elemento de este mundo». Ha-
ciéndolas entrar en el puerto después de sortear el «alto monte» que hay
a su entrada, y que figura la soberbia (BV, 1, 3; O, I, 11, 32). Las nociones
paganas seran entonces legitimo patrimonio cristiano. No es cualquier
filésofo el que hace esa recuperacion, sino el verus philosophus: para
¢l no es una cosa la philosophia y otra la religio. Verus philosophus es
el cristiano: su philosophia es vera religio.

La razén de las religiones, escribira en De utilitate credendi, es el
alma y su salvacién. Para atender a la causa del alma se requiere la
sabiduria, y ésta puede identificarse con la religién verdadera: fortasse
ipsa est vera religio (7, 14).

En el modo de entender esa filosofia prevalece en la primera época
el punto de vista contemplativo que se orienta por la creacion. Es
cuando tiene que liquidar la memoria de su fe maniquea. Su visién de
la realidad es entonces menos dramatica. El drama se le ir4 imponiendo
a medida que medita los textos cristianos. Acentuara esa vision al aden-
trarse en la controversia con los pelagianos. El error de éstos era con-
trario al de los maniqueos: en obsequio de la creaciéon disminufan o
anulaban la redencién 35, Ello conduce a que, si al comienzo de su vida
de escritor carga el acento en la epopeya de la creacién, al final de ella
lo hace en la tragedia de la redencién. Alli, aunque siempre hombre
religioso, estara mas cerca de los filésofos. Aqui, embargado de una

34 Gilson, Introduction..., p. 162.

35 Cf. Contra duas epit. pelag., II, 2, 2; III, 9, 25; S. Alvarez Turienzo, 'Entre
maniqueos y pelagianos. Iniciacién al problema del mal en san Agustin’, en La Ciu-
dad de Dios, CLXVI (1954) pp. 111-19.
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religiosidad patética, es testigo de la de los profetas. El ministerio de la
filosofia, en el primer periodo, es el de disponer la «vuelta» a la patria
—portus—, segin el modelo felicitario de la Odisea (conserva al menos
elementos de ese modelo); en fases posteriores el peregrinaje se dirige
a un final pensado conforme al modelo del Exodo.

Y. volviendo a la filosofia de los Didlogos, indiquemos brevemente
sus problemas y el orden de tratarlos. La filosofia venia dividiéndose,
desde Platén, en tres areas de cuestiones (divisién clasica y que es man-
tenida hasta Kant o Hegel). Sus cuestiones podian tratarse por separado,
aunque en ultima instancia se las veia jerarquizadas o relacionadas cicli-
camente. Correspondian a los campos de la philosophia rationalis, inclu-
siva de la dialectica {logica), la philosophia naturalis, inclusiva de la
metaphysica (physica), la philosophia moralis (ethica) 38,

Sin demasiado esfuerzo puede verse cé6mo Agustin se orienta sobre
esa divisidén en sus Didlogos. Cada uno de los escritos hace incursiones
en las tres clases de problemas, que sin embargo se distinguen, aunque
de continuo se implican unos en otros. Puede relacionarse, no obstante,
cada titulo preferentemente con uno de ellos. Asi, en Contra academicos,
la cuestion debatida afecta a la philosophia rationalis. E1 propésito que
Agustin abriga al escribir esos libros, por los que comienza su carrera
literaria, lo declara él mismo en Retractaciones: <Escribi primero los
libros Contra los académicos o acerca de ellos, con el fin de apartar de
mi 4nimo, con cuantas razones pudiera, los argumentos que todavia me
hacian fuerza, con los cuales quitan ellos a muchos la esperanza de
hallar la verdad y no permiten dar asentimiento a alguna cosa, sin con-
sentir ni al sabio que apruebe verdad alguna, déandola por manifiesta
y cierta, pues, segun ellos, todo est4 envuelto en tinieblas e incertidum-
bre» (Retrac., 1, 1).

En los Soliloquios dice no interesarse por otra cosa que por inves-
tigar los problemas de Dios y el alma, que han constituido la sustancia
de la metafisica. Por otra parte, en De ordine se contempla el régimen
providencial del universo y la conspiraciéon de todas las cosas hacia la
unidad.

El asunto central De beata vita es el de la felicidad, o sea el fin sobre
el que ha de orientarse la vida y de cuya consecucién resultara una vida
buena. Es decir, el problema de la filosofia moral.

Ahora bien, en Contra Academicos se debate también lo relativo a
la forma de vida del sabio. En relacién con ello salen al paso las cues-
tiones del alma y de la felicidad. En Soliloquios se examinan los pro-
blemas de la verdad y las condiciones de la felicidad. Esto Gltimo supone
la inmortalidad del alma y la orientacién de la vida a Dios y el descanso
en El. De modo parecido, la beatitudo lleva a pensar en el alma y Dios,

36 Esa divisién es la que acepta Plotino (En., I, 3, 8). Porfirio dividié guidndose
por ella los tratados del propio Plotino. San Agustin la da por establecida (De civ.
Dei. VIII, 6-9; XI, 25; Epist. 118, 3, 27-19; Epist. 137, 17...). Queda reflejada de continuo
en las discusiones de los primeros escritos (CA, III, 10-13; O, II, 5, 16). Para la inci-
dencia de la misma en la historia de la filosofia, sobre todo la antigua, ver J. P. Mar-
tin, 'Los estoicos y la triparticién de la filosofia en légica-fisica-ética’, en Religién
y Cultura XXXI (1985) pp. 73-96.
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la realizacién del ideal del sabio y la consecucién de la verdad (resumen,
en O, II, 5, 16-17).

El eje sobre el que se mueve dicha philosophia es la voluntad de
felicidad. El «deseo universal de ser feliz» es para Agustin un universal
antropologico. De él arranca el impulso hacia la filosofia, define la
orientacién prastica de ésta y €l eudemonismo sui generis en que se con-
creta ¥, El principio lo toma del Hortensio ciceroniano. A través de éste
remonta, por las escuelas helenisticas, hasta Aristételes en su Protrép-
tico, o el mismo Platén en el Eutidemo 38,

Para dar fundamento y forma a esa universal voluntad de felicidad
entran en juego los otros principios: la existencia de Dios y la inmor-
talidad del alma como su ratio essendi, y la consecucién de la verdad
como su ratio cognoscendi (BV, 4, 34). Respecto a lo primero véase la
plegaria que con que se abren los Soliloquios. En cuanto a lo segundo,
es toda la cuestién que se ventila en el debate contra los académicos.

Es de notar el relieve que en ese tiempo tiene su argumentacion
«<contra» en el esfuerzo por desembarazarse de las sabidurias que le
habian seducido: las fabulaciones maniqueas y la soberbia de las filo-
sofias, en especial la académica (C, 1V, 1, 1). De ahi la insistencia
en problemas como los de la sustancia espiritual (Dios y el alma), natu-
raleza y origen del mal, la unidad y orden providencial del universo, la
posibilidad de alcanzar la verdad. La argumentaciéon «pro» desemboca
en el nuevo ideal de <«sabio», a medida de la Sabiduria o segiin Dios,
que da a su vez la medida de la philosophia ahora profesada: la vera
philosophia igualada con la vera religio. Los libros De ordine adelantan
un primer resumen de esa philosophia.

Cualquiera que sea el campo al que esa filosofia se aplique, su
canon, norma o medida es deico; o sea, todas las cuestiones se plantean
y resuelven tomando como punto de vista el divino, la Sabiduria de Dios.
Por referencia a ese ultimum paradigmatico sale a luz la verdad de
cuanto es verdadero. Principio noético ultimo ese paradigma {(como el
paradigma «razén» —pura razén— lo serd, por ejemplo, en Descartes),
le llamamos ahi deico en sentido analogo a como en Descartes el suyo
se llama racionalista. En este caso la razén hace suyo cuanto toca y lo
que toca es racional. De modo parecido, en cuanto a las funciones for-
males, la Sabiduria hace suyo cuanto toca y lo que toca es sapiencial.
Como todas las areas de realidad son estudiadas: o por la philosophia
naturalis {(physica), o por la philosophia moralis (ethica), el conocimiento
de ellas, en cuanto verdadero, sera sapiencial-deico. A medida de Dios
es el orden del universo fisico, asi como la sapientia y beatitudo en que
se sustancia el orden moral. Philosophia, pues, que hay que entender
a Deo y secundum Deum. No resultante de elevar los cognoscenda <a
nivel de la razén» (Descartes), ni siquiera a nivel de la mente que se
alza sobre la razén y es lo 6ptimo en el hombre, si se cierra con sufi-
ciencia sobre ella misma, sino resultado de elevarlos a nivel de la Sabi-

37 Holte, op. cit., p. 11 ss.

38 Cf. 1. Diring, Aristoteles Protreticus. An Attemt at Reconstruction (Acta Uni-
versitatis Gothoburgensis 1961) pp. 12-14; 30 ss. W. Jaeger, Aristételes. Bases para la
historia de su desarrollo intelectual (México 1948) c. 1V, p. 69 ss,
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duria de Dios. Tal es el modus animi que, acorde con el canon deico o
suma Medida, da idea de cual sea la practica filoséfica agustiniana.

A la luz de esa Sabiduria ajustara cuentas con las ofertas de verdad
que se le habian hecho en su peregrinaje, y las seducciones padecidas.
Cicer6én le habia excitado a buscarla. Apenas emprendido el viaje cae
en manos de «unos hombres» (C, III, 8) que orgullosos no dejan de la
boca la palabra «verdad», pero que no la tiene de hecho {(maniqueos).
Le tientan otros experimentos, pero sé6lo se la ofrecen en apariencia (artes
liberales en las que era experto el propio Cicerén o filosofias scundum
hominem). En el libro tercero de las Confesiones recuerda sus vagabun-
deos por esos tortuosos caminos —circuitus erroris—, y, al dar su juicio
sobre ellos, tildarda a unos de soberbios, a otros de supersticiosos y a
todos de vanos.

«Per idem tempus annorum novem, ab undevicesimo anno aetatis meae
usque ad duodetricesimum, seducebamur et seducebamus falsi atque fallentes
in variis cupiditatibus, et palam per doctrinas, quas liberales vocant, occulte
autem falso nomine religionis; hic superbi, ibi superstitiosi, ubique vani» (C,
v, 1, 1).

La philosophia que pone en préactica viene después de superar esos
modos deficientes, engafiosos, de alcanzar la vida sabia. El modo sufi-
ciente latia escondido en direccién de la formacién cristiana de su in-
fancia, que habia ido dando de lado, pero que encuentra al fin su opor-
tunidad. Providencialmente le asisten las circustancias que lo posibili-
tan: antes de esa oportunidad, non habebam hominem. La oportunidad
se la da la fe pensada de Ambrosio y la filosofia neoplaténica que escla-
rece esa fe y le permite asimilarla. Discute entonces con los académicos
el problema de la verdad en la conviccién plotiniano-cristiana de poder
alcanzarla, reformulando la sapientia de Plotino en la creencia de Am-
brosio. Discute consigo mismo la realidad de su alma anclada en puerto
divino: Dios «sustancia espirituals y lugar absoluto de su descanso.
Encuentra el camino expedito para plantear y resolver el problema de
toda filosofia, que es el de la «vida felizs o existencia a voluntad sin
aflicciones de necesidad.

La sabiduria que ahora puede profesar es la verdadera, la de Dios,
manifestada en su Hijo: Verdad de Dios. La beatitud, que es su conte-
nido, es también la verdadera, porque resulta de la posesion y gozo
de Dios. Su proceso de maduracién espiritual se ve cumplido. En su
otium de Casiciaco encuentra hecho realidad viva el ideal del sabio.
El tono de sus meditaciones es euférico. No queda andado todo el ca-
mino. En jornadas posteriores descubrird nuevos trances dramaticos.
Resolverlos con arreglo a las exigencias de la philosophia alcanzada seré
continua tarea. No sin que de paso ésta se corrija, se amplie, se enri-
quezca. Habia exceso de confianza en aquella seguridad de juventud.
Con el tiempo llegaréd a convencerse mas y mas de que la sapientia y la
beatitudo verdaderas son atributos de Dios. Y que el hombre entra en
posesién de ellas s6lo como dones suyos. También de que el hombre,
dejado a si mismo, es presa de su creatural deficiencia, y de que allf
donde confia en sus fuerzas reaparecen las seducciones y los vacios. De
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modo que la peregrinacion por este mundo es siempre algo dramético.
La liberacién de las almas en la verdad y la felicidad est4 en manos de
Dios. La liberacién perfecta, €l portus philosophiae s6lo se alcanzara en
la vida futura, en el reino de los justos.

Sobre esa vera philosophia, que por las fechas de Casiciaco dista
ain mucho de su madurez, ilustran ya sin embargo los escritos del
momento. Hay en ellos algunos pasajes particularmente significativos,
que, aunque ya arriba citados, como conclusion, procede recordar.

En Contra academicos confiesa verse afianzado en la autoridad de
Cristo, no encontrando otra mas segura y de fiar. Pero admite a la vez
apoyarse en la filosofia platénica, siempre que no contradiga los miste-
rios cristianos (III, 22, 43). El puerto de la filosofia en el que se siente
anclado lo refleja en un pasaje en el que: a) hace la presentacién de
la diversidad y sucesién de los sistemas filoséficos entre los griegos;
b) destila entre esos sistemas, como verissimae philosophiae disciplina,
la de la escuela que armoniza a Aristételes con Platén, que es resultado
de la convergencia de debates seculares; ¢) entiende esa filosofia ins-
truido ya por la Escritura, teniendo por referencia y guia la sabiduria
o inteligencia divina, encarnandose para ejemplo y luz de los hombres.

«Fueron necesarios muchos siglos y muchas discusiones para que llegara a
elaborarse la disciplina de una filosofia perfecta [suma de erudicién doctrina
y sabiduria moral]. Esta filosofia no es la de este mundo, la que nuestra disci-
plina sagrada con toda justicia detesta, sino la del mundo inteligible, al que la
sutileza de la razén no habria conducido a las almas, obcecadas éstas por las
multiformes tinieblas del error y sepultadas en ingente masa de contaminacio-
nes por el cuerpo, si el sumo Dios, animado de extrafia clemencia para con
su pueblo, no hubiera inclinado y abajado la autoridad de la Inteligencia divina
hasta el mismo cuerpo humano, para que asi las almas, excitadas no sélo con
sus preceptos sino también con sus obras, volvieran en si mismas y, sin fragor
de disputas, pudiesen contemplar la patrias (CA, III, 18, 42).

En De ordine traduce el nombre de filosofia, segiin el valor etimo-
16gico del término, por «amor a la sabiduria». Esa sabiduria ensefia que
hay un mundo alejado de los sentidos. En elevarse a él se fatigaron los
doctos, aunque sélo muy reducido nimero de ellos lo alcanzaran. Esa
enseitanza concuerda con la de Cristo (cf. Retract., 1, 3, 2; CA, 1II, 17, 37).
De modo que «el reprobar indistintamente toda filosofia reprueba el
mismo amor a la sabidurfa». «Las Sagradas Escrituras no preceptian
evitar y hacer burla de los filésofos sin mas, sino de los filésofos de este
mundo (Col, II, 8: O, I, 11, 32).

Y en De beata vita precisa mejor el alcance de la sabiduria que
coincide con la filosofia no vitanda: nihil est aliud quam modus animi.
Ese modo o Medida coincide con la razén de ser de Dios. Su expresién
es la Sabiduria que, de ser digna de ese nombre, es la de Dios mismo.
Ahora bien, por divina autoridad sabemos que el Hijo de Dios es preci-
samente la Sabiduria de Dios, y el Hijo de Dios es de cierto Dios... Y
Jqué es la Sabiduria de Dios sino la Verdad? La practica de la filosofia
se mide por esa Verdad, que procede de la Medida suma, no referida
a otra superior. Esa suma Medida es la fuente de la verdad y la Verdad
es la manifestacién de aquella Medida., Ir al Summus Modus por la
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Veritas —al Padre por el Hijo, a Dios por su Verbo— conocimiento de
Dios y gozo en Dios, sapientia y beatitudo aunadas, es toda la razén de
la practica de la philosophia (BV, 4, 33-34) %,

RS, S,

En la exposicién que precede me he fijado en la obra agustiniana
cercana a las fechas de su conversién. He tratado de averiguar la phi-
losophia que por entonces «practica». En el doble sentido: de orientar
su pensamiento a la «practica» o consecucién de la beata vita, y de in-
sistir en la caracterizaciéon del mismo como «filosofia».

Conecta al efecto con la filosofia enseilada por los sabios del paga-
nismo, la recibe inmediatamente de la tradicién neoplaténica, donde se
veia impregnada de intereses religiosos. También él entiende que la
philosophia no debe estar disociada de la religio, y concluye sosteniendo
que la vera philosophia es la implantada en la fe cristiana. La auto-
ridad de esa fe no resta racionalidad al saber en cuestién: confesarla
es obra racional, no adhesién crédula.

En la racional autoridad de la verdad cristiana encuentra el criterio,
por una parte, para no contentarse con buscar la verdad sin esperanza
de encontrarla, como ocurria en los académicos; por otra, para salvar lo
verdadero de las filosofias paganas, librado de la arrogancia de descu-
brirlo por las fuerzas solas de la mente humana, y asegurado en la
fuente de la Verdad, de modo que se corrija el pluralismo de sectas,
todas ellas mas pretenciosas que certeras, al apoyar sus dogmas, ya en
el inseguro mundo exterior, ya en la cambiante condicién de la propia
mente,

La seguridad de la verdad se encuentra en Dios, principio y fin de
la creacién. Escondiéndose ese Principio en la inefabilidad de su mis-
terio, se declara a si mismo en el Hijo, Verdad de Dios mismo. Y es
declara al hombre encarnandose el Hijo, digndndose asi comunicarnos
su Sabiduria en forma humanada.

De ahi la importancia que Agustin da al acierto con el camino que
nos lleva a la verdad. Todos los filésofos la buscaron, como todos se

39 Lo pensaba asi también Plotino (En., I, 6). Pero el Alma y la Inteligencia
plotinianas eran de naturaleza divina (no criaturas), en consecuencia podfan, de su
propia virtud, purificarse y elevarse a Dios (Uno-Bien). La autosuficiencia ahi atri-
buida al sabio, v de la que Agustin joven conserva huellas, serdn censurada con
posterioridad, conforme hemos sefialado. «Nec illa sane praetereo, quae catechumenus
iam, licet relicta spe quam terrenam gerebam, sed adhuc saecularium litterarum in-
flatus consuetudine scripsi...» (Retrac., «<Prologus», 3). «Ubi quid egerim in litteris
iam quidem servientibus tibi, sed adhuc superbiae scholam tanquam in pausatione
anhelantibus, testantur libri disputati cum praesentibus et cum ipso me solo coram
tes (Conf., IX, 4, 7: eco plotiniano también la ultima expresién —ssolus cum solos,
En.. 1,86, 7; V, 1, 6). «Vera et divina philosophias» denomina ya a la que es objeto de
su dedicacién en 387 (Epist. 2). Pero encontrars defectos en ella, en cuanto se le ha
pegado algo de los vicios de que adolece la «philosophia gentiums: «Omnibus enim
defuit divinae humilitatis exemplum» (Epist. 118, 3, 17). A falta de esa humildad,
que ya se exige en De betata vita, 1, 3, y se menciona en Contra acad., III, 19, 42,
erraron, o no alcanzaron la meta pretendida, hasta sus filésofos méas dilectos: los pla-
ténicos y Cicerén (Conf., VII, 19, 27; Contra Iul., II, 4).
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vieron solicitados a filosofar buscando la vida feliz. A ese respecto no
hay diferencia entre infieles y creyentes. Lo que les diferencia es el
acierto en el camino que lleva, sin dudas y de modo universal, a la
verdad y la bienaventuranza. Ese camino es el que encuentra abierto
para los hombres en Cristo; por dignacién del Padre enviado a ellos, en
efecto, como «camino» de verdad y de vida (C, V, 3, 5; VII, 21, 27).

He ahi la filosofia practicada por Agustin. Filosofia que se traduce
por «amor a la sabiduria»; sabiduria que se iguala a Dios; Dios comu-
nicandola a los hombres por el Verbo —Logos— ya en la creacién, pero
certificandola en la encarnacién, al acercar el Verbo a los hombres y
vivir entre ellos. Ahora podemos hablar no de cualquier filosofia, sino
de la philosophia vera, igualadla a su vez con la vera religio.
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