La Evolucion de San Agustin y el Camino
de la Inteligencia Hispanoamericana

Por VICTOR FRANKL

La civilizacién antiguo-cidsica —Ila civilizacién greco-romana
que habia dado al mundo tres principios ordenadores de trascenden-
cia méaxima: la “razén” como principio de la interpretacién cientifica
del cosmos; la “persona” libre como suprema medida para la recta es-
tructura de la convivencia humana; y la “cultura” entendida en el sen-
tido de una labor incansable de formacién estética del alma, como con-
tenido méas sublime de la vida— esta civilizaciéon verdaderamente hu-
mana y humanizante habia sido desde sus comienzos en el siglo VI
a. C. la forma de vida s6lo de una minoria urbana, casi perdida en
la infinitud de los campos que la rodeaba y donde perduraban, en
el silencio de las cosas eternas, las tradiciones de las grandes culturas
milenarias del Antiguo Oriente, culturas de orientacién no racional, si-
no magica, no personalista, sino anti-individualista, no estética, sino
religioso-ciltica, y por eso, precisamente, mas correspondientes al sen-
timiento vital de las masas e incomparablemente méas firmes y dura-
deras que la civilizacién meramente ‘“humana” de la antiguedad cla-
sica (1). El brillo inaudito, la fuerza de atraccién espiritual y la su-
perioridad técnica que hicieron de esta civilizaciéon greco-romana du-
rante un breve momento histérico la duefia de Occidente y Oriente,
desde el Atlantico hasta el Indo, tenian que ser efimeros porque pre-
cisamente sus descubrimientos fundamentales, los elementos basicos
de su superioridad, la “razén”, la “persona” y la “cultura”, llevaron
en su esencia peligrosos factores de destruccién que causaron la in-

1) Cf. M. Rostovtzeff, Historia social y econcmica del Imperio Romano
(Madrid 1937) tom. II, cap. 12, — Alfredo Weber, Historia de la Cultura (Fonde
de Cultura Econémica, México, 1942), passim.
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capacidad de esta civilizacién para rivalizar en durabilidad con las
culturas magico-religiosas que constituyeron el subsuelo inconcuso de
aquella: la “razén” trajo consigo el intelectualismo, el relativismo v
el escepticismo que destruyeron el contacto del hombre con las reali-
dades de lo natural y lo sobrenatural; la “persona” entrafié el indi-
vidualismo que condujo a la socavacién de los cimientos de la cohe-
sién social; y !a “cultura” implicé el egocentrismo, el esteticismo, la
vida relajada, que separaron al hombre de los severos principios de
la vida ciltica, asceticamente ordenzda. Efectivamcnte: poco después
del despliegue de la gloria mixima dei mundo antigun-cidsico —en
el siglo IV en Grecia, en el siglo II a. C. en Roma— reconccemos lx
diso.ucién individualista de la vida social, y, paralelamente, un primer
despertar cultural de las masas :lotas sobre el silencio milenario de
las cuales se habia levantado ei breve canto triunfal de la civiliza-
cién clasica, reconocemos !a infiltracién del Orientalisino, con su a-
centuada religiosidad magica y mistica, en o1 ambito de aauella. Des-
de el siglo III a. C. los centros de la civilizaciéon antiguo-clasica han
perdido la energia productora en el terreno de !z especulacién filosd-
fica y toman en adelante sus ideas de pznsadores oriundos de los pai-
ses marginales, de estructura orientalizada; 400 afios méas tarde, no sé-
lo Grecia, sino también Italia {que era maéas joven en su edad cultu-
ral) no encontraron ya defenscres militares en su propio territorio,
sino recibieron sus legiones como sus emperadores de las regiones no
occidentalizadas, no empapadas de la civiiizacidén clasica, de las co-
marcas norte-balcanicas, sirio-ardbigas y ncrte-africanas. Y =ste estado
de cosas —el decaimiento fisico y mental de la poblaciéon de los cen-
tros de la cultura antigua, la progresiva esterilidad biolégica y espi-
ritual de los poriadores de la civilizacién clasica, y la paralela ascen-
sién cultural de las regiones marginales donde se formaban, con cre-
ciente poder, expresiones auténticas de las almas populares que fue-
ron recogidas ampliamente en el receptdculo universal de la Iglesia
catdlica— seguiia acentudndose durante los ltimos siglos de la exisien-
cia del Imperio Romano y de la cultura antigua: los intelectuales ad-
heridos a la tradicién antiguo-clasica y a los circulos pudientes de los
centros metropolitanos son entregados a jugueterias infructuosas de
estilo, a producciones retéricas vacias, sin ideas, sin fines superio-
res (2); los grandes pensadores fecundos, en cambio, estdn profun-
damente arraigados en las regicnes marginales, especialmente en el
territorio norte-africano, y ccnducen el espiritu religioso auténtico de
éste 2 nuevas expresiones de inaudita grandiosidad, preparando, con
su actividad, el advenimiento de un mundo nuevo, el “Medio Evo”
(que llegard en dos olas sucesivas, primero, desde el siglo VII, en
las regiones al este y sur del Mar Mediterrinee, después, desde el
siglo IX, en el oeste europeo). En dos partes se divide, pues, la po-
blaciéon del Imperio Romano durante la época de su decaimiento; di-

2) Cf. Martin Schanz. Geschichte der romischen Literatur, tom. IV,
(Munich, 1914-20) (Handbuch der klassischen Altertumswissenschaft).
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ferentes por completo en su estructura social y espiritual y hasta en
su posicign en la cronologia absoluta de la historia: de un lado, los
habitantes de los antiguos centros de la cultura clasica (irradiada
también hacia las metrépolis de las regiones marginales), los cuales
constituyen un simbolo expresivo de la “sociedad” en el sentido del
sociélogo Toennies, es decir una agrupacién individualizada, intelec-
tualizada, despojada de finalidades e impulsos comunes; del otro, las
regiones marginales, mundos de “comunidad” orgénica, arraigada en
tierra, tradicién y fe, donde se prepara la nueva cultura medieval, im-
pelida por el poderosc despertar espiritual de los ilotas, que elevan
su densa sociabilidad vital y su fanatica devocién a la altura de con-
cepciones universales en Dogma, organizacién y culto de la fe caté-
lica (3). All4 la “antigliedad” clasica; un mundo agonizante, meribun-
do. Aqui el naciente Medio Evo. Y la llamada decadencia del Impe-
rio Romano (que tradicionalmente se deriva de! impacto de la oa mi-
gratoria de los pueblos germanicos y mongoélicos en los cimientos del
Estado) constituye sélo la expresion y continuaciéon del decaimiento
interno de la civilizaciéon antigua y de la correspondiente ascension
cultural y politica de los ilamdos “barbaros” que trajeron consigo u-
na sociabilidad mas fuerte y mas densa y un contacto mas intimo con
las grandes realidades de lo natural y lo sobrenatural, que los que

eran propios de la civilizacién antiguo-clasica en los ultimos siglos de
su vida.

Hemos de tener presentes estos hechos para comprender el
profundo sentido histérico-simbélico de la vida de San Agustin. El
santo nace y vive durante los primeros anos de su existencia en la
provincia de Numidia, en la regién fronteriza del Imperio hacia el de-
sierto norie-africano, pasa después por los centros de la civilizacién
antiguo-ciasica, Cartago, Roma, Milano, haciéndose él mismo ‘“hom-
bre antiguo” de estilo individualista e intelectualista, quien compren-
de también el Cristianismo en el sentido teérico del intelectual anti-
guo; y vuelve, finalmente, ya en los afios de su madurez, a su tierra
natal, transforméndose aqui en el auténtico ‘“hombre eclesiastico”, ar-
quetipo y precursor de los grandes jerarcas del Medio Evo y primer
representante de aquel solidarismo catélico, de aquella unidad indi-
soluble del obispo con su grey y su Iglesia, de aquella vida en y pa-
ra la Iglesia, en y para la comunidad cristiana, que seran los funda-
mentos de la incomparable cultura venidera, de la cuitura medieval, de
la cultura solidarista por excelencia. Reconocemos en San Agustin un
simbolo grandioso del camino que conduce desde una civilizacién de
estilo antiguo-individualista e intelectualista hacia la nueva forma de
vida de estilo cristiano-solidarista, propio del Medio Evo; pero reco-
nocemos también en él un simbolo incomparable del camino de la
Santa Iglesia misma que busca siempre las culturas jévenes para el
despliegue y la realizaciéon de la plenitud de su contenido espiritual

3) Cf. Ferdinand Tonnies, Comunidad y Sociedad (Buenos Aires 1947).
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y social; primero el naciente Medie Evo sirio--norte-africano, al cual
San Agustin mismo pertenecio, después el Medio Evo occidental-eu-
ropeo, y, finalmente, saltando desde la Europa occidental ya envejecida
hacia América, el naciente Medio Evo de este continente hispanoame-
ricano que actualmente tiene 400 afios de vida, la misma edad que
tuvo la cultura occidental-europea al fin de la época carolingia, en el
siglo IX, en el cual comenzé el despliegue de la cultura espiritual mas
grande que conoce la humanidad.

Entremos en la exposicion de los detalles. San Agustin nacié
el 13 de noviembre de 354 en Thagaste, una ciudad diminuta en ia
provincia romana de Numidia, cerca de la frontera oriental de la ac-
tual provincia francesa de Algeria con la de Tunez, es decir tierra
adentro en plena Africa. Es muy probable que Agustin llevé en sus
venas la sangre de aquellas herdicos Numidas quienes bajo su jefe
Jugurta resistieron durante decenios a un Mario, a un Sila; pues el
nimero de inmigrantes italianos era muy escaso en estos parajes del
interior africano. Entendié seguramente el idioma ptnico, legado de
la antigua Cartago, destruida por Roma, a aquellas regiones, el cual
perduraba en ellas, —segin el testimonio del historiador del siglo VI,
Procopio—, hasta este mismo siglo (4); palabras punicas se encuen-
tran, de vez en cuando, en las obras de San Agustin (5). Hasta un
fuerte sentimiento regionalista, una especie de patriotismo africano,
habla manifiestamente de la obra del santo: en la obra principai de
su vejez, “La ciudad de Dios”, escrita en tierra africana, él zdjudi-
ca a la vencida Cartago el mismo poder y la misma gloria que a la
Roma vencedora (6), de la misma manera como en su juvenutd A-
gustin habia defendido, frente a un detractor de los nombres africa-
nos presuntamente barbaricos, el derecho de un hombre africano a
usar, en contacto con otros africanos, el idioma nativo, y el deber de
no avergonzarse de su lengua y de su tierra (7). El grandioso Ba-
rroquismo de su Latin, especialmente de sus ultimas obras escritas
después de la vuelta a su patria norte-africana, tiene una de sus fuen-
tes —fuera de la compenetraciéon del santo con la diccién, igualmente
oriental, de los Salmos biblicos— sin duda en el ritmo vital de hom-
bre norte-africano. Los primeros pasos de su formacién intelectual
condujeron al futuro Santo desde Thagaste a la vecina —maés gran-
de— ciudad de Madaura, y, después, a Cartago cuya Universidad fre-

4) Procopius, De Bell. Vandal. II, 19, 20.
5) En: Serm. CXIII, 2; CLXVII, 4; de Mag. 44; Epist. XVII, 2. etc.
6) De Civitate Dei III, 18, 19.

7) Cf. Giovanni Papini, Der heilige Augustinus (Berlin-Wien-Leipzig
1930), pp. 13 sgs..
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cuentaba desde su afno décimo sexto hasta el décimo nono, y cuya at-
moésfera intelectual y moral era sumamente importante para su evolu-

cion. Conocemos el caracter del ambiente social v moral de Cartago
a base de una obra, escrita unos 65 afios mas tarde, la obra “De Gu-
bernatione Dei” (Sobre el Gobierno Divino) del Presbitero Salviano
de Massilia: es la tipica atmésfera de una metrépolis “moderna”, sc-
cial como intelectualmente corrompida (8). Es, pues, en Cartago don-
de Agustin entra en contacto con el mundo “moderno”, es decir in-
dividualista, sin fundamento en tradiciones morales ni religiosas. Pe-
ro, en todo caso, es en Ja Universidad de Cartago donde el joven A-
gustin conoce, al final de sus estudios centrados en la Retérica, el
didlogo “Hortensio” de Cicerdén cuya lectura marca una época en su
vida: este didlogo que defiende la Filosofia, la consagracién de la vi-
da a la bisqueda de la verdad y de Dios, contra las pretensiones de
la mera Retoérica, del arte de hacer bellas palabras, significa para San
Agustin —como el mismo lo dird en sus Confesiones (III, 4)— la lla-
mada inolvidable a una nueva vida, a una vida espiritual, a una vida
de estudio y meditacién en seguimiento de las huellas de Dios en el
mundo. Pero tenemos que reconocer que la actitud, sugerida por el
“Hortensio”, no sobrepasa en su estilo de pensar la actitud individua-
lista-intelectualista de los filésofos de la época clasica de la Antigue-
dad, comparable a la de los representantes del Renacimiento occiden-
tal-europeo: el didlogo ciceroniano manifiesta una visién optimista, i-
dealista-estética del mundo, comprendiendo a éste como “cosmos” (or-
den), animado por un Dios comparable a un “alma del mundo” y
casi fundido con él; el camino de acercamiento del hombre a este Dios
inmanente consiste en el mero acto tedrico del conocer, suponiéndo-
se la capacidad ilimitada del espiritu humano de llegar a la verdad
por medio de sus propias energias racionales, sin tener necesidad al-
guna de una revelaciéon o gracia superior; de igual manera, y la vir-
tud, idéntica con el recto saber, es realizable por las fuerzas menta-
les propias del individuo, no necesitado de ningan sostén del lado de
una comunidad espiritual superior; la “sabiduria”, el fin supremo de
los esfuerzos del hombre, empero, queda reservada, precisamente por
ser un objeto de energias meramente humanas, a una pequefia mino-
ria aristocratica, ai circulo particular de los “fildsofos”’; pero en rea-
lidad no hace falta la posesiéon plena de la verdad, ya la busqueda
de la misma, la vida tedrica en cuanto tal, basta para la felicidad in-
terior. Es en el sentido de estas sugerencias del “Hortensio” que
Agustin forma su vida durante los dos decenios que siguen, quedando
“buscador de la verdad” en el sentido antiguo-clasico, es decir filo-
sofico-individualista de la palabra, solamente concentrando su estudio
fanatico, mas que lo hicieron los fildsofos antiguos, en el intento de
descifrar los misterios de la esencia de Dios y del alma (todavia en
las Confesiones —VI, 11, 18— que ya pertenecen a la época siguien-
te de ia evolucién del santo, éste comprende el tiempo transcurrido

g) Salvianus, De Gubernatione Dei, VII, 16 sgs.
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desde la lectura de “Hortensio” como unidad) (9). Pero es caracte-.
ristico y un indicio de la mayor profundidad de la introspeccién psi-
quica y de la cosmovisién del joven pensador Agustin, que éste no
se contenta por mucho tiempo con la visiéon bastante superficial del
hombre y del mundo, expuesta por el “Hortensio”, con su facil opti-
mismo estético-intelectualista, sino que pronto se inclina hacia el poio
opuesto del mismo, a saber el Maniqueismo, que interpreta la exis-
tencia universal como lucha incesante entre dos principios antagéni-
cos, el uno bueno y divino, el otro malo y satdnico, adscribiendo al
primero el alma, al segundo el cuerpo y ei mundo fisico, pero com-
prendiendo también el alma como envenenada por el comtacto con
el cuerpo y necesitada, por eso, de una redencién traida por mensa-
jeros del mundo divino, como son, segiin el Maniqueismo, Zoroastro,
Buddha, Jests y, finalmente, Mani mismo, el fundador de la secta.
Pero no menos caracteristico es el hecho de que el joven Agustin
también en su relacién con el Maniqueismo mantiene su actitud fun-
damentalmente tedrico-intelectualista e individualista, su orientacion
hacia el saber filoséfico, a pesar de que el Maniqueismo constituia to-
da una comunidad eclesiastica, con jerarquia y culto, formados segin
el modelo de la Iglesia catdlica (10).

La vida exterior del futuro sanio corresponde a la orienta-
cién intelectualista-individualista de su alma, al estilo ‘“anitguo-clési-
co” del filésofo. En 375 vuelve por breve tiempo a su ciudad natal,
Thagaste, donde ensena Retérica; se traslada después a Cartago don-
de ejerce la misma profesién; y pasa finalmente a los centros del
mundo romano, a Roma y a Milano (383/284), igualmente como pro-
fesor de la Retérica. A Milano siguieron a Agustin algunos de sus
amigos y discipulos; Agustin piensa retirarse de su oficio profesional
para fundar con ellos una especie de claustro filoséfico, una nueva
“Academia platénica”, en imitacién de los conventos pitagdricos que
existieron en esta época; sélo la negativa de algunos del grupo de se-
pararse de sus mujeres o concubinas impide por el momento la rea-
lizacién del plan. Entretanto conoce Agustin al gran obispo de Milan,
San Ambrosio, en el cual encuentra una unién perfecta entre un pro-
fundo Cristianismo eclesiastico y un imponente dominio de la cultura
intelectual antigua, una combinacién que facilita al gran intelectual
Agustin el acceso a la Iglesia. Al mismo tiempo, el estudio de Ploti-
no (del creador del Neoplatonismo) liberta a Agustin de la influenria
del Maniqueismo, presentdndole una solucién aparentemente mas 16-
gica, en todo caso mas correspondiente a la orientacién de un pensa-
dor filoséfico segtin el estilo antigiio —tal era Agustin en aquel en-

9) Cf. R. Reitzenstein, Augustin als antiker und als mittelaiterlicher
Mensch (Vortrage del Bibliothek Warburg 1922-1923), p. 38.

10) Cf. P. Alfaric, Les écritures manichéennes (Paris 1918). — ¥. C
Burlkiit, The Feligion of the Mcunichees (Cambridge 1925). — H. 1. Schaeder,
Urform und Fortbildur:gen des manicheischen Systems (Leipzig 1927).
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‘tonces— del problema central de aquel movimiento, a saber, del mis-
terio del mal, por medio de la doctrina de la “Emanacién”, segin la
cual el mundo material emana de la substancia divina, pasando sobre
grados de perfecciéon siempre decreciente, constituyendo, por eso, el
mal una mera expresiéon de la ausencia de la perfeccién divina en los
ultimos grados del descenso emanativo, es decir, una mera ‘“nada”.
Muchas veces se ha dicho que este estudio del Neoplantonismo cons-
tituyé la preparaciéon directa del filésofo Agustin para su entrada en
la Iglesia; pero si la superacién del Satanismo de los Maniqueos —que
interpretaron el mundo corporal como creacién del demonio malo ¥y
Jesucristo como mero espiritu inmaterial— contituyé una necesidad
para Agustin si éste debia llegar a la Iglesia cristiana, el Neoplato-
nismo, con su ceguedad para la realidad del mal en el mundo y en
los corazones, no formé la verdadera puerta de entrada del futuro
santo en la Iglesia de Cristo, sino mas bien un indicio de su ligazén
no disuelta atin al mundo antiguo-clasico. La doctrina definitiva de
San Agustin respecto al mal moral, rica en tensiones internas, funda-
da en las cuatro concepciones siguientes: la del pecado original el
.cual abarca toda la humanidad; la de la unidad transindividual de ca-
da uno de los “ejércitos”, el de Dios y el de Satanas, que tienen sus
sequitos también entre los hombres; la de la realidad objetiva de los
sacramentos de la Iglesia; y la de la decisiéon inescrutable de Dios
sobre salvacién o condenaciéon de cada hombre, sin desmedro de su
libertad moral; esta doctrina se eleva absolutamente mas alla del Ma-
niqueismo como del Neoplantonismo, a pesar de que siguen operando
.en detalles de la doctrina agustiniana elementos del uno como del o-
tro (10 a).

Con el fin de prepararse para el bautismo, Agustin se re-
tira, en el verano de 386, con su madre Ménica y sus amigos a la
casa de campo de uno de éstos, a Cassiciacum, realizando, de tal ma-
nera, por lo menos temporalmente, el suefio de un “Convento filo-
séfico”. Pues seglin el testimonio de las obras-.agustinianas que datan
.de esta época —“Contra los Académicos”, “Sobre la vida beata”, “So-
bre el orden césmico” y “Soliloquia”— lo que da la ténica a esta con-
vivencia de catecimenos no es, de ninguna manera, la preparacién
espiritual para la entrada en una nueva comunidad sobrenatural, ni
el intento de compenetrarse del misterio de los sacramentos, sino, co-
mo antes, la busqueda comin de la verdad en .abstracto, en forma fi-
loséfica. Las tres primeras obras quieren presentar, a base de presun-
tos apuntes taquigraficos, las conversaciones didacticas, orientadas en

10, a) Cf. H. Reuter, Augustinische Studien (1887). — H. Scholz, Glaube
und Unglaube in der Weltgeschichte (Ein kommentar zu De Civitate Dei) (1911).
— Ch. Boyer, Chistianisme et Neoplatonisme dans la formation de S. Augus-
‘tin. (Paris 1920). — W. Thimme, Augustins geistige Entwicklung in den ersten
Jahren nach seiner Bekehrung (1908). — R. Seeberg, Augustin und der Neu-
platonismus (in: Moderne Irrtumer im Spiegel der Geschichte, ed. W. Laible,
1912) . — Karl Holl, Augustins innere Entwicklung (1923).
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el “Hortensio” ciceroniano, de Agustin con sus jévenes amigos; la
cuarta un soliloquio de Agustin con su alma. Si en aquellas que mues-
tran toda la maestria de los mejores didlogos platonicos en la des-
cripcién de momentos ambientales y su inclusién en la ilacién de los
pensamientos —sorprende la actitud puramente teérico-filoséfica, la
distancia acabada respecto al problema de la comunidad sacramental
de la Iglesia, la cuarta de las obras mencionadas confiesa directamen-
te: “Dios y el alma quiero conocer ;Nada mas? Nada en absoluto”
(Soliloquia I, 2 n. 7). Muy significativa aparece la afirmacién siguien-
te, hecha en la obra “Contra los Académicos” (III, 20): “Estoy decidi-
do a servir sélo a la investigacién de la sabiduria humana, menospre-
ciando todo lo que los hombres consideran como bienes”’. El camino
que conduce a la verdad no es, en este momento para Agustin, la en-
trega espiritual a la Iglesia y su tradicién, sino el estudio de las “dis-
ciplinas”, gramatica - dialéctica - retérica - musica - geometria - as-
tronomia - filosofia. Cicerén aparece, como autoridad indiscutible, al
lado de la Biblia, presentdndose, ademas, la concepcién (jen este mo-
mento de la preparacién para la entrada en la Iglesia!), de que ya la
bisqueda de la verdad baste para la felicidad. Seguramente consti-
tuye una exageracion errdénea si investigadores como A. Harnack, G.
Boissier, F. Loofs, W. Thimme y P. Alfaric afirman que Agustin, en
esta época de su trayectoria, no se convirtié6 al Cristianismo, sino al
Neoplantonismo, y que su verdadera conversién no se habia realizado
sino mucho mas tarde, segin Alfaric hacia 400, en la época de la re-
daccién de sus “Confesiones” y de su actuacién como obispo de la ciu-
dad africana de Hippo (11). Pero un atomo de verdad se halla, sin
duda en esta concepcién: Agustin entré en la Iglesia como “intelectual
cristiano”, como “filésofo” de antiguo estilo individualista, quien habia
buscado la “verdad” y la habia encontrado en la palabra de Jesu-
cristo, pero sin darse cuenta todavia de que esta “verdad” no cons-
tituye, fundamentalmente, un mero saber teérico, analogo en su es-
tructura a cualquier otro saber tedrico-abstracto, sino una nueva vi-
da, la nueva vida, dimanada de Dios y concebida por su Iglesia, vida
que no solamente colma la persona humana y la levanta mas alld de
si misma, sino que la hace desbordarse de vida espiritual hasta unir-
se con las otras personas humanas, formando una nueva comunidad
de densidad incomparable, creando una nueva sociedad y una nueva
cultura; s6lo més tarde, ya en su tierra africana, en medio de una
sociabilidad densa y juvenil y una fe ingenua, no intelectualizada, de
masas, Agustin hallard la verdadera plenitud de la vida eclesiéstica.
Muy caracteristico aparece también el hecho de cudn poca responsa-
bilidad para el todo social terrenal a que pertenece, para el Imperio

11) Cf. P. Alfaric, L'évolution intelectualle de Saint Augustin (Paris
1918) — E. Troltsch, Augustin, die christliche Antike und das Mittelalter (1915).
— Ch. Boyer, Christianisme et Neoplatonisme dans la formation de Saint Au-
gustin (Paris 1920). — Karl Holl, Augustins innere Entwicklung (1923). — P.
Batiffol, Le catholicisme de Saint Augustin (Paris 1920) .

16—



La evolucién de San Agustin y el camino de la inteligencia Hispanoamericana

Romano, siente Agustin en aquellos meses de su vida de catectimeno
en Cassiciacum: en sus obras de aquella época no se refleja nada
de la crisis gravisima en que se estaba debatiendo el Imperio a causa
de la avalancha de pueblos barbaros, trashumantes, desencadenada
sobre el territorio del mismo, y la casi imposibilidad de una defensa
adecuada, habiendo muerto en 378 un emperador, Valens, en la lu-
cha contra los visigodos, y en 383 otro emperador, Graciano, en la
guerra contra un anticésar, llamado Mé&ximo, levantado por las legio-
nes britanicas insurrectas en medio de la disolucién general. También
esta indiferencia —muy tipica del “filésofo” individualista de los ul-
timos siglos de la civilizacion antigua— ante los graves destinos del
mundo social y politico a que pertenece, cambiard con la profundiza-
cion de su comprensién del ser cristiano: su obra maxima, que escri-
bird ya en los afios de su labor obispal en Africa, la “Ciutlad de
Dios”, constituira, precisamente, una dilucidacién grandiosa, animada
por un profundo sentido de responsabilidad politico-histérica, de los
destinos del Imperio, y el santo obispo morira durante la defensa de
su ciudad asediada por los Vandalos, unido con su grey hasta la
muerte.

Pero esta descripciéon esquemética del primer trecho del ca-
mino evolutivo del santo quedaria del todo imcompleta, si no recorda-
semos el hecho de que las pequenas obras mencionadas, producciones
de su permanencia en Cassiciacum, contienen un descubrimiento de
suma importancia, en que culmina, en cierto sentido, la civilizacion
individualista-antigua, y que constituye la ultima y la mas caracte-
ristica palabra de la misma, como también la expresién mas acabada
del egocentrismo del pensador Agustin de aquella época: es el descu-
brimiento del punto de vista filoséfico —1250 afios mas tarde redes-
cubierto, en medio de otra civilizacién envejecida, por otro pensador
igualmente individualista, Descartes, y expresado en la famosa férmu-
la “Pienso, luego existo”— segin el cual el hombre puede dudar de
la realidad de todo, incluso de su propia existencia fisica, pero no
puede dudar del hecho de que existe en el momento de dudar, es
decir, de que existe como ser pensante. En su obra “De vida beata”
(Il n. 7) afirma Agustin que no se puede dudar de la vida propia; en
la obra siguiente, “Soliloquia”, traduce este pensamiento en el giro ya
casi “cartesiano” de que el pensar propio y, por eso, la existencia
propia, constituyen lo méas seguro (12). Sélo un pensador esencialmen-
te separado del mundo circundante y de la sociedad humana, y re-
concentrado alrededor de su yo intelectual, un pensador de estructura
egocentrista, posible solamente en una civilizacién envejecida y, por
eso, individualistamente disgregada, pudo concebir esta teoria de la
verdad exclusiva de la autoconciencia del ser pensante y del caracter

12) Cf. Bernhard Geyer, Die patristische und scholastische Philosophie
(en: Ueberwegs Grundriss der Geschichte der Philosophie, 11. Auflaga, Berlin,
1928) pp. 105 sgs.
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dudoso de la realidad del mundo exterior, teoria de todas luces fal-
sa (13). Pero en una de las ultimas obras de esta época individua-
lista-intelectualista “antigua” de San Agustin, en “De vera religione”
(escrita después de su vuelta de Mildn a Thagaste, pero antes de su
consagracién sacerdotal en Hippo Regius, es decir, entre fines de 387
y comienzo de 391, y en un ambiente similar al de Cassiciacum, o sea
en una situacién de busqueda tedrica de la verdad, en medio de un
circulo particular de amigos), Agustin encuentra el camino que con-
duce fuera de la reclusién solipsista de la presunta verdad exclusiva
de la autoconciencia, hacia una verdad objetiva y superior: “Si en-
cuentras mutable a tu alma, trascende a ti mismo, pasando hacia la
fuente ecterna de la luz de la razén. Ya reconociendo que dudas, re-
conoces algo verdadero: verdadero, empero, es nada sino por medio
de la verdad” (“De vera religione”, 39, n. 72 sgs.). Este grandioso
trascender de si mismo, en direccién hacia el Dios vivo, pero también
en direccién hacia la Iglesia substancial, hacia la comunidad organi-
ca del pueblo y hacia ia realidad de la historia, da su sello a la 1l-
tima y decisiva época de la vida de Agustin, la época de su labor, pri-
mero de Presbitero, después de Obispo de Hippo Regius en Norte-
africa (desde 391, respectivamente 394, hasta su muerte en 430), épo-
ca en la cual el “filésofo cristiano” de estilo individualista-antiguo se
transformé en el gran hombre eciesiastico y hombre de comunidad po-
pular de estile medieval, en el verdadero padre de la Iglesia y de la
cultura medievales.

La obra fundamental que en su estructura general como en su
contenido filoséfico-conceptual simboliza acabadamente este traspaso
de San Agustin desde la espiritualidad antiguo-individualista y hu-
manista hacia la medieval-solidarista y teocéntrica, son las “Confesio-
nes” (escritas hacia el ano 400). Esta obra une el interés autobiogra-
fico-personalista, propio de la antiguedad, con la acentuacién de lo
genera!-humano, propia de la Edad Media temprana: la intencién prin-
cipal de la obra no consiste en la confesién de intimidades individua-
les, sino en la descripcién de un camino tipico de un pecador hacia la
salvacién mediante la Gracia Divina; pero esta intencién se realiza por
medio de la exposicidn de intuiciones psicolégicas de un profundidad
tal que sblo se abren a la introspeccién de un pensador formado en
la atmdsfera intelectual dei egocentrismo propio de una civilizacién
scbremadura. Ejemplos maximos de esta introspecciéon constituyen:
el analisis, comprendido en el libro octavo de la obra, de la “debili-
dad de la voluntad” y la reduccién de esta presunta debilidad a una
bifurcacién o “escisién” de la voluntad; o ia investigacién, que se en-
cuentra en el libro segundo, del por qué Agustin en su ninez hurté
peras en huertos ajenos a pesar de no querer comerlas, y que condu-
ce al resultado de que la finalidad verdadera, pero inconsciente, del

13) Ci. Nicolai Hartmann, Grunzuge einer Metaphysik der Erkenntnis
(1921) . — Max Scheler, Sociologia del Saber (Rev. de Occidente, Buenos Aires,
1947), p. 132.
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nifio Agustin consistié en el intento —expresién del pecado original—
de elevarse sobre El que habia dado el mandamiento de no hurtar

(14). Una sintesis similar entre la orientaciéon “antigua” y la “medie-
val” nos presenta la investigacién profundisima del problema de “tiem-
po” (Confesiones XI, 14-31): el misterio tremendo de la vivencia d=
tiempo consiste para Agustin en el hecho de que ni el futuro, ni el pa-
sado, sino s6lo el momento inextenso del presente, realmente “existe”,
y que continuamente el futuro inexistente se hace pasado inexistente,
pasando por un presente inextenso y, por eso, igualmente inexisten-
te... El Santo resueive el problema de este continuo movimiento es-
pectral de un elemento inasible, adjudicando el “movimiento” al al-
ma que pasa progresivamente por la realidead inmutable del Espiritu
Divino que abarca en un eterno presente inmévil todas los conteni-
dos que constituyen nuestro futuro y nuestro pasado: “Nosotros, nues-
tros dias y tiempos, pasan por el eterno presente de Dios”. Sélo una
profundisima introspeccién, posible exclusivamente en una época de
extrema madurez de una cultura, pudo revelar con tanta claridad la
esencia vivida del tiempo; pero sélo una clarisima visién del fondo e-
terno de la temporalidad terrenal, s6lo una orientacién de toda la e-
xistencia hacia lo inmutable y transtemporal, correspondiente a una
época de estilo “medieval”’, pudo resolver el problema de tiempo en
un sentido como lo hizo San Agustin. Un testimonio de la transicién
entre Antigiiedad y Medio Evo constituye también la forma estilisti-
ca, el incomparable Latin, y la estructura total de las Confesiones:
la lengua de estas no es ya el Latin clasico-retérico, nutrido de una
convivencia espiritual con Cicerén, que notamos todavia en las obras
anteriores de San Agustin, por ejemplo en los Soliloquios —afines,
en el tema al de las Confesiones— sino el Latin, a la vez popular
y grandioso, de la antigua traduccién de los Salmos; y la obra no tie-
ne ya el caracter de un didlogo de estilo intelectual con su propia
alma, como precisamente los Soliloquios, sino el de una oracién, de
una oracién publica, proseguida por el espacio de trece libros, ofreci-
da a Dios en presencia de toda la comunidad de los fieles: solamen-
te un hombre profundamente arraigado en la comunidad y la tradi-
cién de la Iglesia, un hombre que se sintié no ya como “individuo”,
sino como encarnaciéon de la comunidad cristiana, pudo descubrir y
realizar esta forma incomparable. Pero del otro lado la consciente
maestria con que San Agustin sabe calcular los efectos de sonoridad
de sus palabras y frases, constituye una herencia indudable de su é-
poca de rector, del intelectual que vivia en el goce de refinadas sen-
saciones (15).

14) Cf. Rudolf Allers, Das Werden der sittlichen Person (Freiburg i. B.
1930) pp. 41, 133.

15) Cf. Reitzenstein, al lugar indicado, p. 52. — G. Misch, Geschichte
der Autobiographiem tom. 1. 1907, pp. 402-40. — M. Zepf, Augustins Confessio-
nes, 1926. — A. Harnack, Augustins Konfessionen (en: “Reden und Aufsatze",
tom. I. 1904) .
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En esta ultima y decisiva época de su vida, Agustin se ha
transformado por completo en un hombre de la comunidad, a la vez
sobrenatural y terrenal, de la Iglesia, en un radical, y aun fanatico
anti-individualista que no comprende ya, y no quiere comprender, la
idea fundamental de la cultura antigua: la del “individuo”. Agustin
asevera que sin la autoridad de la Iglesia no creeria ni siquiera al
Evangelio (Contra ep. Man. 5, 6); justifica la fuerza contra los cis-
maéticos y la inquisicién contra los herejes; lucha con todas sus ener-
gias contra el pensador britanico Pelagio que habia renovado, en a-
tavio cristiano, la doctrina antigua-individualista que afirmaba la li-
bertad completa del hombre para el bien o el mal y su capacidad per-
fecta de realizar, con sus propias fuerzas, la virtud y de conseguir, de
tal manera, la plena justificacién ante Dios. Segiin la nueva concep-
cién de San Agustin, expuesta ante todo en su obra principal “De la
Ciudad de Dios” (escrita en 413-426, como interpretacién filoséfico-his-
térica del destino del mundo, a base de la tremenda impresién produ-
cida en todo el &mbito del Imperio por el Saco de Roma, perpetrado
por los visigodos en 410), cada hombre pertenece esencialmente como
miembro a uno de los reinos o ejércitos espirituales en litigio, el du
Dios o el de Satanéas; y la pertinencia de un hombre a éste o aquél
no depende, en ultimo término, de una libre decisién del individuo,
sino de una predestinacién divina a la salvacién o la condenacién. Y
si San Agustin con la dureza del anti-individualismo y anti-persona-
lismo de estos conceptos sobrepasa la conciencia general de la Iglesia
que resolvié el problema del papel del hombre individual en la obra
de la redencién en el sentido conciliador de una libre colaboracién del
hombre con la Gracia Divina dentro de la Iglesia de Cristo, lo que
indujo al Santo a tal radicalismo del pensamiento fue, sin duda, el
fervor del primer descubrimiento de un nuevo mundo.de comunidad
transindividual y de destinacién del hombre individual para totalida-
des orgénico-espirituales de orden superior. También el estilo general
de pensar de San Agustin muestra un cambio sumamente caracteris-
tico, simbolo elocuente de su nuevo “Medievalismo”: los primeros dia-
logos del Santo: —escritos en Cassiciacum— que son: “Contra los A-
cadémicos”, “Sobre la vida beata”, “Sobre el orden césmico”, mues-
tran el espiritu realista y empirista, la percepcién plastica y concreta
del mundo, que son caracteristicos de la literatura antiguo-clasica; con
suma maestria y plasticidad son descritos los pequefios acontecimien-
tos de la vida de campo que rodea al pequefio circulo de j6venes
pensadores, una rifia de gallos en el patio de la casa, una noche de
lluvia en la cual el ruido del agua en la gotera no deja dormir, etc.,
etc., con el mismo sentido empirista y realista con que Tucidides des-
cribe los hechos concretos de la vida politica, Marcial y Juvenal los
de la vida social; las obras de la época africana del Santo, en cam-
bio, ante todo las “Confesiones” y ‘“La Ciudad de Dios”’, muestran un
estilo nuevo de ver e interpretar al mundo, el estilo simbolista-espi-
ritualista, caracteristico del Medio Evo: los hechos no son, simplemen-
te, lo que son para la mera percepcién empirica, sino “significan”, sim-
bolizan algo visible y espiritual, disolviéndose los claros contornos de
las cosas palpables en una aura de significacién sobrenatural y apa-

20—



La evolucién de San Agustin y el camino de la inteligencia Hispanoamericana

reciendo los acontecimientos del mundo humano e infrahumano como
expresiones de fuerzas superiores; el hurto de peras, perpetrado por
el nino Agustin, se revela ante esta nueva mirada como simbolo ho-
rrendo del pecado original arraigado inextinguiblemente en el -alma;
el fratricidio al comienzo de la historia romana, como simbolo del c-
rigen saténico del Estado Romano y del Estado en general, etc., etc.
Es el mismo estilo simbolista-espiritualista que encontramos més tar-
de en el arte plastico y pictérico del Medio Evo temprano, en el cual
se pierden las formas naturales, tan admirablemente representadas
por el arte antiguo, para dar cabida a la expresién de vivencias espi-
rituales y sobrenaturales y se pierden la espacialidad y la perspectiva,
para representar con mayor adecuacién lo transespacial y lo invisible
para los ojos fisicos.

Hemos podido seguir el comino evolutivo de San Agustin que
conduce, material y geograficamente, desde su ciudad natal africana
sobre los centros italicos del Imperio hasta su unién definitiva con su
patria africana; socia: y espiritualmente, desde su despertar en un
mundo caracterizado por la densa sociabilidad y la pessda religiosi-
dad de una comunidad joven, sobre el circulo de la civilizacién anti-
guo-clasica, envejecida, y, por eso, individualizada, intelectualizada,
incapaz de pensar en términos de solidaridad y responsabilidad mu-
tua, hasta el descubrimiento en su ciudad obispal africana de la ver-
dadera comunidad cristiana, de la verdadera vida en y con la Igle-
sia, y de la verdadera comprensién simbolista-espiritualista de la rea-
lidad, actitudes que son propios del Medio Evo y anticipan el adveni-
miento de esta época-cumbre de la humanidad. Este camino de San
Agustin, empero, nos parece constituir un simbolo grandioso del ca-
mino de la inteligencia hispanoamericana. También Hispanoamérica
—como el Imperio Romano de los ultimos siglos de la cultura anti-
gua— estd dividida en dos partes, dos diferentes agrupaciones huma-
nas, que representan dos épocas histérico-orgénicas distintas: de un
lado el pueblo auténtico, en su raiz de sangre mestiza, hispano-ind:a,
profundamente americano y cristiano a la vez, y que tiene una exis-
tencia bioldgica de 400 anos, aproximadamente, y la sociabilidad den-
sa y el arraigo firme en las grandes realidades de! mundo teltrico y
del mundo sobrenatural que corresponden a esta edad biolégica, no
habiendo pronunciado aun este pueblo su palabra cultural que lleva
en lo intimo de su ser, y esperando en silencio el dia de su desper-
tar; del otro lado, los niveles sociales que engendran la “Inteli-
gentzia” y el “Individualismo” y que se hallan orientados hacia la ci-
vilizacién, desintegrada, intelectualizada, relativista, del envejecido
mundo occidental-europeo, y que reproducen los resultados cerebrales
de esta civilizacién, reduciéndolos a un mero juego de formas y pala-
bras, sobrepuestas como ribetes al pesado materialismo en el cual se
revela, tristemente anquilosado, el poderoso instinto teliurico del hom-
bre americano. Pero quien sigue atentamente el camino de la juven-
tud intelectual de Hispanoamérica (de la verdadera intelectualidad, no
de la “Inteligentzia”, segin la letra rusa), nota cémo despierta en
ella la conciencia de vivir en la inautenticidad, en la mera reproduc-
cién de conceptos y formas de vida de un mundo ajeno y viejo, de
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vivir desligada por completo de la grande realidad natural y social de
este continente y separada de la eterna fuente de la vida sobrenatu-
ral. La juventud hispanoamericana se encuentra viviendo en un mo-
mento histérico muy bien comparable con el momento en que vivid
San Agustin: el momento de la transicién desde un mundo indivi-
dualista hacia un mundo de densa sociabilidad y solidaridad, desde
un mundo intelectualista y relativista hacia un mundo de intensa es-
piritualidad sobrenatural, desde un mundo envejecido hacia un “nue-
vo Medio Evo”, el nuevo Medio Evo hispanoamericano.

El concepto de la “Nueva Edad Media” no fue creado por
el autor de estas lineas, sino que constituye una propiedad ya cono-
cida de la filosofia catdlica de la historia; grandes pensadores de o-
rientacién catdlica —ante todo el ruso Berdiaeff y el tedlogo argen-
tino Derisi— lo han usado, en el sentido de una prediccién del ad-
venimiento inminente de una nueva edad histérica de caracter teo-
céntrico-espiritualista, en reemplazo de la época antropocéntrica, in-
telectualista y materialista que dominaba el mundo desde el Rena-
cimiento (16). Los pensadores mencionados, empero, extienden su a-
firmacién a “la” cultura en general, es decir, a toda la civilizacién
humana, sin tomar en cuenta la efectiva division de la humanidad en
circulos culturales relativamente independientes y de muy diferente
“edad” histérico-orgénica. Una “Edad Media” —es decir, una época
caracterizada por una fuerte coherencia social, por la unidad intrin-
seca de la persona humana (o sea, la ausencia de la escisién inter-
na del hombre, propia de edades modernas, en una intelectualidad va-
cia y una corporalidad brutal, desconectada de las energias superio-
res (17), por un intenso sentido telirico y la idea de la superioridad
sbsoluta de la vivencia y la organizacién religiosas sobre todas las o-
tras esferas culturales— es posible solamente en sociedades biolégi-
camente jévenes (como demuestran por ejemplo la “Edad Media
griezga” y la “Edad Media romanico-germanica”) (18). Por eso, pare-
ce imposible una renovacién del Medio Evo en el envejecido mundo
occidental que muestra, precisamente, con claridad arqueiipica, los
rasgos caracteristicos de la decadencia bioldgico-espirituzal, el intelec-
tualismo, el individualismo, en sociabilidad y espiritualidad, el positi-
<ismo tedrico y practico. Por eso, parece légico esperar y predecir
€l advenimiento de una “Nueva Edad Media” solamente con referen-

16) Cf. Nicolas Berdiaeff, Una Nueva Edad Media (Buenos Aires 1946).
— Nicolas Berdiaeff, El sentido de la Historia (Barcelona 1943). — Octavio Ni-
las Derisi, Ante una nueva Edad (Buenos Aires 1944).

17) Ci. Max Scheler, Sociologia del Saber (Buenos Aires 1947). p. 129.

18) Sobre la aparicion de “Medios Evos” en distintas culturas a base del
caracter organico de las evoluciones histéricas, por ejemplo en la cultura griega
“antigua”, cf. Eduard Spranger, Ensayos sobre la cultura (Buenos Aires 1947, pp.
100 sps.).
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cia a un mundo social joven, como lo es el mundo cultural hispamo-
americano cuyo fundamento bioldgico, la sociedad mestiza indo-espa-
fiola, tiene una edad de aproximadamente 400 anos, la misma que tu-
vo el circulo de los pueblos romanico-germanicos del occidente al fin
de la época carolingia, en el siglo IX, en el cual comenzé a hablar el
alma medieval y a expresarse en formas artisticas y filoséfico-espiri-
tuales de inaudita grandiosidad. Y si el proceso evolutivo de este
“pueblo-continente” hispanoamericano no es, ni puede ser, tan recti-
lineo como e}l de los pueblos roménico-germéniccs, a causa de la con-
tinua interferencia, fisico-biolégica como intelectual, del viejo mundo
europeo, la grande légica organica de la evolucién no puede ser a-
niquilada: cada observador atento nota en la juventud de todo el con-
tinente el despertar mas y méas poderoso del nuevo hombre solidaris-
ta, radical y conscientemente opuesto al viejo hombre individualista,
el despertar del deseo vehemente de una nueva espiritualizacién de
la vida y de la cultura, que contituye el primer paso hacia la reali-
zacién de lo que Derisi llama “la época del Cuerpo Mistico”. Vivi-
mos en una hora histérica analoga a aquella en la cual San Agustin
se alej6 de los centros de la civilizacién envejecida del Imperio Ro-
mano para encontrar en su pais natal la nueva vida de espirituali-
dad y de solidaridad, la verdadera vida eciesiastico-catélica. El cami-
no del hombre intelectual de Hispanoamerica va paralelo al camino
de San Agustin: va desde el individualismo, propio solamente de un
mundo decadente, hacia el solidarismo orgéanico del joven Medio Evo;
desde el intelectualismo y relativismo, simbolo de una naturaleza hu-
mana mutilada y escindida, hacia una nueva totalidad de la persona
humana; desde el materialismo y positivismo, que carece de todo con-
tacto con el Dios vivo y la tierra viva, hacia un nuevo espiritualis-
mo, hacia una nueva totalidad cultural cristiana. Ojala, encuentre la
inteligencia hispanoamericana en su propio seno una personalidad tan
poderosa, tan llena de la inspiracién del! Espiritu Santo, como lo fue
San Agustin, para reconocer en una imagen viva su camino neces:ri:
hacia la nueva solidaridad y la nueva espiritualidad: hacia el nuevo
Medio Evo cristiano cuyo advenimiento en este continente puede ser
pronosticado a base del caradcter organico de las evoluciones histér:-
cas, y que hard de Hispanoamerica el centro cultural del mundo, el
coraz6n vivo de la humanidad.



