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EL HOMBRE SEGUN SAN AGUSTIN

Con Agustin tocamos el punto culminante de la filosofia patristica y,
acaso, de toda la filosofia cristiana. Continuamente se manifiesta, en sus es-
critos, el calor de su sangre pinica, la genialidad de su mente griega, la fuerza
ordenadora de su voluntad romana y, sobre todo, la grandeza de su corazon al
que nada humano le es extrafio.

Con originalidad metafisica e inquebrantable fe religiosa plantea todos
los grandes problemas filosofico-teolégicos maduradospor el Cristianismo, po-
niendo al descubierto su verdadero significado. La profundidad y amplitud de
su obra que se extiende a todos los dominios del saber y su honda penetracion
en los repliegues mds reconditos del corazén humano hacen de Agustin el autor
de todos los tiempos. El Obispo de Hipona ha recogido las aspiraciones y con-
centrado lo mejor del espiritu de Occidente y la historia de la cultura europea
lleva impresa las huellas de su pensamiento. Todas las polaridades del espiritu
europeo viven en Agustin: Dios y el alma; el mundo sensible y el mundo in-
teligible; la razon y la fe; el orden y el caos; la contemplacion y la accién; el co-
nocimiento y el amor; la libertad y el destino; el reino de Dios y el reino del
mundo; el tiempo y la eternidad; el pecado y la gracia. He aqui los diversos po-
los entre los cuales é] se mueve constantemente, con delicado equilibrio.

A pesar de los siglos transcurridos, Agustin es siempre actual. En él en-
contramos no solo al pastor de almas, al Doctor de la Iglesia, al Principe de los
Padres, sino a un “hermano nuestro™, que ha conocido nuestras hondas mise-
rias y que, cuando joven, se ha ensuciado en el fango en que nosotros seguimos
chapoteando. Se podria decir que Agustin encarna al hombre concreto y real
de todos los tiempos, al hombre caido y redimido, que siente en su propio ser
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las pasiones mds violentas y las aspiraciones mds puras, con sus desafios y con
su entrega apasionada e incondicionada a la Eterna Verdad.

Todo el Corpus Augustinianum estd lleno de referencias al tema del
hombre y el original anélisis introspectivo realizado por Agustin decide, de una
vez para siempre, el camino a seguir en la especulacién antropolégica de Occi-
dente. En efecto, su doctrina de la interioridad serd la fuente que nutrird a
pensadores tan dispares como san Anselmo, san Buenaventura, Duns Scotus,
Tomés de Kempis, Nicolas de Cusa, Descartes, Pascal, Malebranche, Rosmi-
ni, Kierkegaard, Marcel, Sciacca y muchos otros, cuyas doctrinas nos permi-
ten situar, en el terreno justo, el avance de la interioridad agustiniana.

La antropologia del Obispo de Hipona es el primer intento —después de So-
crates— para comprender al hombre desde su interioridad, en lugar de considerar-
lo desde afuera, como una cosa entre las demds. Acerca del hombre tiene pre-
sente la doctrina neoplaténica, pero pronto, guiado por la Revelacion, toma
como punto de partida la definicién biblica segin la cual el hombre es “imagen
y semejanza” de Dios. Esta posicion serd, luego, fecundisima para su doctri-
na porque le obliga a plantearse la cuestién del ser personal del hombre, des-
conocida, en este aspecto, por los fildsofos griegos. Dios es puro espiritu y el
hombre, por ser su “imagen”, se le “asemeja” en la actividad espiritual; o sea,
que la naturaleza y las operaciones mds elevadas del hombre “‘imitan”, de al-
gin modo, la perfeccion de las Divinas Personas.

Entre los Padres de la Iglesia, san Efrén de Siria dice que esa semejan-
za divina reside en la libertad y en el dominio que el hombre tiene sobre las
demds creaturas. Pero san Agustin, muy acertadamente, vincula esta nocion
de “imagen” a la eminente dignidad del pensamiento.

“Ciertamente gran cosa es el hombre hecho a imagen y semejanza de
Dios, no en cuanto se ajusta al cuerpo mortal, sino en cuanto que es su-
perior a las bestias por la excelencia del alma racional”?!.

El Doctor de la Iglesia pasa, luego, a distinguir entre “‘imagen’™ y *‘se-
mejanza” precisando que “donde hay imagen se da inmediatamente la seme-
janza; pero donde hay semejanza, no se da inmediatamente la imagen”?. Es
decir que por “semejanza’” hay que entender la conveniencia en la cualidad
de dos o mds cosas distintas; en este sentido podemos decir que un hombre,
por su temperamento o por su inteligencia o bondad, se asemeja a otro. En
cambio, el término “imagen”, ademds de indicar una semejanza en la especie,
expresa también un origen, tal como lo hace notar santo Tomds cuando dice
que la semejanza es algo esencial a la imagen y que ésta afiade el “‘ser sacada

1. AUGUSTINUS, De doctrina christiana, 1, 22, 20.
2. Deoctoginta tribus quaestionibus, q. 74.
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de otro™3. Por ejemplo, una persona al mirarse en un espejo, “origina” su
propia imagen en él. El concepto de “‘imagen”, pues, estd indicando que el
hombre es “originado”, creado por Dios; existe, por lo tanto, un vinculo in-
disoluble entre el Creador y su creatura. Esta “‘imagen de creacion” existe
en todos los hombres: en los justos y en los injustos, debido a que todos ellos
la llevan grabada indeleblemente en el fondo mismo de su naturaleza racional.

Agustin aporta a las almas el sentido de la interioridad y pocos temas, a
lo largo de todas sus obras, aparecen con tanta insistencia como el llamamien-
to a la interioridad:

“Estas siempre fuera de ti y rehiisas entrar en ti”%.

“No te quedes fuera de ti; entra en ti mismo; la Verdad habita en lo
mds {ntimo del hombre”® . :

Al encerrarse en su propia intimidad, el hombre descubre que es un ente
finito, limitado, contingente y que depende de un “Ensase”, fuente de todo
ser, verdad, bondad y belleza. Para Agustin, pues, la ciencia mejor fundada y
la mds auténtica es la que brota del conocimiento de si mismo, centro de unién
y foco de luz.

(Como es posible —se pregunta el santo— que estando nuestra mente
tan presente a si misma, pasemos tanto tiempo sin pensar en nosotros? Da-
mos importancia a muchisimas cosas y apuntamos en nuestra agenda, con to-
da diligencia, el lugar y la hora, pero no sabemos concurrir a la cita con noso-
tros mismos. Nos esforzamos en conocer todo, menos lo esencial: nuestro yo.

Estamos dispuestos a realizar cualquier sacrificio para satisfacer nuestra cu-
riosidad y, al mismo tiempo, nos “olvidamos” de nosotros mismos:

“Viajan los hombres para admirar las alturas de los montes y las ingeh-
tes olas del mar y las amplias corrientes de los rios y la inmensidad del

océano y la marcha de los astros y se olvidan de si mismos™®.

Y sin embargo, el hombre, por su misma esencia, es la mds hermosa de to-
das las creaturas sensibles, debido a que es la imagen viviente del Dios vivo y
verdadero.

Por supuesto que la tarea de bajar a las intimas profundidades de nues-
tro ser es extremadamente complicada y, a veces, muy dolorosa; pero nuestra

3. S. THOMAS, Summa Theologiae, 1,q. 93, a.l.
4. AUGUSTINUS, Enarratio in Psalmos, 139,15.
5. Devera religione, 39,72.

6. Conf X,1,15.
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mente, para conseguir el hibito de la reflexion y hacerse sensible a la frecuente
llamada de la interioridad, encuentra su mds firme apoyo en su misma natura-
leza. En realidad, nuestra mente no necesita de ningin intermediario para vol-
verse sobre si misma. No es como el ojo corporal que necesita de un espejo
para verse a si mismo. El primer campo de meditacién que se ofrece al hom-
bre es é1 mismo y sélo se requiere un enérgico acto de voluntad para que se ini-
cie la reflexion.

Pero —y lo repetimos— no es tarea ficil emprender el camino de la inte-
rioridad. Por de pronto, como primera medida, se impone la bisqueda del si-
lencio. O se reflexiona seriamente —y para ello es indispensable el silencio— o
no se reflexiona. El silencio nos permite concentrarnos, nos impide vivir en
la epidermis y nos acostumbra a observar detenidamente y a vivir con nues-
tro yo. Solo en el silencio aflora a nuestra conciencia lo mds profundo y mis-
terioso de nuestro yo. Solo quien ama el silencio —nos recuerda el Padre de
la Iglesia— estd en condicién de escuchar la voz de su propia conciencia.

Ahora bien, es cierto que el neoplatonismo indica a san Agustin el cami-
no de la interioridad; en efecto, Plotino habla de una filosofia que “penetra
en el propio centro del alma” y se refiere a una mirada interior: “Entra en ti
mismo y ve””. Pero el Doctor de la Iglesia agrega inmediatamente dos palabras
que Plotino no habia dicho: “bajo tu guia”.

“Y amonestado a volver a mi mismo, entré en mi interior guiado por
Ti, y lo pude hacer porque Ti te hiciste mi ayuda”®.

Inicia, pues, en compafifa de Cristo y con la ayuda de su gracia, el cami-
no de la interioridad.

La misién iniciada por Sécrates y seguida, luego, por Plotino, habia con-
sistido en ensefiar al hombre a conocerse para vivir de acuerdo al ““l6gos”, evi-
tando, asi,la“hybris”, lo desmedido, la presuncién, la arrogancia, la soberbia.
El hombre que se ignora a si mismo —dicen estos griegos— no puede “afirmar-
se” y ser “duefio de si”. Pero el Obispo de Hipona, al replantear el problema an-
tropol6gico, lo inserta en la ensefianza evangélica: el hombre debe conocerse
para “negarse a s{ mismo”: “Si alguien quiere venir detrds de mf, niéguese a
sf mismo” ?. Negarse a si mismo significa “morir como hombre carnal” para
renacer como “hombre espiritual” o como “hombre interior”.

_ Debemos recordar que esta ultima expresion, en tiemgo de san Pablo ya
habra ingresado en el lenguaje corriente para indicar al hombre que no siga los

7. PLOTINO, Ennéadas, 1,6,8.
8. AUGUSTINUS, Conf. VII,10,16.
9. Mt 16,23.
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impulsos desordenados de sus instintos, sino el dictamen de la razén que gobier-
na esos impulsos. El hombre interior es el que realiza el “segundo nacimien-
to”, ese nacimiento espiritual del cual Cristo habla a Nicodemo.

*

Entre todas las creaturas visibles, el hombre tiene el eminente privilegio
de acercarse a Dios y “participar” de su ser, de su santidad, de su sabiduria,
de su hermosura y de su amor. La nocién de “participacién’ es central en la
filosofia de Agustin quien, para expresarla, recurre a los términos platénicos
“semejanza” e “imitacién”. A

Como todos saben, Platén distingue y escinde la realidad en dos mun-
dos: el espiritual y el material; el mundo de las Ideas perfectas y el mundo de
la “Hyle” (materia). La comunicacién entre estos dos mundos' se realiza me-
diante la “participacién” que es una suerte de “luz espiritual ontolégica™ que
desciende de las Ideas a la Materia para proyectar sobre ella el auténtico ser.

La grave dificultad de explicar esta comunicacién de los dos mundos
—que Platén solo se limita a esbozar en sus célebres mitos— obliga a Plotino
a modificar el sistema de Platon, colocando entre la realidad espiritual y supre-
ma del “Uno” y la “Hyle” (Materia) una serie de intermediarios como el “Nous”
(Entendimiento) y el “Alma Césmica” multiplicada, luego, en cada individuo.

Para Plotino la verdadera realidad es, ante todo y casi exclusivamente,
espiritual, ya que la materia es, mds bien, un “no-ser”. Esta participacion (que
en Plotino es también “emanaciéon’) se realiza desde el “Uno”, en escala des-
cendente, en el “Entendimiento” y en el “Alma Césmica’ hasta llegar a desa-
parecer enteramente en la “Materia”, fuente constitutiva de todo mal. Por su
parte el hombre es un “alma aprisionada en un cuerpo™; es decir que es un al-
ma individuada en su contacto con la materia.

Conforme a este sistema metafisico, la actividad ascético-moral del hom-
bre es un esfuerzo intelectual de purificacién y reconquista sucesiva de los gra-
dos supériores del espiritu hasta llegar al “Uno” y sumergirse en ese inmenso
océano de luz. Este esfuerzo consiste fundamentalmente en apartarse de la ma-
teria, fuente de todo mal, para volverse al “Alma Césmica’; luego, en un se-
gundo momento, llegar a la intuicién de las Ideas, propias del “Entendimien-
to” y, por tultimo, alcanzar la contemplacién del “Uno” mediante el éxtasis,
especie de coincidencia con el “Uno”, hasta el olvido y la anulacién de la pro-
pia conciencia.

10  Cfr. principalmente los didlogos La Republica, El Sofista y Parménides.
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En el sistema plotiniano, como es légico suponer, la “redencion cristiana’
no tiene cabida ni sentido.

Ahora bien, la doctrina agustiniana de la participacién es distinta. En lu-
gar de colocar al “Uno” en el origen primero del ser, Agustin pone a Dios que
es el “Summun Esse” (Sumo Ser) el‘Summun Bonuni’(El Sumo Bien) y la “Ip-
sa Veritas” (la Misma Verdad). Dios es la fuente de todo ser y es el {nico ser
imparticipado por su misma esencia. Solo Dios “est” (es); todas las creaturas
“habent esse” (tienen el ser) por haberlo recibido. “Omnia esse a Deo”", to-
das las cosas reciben su ser de Dios por creacién, “ex-nihilo”, a partir de la na-
da y “crear” significa comunicar el ser a una esencia la cual, antes de recibirla,
no existe.

Todas las cosas creadas, en diferentes grados, participan del ser de Dios:

“Dios es el supremo e infinito bien... Todos los demds bienes naturales
tienen en El su origen, pero no son de su misma naturaleza. Todos los
bienes, los que por su excelencia se aproximan al sumo Bien y los que
por su sirnglicidad se alejan de El, todos tienen su principio en el Bien
Supremo” 2.

Los minerales participan por el hecho de existir; los vegetales por el he-
cho de vivir; los animales por vivir y sentir y el hombre por su espiritu. Cada
ente creado se “asemeja” en cierta forma, a su Creador:

“De muchas maneras se puede decir que las cosas se asemejan a Dios;
algunas por el hecho de haber sido creadas con poder y sabiduria... otras
en cuanto solo viven... otras en cuanto solo existen” 3.

“Porque siendo tres cosas muy distintas entre si, el ser, el vivir y el enten-
der... estoy muy cierto que quien entiende, existe y vive; por lo cual no
dudo que sea m4s excelente el ser que tiene estas tres perfecciones™!?.

Es decir que Dios, mediante la creacién, hace participe de su ser y de sus
perfecciones a otros seres. De ahi que la perfecci6on del ser creado depende
de’la medida en que “se asemeje” y sea participe del Bien Absoluto. S6lo Dios,
Ser perfectisimo es, esencialmente, imparticipado, es decir, increado e increa-
ble, mientras que todo el universo es creado.

11.  AUGUSTINUS, “De Natura Boni, 12.
12.  Ibidem, 1.

13.  De diversis quaestionibus, q. 51,2.

14,  Delibero arbitrio, 11,3,8.
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Esta participacién constituye “la gloria” de Dios: los minerales, vegeta-
les y animales participan y manifiestan a Dios glorificindole inconsciente y ne-
cesariamente mientras que los dngeles y los hombres lo glorifican libre y cons-
cientemente.

Cuanto mds perfecto es en s{ mismo un ente y cuanto mds independien-
te de los demds es en su actividad, mds profundamente participa del Ser divi-
no. Al mismo tiempo, “mds depende y necesita de Dios”, ya que todo su ser
y perfeccién proceden, en definitiva, como participacién del ser de Dios.

El hombre, entre todas las creaturas visibles es, por su esencia, el que
mds participa de la Divinidad y puesto que Dios es Amor, “el hombre —dice
Agustin— es lo que es su amor”.

Cuando Dios no entra en el amor humano, éste queda falsificado e im-
perfecto porque le falta su verdadera esencia ejemplar y salvifica. Cuando el
hombre no busca a Dios se pierde en un laberinto de fines particulares y su
destino es andar y andar, para no llegar nunca a la meta. Solo el “Deus desi-
deratus” purifica y acendra el amor humano y lo hace acompafiar de senti-
mientos elevados y desinteresados que le vienen del mismo amor divino. El
verdadero amor cristiano es entrega, donacidn, sacrificio y por eso el Padre de
la Iglesia insiste en esa entrega gozosa usando expresiones como ‘gratis amare,
gratis diligere, gratis laudare, gratis amplecti” ®.

Agustin insiste en la rigurosa exigencia de este amor como sacrificio to-
tal: “Todo entero te exige el que te dio todo el ser”. Asi como el amor im-
puro enciende el alma y la estimula al deseo de cosas terrenas y la precipita
en lo bajo, asi el amor santo eleva a las cosas superiores e inflama el deseo de
las cosas eternas. Para Agustin todo amor levanta o rebaja, sube o descien-
de, nos eleva hacia Dios o nos precipita en los abismos:

“Cada cual es lo que es su amor. jAmas la Tierra? Tierra eres. jAmas a
Dios? No me atrevo a decirlo yo; escucha la Escritura: Yo dije: Sois
dioses todos e hijos del Altisimo” 6.

Amar a Dios, por otra parte, significa amar a los demds hombres y tam-
bién a s{ mismo. Todo el dinamismo de las virtudes cristianas se resuelve, pues,
en un servicio de amor. El amor a sf mismo —agrega san Agustin— no ha sido
objeto de un mandamiento porque no fue necesario.

“No fue necesario, después de darle el precepto de amar a Dios, obligar-
le a amarse a si mismo porque el que ama a Dios, se ama a si mismo...

15 Enarratio in psalmos, 53,10.
16.  In loann. Ev. Tract., 2,14,
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Tanto més nos amamos a nosotros mismos cuanto m4ds amamos a Dios” 7.

Por otra parte la espiritualidad agustiniana exige una gran movilidad in-
terior. En la literatura catequistica del Obispo abunda el lenguaje que podria-
mos llamar de peregrinacién como: “andar, caminar, correr, subir poco a po-
co, bajar y subir cuestas, apurarse, no desmayarse en el camino, hacer jorna-
das, tomar la delantera”, palabras que son muy conocidas a todo peregrino.

En este aspecto, son frecuentes cuatro verbos: “‘caminar, subir, volar y
cantar™: “Mientras se vive en este mundo, el cantar es propio de los que avan-
zan” 18,

“El cantar es propio del que sube y ama; y sube precisamente porque
ama; el amor mueve a caminar y a proseguir y subir; la soberbia, en cam-
bio nos empuja para caer”®.

El Obispo de Hipona asocia fntimamente el canto a la espiritualidad cris-
tiana: el canto brota de la alegrfa de servir a Dios y a los hombres; por lo tanto,
nace del amor. La peregrinacién cristiana debe acompafiarse con el canto; con
manifestacién de alegria: “No te domine la pereza: canta y camina”.

La revelacion ensefia que Dios es uno y trino y si el hombre estd hecho a
imagen de Dios esta imagen deberd tener, aunque imperfectamente, una cierta
analogfa con la Trinidad. Es decir que las tres Personas divinas han impreso,
en el hombre, su propia huella formando, en el espiritu creado, una “segun-
da trinidad”. Hay varios textos en los que el Padre de la Iglesia presenta al espi-
ritu humano como imagen trinitaria:

“He aqui que la mente se acuerda de s{ misma, se entiende y se ama; si
vemos esto, vemos la Trinidad; no vemos atn a Dios, pero si a su ima-

»21

gen’ .

“Y estas tres facultades, memoria, entendimiento y voluntad, asi como

17.  De Trinitate, VIII,12.

18.  Enarratio in psalmos, 118; Cfr, Sermo XVIL 2.
19. Ibidem., 120,5.

20. Sermo, 256,3.

21.  De Trinitate, X1V, 8,11.
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no son tres vidas sino una sola vida; ni tres inteligencias, sino una so-
la inteligencia; tampoco son tres sustancias, sino una sola sustancia” 2.

Para Agustin, pues, la memoria, el entendimiento y la voluntad consti-
tuyen, en su inseparable unidad, lo esencial del alma reconociendo en el “ser”,
en el “conocer” y en el “amar” toda la realidad humana como “imagen trinita-

Co ]

rna .

Ademds, por ser el hombre imagen de Dios, la medida de su despliegue
perfectivo corresponderd a la de su semejanza con el Creador; es decir que al-
canzard su mds alta perfeccién cuando su imagen sea mds nitida y perfecta.

Sin embargo, el hombre, por su libertad, puede obrar como si no fuera
una imagen divina. Desde Addn, en el cqrazén del hombre pueden existir dos
clases muy distintas de amores: el “amor Dei” (el amor para Dios y nuestro
préjimo) y el “amor sui” (el amor egoista). El primero impulsa al hombre a
amar a Dios y a sus semejantes hasta la desestima de si mismo; en cambio, el
segundo lo impulsa a amarse a s{ mismo hasta llegar al desprecio de Dios. Dos
amores en una sola alma; a veces, nos elevamos y, otras, nos hundimos. De
aqur la tragedia y la division de los hombres en dos grandes bandos: los que si-
guen a Cain y a Abel. Esta alternativa se proyecta también en la dimensién
social de la vida humana; por eso estos dos amores engendran dos sociedades:

“Dos amores fundaron, pues, dos ciudades: el amor propio hasta el des-
precio de Dios, la terrenal; y el amor de Dios hasta el desprecio de si
mismo, la celestial”%.

En el mismo corazén del hombre puede originarse, por lo tanto, la paz
o la guerra. La violencia tiene comienzo en el corazén perturbado por la so-
berbia, el desprecio y la concupiscencia. Pero en el mismo corazén también
se inicia la paz, que Agustin define como la “tranquilidad en el orden”. “Vir-
tud”, “orden” y “paz” constituyen un trinomio inseparable y por eso es impo-
sible pretender vivir en paz sin la préctica de la virtud.

El orden es una categorfa ontoldgica de todas las cosas, siendo el prin-
cipio metafisico que regula la vida de todo lo existente. La {inica creatura que
puede perturbar este orden ontolégico es el hombre quien, abusando de sus fa-
cultades, puede vivir como una “bestia” (imago pecudis).

El orden perturbado solo puede restablecerse mediante la practica de la
virtud y la vida virtuosa consiste en vivir amando a Dios y al préjimo como a
s{ mismo.

22, Ibidem. X,11,18.
23. De civitate Dei, XIV,28.
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El hombre se mueve por el amor y la virtud es, esencialmente, una recti-
tud amorosa; por eso Agustin la define diciendo que “la virtud es el orden en
el amor”?*. Toda vida espiritual es “amor ordenado” y consiste en “amar lo
que debe ser amado™. Solo con el amor ordenado, pues, el cristiano podrd lo-
grar un verdadero descanso y una paz plena. Solo en Dios, el corazén humano,
tan inquieto, podré alcanzar su plena felicidad en una inmutable paz:

«_.viviendo una vida bajo el sefiorfo de Dios, una vida de intimidad con

Dios, una vida recibida de Dios, una vida que es el mismo Dios™.%.

Universidad Nacional de Cuyo Francisco LETIZIA
Casa particular: México 2751
5500 Mendoza — Argentina

24, ‘Ibidem. XV,22.
25. Ibidem. XIX,15.
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