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Si en la historia del pensamiento de la humanidadiege
identificarse a un pensador con el tema de laiortdad, éste seria, sin
duda alguna, San Agustin de Hipona. Etienne Gilsostiene que la
metafisica agustiniana es una metafisica de lariexpéa interior. Refiere el
filésofo francés que el dominio propio de su fillasoes ese inmenso
territorio de la observacion interior donde el $ath¢ Hipona no ha tenido
rival’. En este mismo sentido, F. Cayré anota: «Tal dsrainio propio del
pensamiento agustiniano: \ada del almabajo todas sus formas, y muy
especialmente, dentro del orden natural, de lazdgementales superiores
que le atraen hacia su fin. En este dominio, quaeaiafisica, San Agustin
ha tenido el poder y la originalidad de un espiriteador. El es
verdaderamente filésofo y filésofo de gerfio’Esta metafisica de la
interioridad, propia de la méas genuina tradicion occidental, sigo
progresivamente puesta entre paréntesis, olvidadshazada o,
simplemente, abandonada. Este abandono suponeufei@s de una
filosofia de fuerte cufio cosmoldgico —tal como #ol& aristotélica—, que
conduce a la factura de una filosofia que en taréie se atiene al objeto de
conocimiento (reducido éste al mundo exterior), néss de cientificidad
adquiere. A proposito, Michele Federico Sciaccaresg «ESto nos
conduce a distinguir dos grandes directrices encdacepcion de la
metafisica: una, la "platonica”, la otra, la "aiética". La primera

! Cf. Etienne Gilson, «L’avenir de la métaphysiquristinienne», eRevue du
philosophig 1930, pp. 373 y 381.

2 F. Cayré, Initiation a la philosophie de Saint Augustifaris, Desclée de
Brouwer, 1947, p. 60.



construye la metafisica a partir de los datosigitdés objetivos presentes
al pensamiento, la otra a partir de las cosas toslelatos sensibles: la
primera es metafisiadel hombre, la segunddge lanaturaleza. Esta ultima,
por si sola, inevitablemente, termina por iderdifs® con la gnoseologia y
por ser una "cosmologia"; de este modo otorgaziénra Kant. La otra, por
el contrario, se construye como metafisica vergagepropia, es decir,
como experiencia critica de los "principios” deJiaa espiritual; solo
subordinadamente establece el problema de lasdgaysimeras de las
cosas$ Una dialéctica opositiva surgird entre lo que cemsideraba
subjetivismdal cual se lo parangona, errbneamente, condadnidad) y el
objetivismo Para algunos, este objetivismo constituye la caede la
modernidad que abandona definitivamente la sulijetiv Frente a esta
concepcion que desatiende los fueros del indiviguen una actitud de
rechazo a la modernidad, otros reivindican lasrpgativas del sujeto.
Alain Touraine estima que esta dialéctica oposisivgto—objetano es tal
por cuanto ambos términos pertenecen a la eseadamrdodernidad, como
si fuesen dos vertientes de la misma, y que, coates,t han de ser
integrado$ Conviene precisar que la nocién sigetoque aquellos que se
alzan contra el objetivismo de la modernidad —tawimo el mismo Alain
Touraine— pretenden reivindicar no equivale a leigrode interioridad de
cufio agustiniano. Etogito cartesiano que se encuentra en el origen de la
modernidad es unogito a se que se autofunda en su misma inmanencia.
Ciertamente, la primera evidencia que esigto posee es la de si mismo en

tanto sujeto pensante. Esta concepcion cartesi@neodito sostiene casi

3 Michele Federico Sciaccd,'interiorita oggettiva Milano, Marzorati, 1967,
quinta edizione, pp. 82—-83.

* Cf. Alain TouraineCritique de la modernitéLibrairie Arthéme Fayard, 1992.
Trad. al castellano a cargo de Alberto Luis Bixion el titulo deCritica de la Modernidad
Bs. As., Fondo de Cultura Econdmica, 1995, 32 resipn. Ver la tercera parte titulada
«Nacimiento del sujeto», pp. 199-366.



todas las criticas que, desde el pulpito de la mmidled, se escuchan en
torno al peligro que significaria una filosofia eaila hacia el hombre
interior. El retorno del sujeto sobre si mismo aanda, sefalan, a un

solipsismo refractario a toda forma de comunidddsdt del hombre se

hallaria desligado de Dios, de los deméas hombdeslg naturaleza. Es mas,
el mismo concepto es sustentado por las voces ul@s| que pugnan por

un retorno al sujeto. Todas estas posiciones sgeatran bastante alejadas
del concepto auténtico de interioridad metafisica.

Para Agustin, el concepto de interioridad esté&canmtio la existencia
de unacomunidad primerantre el hombre y Dios, la cual funda toda otra
comunidad posterior. Es menester, ante la amputaniétafisica que ha
sufrido el concepto de interioridad agustiniangliekarlo con abundancia
a fin de poner de relieve toda la riqgueza y alcamee el mismo posee.

En elDe vera religiong Agustin hace un llamado al alma a recuperar
la dimension interior. «No quieras derramarte fuenatra dentro de ti
mismo, porque en el hombre interior reside la véstizEn lasConfesiones,
asimismo, vuelve a afirmar: «Y, amonestado de aqudlver a mi mismo,
entré en mi interiorguiado por ti; y pudelo hacer porque tu te hicistie
ayuda. Entré y vi con el ojo de mi alma, comoquuapsea €l fuese, sobre el
mismo ojo de mi alma, sobre mi mente, una luz inuatable...$. EnLos
Soliloquios,Agustin expresa: «Aléjate ya de tu somlamtra dentro de ti
misma...». También, en el mismo didlogo, se lee: «La imazjoma te
pintara, v. gr., cuadrados de diferente magnitodia presentandolos ante
los ojos; pero lanente interioy amiga de la verdad, debe volverse, si puede,

a aquella razén segun la cual juzga de la cuadraeitodas las figura$»

® De vera religioneXXXIX, 72. Lo destacado es nuestro.

® ConfesionesVll, 10, 16. Lo destacado nos pertenece.

" Soliloquig XIX, 33. Lo destacado nos corresponde.

8 lbidem XX, 35. Lo puesto en cursiva esta a cargo nuestro



El texto referido renglones atras, pertenecientasaConfesiones
expresa: katravi in intima mea&. Agustin, al hablar de interior, lo esta
distinguiendo y oponiendo al exterior. ¢Qué alcdieee, en San Agustin,
este binomiointerior—exteriof? Esta distincion, que corresponde a una
experiencia que el hombre tiene del espacio, selatta al ambito
inmaterial, espiritual. ¢Qué esta queriendo sigaifiel de Hipona cuando
nos exhorta a «entrar» en nuestro interior? Hemoemaillado el término
entrar por cuanto interesa advertir que el mismo no ds&ignando el
ingreso a un ambito que se desconoce totalmenteelPwontrario, para
Agustin, no hay upresentarse—-mgue me resulte tan patente como lo es el
de mi alma para consigo misma. Dice el obispo gmih: «Ella —se refiere
al alma— es algo mas intimo que estas cosas ss)sibbicadas
evidentemente en la periferia.®.»El alma, para Agustin, aprehende su
mismoserantes que las realidades del mundo corp6reo, dena#al que el
entrar, mas que un entrar, es wgtornar, un volver a considerar aquellas
realidades que son mas intimas a mi que las rdabdeorpdreas. Entrar
es un poner dichas realidades incorpéreas antmkideracion actual, y no
sblo ante la realidad de mi alma, sino ante laidadl de las verdades
intuidas por ella y de la Verdad misma daey las ilumina. Esta mayor
intimidad que tiene el hombre con las realidadésiores no lo sustraen de
la tentacién de vivir volcado fuera de si, de teelealma preocupada y
ocupada en las cosas del efimero mundo corpordimr&®el Santo: «Esta
nuestra condicion de hombres carnales y mortalefhiace mas asequible y
familiar el estudio de las cosas visibles que ellae inteligibles: las
primeras son externas, éstas interiores; aquédaspércibimos por los
sentidos del cuerpo, éstas con la inteligenciagtn@s mismos somos almas,
pero no sensibles, es decir, cuerpos, sino inbéigi pues somos vida. Con

todo, tanta es, como dije, nuestra familiaridad Bomateria, que nuestra

® De Trinitate X, 8, 11.



atencion se asoma al exterior con pasmosa facjliadi, cuando se tiene
que arrancar de la incertidumbre de la materia figrasu atencion, con
mas firme y cierto conocimiento, en el espirituyefeigia en estas cosas, y
busca su descanso alli donde tuvo origen su enfie®®. Es preciso
advertir, ademas, que no solo lo interior se gittilaencima de lo exterior,
ateniéndonos a la mayor intimidad que el alma guaedpecto de su ser y
de las realidades inteligibles que halla en sita es necesario afiadir que,
in interiore, el hombre descubre realidades que tiemé&s serque las del
mundo corporeo. Para Agustin, aquella realidadogustituye al ser como
tal es lainmutabilidad El nombre propio dser le cabe a aquella realidad
que es siempre del mismo moddios. A proposito, refiere el de Hipona:
«Pero lo que casi me hace suscribirme a la idequdePlaton no ignoro
completamente el Antiguo Testamento es que, cuamndéngel lleva el
mensaje de Dios al santo varon Moisés, que pideoribre del que le
ordena marchar a la salvacion del pueblo hebress lespondido esto: “Yo
soy el que soy y tu dirds a los hijos de Israel:LE ES me ha enviado a
vosotros”. Como si, en comparacion con el que edaderamente, porque
es inmutable, lo que ha sido hecho mudable no fudrara bien, Platon
estuvo profundamente convencido y puso todos ssielies en hacer valer
estos’.

Si la raiz del ser es lamutabilidad podemos afirmar que, a medida
que los seres creados son menos inmutables, sorosmgn mas

imperfectamente seres. Asi, las realidades del musensible son

% pidem XI, 1, 1.

M De civitate Dej VIII, 11. En el De doctrina christianaexpresa: «Es el ser
primero y supremo Aquel que es completamente inpheita que pudo decir con toda su
fuerza: Yo soy el que soy; vy, tu les diras, EL QP& me ha enviado a vosotros» (I, 32,
35). En elDe Trinitate se lee: «... en consecuencia, sélo aquel que noiaamipuede
cambiar es, sin escripulo, verdaderamente el S&2;3). Y mas adelante: «Luego es
manifiesto que Dios no es substancia sino en utidseabusivo. Su nombre propio y
verdadero es esencia, y acaso Dios solo se puadbarllesencia. Es Unico, porque es



cambiantes, y son menos seres respecto de las regiatables con las que
se encuentra el alma dentro de si. Y si bien ehammutable respecto de
Dios*, es mas simple y, por lo tanto, menos mutable lgserealidades
corporeas. Afirma el Doctor africano: «La mismaatria espiritual, como
el alma, es, en comparacion del cuerpo, mas simppte, abstraccion hecha
de la materia, es también mdultiple y no simple. sEsmas simple que los
cuerpos, pues no se difunde su mole por los espagiio que esta toda en
todo el cuerpo y toda en cada una de sus parts;, guando una pequeia
parte, por minima que sea, experimenta una semsagéquiera, aunque no
sea en todo el cuerpo, el alma entera la percibes pa percibe en su
totalidad. Con todo, una cosa es en el alma laidat, otra la inercia, la
penetracion, la memoria, el deseo, el temor, lgriela tristeza; y unos
afectos pueden existir en la esencia del almacsirrdstantes, y unos con
mas intensidad que otros, y asi en innumerables otin diversidad cuasi
infinita. Luego es evidente que su naturaleza nsimple, sino multiple.
Nada simple es mudable y toda criatura es muddblEbalma, pese a no
ser plenamente inmutable, dada su condicion deuceggparticipa de la
inmutabilidad ya que conoce las verdades que in&mysu interior por la
accion iluminativa de Aquél que es el mismisimo utable: Dios. El ser
del alma esta llamado a alcanzar la plenitud ereiab de lo Inmutable.
Ahora bien, la vida del alma se halla frente a danth cual es el de
ascender a lo inmutableJaque verdaderamente,as descender perdiendo
absolutamente su vocacion de plenitud y caer ptesanundo cambiante,
realidad ésta alejada de lo que verdaderamesmtéo Inmutable,lo que
verdaderamente ess Uno; y lo que es mutable, sxiltiple Aquella
realidad que sea mas mutable tanto mas multiplgltaes. De alli que

inmutable. Y en este sentido revela su nombresiesuo Moisés cuando le dice: Yo soy el
que soy; y les diras: El Ser me envia a vosotrdisidém VII, 5, 10).

'2 Cf. De Trinitate 11, 8, 14.

** Ibidem VI, 6, 8.



podamos decir que, con el térmiimderioridad, Agustin esta indicando
realidades que participan mas de la Unidad y quelwmen al alma en
direccion a esa Unidad. Lo exterior es lo que eaamaino. Nos dira el
Santo: «esforcémonos, pues, por imitar al que pegogay seguir al que es
estable, y caminando por El vayamos hacia Ef...¥ continta: «En el
Verbo... todo es vida, y todo es unidad, y cuantoanaga la unidad, mas
perfecta la vida¥. Y se pregunta en otro texto: «“;,Qué beneficieasra
los hombres la verdad?”, dice —se refiere a Jesbhs-hara libres ¢ Libres
de qué, sino de la muerte, de la corrupcién, dedtabilidad? La verdad es
siempre inmortal, incorruptible, inmutable. Y lardadera inmortalidad, la
verdadera incorruptibilidad, la inconmutabilidadrdedera, es la misma
eternidad’. Como se advierte, el térmiimaterioridad refiere los conceptos
de proximidad, intimidad, inmutabilidad, de serdaatero, de unidad, de
eternidad. Lo externo, por el contrario, es lorlejalo extrafio en tanto lo
opuesto a lo propio, lo cambiante, lo no verdaddoo,mdultiple, lo
perecedero. El hombre que ocupa su inteligencla ezalidad interior es el
hombre auténtico, el hombre unificado y no deshatdg. Su camino de
reencuentro consigo mismo es la senda que coincidda busqueda del
Uno. Isabelle Bochet sefiala respecto de la preselecDios en el alma del
hombre: «...cette présence n'entraine pour Dieu faudéni dispersion.
Bien au contraire, elle est en réalité le signdaddépendance de I'ame a
I'égard de Dieu: par sa présence, Dieu lui dorétie|—erigis nos(1) — et |l
lui confere I'unité —eolligis nos Les notions d'étre et d'unité son d'ailleurs
intimement liées. Dans la philosophie plotinien8g (a multiplicité est le

signe d'un défaut d'étre (3); et "ce n'est qu'ess@dant I'unité qu'une cose

% |bidem V11, 3, 5.
15 |bidem IV, 1, 3.
18 |bidem IV, 18, 24.



se possede elle—-méme" (4). Cette corrélation esttemaie dans la doctrine
agustinienne¥.

La metafisica de la interioridad agustiniana sastigue es la mente
del hombre la que descubre en si aquellas verdauestables que
participan del Inmutable. El alma humana, por metida mente, se halla
mas cerca de lo que verdaderamargeSciacca comenta: «... el alma que
conoce las ideas, y conforme a ellas juzga, esinskegverdad, participe de
ella: las verdades inteligibles la unen a DiosoEenh realidad, no significa
gue posea totalmente la verdad; esta en la vepgad,no conoce la esencia
de la inmutable verdad, que es Dios... Las ideaslgueaente ve en si
misma son vestigios de lo Absoluto, pero no sofildsoluto: (es) lo divino
en nosotros. Absolutos e inmutables son, en candsotestimonios de la
existencia de la absoluta e inmutable verdad, ées&miento sumo, que
ilumina nuestro pensamientd»

Si nos preguntasemos, en este punto, acerca dgnode esta
concepcion agustiniana del ser nos veriamos ressited pensamiento de
neta tradicidn platénica. A partir de alli, la difitad radicara en determinar
el o los autores en los que concretamente se @anSpin Agustin.

El mismo filésofo nos dice en laSonfesiones«... mas cuando le
dije haber leido algunos libros de los platoniagsriterlocutor de Agustin
es Simpliciano), que Victorino, retdrico en otrentipo de la ciudad de
Roma -y del cual habia oido decir que habia muengtiano—, habia

" |sabelle Bochet,Saint Augustin et le désir de DieuParis, Etudes

Augustiniennes, 1982, pp. 182-183. «... esta pregerxientrafia para Dios ni defecto, ni
dispersion. Por el contrario, ella es en realidadigno de la dependencia del alma con
respecto de Dios: por su presencia, Dios le domsarelerigis nos(1)-y El le confiere la
unidad —colligis nos Las nociones de ser y de unidad estan, por air&,pintimamente
ligadas. En la filosofia plotiniana (2), la mulippdad es el signo de un defecto del ser (3);
y "esto no es sino lo que sigue: poseyendo la drédague una cosa se posee ella—misma”
(4). Esta correlacion es mantenida en la doctinestniana». La traduccidn nos pertenece.

18 Michele Federico Sciacc&an AgustinVersién espafiola de Ulpiano Alvarez
Diez. Barcelona, Luis Miracle, 1955, 12 edicion2§5.



vertido a la lengua latina, me felicitd por no hatdado con las obras de
otros filosofos, llenas de falacias y engafsegin los elementos de este
mundq sino con éstos en los cuales se insinda por midaos a Dios y su
Verbox">,

Mario Victorino, en efecto, tradujo estlisri platonicorum Pero, ¢a
qué autores pertenecen? EI P. Henry pone de reliesare todo, la
influencia que Plotino ejercidé sobre Agustin. Segéte estudioso, Agustin
fue durante toda su vida un admirador de Pl&tinBste libro de Henry se
completa con el dkea vision d'Ostigoublicado en Paris en 1938, obra en la
cual se precisa la cuestion del neoplatonismo gifsision en Occidente en
tiempos de Agustin. P. Courcelle rescata el neoplkstho presente en el
pensamiento de San Ambrogio expuesto en sus sesnyol@econsecuente
influencia ejercida sobre el Doctor africano. Racaircelle, los sermones de
Ambrogio se hallan inspirados en el pensamientoplagmico. Como
prueba, Courcelle cita dos sermones que utilizgmpa enteras de Plotino
cuales son dDe Isaac vel animg el De bono mortisTambién Ambrogio,
sefiala el referido, conocia el escile regressione animage Porfirid.
Otro estudioso de Agustin, Charles Boyer, poneclieve las referencias de
Agustin a Plotino, Jd&mblico, Porfirio y al africaApuleyd™. Y asi podrian
citarse otros escritos que tratan acerca de esatién. Sin embargo,
respecto de este tema, nos parece de fundamergaltancia el aporte
realizado por Francisco Garcia Bazan. Este invaigde nota destaca la
influencia que un neoplatonico habria tenido solete pensamiento
agustiniano, y no precisamente en una cuestion mgno de esencial

importancia. Precisamente es en el tema del sezl @jue el aporte de

19 ConfesionesVlll,2,3.

20 Cf. Plotin et I'OccidentLovaina, Spicilegium Lovaniense XV, 1943, pp. 337
ss.

2L Cf. P. CourcelleRecherches sur les Confessions de gaimjustin Paris, 1950.

22 Cfr. Charles BoyerChristianisme et néo—platonisme dans la formatierSaint
Augustin Romae, Officium Libri Catholici — Catholic Bookg&ncy, 1953, pp.75-79.
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Numedio de Apamea es decisivo. Refiere Garcia Baz&s posible
deducir, entonces, de acuerdo con el texto resu(siloefiere a un parrafo
tomado de laCiudad de Dioy que San Agustin para ordenar su
interpretacion histérico—doctrinal, ha partido delistincion platonica entre
lo incorp6reo y lo corpéreo, inmutable y mudabl&r s/ devenir,
desarrollada con insistencia por Numedio de Apasre&l libro Il de su
obra Sobre el Bien, que se ha constituido fundamiraente tomando por
eje una exégesis de Timeo 27 d6—-28 d4. Sus reflezisobre el tiempo y la
eternidad también deben haber partido de estagesuigs numenianas,
aungue enriquecidas en su exposicion por otragréectie neoplatdnicos, en
particular la Enéada Ill, 7 (45) de Plotino, "Solee eternidad y el
tiempo"¥>. Y continlia Garcia Bazan: «Estos escritos (sereefi los libros
de los platonicos traducidos por Victorino y leidos Agustin) son de
autores medioplatonicos y neoplaténicos, los qrmikeiban en Roma en la
escuela de Plotino continuada por Porfirio y quenter@ia normales
relaciones con los miembros de la escuela abiertdéegamo o quizas en
Apamea de Siria por el otro asistente de Plotinagho Gentiliano... Este
tipo de neoplatonismo romano, por caracterizarlo algin modo,
conservado por Porfirio, haciendo hincapié sobmolaemplacion como lo
sostenia Plotino, pero que se debatia ahora emtmritemplacion y la
tedrgia, con cuya complementacion era posible daa imagen mas
completa del platonismo pitagorizante del mismddPlaes en el que debe
haber buceado el retor Mario Victorirf8»

Numedio afirma que, mas alla de la materia, haylidades

incorpéreas (recuerda, aqui, la segunda navegdei®aton). En relacion a

% Francisco Garcia Bazan, «Sobre la Trinidad y ldadBs en San Agustin y
Mario Victorino», enMinisterium Verhi Estudios dedicados a Monsefior Héctor Aguer en
ocasion del XXV aniversario de su ordenacion saatdBuenos Aires, Basileia, 1997, p.
319.

% |bidem p. 321.



11

lo incorpéreo, el de Apamea dice que sélo estadaghlkpermanece firme,
estable y sin nada corporal. Por consiguienteaoenni crece, ni se mueve
respecto de cualquier otro movimiento y por esteg@aacertado decir que
lo incorpdreo es superidt» Esta realidad incorpérea tiene para Numedio
un nombre propio cual es el der. El ser «es eterno y siempre estable,
inmutable e idénticds; y también «La causa del nombre de "ser" obedece
al hecho de no nacer ni perecer, ni recibir ningfno movimiento ni
cambio para mejor o peor, sino ser simple, invéiatjado en su forma
idéntica y no salirse voluntariamente de la idexttidi ser tampoco forzado
por otro... Por lo tanto, quede firme y admitido @lieer es incorp6red%
Este ser, concluye Numedio, es inteligifile

Como podemos apreciar, la influencia de Numedioesdlgustin es
decisiva por cuanto atafie a su nocién de ser. pggito de esto, Etienne
Gilson sefiala que toda la metafisica agustiniata fsmdada sobre la
dialéctica ser/idéntico/inmutabilidad y no ser/ds@deveni”. Y Sciacca
anota: «La diferencia entre conocimiento sensililgedeccion es de orden
metafisico; no es sélo entre dos grados de vesilaal ,entre dos érdenes de
realidades: el sensible, objeto de los sentidad, igteligible, objeto de la
inteligencias’.

Resulta a todas luces evidente que Agustin, irdlpor esta doctrina
neoplaténica del ser, hubo de situar la mayor dedsontolégica del lado
de los seres que no son de este mundo. Sin emlErgste mundo existe
una realidad que participa de modo privilegiadadeellas realidades que

siempre son cual es el alma humana. El alma, en efecto, paiee

% Numedio de Apame&obre el BienTrad. de Francisco Garcia Bazan, Madrid,
Editorial Gredos, 1991. Libro primero, Fr. 4a (13L.

% |bidem Libro segundo, Fr. 5 (14L.)

%" |bidem, Libro segundo, Fr. 6 (15L.).

28 Cf. ibidem Libro segundo, Fr. 7 (16L.).

# Etienne Gilson, «Notes sur |'étre et le temps ckaint Augustin», en
Recherches Augustinienndis Paris, 1962, pp. 205-223.

3 Michele Federico Sciacc&an Agustin, op. cjtp. 215.
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conocimiento de las reglas eternas gracias a laksyuzga acerca de
aquello que pasa, sin que ellas —las reglas etepasen. La inmutabilidad
de las mismas remiten al alma a la fuente de dinhautabilidad: al
Inmutable por antonomasia. El alma mira a lo etesnbien debe animar a
un cuerpo que la pone en contacto con las cosapaga®, con aquello que
posee menor consistencia ontoldgica. De alli que Agustin considere
como lugar privilegiado de la metafisica a la i@tinesfera de la
interioridad. Solo desde la interioridad es posible formulaa umetafisica
ya que desde esta plataforma podemos acceder de preeiminente al que
siemprees Sciacca, a propdsito de estas cuestiones, sedfialariorismaq

no innatismo; interiorismo, que significa intringiad en cuanto al alma
particular de las verdades universales, insubistiid&d del hombre en el
pensar. Pero también significa mas: el conocimiesmtiom incorporearum
gue el almaer semetipsam, colligitiene un origen que no es ni las cosas,
ni NOsotros mismos, sino que transciende a nosgteotas cosas, y por el
cual somos, tanto nosotros, como las cosas, ya@umismos inteligibles.
Este origen es Dio®x quo omnia, per quem omnisegun se lee en las
Escrituras Dios transcendente esta en nosotros, mas ingenosotros que
nosotros mismos, el Maestro que ensefia e ilurifinBs Dios mismo quien,
por laaccion iluminativa pone en marcha el dinamismo cognoscitivo del
sujeto al modo como el sol permite al ojo humano. V&si, en la
interioridad se instaura, como lo expresaramosadiradras, unaomunidad
originaria entre Dios y la conciencia del hombre. La congehamana se
constituye como tal por aer del cual es conciencia, y es por este mismo
ser que ella se capta, concomitantemente, comatdisie él. El ser infinito,
no obstante, resulta inadecuado a una concien@asgusabe finita. San
Agustin sabe perfectamente, sin recurrir a laasigal de Ricoeur —que en la

tarea hermenéutica delo utiliza como mediacion de la misma a los

31 Michele Federico Sciacc&an Agustin, op. cjtpp. 252—253.
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simbolos—, que atogito est4 en el interior del ser, y no al contrifiha
conciencia se halla inmersa en un surgente inalgotgile le presenta
sucesivas posibilidades: pensary unhacerinfinitos. He aqui el punto de
partida de la metafisica agustiniana, o sea, @tsyjensante que, en si,
tiene experiencia de un objeto intuido infinito, diea presencia objetiva
universalmente valida

La metafisica de la interioridad —a esta alturadpuentenderse
cabalmente— es la clave de bdéveda de toda la fidoagustiniana; de alli
gue no pueda plantearse ninguna cuestion en swceamno sea a la luz de
aquella. ElI tema de lgalabra en consecuencia, no constituira una
excepcion.

En este capitulo de su pensamiento, Agustin reriaanfluencia de
la tradicion estoica. Su obEze dialectica que ha llegado hasta nosotros de
modo fragmentario, es una prueba de esta aset@datefinicion que ofrece
de la dialéctica como «est bene disputandi scientfastanto como la
distincion entre los términasmpliciay coniunctd®, y también la aclaracion
de cuatro conceptos fundamentales cualesveobum dicibile, dictio y
res’®, son de origen estoico. No nos interesa, en lo ajade a nuestra
investigacion, realizar un estudio detallado derifisencias estoicas en San
Agustin debido a la preocupacion que nos conducdiluidar otras
cuestiones. A propésito de la vertiente estoicAgustin, Karl Barwick ha
establecido la dependencia que aquél tiene respkctta dialéctica de

Varron la cual, a su vez, es una adaptacion denalge las formas de la

32 Cf. Paul RicoeurFinitude et culpabilité Paris, Editions Montaigne, 1960. Trad.
al castellano a cargo de Cecilio Sanchez Gil, cotit@o de Finitud y culpabilidad
Madrid, Taurus, 1982, pp. 497—-498.

33 Cf. Michele Federico Sciacchjnteriorita oggettiva op. cit, p. 81.

% De dialectica 1.

% |bidem 1, 2 y 3.

% Ibidem 5.
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dialéctica estoicH. Sin embargo, es preciso tener en cuenta lo qu®de
afirmado precedentemente en torno a la decisivaeinfia de Numedio de
Apamea en lo que toca a la nocion de ser. Es egsire que Agustin no
hubiera suscriptin totumel planteo de los estoicos por cuanto su nocion de
ser, situada en las antipodas de aquellos, lo asblig de hecho, a la
rectificacion de una que otra afirmacién. No hemeolvidar que, para los
estoicos, la materia, siendo una, es substratosdelémentos, y constituye,
en éstos, su substancia. Todo lo que es, es un odwder de la materia,
incluido el mismo Dios. Sefiala Brun: «Todo es coelg noche es cuerpo,
la tarde, la aurora, la medianoche son cuerpgsl&bra es cuerpo, Dios es
un cuerpo, el alma y las virtudes son cuerpfb&xpresamos anteriormente
gue Agustin aclara cuatro conceptos cuales soaartum dicibile, dictio

y res El hecho de haber abrazado una filosofia queyatorayor densidad
ontolégica a las realidades incorpdéreas conducegastin a introducir
modificaciones en su concepcion acerca dedibra En efecto, en el
tratado De dialectica nuestro filosofo varia respecto del pensamiento
estoico, precisamente en el capitulo V en el gaw tdel tema que nos
ocupara en las paginas que siguen.

El capitulo V comienza con una definicion depkaabra en estos
términos: «... la palabra es un signo de alguna gosaproferida por quien
habla, puede ser entendida por quien escucha». Agustin pone su
atencion en la palabra en tanto palabra pronunciagego, introduce los
cuatro argumentos que se erigen en los pilaresa dialéctica:verbum
dicibile, dictio y res Refiere Agustin: «Puesto que las palabras sarosig

de las cosas, cuando de ellas toman valor, miesiga®s de las palabras

37 Karl Barwick, «Elementos estoicos en San Agusdtinellas varronianas en el
De dialecticade Agustin», eAugustinusMadrid, abril-junio 1973, p. 128.

% Jean Brun,le estoicismePresses Universitaires de France, 1959. Trad. al
castellano a cargo de José Blanco Regueira, cotitubd de El estoicismg Toluca,
Universidad Autonoma del Estado de México, 1997 6dp-65.
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son aquellos con los cuales se discute en tornkas, § puesto que no
podemos hablar de las palabras sino a través dpalabkras, y cuando
hablamos no hablamos sino de cosas, la mente @atigre las palabras son
signos de las cosas sin dejar de ser cosas. Cyauneln, la palabra sale de la
boca, si sale a causa de si misma, es decir csandosca y se discute algo
en torno a la palabra misma, hay ciertamente usa sojeta a discusion e
investigacion, mas propiamente esta cosa se llailadna. Y todo eso que
la mente, y no el oido, percibe de la palabra, § gsta guardado en la
mente misma, se llama expresaldgibile; por el contrario, cuando la
palabra sale no a causa de si misma, sino pardicagrotra cosa, se la
llama expresiondictio. Y la cosa misma, que no es una palabra ni mucho
menos una concepcion de la palabra en la mentgusetenga una palabra
con la cual pueda ser significada, sea que natgateya no es llamada sino
como cosa, con un nombre propio. Hay que considerao distintos estos
cuatro: la palabra, dicibile, la dictio, la cosa. Aquella que he definido
como palabra, es una palabra y significa la palakgaello que he definido
comodicibile es una palabra, y sin embargo no significa lalpalasino
aquello que gracias a la palabra se entiende ycesti&nido en la mente.
Aquello que he definidalictio, es una palabra, mas es una palabra que
significa al mismo tiempo las otras dos, es dézipalabra misma y aquello
gue adviene en la mente por medio de la palabraelfmque he definido
como cosa es una palabra, que significa todo es@eumanece mas alla de
las tres de lo cual se ha dicfid»

Agustin sostiene, entonces, quevetbumes signo, si bien en tanto
signo de las cosas, la palabra tambiémeasEl dicibile es aquello que la
mente aprehende de la palabra y que luego consgrgae puede ser
expresado y que es, en definitiva, el contenidoagueausa inmediata de la

palabra. Ladictio es la combinacion de significante y significad® decir,

39 san AgustinDe dialectica V.
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la palabra misma y lo pensado. Finalmentee$ses la cosa, el referente sin
el cual desapareceria el concepto de signo y abzal

De estos cuatro significados, nos interesa destacgue Agustin
nos dice acerca ddicibile. El dicibile, nos dice el Santo, es aquello que la
mente aprehende de la palabra y que después cans@wy estoicos lo
denominabaniextév. El Aextov es el contenido del pensamiento,
incorporeo de suyo. Agustin afirma de €l que es,ees, ser. Los estoicos,
debido a su concepcidén materialista del ser, n@todel mismo modo. Pero
hay mas. No solo Agustin lo consideea sino que, debido a su concepcién
de ser, le otorga mayor densidad ontolégica. Estacapcion del ser
conducira a Agustin a no concentrar su atenciétaarticulacion sonora
por medio de la cual el que oye es invitado a eersn atencién sobre lo
significado, esto es, sobre lo que la mente condibearticulacion sonora
s6lo espalabra cuando es portadora de sentido, de inteligibilida€.alli
que aquello que la constituya como tal sea lafsgicion que encierra, que
evoca y provoca.

En el De magistrg Agustin mismo nos recuerda la etimologia del
vocablo «palabra». Palabraefbun) procede del verbo latineerberare
que significa «herir». Agustin nos dice que tagobumhiere el oido, se
dirige al 0id8°. Dice el Santo a Adeodato: «Adviertes, seglin ajae,todo
lo que, significando algo, brota mediante la atéicidon de la voz, hiere el
oido para despertar la sensacion y se transmigenaemoria para dar el
conocimiento$. Ahora bien, esta herida que la palabra producel efdo
supone la presencia de dos términos de la relde@xistencia de usujeto
agenteque profiere la palabra con la finalidad de pr@vama herida, y el
sujeto paciente que recibe la accidbn de ser hergldtiendo una
modificacion en su ser. La finalidad del sujetordgees la de producir una

“0De Magistrq V,12.
*! Ibidem
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transformacion en el sujeto paciente. Pero entopgexsiriamos afirmar que
la modificacién que el verbo, en cuanto tal, pradenc el sujeto que escucha
se reduce a un mero cambio corporeo? Si a esesB;giese elerberare
de la palabra, entonces no existiria ningun tipalidgncion de la palabra
respecto de cualquier otro sonido. En efecto, dlifieéencia existiria, por
ejemplo, entre la palabra y un grufiido? Agustinjridndo esto, cala mas
profundo en la significacion deerberare situando esta herida, esta
modificacion, en el alma misma del hombire,nteriore animae Agustin
sostendra que la palabra no hiere porque sea ssimdgor la significacion
gue envuelve. En realidad, el sujeto paciente lm@sespecto de lo que
escucha sino de la verdad que aun no ha adveliidmjal se halla en su
interior: su alma pasa, activamente, a aprehendeigaificado que la
articulacion sonora le provoca. O sea que la hesgdda cuando el paciente
ve la significacion de algo; significacion que antesadvertia y que ahora
ve: he aqui la modificacion operatgeinteriore homine Refiere Agustin:
«La palabra estimula el sentido no por si mismag gor aquello que
significa...» (lam vero non secundum se, sed secunduguod significat
verbum movet.. .

Como podemos apreciar, en el origen detberare se sita una
mente queve algo, que conoce la significacion de algo y quegty
mediante la articulaciébn sonora, suscita en el tatrooncentracion de su
inteligencia en la significacion del algo dicho; dste modo, su
modificacion interior consiste en wer del cual antes se hallaba privado.

Teniendo en cuenta lo dicho hasta aqui, Agustifirmeaa que la
palabra es la articulacion que la voz profiere alguin significado («Verba
enim cum dicimus, omne quod articulata voce cunguali significatu

proferetur, significamu$®). Si considerasemos a la palabra, en cambio

“2De dialectica 7.
*3De Magistrq V,11.
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como una simple pronunciacién en viva voz, con@uios sosteniendo que
ella es meramente un signo. Un signo, sin la posgnel sustento de lo
significado, no hiere como verbo, como palabraekte sentido, importan
mas las cosas significadas que los sifhgsello porque «...todo lo que es
por otra cosa, preciso es que sea de mas bajmmpeeiaquello por lo que
es...»". Si pensaramos que la palabra es, nuevamentégnel sonoro o
escrito, nada conoceriamos merced a ella ya quesre signo quien nos
hace saber de la cosa sino que es el conocimienta dosa el que nos
ensefa el valor de la palabra, es decir, la s@@ufon que el sonido entrafia.
Podemos afirmar, entonces, que cuando dos int¢ol@u llegan a
comunicarse, soélo lo hacen porque coinciden emdicado y no en la
indicacion que, en todos los casos, tiene razanetbo.

Si, pues, la palabra es signo que vehiculiza kifgigcion de algo, y
con ello se nos hace patente la realidad sign#icadtonces no podra ser la
articulacion sonora aquello que constituya formalt@e la palabra sino la
significacion de algayue la inteligencia aprehende mediante el acttade
vision. Ya en elDe Magistrg Agustin otorga al significado y no a la
articulacion sonora el ser tamusalidad formale la palabra, o sea, aquello
que hace que la palabra sea palabra.

El De magistrose inicia con la cuestion defiaalidad del lenguaje
gue no es otra mas que la de ensefiar o desperecuerdoen nosotros
mismos o en los denfasEl problema se plantea en el caso de la orag&n,
gue mediante ella no ensefiamos ni recordamos nAdaesaY Agustin dice
que orar es algo interior, y que el que habla maestteriormente el signo
de su voluntad por la articulacién del sonido. Chabita en lo interior, y la
palabra mira a lo exterior, teniendo, esta Ultimwaraiz constitutiva en algo

interior cual es la aprehension del significadouda determinada cosa. La

4 |bidem 1X,25.
S |bidem 1X,26.
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palabra, entendida en los términos que la defirAgnastin, es una realidad
secundaria respecto de la entidad primaria delfsigdo que me dicdo
que la cosa esExisten innumerables pasajes de sus dialogoeseaulales
esto se pone de manifiesto de modo harto palmd&io.el Contra
Academicose lee: «Teniendo esto bien impreso en el animasrcosa de
ocuparnos con cuestiones verbales. No es, le tgpliq, mera cuestion de
palabras, sino de muclsabstanciay realidad pues los académicos sabian
poner nombres adecuados a las cosas; mas bienrete gpie escogieron
tales vocablos para ocultar su manera de pensarrads tardos de ingenio
y revelarla a los méas aptd$»Y mas adelante afiade: «Pues el sabio debe
seraveriguador de la verdado artifice de las palabrd&»Asimismo, en el
De beata vitaleemos: «Dejemos para después la investigaciootide
palabra mas adecuada, pues eso es secundarioievestigacion de la
verdad. Y aunque Salusio, ponderadisimo conoceabrvdlor de las
palabras, opuso a la pobreza la opulencia, con, oy por aceptada la
palabra plenitud. No hay que tener aqui a los giiaogani la censura de los
gue pusieron a nuestra disposicidn sus bienes poesmerarnos en la
seleccién de las palabrd3»sTambién, en eDe quantitate animaeAgustin
expresa: «Haces bien, y no solo apruebo tu sesitio que también te
aconsejo goces siempre mas en tener cuidadosetgido que de las
palabras...>. Mas adelante, discutiendo acerca de la linepuedo, etc.,
Agustin sefala: «Quiero estemos de acuerdo acereatds nombres, a fin
de usar menos circunlocuciones en la conversaaifmjue los mas llaman

punto no al que ocupa el centro de toda figura solamente al del circulo

“6 Cf. ibidem 1,1.

47 Contra Academicqdl,X,24.

“8 lbidem 11,11,26.

49 De beata vitalll,31.

*Y De quantitate animaéVI, 11. Lo destacado es nuestro.
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o al de la esfera; a nosotros, empero, nos intguesa la cuestiéon de
nombres3".

En elDe Doctrina christianaescrito en el cual el Santo se propone
tratar acerca del modo de encontrar las cosasependser entendidas en la
Sagrada Escritura y el modo como éstas deben pcadas?, Agustin se
ocupa de distinguir l@aosadel signa La palabra esignq y nadie usa de
ella si no es para significar affo Compara al Verbo del Padre y su
Encarnacion con lo pensado y la articulacion sartexaresa Agustin: «Asi
como al hablar el sonido se hace palabra de |dlexsmos en el corazon, a
fin de que lo que llevamos en el alma penetre eidel del que oye, lo que
llamamos lenguaje, sin que nuestro pensamientorsgesta en este sonido,
sino que pronunciado integro en si, toma, sin neamsde algin cambio
propio, la forma de voz, mediante la cual peneatrios oidos, igualmente la
palabra de Dios sin mudanza se hizo carne y haditée nosotross
Agustin insiste en aquello que expresara eDeeldialecticay en elDe
magistroen el sentido de que la articulacion sonora n@len si lo que ella
evoca. Una foto, en cuanto signo, simplemente tsugci el que la ve la
realidad por aquella representada. Esta represé@ntaene lugar cuando el
alma trae a la consideracion actual la imagen gudicha persona posee,
esto es, su figura, su forma de pensar, de compestatc. Lo que la
personasno me lo otorga la foto vista, sino la imagen gualma se forma
o se ha formado acerca de esa persona. La fotdasysovoca, llama al
alma a ocuparse de la imagen que ella misma hattonSefiala Agustin:
«El signo es toda cosa que, ademas de la fisonqueaen si tiene y

presenta a nuestros sentidos, hace que nos vemgasdamiento otra cosa

*! |bidem XI,18.

%2 Cf. De Doctrina christianalib. I, cap. 2, 2.
%3 Cf. ibidem Lib. I, cap. 2, 2.

**|bidem Lib. I, cap. 13, 12.
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distinta»°. Y continda: «Los signos convencionales —la palags, para
Agustin, uno de ellos— son los que mutuamente seatis los vivientes
para manifestar, en cuanto les es posible, los merios del alma, como
son las sensaciones y los pensamientos. No tenemaoisazon para sefialar,
es decir, dar un signo, sino el sacar y trasladanieno de otro lo que tenia
en el suyo aquel que dio tal sefflta palabra humana, en cuanto signo,
tiene, para el Doctor africano, un carécter abaolente convenciortl

De lo estudiado conviene remarcar, en definitivae @l vocablo
palabrase ha de aplicar, de modo propio, no al sonidawdéio sino a la
significaciéon de algo que el intelecto apreheimdmteriore. Indica Agustin
de modo expreso: «...entiendo por palabra no la questros labios
pronuncian, sino elverbo secreto e invisiblalel pensamiento y del
corazé6n3®. Y més adelante: «En consecuencia, la palabrdugue resuena
es signo de lgpalabra que dentro esplenda la que conviene mejor el
nombre de verbo; pues la palabra que los labioaup@an es voz del
verbo, y se denomina verbo por razén de su orfjei®en otro lugar,
afirma: «Al exterior, cuando estas realidades tidagar por intermedio del
cuerpo, una cosa es la palabra y otra la visiors co@ndo pensamos en
nuestro interior, ambas son una misma cosa... Erecaescia, asi como la
palabra sonora es invisible, no obstante se oyda éocucion interior la
palabra del pensamiento se ve, no se oye, segatestigua el Evangelio:
Dijeron entre si: Este blasfemaLuego afiade:Viendo Jesus sus
pensamientasVio lo que dijeron. Vio con su pensamiento loagamientos
que soélo ellos crefan véf» De este modo, Agustin determina la dialéctica

entreverbumy vox Aquello que es proferido materialmente por lagbes

%5 |bidem Lib. I, cap. 1, 1.

*% |bidem Lib. Il, cap. 2, 3.

" Cf. ibidem Lib. I, cap. 24, 37.

*8 De Trinitate 1X,9,14. Lo encomillado nos pertenece.
%9 lbidem XV,11,20. Lo destacado nos pertenece.

% |bidem XV,10,18.
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vox del verbum De este modo, la palabra interior es el lenguajgersal
del hombre; en cambio, la palabra exterior se hallgeta a la
convencionalidad vy relatividad del signo lingtistial uso determinado de
las diversas lenguas, de los diversos signos faogety graficos para
significar en las diversas épocas histéricas laasy los conceptds

El verbo, la palabra se constituye como tal cuagidatelectove la
imagende algo. Dice Agustin: «Asi, cuando me place hathéaCartago,
busco, dentro de mi lo que intento expresar, yoere¢ondito de mi alma
descubro la imagen de Cartago, imagen que recibinpediacion del
cuerpo; esto es, de los sentidos del cuerpo, pategespersonalmente en
ella y vi la ciudad, senti su vida y conservo scueedo; y asi, cuando
quiero, puedo encontrar dentro de mi su paldlaamagen impresa en mi
memoria es su palabrao este nombre trisilabo, perceptible cuandoee d
Cartago o cuando en el secreto del alma se piensfiaedurante un cierto
intervalo de tiempo; sinel verbo que intuyo en mi mertgando pronuncio
este nombre trisilabo, y aun antes de pronunci¥rlo»

Formalmente, para Agustin, la palabra esrlagende algo que mi
mente intuye, que mi mente De alli que afirme que «Verbo tiene el
mismo significado que Image®» En este sentido, aquello que es primero
es larealidad lo segundo, egbensamient@or el cual se ve la realidad, y lo
tercero, laexpresion articulada sonorpor medio de la cual se transmite
aquello que se vim interiore. De alli que Agustin sostenga explicitamente
la triada realidad—pensamiento—lenguaje, en la d¢aakealidad tiene
prioridad ontolégica sobre el pensamiento, y elspamento, sobre el

lenguaje. Expresa el Santo: «Cuando se nos prequetaon estos tres (se

1 G. Santi, «Interioritd eerbum mentis, en Interioritd e intenzionalita in S.
Agostino. Atti del 1° e II° Seminario Internazioaatlel Centro di Studi Agostiniani di
Perugiaa cura de Luigi Alici, Roma, Institum PatristicurAgustinianum», 1990, p. 134.

%2 De Trinitate VII1,6,9. Lo destacado nos corresponde.

® Ibidem V1,2,3.
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refiere al Padre, al Hijo y al Espiritu Santo), mf@namos por encontrar un
nombre genérico o especifico que abrace a los\traada se le ocurre al
alma, porque la excelencia infinita de la divinideakciende la facultad del
lenguaje Mas se aproxima a Dios el pensamiento que la palapmas la
realidad que el pensamien{tS.

Agustin avanza: «No el sonido de las palabras, sinsignificado
nos es conocido, parte por el sentido del cuergae por la razén, con sede
en el alma. Porque no oimos ahora estas palabrasp@rimera: ya antes
las habiamos escuchado; y nos era conocido naekétmido de la palabra,
sino incluso su significado, y sacuerdovivia en nuestra memoria, y aqui
es donde lo reconocem&3»De esta afirmacion nos interesa determinar la
significacion que San Agustin otorga a aquellaidadlen la que vive cada
significado: la memoria.

En el De Trinitate define a lamemoriadiciendo que es la facultad
con que el alma se halla presente para consigo aifisEl alma, por la
memoria de si, de continuo esta presente, de sugomisma. Es por ello,
pues, que el alma conoce de su naturaleza, conoeeeq vida y
conocimiento. A propdsito de esto, Sciacca comenta:por su naturaleza
el alma no puede ignorarse. Si se ignora, quiece dee esta fuera de su
naturaleza, fuera de si misnaasente a su presengieomo separada de si
misma y puesta en otro. No es que el alma no sezcansino que el alma
no "se piensa®¥. El alma no se piensa cuando en lugar de hacer una
consideracion actual acerca de si lo hace respecbdras cosas. Expresa el
filésofo italiano: «El alma que se ignora a si nases un alma que tiene

escondido el conocimiento de si cubierto por otsas®. Y continGa: «El

% |bidem VI1,4,7.

% |bidem XIII,1,4.

% Cf. ibidem XIV,12,14.

7 Michele Federico Sciacc&an Agustinop. cit, p. 276.
% |bidem p. 277.



24

conocerse del alma es, por lo tamteemoria, saperaneminisse sciteHay
un conocefesencial oscuro e implicito, que es la memoria del present
un conocelaccidenta] manifiesto e implicito, que Agustin llancagitare
Con el primero se conoce el alma a si misma pemtamente, porque le es
connatural la noticia de sisdber habitugt con el otro, se conoce
contingentemente, porque la noticia no es eseacsal naturaleza y se une
solamente al ejercicio actual de una funcidn susabdr actugl La
memoria, 0 el saber esencial, que coincide corataraleza del alma, es
sempiternuncomo el alma; laogitatio o saber actual, es temporal, ya de
una cosa, ya de otra. Por esto el alma no pueddraaise al conocimiento
de sf, en cuanto no puede cancelanémoria sui®.

La definicion brindada por Agustin acerca de la imeano es otra
gue la de interioridad: el alma descubre en si miknverdad —claro est4, si
permanece en presencia de la luz que la iluminas-DiLa memoria del
alma es una memoria del presente, memoria de @i Makstro interior. De
alli que sea menester distinguir entre los diversodos de memoria. Por
un lado, existe una memoria del pasado; por otlo,lana memoria del
presente, esto es, aquella que se asienta enlelatib con que el alma esta
presente para consigo mismmagfmoria sy, y presente para con Dios que le
habla dentroremoria De); finalmente, existe aquella memoria cual es la
de la presencia de las sensaciones pasadas. fifsta attia cuando, ante la
falta de una sensacion actual, continla conservdamdimnagen de una
sensacion pasada.

Cuando Agustin sostiene que la mente es lavgua imagen de la
realidad en la memoria, es preciso distinguir etdase imagenes de los
inteligibles o reglas eternas que residennteriore homine de aquellas
imagenes de las cosas corporeas que han surgidmmtelcto con ellas a

través de los sentidos. Dichasteligibles o reglas eternas sostienen un

% Ibidem pp. 277-278.
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conocimiento connatural del hombre, como lo eeedwalma. Si el hombre
conoce que su alma es vida y conocimiento, sabki¢ande los inteligibles
gracias a los cuales conoce toda realidad incleidau alma. La memoria
de si y de Dios es memoria de los inteligibles gstén siempre presentes
en cada acto cognoscitivo del alma. Para Agudtiaea es, en cuanto ser,
inteligible en si misma puesto que ella se mardiassi, y lo es porque ha
recibido una medida de parte de Dios. Ahora bita,qeie es inteligible se
autoentiende y entiende toda otra cosa a la lulbglénteligibles de que
Dios la dota (iluminacion). Es el Verbo quien seisé al alma en presencia
de si misma y de los inteligibles. En esta int@tamt metafisica es donde la
palabra tiene su origen ya que es alli donde brota suidserpor
participacion del Logos, del Sentido por antonoma$todemos decir,
entonces, que toda palabra humana halla en la rBalBivina su
fundamento Ultimo: se trata de ute@faniaal tiempo que de unantofania
por cuanto manifiesta a Dios y a los seres paditng por El.

Estamos en condiciones, en este punto, de extripmas
conclusiones en lo que respecta a la consideraagirstiniana de la
palabra

a) La condicion de posibilidad de la palabra es laligibilidad del
ser;

b) sin esa capacidad manifestativa del ser ningén podria
actuarse y, consecuentemente, nindéair resultaria posible de
ser pronunciado;

c) toda palabra tiene como correlato inmediatovenque, por la
palabra, se transmite y que tiene como finalidatisar en otro,
gue esta en capacidad de ver, un poner en acta dagacidad.
Ambas visiones se dan, para Agustin, interiore animae
Recordemos en este punto las pagina®deWlagistrq

d) todover de la mente tiene un objeto: lo inteligible; dié qlie la
palabra tenga por sublime finalidad suscitar laowisde lo
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inteligible. Toda palabra es, asi entendidmtofanica por
naturaleza y tambiéteofanicapor cuanto nos remite, en altimo
término, al Inteligible en si por el cual todo e3, ltodo puede ser
visto y todo puede ser dicho;

todo ver, para Agustin, se produde interiore animae Ahora
bien, ¢qué ve el hombne interiore? EI hombre conoce, por un
lado, las reglas eternas gracias a las cuales jdegadas las
cosas, Yy se entiende como un sujeto cuya activedadcial es el
conocimiento. El hombre sabe de si a la luz dedas eternas,
vesu ser, y es por ello que puede decir—se, vecesaprender—
se. Pero, por otro lado, conoce también aquelltodmual dan
testimonio los sentidos, por medio de una consiitemaactual o
traido a una consideracion actual por la menbria
Formalmente, para el Santo de Hipona, la palabida e@sagen
de algo que mi mente intuye, que mi mente ve;

por otro lado, elDe Magistro pone de relieve la insistituible
presencia de la persona humana, del sujeto, delegyoja
busqueda de la verdad. La palabra sélo suscitaallaonvoca al
sujeto a ocuparse de la verdad. Es el sujeto qiese que
ponerse en tensidon, en busqueda de la verdad. dtsedl tiene
gue poner todas sus facultades en accion. Toda dbra
educaciéon exige, por parte del que aprende, ungosiEon
interior para la busqueda de la verdad. Toda dstajctodo
sistema, tendran vida en tanto y en cuanto laglegbds que los
constituyan hayan sido proyectadas desde el intéeichombre;
remarca Agustin el caracter absolutamente conwveaiciy
arbitrario de la palabra humana. A propésito sefidlaego asi

como todas estas significaciones mueven los anomioforme al

0 Cf. De Magistrq cap. 12, 39.
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convenio de la sociedad de cada uno, y por serrstdivel
convenio mueven con diversidad, y ademas no coenmidos
hombres en sus significados porque ya eran aptassygmificar,
sino que lo fueron por convenid’». La convencionalidad del

signo se erige en la causa de la diversidad deiéeng
Palabra y realidad

Sefala Paul Ricoeur que el progreso de las ciedelaenguaje ha
tenido, como contrapartida, el olvido o la negaaléralgunas dimensiones
del lenguaje que constituyen, precisamente, eltohje la filosofi&. En
este sentido, prosigue Ricoeur, la primera tareka digosofia consistira en
reabrir el campo del lenguaje hacia la realidadJaemedida en que las
ciencias del lenguaje tiendan a alentar, si noctiireente a abolir, el
ligamen entre signo y la cosa.

Junto a esta tarea, se imponen otras dos masngada, reabrir el
camino del lenguaje hacia el sujeto viviente, hdaigpersona humana
concreta, en la medida en que las ciencias delu&gagprivilegian, a
expensas de la palabra viva, los sistemas, lasicasias, los codigos,
independientes de cada sujeto que habla; poradm teabrir el camino del
lenguaje hacia la comunidad humana, en la medidguenla pérdida del
sujeto hablante esta acompafiada por la pérdida adedihension
intersubjetiva del lengudj®

El primer problema, cual es el de la relacion palakalidad, se nos
plantea inexorablemente, y éste debe constituirtarea ineludible en el
ambito de una filosofia del lenguaje. El problengavislumbra cuando

dejamos solo de considerar coOmo acontece la coaniaig, como funciona

"L De Doctrina christianalLib. Il, cap. 24, 37.
2 Cf. Paul RicoeurFilosofia e linguaggipMilano, Guerini e associati, 1994, p. 1.
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la palabra, y nos preguntamos, prioritariamentercacde qué es lo que
sucede en el origen de la comunicacion. Esta ptagaterroga sobre la
Fuente de los signos, sobre el Signo de los signomo diria Peirce—, o
sobre la Estructura de las estructuras —segun Ht&eerse cargo de esta
cuestién fundamental significa volver a planteansgéguos, aunque siempre
actuales, problemas filosoficos. Uno de ellos, es¢al tema de la palabra,
es el problema del sentido: ¢hay sentido, lbgps en lo que es, o0 no lo
hay?, la palabra, ¢es «manifestacion de» o, singoitanes ella la que crea
sentido?

El segundo y el tercer problemas se nos presersineckamente
vinculados en tanto el dltimo depende de la resmudel anterior. En
efecto, no podriamos hablar jamas de intersubgketd/sin la presencia y sin
una afirmacion de la persona humana concreta. Bjetkaismo» de las
ciencias del lenguaje ha puesto entre paréntesissimplemente ha
olvidado— a la persona concreta que habla. Sin ejapgcdémo puede llegar
a entenderse cabalmente una realidad, en este Izaspalabra,
desconociendo aquel soporte del cual ella es sighdhombre? Y si
fuésemos mas lejos aun y dijésemos, con Peirceinglissoel hombre es
signg entonces no podriamos soslayar la pregunta p@&@igelo de los
signos, como €l mismo nos lo dice, por Aquella Redl fundante de todo
signo. Obviar este asunto conduciria a un desconeio pleno y esencial
del signo; desconocimiento que nos arrojaria sélentietenernos con
facetas accidentales del mismo.

Como es facil apreciar, las cuestiones metafisqaes parecian
definitivamente olvidadas o, simplemente, superadasven a resurgir. Es
cierta aquella sentencia que expresa que la metafiempre entierra a sus
enterradores y, como bien lo sefiala Etienne Gilges,un hecho objetivo

que los hombres han ambicionado tal conocimiente efiere al

"3 Cf. ibidem pp. 1-2.
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conocimiento metafisico- por mas de veinticincdosigy que, después de
haber demostrado que no se debia buscarlo y deskatmamprometido a no
buscarlo mas, se han encontrado a si mismos prmnicdde nuevo’.

Para la linguistica moderna, el lenguaje es coraiecomo un
objeto autbnomo que no involucra ni al sujeto ria aeferencia. En este
campo, tanto etujeto que hablaomo larealidad referidapor el lenguaje
son aspectos puestos entre paréntesis. El estlismtuo ha sostenido
postulados linguisticos que dan primacia a la langobre el habla, al
sistema sobre el proceso, a la estructura sobumdéaon. Para Ferdinand de
Sausssure, el signo es «la combinacion del concgpte la imagen
acustica», o sea, del significado y del signifieaiin embargo, el lazo que
une a estos dos componentes es arbifrafim esta definicién del signo no
estan contenidas ni faferenciani el sujeta Nos hallamos aqui sumergidos
en un universo clausurado en el cual los signosdém se distinguen por
sus relaciones de oposicion. Tanto la realidadfssigda como el sujeto que
habla no encuentran consideracién alguna en estzpoién del lenguaje

En lo que atafie a la filosofia agustiniana, laridéedialécticaaut—
aut, entre palabra y realidad, no tiene cabida ¢ Quédsy pues, en el origen
de la comunicacion?, ¢qué es aquello que posilgiima una palabra sea
signo? Estas cuestiones esenciales a toda inteliggane no ceje en ir hasta
el fondo de los problemas, han sido planteadasuetas por Agustin desde
el Unico ambito en que pueden considerarse: el fisieta Mas arriba

" Etienne Gilson,The unity of philosophical experiencBlew York, Charles
Scribner’s Sons, s/f. Trad. al castellano a cag€drlos Amable Balifias Fernandez, con
el titulo delLa unidad de la experiencia filoséficéMadrid, Ediciones Rialp, 1973, 32
edicion, p. 348.

5 Cf. Ferdinand de Saussui@urso de Lingiiistica GeneraBs. As., Editorial
Losada, 1965, 52 edicion, pp. 130-133.

% Es interesante traer a consideracion la refled@®Agustin en torno al tema: «Es
esclavo de los signos el que hace o venera algosa significativa, ignorando lo que
signifique. El que hace o venera algun signo astitutido por Dios, entendiendo su valor
y significacion, no adora lo que se ve y es transif sino mas bien aquello a que se han de
referir todos estos signos®€ Doctrina christianalLib. Ill, cap. 9, 13).
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expresamos que la concepcién agustiniana del sduce al Santo a prestar
oidos no a la mera articulacién sonora sino a &msebre lo cual el oyente
es invitado a centrar su atencion: lo significddmarticulacion sonora sélo
es palabra cuando es portadora de sentido, de inteligibilidad
Consecuentemente, para Agustin son inescindiblegpalabra de la
realidad la dicotomia palabra—realidad es un pseudoprablpara quien
nos ocupa. El peligro acecha cuando se abandalimémnsion metafisica y
se pretende explicar la naturaleza de la palabl@a dgsde ella misma.
¢, Cémo definir, entonces, el signo desde él mismaodn, por esencia, éste
nos remite a otra cosa diversa de él? Sin embigojentura iniciada por
algunos linglistas no ha sido sino ésta, la quendgarca en la nace de la
fractura del referente con lo referido. Etiennes@il, a propdésito sefala:
«Sofar con una linglistica que lograse tratar elgdaje sin tratar de su
sentido es como pedir una ciencia fundada en laesigm previa de su
objeto¥’. Y afiade: «Estamos lo més lejos posible de laiigtiga moderna,
que pretende ser estudio del lenguaje como tagperdientemente de su
verdad, y mas aun de su origen. Tal como lo endidxribtoteles (nosotros
afadiriamos, San Agustin), su fin, que es su casdal que tener un
sentido pertenece a la esencia misma del lendglajét disecado
planteamiento de la linglistica moderna, en défaitno podria calificarse
de critico ya que reduce el tratamiento de la cuestion aekxrigpcion y
funcionamiento de determinadas estructuras, y dejaterrogarse acerca
de la génesis de dichas estructuras. En este postwiene a la memoria
aquella observacion de Michele Federico Sciaceaidzst a la acriticidad de

la filosofia moderna y que, en este caso, se dande&amodo flagrante. El

" Etienne Gilson, Linguistique et Philosophie. Essai sur les consant
philosophiques du langag®aris, J. Vrin, 1969. Trad. al castellano a catgd-rancisco
Béjar Hurtado, con el titulo deinguistica y Filosofia. Ensayo sobre las constardel
lenguaje Madrid, Editorial Gredos, 1974, 49.

8 lbidem p. 122.



31

filésofo de Giarre expresa: «... la filosofia modes® presenta como
problematica de lasstructurasy no mas de lgénesis como antropologia
que se circunscribe, con mentalidad empirista ytips$a, a la descripcion
de ellas y a su funcionamiento. Tal mentalidad yres de secritica, es
decir: todo cuanto va mas alla de la descripciélasiestructuras permanece
puramente problematico y propone una solucion §leemiede ser sugerida
por una exigencia subjetiva, por motivos practiaos,sostenida por una

argumentacion objetivamente valida»
Palabra e irreductibilidad del sujeto

En la concepcion que acerca de la palabra tienetAgise destaca
la importancia fundamental que posee el sujetdakeferida concepciéon se
hallan in nuce importantes aspectos que a continuacion trataredeos
desentrafiar.

Si la palabra, pues, sélo puede suscitar en eladehotro, como ya
se ha puesto de manifiesto, un concentrarse suigerteia en un
determinado inteligible que ya posee por la ilumida o en un
determinado conocimiento sensible actual o hechsenmte por la memoria,
¢,como dar a conocer en el animo de otro una exypéai@terior, el modo
particular de ver las cosas que se ha ido susatando largo de la
experiencia vital? Todo hombre puede transmitirt@ ¢o universal es
decir, aquellas significaciones de la que todoshlmsbres participan pero,
¢,como transmitir las significaciones atesoradasrérpde la experiencia
personal y vital?, ¢como transmitir lo particulaés aqui que la
consideracion de la naturaleza de la palabra nog ple manifiesto la
existencia de la vida intima del alma, la cual mupodra ser conocida y

transferida a otro hombre. Las palabras no me anse&®lo me incitan a

" Michele Federico Sciacchiinteriorita oggettiva op. cit, pp. 47—48.
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recordar o buscar los objetos. Es preciswer la cosa para conocerla.
Expresa Agustin: «Quien me ensefia algo es el semia a mis 0jos, 0 a
cualquier otro sentido del cuerpo, o también anfaligencia, o que quiero
conocer. Por tanto, con las palabras no aprendemospalabras, mejor
dicho, el sonido y el estrépito de ellas. Porquedd lo que no es signo no
puede ser palabra, aunque haya oido una palabsg&, 830h embargo, que es
tal hasta saber qué significa. Por tanto, es poorbcimiento de las cosas
por el que se perfecciona el conocimiento de ldabpas, y oyendo las
palabras, ni palabras se aprenden. Porque no &mnesdlas palabras que
conocemos, y no podemos confesar haber aprendidpu&no conocemos,
a no se percibiendo su significado, que nos vienpan el hecho de oir las
voces pronunciadas, sino por el conocimiento decdsas que significan.
Razon es muy verdadera, y con mucha verdad segilieejosotros, cuando
se articulan las palabras, sabemos qué significao to sabemos: si lo
primero, mas que aprender, recordamos; si lo segumd siquiera
recordamos, sino que somos asi como invitados eabese significad§%
La palabra, para Agustin, no transmite contenidmaccun vehiculo que
transporta algo, sino que simplemesiiscita llama al otro a concentrar su
alma en los inteligibles o sensibles. Puede adsertien definitiva, que
tanto la palabra como todo otro signo no resultan,al postre,
suficientemente adecuados para transmitir lo penedd sentido. Expresa
Agustin: «El entendimiento ilumina radpidamente imia pero el lenguaje
es lento y largo y muy desemejante; y mientras ssteéesarrolla, ya se ha
encerrado aquél en sus secretos. Sin embargo, iffttm@awente, ha dejado
algunos vestigios en mi memoria; estos vestigioardio que la palabra y
segun ellos se constituyen en signos artificiadssdecir, las expresiones
segun una lengua: latin, griego, hebreo o cualaurer Pero en si mismos

estos vestigios no son ni latinos ni griegos, firbes, ni de ninguna otra

8 De Magistrq Cap. XI, 36.
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lengua; son, respecto al alma, lo que el rostrpeas al cuerpo... Pero la
expresion del rostro es clara y manifiesta, lo gaigrre con relacion a esos
vestigios. De ahi que sea facil ver la distancia existe entre el lenguaje y
el acto intelectuaf$. Estas consideraciones conducen a Agustin a sosten
una concepcion particular de la ensefianza. Paag@ercierto aspecto, que
la misma fuese innecesaria. Al respecto, Sciacfialae«¢Es, entonces,
inatil la ensefianza? No; sélo que es apreciada atondistinto a como
comunmente se la entiende, es decir, como el héehacorporar, desde
fuera, a partir de otro, ideas nuevas. Las i@sé&sn en nosotroporque en
nosotros esta la verdad: el pensamiento es intergirmismo, y la verdad,
universal e inmutable, es siempné verdad No pasan, ellas, de un espiritu
a otro: la ensefianza no es a través de las ideasque es estimulo para
descubrir la verdad que todo espiritu lleva dextgosi. Las palabras no
transmiten ideas, sino que sadvertenciassignosque invitan al alma a
entrar de nuevo en si misma, a consultar la vegydadleva dentro de £
Ahora bien, si es cierto que los contenidos inieliig de valor universal no
son transmitidos por la palabra —de alli que elstnaeno ensefie— sino que
cada alma los v interiore,y que a causa de ello todas las almas, al ver lo
mismo, puedan comunicarse, ¢qué sucede con aqoéitss significados,
con aquellas concepciones que no son comunes &,tedmo son las
constituidas por la experiencia individual y a pade las cuales se
proyectan diversas cosmovisiones? Si sélo poritpss, el hombre puede

dar a conocer a los otros aquello que piensa ytesign de manera

8 De cathechizandis rudibug. 2, n. 3. En eDe Doctrina christianarefiere:
«Ciertamente que no se le conoce por el sonidosths eélos silabaBe—us pero los
conocedores de la lengua latina, al percibir sdesoéste sonido, son excitados a pensar en
una naturaleza excelentisima e inmortal» (Libap.d®, 6). Y en eDe Magistroexpresa:
«Hemos visto, en efecto, que la palabra hiereda pique el hombre excita el recuerdo en
el espiritu» (Cap. VII, 20).

82 Michele Federico Sciacc&an Agustin, op. citp. 243. Hemos destacado lo que
se aprecia.
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privilegiada, mediante la palaBfay si ésta sélo suscita en los otros el
concentrar sus almas en ver aquello que es cora@mbas, ¢coémo podrian
despertarse en otros hombres el concentrarse aificgigiones que son
patrimonio de uno mismo? Si podriamos captar desigsificaciones
propias del otro aquello que tienen de universato munca su radical
particularidad. Como podemos advertir, la palabtamdna no puede
manifestar ni transmitir toda la riqueza y pecudiad que constituye el
mundo de comprension de un hombre. ¢ Quién podriantle los hombres,
captar aquellas significaciones que son propiasirdesolo hombre? Esta
realidad nos pone de manifiesto la intimidad del lgointangibilidad del
sujeto, la cual permanece siempre indescifrable;, tta mundo interior,
inviolable, que es propio de cada hombre. Sin @$téeo intransferible que
toda persona posee, nadie podria pronunciar su 'Bo&s, ¢qué seria,
entonces, lo mio sino lo irreductible propio? Etud® de la palabra
humana pone de manifiesto la intimidad del sujaimdno, su esencial
insustituibilidad, y la inmensa riqueza de la misgnacomparacion con toda
otra manifestacion exterior. Esta leccion agustiminos permite entender el
fendmeno de la hermenéutica la cual se desarrdlia en un mundo
transido de significaciones a las que aquella spqgme develar. Todo
hombre que emprende una tarea hermenéutica hdbdemgae jamas puede
coincidir con aquello que penso y sintié otro hoelbra de renunciar a ver
exactamente lo mismo que vio el otro. El hermendirtgird interrogantes
al otro para comprender el mundo de comprensiotraldel cual acontecio
su existir, mas sabiendo de antemano los limiteshgude encontrar en tal
empresa. Ciertamente, aquellas significacionesiggoge un hombre, de
una época, permaneceran indescifrables en lo gseepode mas propio.
Nunca podremos ver el mundo de un hombre o de poeaéal como lo

concibio dicho hombre o dicha época. Si podremosxaparnos a conocer,

8 Cf. De Doctrina christianaLib. I, cap. 3, 4.
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del mundo de comprensién de un hombre o de unag¢pquellas notas que
son universales y que estan presentes en nues@ooin Mas ¢como
podriamos preguntar acerca de algo si no tenemaosganoticia previa de
ese algo? Y, ¢como preguntar sobre algo de lo rdusiquiera tenemos
noticia? Aquello de lo que no tenemos noticia es naindo de
significaciones particulares de un hombre, de empio, el cual permanece
siempre oculto por cuanto ningun hermeneuta lo @uesir. Ciertamente
gue un hermeneuta sabe que, tanto cada hombreaama@poca, tienen un
irrepetible mundo de sentido que les es propio. biém tiene cabal
conciencia de que nunca podria coincidir con éln @u radical
particularidad. Es este saber el que lo conduceaamar, a recomponer
dicho mundo de comprension a partir, siempre, dgnifgiaciones
universales. De lo analizado se desprende que misgjeto, ninglnyo
puede coincidir con otros sujetos u otyaesde modo absoluto: la visién
particular de uno nunca coincide con la del otm.irtimidad de cada uno
es una barrera infranqueable que, lejos de impibaibia comunicacion, la
hace posible por cuanto sélo alguien distinto de diene algo para
comunicarle a ese otro. La vida de los hombresesenviquecida porque
cada singular vive en un mundo de comprension quesrel mismo que el
de su semejante. La causa de la riqueza infiniteodgrensiones se halla
en Aquél que mora imteriore animaey que le es profundamente intimo a
cada yo: Dios. Con este Huésped, sin embargoyrel Aumana no puede
coincidir absolutamente, y es El, por medio de\Jaslades de las que
participa a todo hombre gracias a la iluminacioningi, el surgente
inagotable de sentido. El Sentido nos hace pagdcige sentido; lo
Inteligible nos porta a los inteligibles graciaksa cuales el mundo en que
vivimos no nos resultanudo por cuanto el decir se ve encendido cuando
cada alma ve aquello que se deja ver, aquellogdeja manifiestar. Es por
lo inteligible creado —reglas eternas— que podecoo®cer—nos, conocer a
los otros y conocerLo. Es por medio de él que padepronunciar la
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palabra «yo» y «mio». En realidad, es el Verbda&éstro interior, la Luz
inteligible, quien hace posible que todo hombrertigipando de Ilo
inteligible, puedadecir, puedapronunciar, puedahablar de Dios, de si, de
los otros y del mundo. Dicho decir ha instauradarumdo de signos que
sélo existe para aquél que puede descifrarlo, ta®to y en cuanto participe
de un mundo invisible que es el mundo inteligidl® este modo, esa
comunidad originariaaludida entre Dios y el alma se extiende a todss |
demas almas que participan, también ellas, del muntkligible. Sin
metafisica, la palabra que se dice permanecemidlana, muda ya que no
puede manifestar su naturaleza. Ella, sin metafigjoeda inarticulada y
vacia respecto de si misma. Cuando lo inteligielpisrde, quiese pierde
es el hombre mismo por cuanto ya no puede afirmearsd la presencia de
una realidad inmaterial de idéntica naturalezaqieeldlo que es su objeto: lo
inteligible. Tanto el hombre como lo inteligiblensoreductibles a las cosas
de este mundo. A propdsito de esto, el amigo Odelsquéz sefala: «La
existencia de inteligibles es un elemento clavelaerbisqueda de la
presencia en el hombre de una entidad espiritubdretite de su
corporalidad; al menos asi lo vio la gran tradidi@énica, y posteriormente

la latinas$*,

Palabra, sujeto e intersubjetividad

Algo nos queda claro: si en el tratamiento de lalpa se dejase de
lado, precisamente, aquello que la constituye camlp cual es la
inteligibilidad, se estaria perdiendo de vista, al propio tiedgpmalidad de
aquella que sélo aprehende dicha inteligibilidaal It cual le es connatural:

el alma espiritualdel hombre. Obviada la inteligibilidad del ser, llema a

8 Oscar Velasquez, «Ensayo sobre la "inteligibiliddel ser entre los griegos»,
en Seminarios de Filosofjdnstituto de Filosofia de la Pontificia Univerad Catolica de



37

descubrirse la esencial importancia que tiene,l danguaje, aquél que la
aprehende antes de decirlade pronunciarla: el hombre. Colocado éste
«bajo un paraguas», se tratara sélo de conocexsregtamente universales
qgue expliquen el fenomeno del lenguaje. Pero, eemmuitado el sujeto, el
yo personal, ¢ qué relaciones intersubjetivas poairdaarse? Cuando ya no
qgueda lugar para gb, para la sagrada e intima catedral de la intimidad
que se podra, acaso, comunicar algo? Ciertameeteaga propio porque
todo es detodos Al no haber sujeto, esta vedada la posibilidadifttenar
«yo»: ya no puedo comunicar-me. Consecuentemem@oico sera posible
tejer las infinitas y fecundas relaciones entreslgigtos. Y entonces, ¢ quién
hablara y acerca de qué se hablara? El parlanteastormaria en un
universal impersonal, tal como una realigdade(codigos, lenguajes, etc.),
que hablar4d por intermedio de hombres vaciados nieridgridad y
enteramente dominados por los hechos, por las ,cpsaslo exterior,
alejados totalmente de todo encuentro con aquekoks, y que como es
Uno, da sentido a todo lo que es, a los serespiadti

La metafisica de la interioridad agustiniana emrakzhombre en el
Uno. La metafisica es auténtica sabiduria, y tantobjeto como su método
le son propios. La metafisica, en suma, se presaitgre como un ambito
irrenunciable e irreductible a toda otra ciencistaBos refiriéndonos, aqui,
a la metafisica de la experiencia interior, a dgustuicion del ser infinito a
través de la conciencia. Sélo ella permite al hantlewar a cabo la segunda
navegacion de la que Platén nos habla dredbn sélo ella nos brinda los
remos para poder penetrar en la profunda y reveda@gion de lo infinito.
Asirse de ella es esencial para la vida del homybrgue éste no podria
aprehender—se en su profundidad ontol6gica masanmderandose desde
Dios. Al respecto, Sciacca expresa: «... Se conoce hemnbre

verdaderamente a si mismo, se sabe en su ser goofsmlamente cuando
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conoce su origen y fin absoluto: la vida de cadalire tiene principio en el
acto creador de Dios y concluye su curso tempardies... Por esto, sabe
el hombre quién es, conoce su verdadero nombreydouaabe que es
espiritu creado por Dios y encarnado en un cueym tggende, incluso
cuando no tiene consciencia refleja, a la fuenitagra de su vida. Ignorar
esto es ignorarse. 3 Sélo a partir de la consideracién del Sol —aitido
ahora la metafora platonica del libro VI de Republica puede
vislumbrarse todo aquello que es iluminado potalpalabra—preciso es
reiterarlo— no es una excepcion a esta regla. &fiaanto signo, remite en
ltima instancia a Aquello gracias a lo cual ha sidnstitutida y merced a
lo cual tiene sentido: el Ser. Solo unatafisica de la interioridagccomo lo
es la agustiniana, puede dar cuenta de la sigoidicgrofunda de la palabra

y del sentido de la misma en la escala existedei&bs seres espirituales.

8 Michele Federico Sciacc&an Agustin, op. cjtp. 399.



