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El espiritu, surco del Yo en san Agustin
O espirito, sulco do Eu em Santo Agostinho
The spirit, the groove of the self in St. Augustine
Giannina BURLANDO'

Resumen: En el universo griego antiguo de Aristoteles hay “un conjunto especial de
sustancias materiales: e/ éter, el pneuma y el principio de la transparencia y la Inz, todos ellos calidos
o brillantes, todos activos y no son sometidos al cambio cualitativo, c#ya funcion consiste en
actuar como vehiculos e intermediarios a través de los cuales lo inmaterial comunica con todas
las demds cosas materiales y actia sobre ellas. De ese modo, el motor inmévil actda sobre la
totalidad de las cosas mediante el hecho de poner en movimiento los cielos compuestos de
éter, y e/ alma actiia sobre el cuerpo y comunica con él por medio del pnenma. Armstrong notd que esta
idea tiene una gran importancia historica: procede del pensamiento presocritico y
constituye la fuente inmediata de la doctrina estoica del preuma, que es una de las fuentes
esenciales de donde provienen las ideas del fuego o de la lug; como el principio material formativo y
activo que encontramos luego en Plotino y que por su influencia persistira en la filosoffa
medieval. En esta ocasién nos interesa destacar como esta corriente generada en el mundo
griego persiste en la filosoffa de San Agustin, aunque con un giro de énfasis en el modo del
yo interior y la subjetividad.

Palabras clave: Agustin — Interior del hombre — Espiritu — Yo.

Abstract: In Aristotle’s Greek ancient universe it is “a special set of material substances: the
ether, the pmeuma and the beginning of the transparency and the light, hot or brilliant all of
them, all assets and they are not submitted to the qualitative change, which function
consists of acting as vehicles and intermediaries across which the immaterial thing relates
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with all other material things and acts on them. Thereby, the immobile engine acts on the
totality of the things by means of the fact of putting in movement the skies consisted of
ether, and the soul acts on the body and reports with it by means of the preuma.”
Armstrong noticed that this idea has a great historical importance: it comes from the pre-
Socratic thought and constitutes the immediate source of the stoic doctrine of the pneuma,
which is one of the essential sources wherefrom there come the ideas of the fire or of the
light as the material formative and active principle that we find then in Plotinus, and that
for his influence, it will persist in the medieval philosophy. In this occasion we are
interested in emphasizing how this current generated in the Greek world will persist in San
Augustine’s philosophy, although with a difference of emphasis, namely, the way of the self
and subjectivity.

Keywords: Augustine — Inside of a man — Spirit — Self.
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Introduccion

Lo que primero llama la atencién es qué Agustin usa el término preuma (originariamente
vertido como sogplo o alients) o su traduccion latina —spiritus— de modo ambiguo.
Efectivamente, como sintetiza Silvia Magnavacca, a veces Agustin llama spiritus (1) a cierta
potencia del alma en la que se imprimen las imagenes de las cosas, inferior a la mens,
otras (ii) a lo que coincide con el alma misma’y otras (iii) lo identifica con el animus*.
Pero ¢Por qué hay ambigiiedad (de significados) en el uso que Agustin hace del vocablo?
¢Cual sera la funcién por excelencia que cumple spiritus en la filosoffa de Agustin?
Término que, por cierto, tiene espesor semantico.

Podemos reconocer que muchas expresiones del lenguaje filoséfico tienen valor
polisémico; en el caso del contexto historico y estilo literario de Agustin serfa un error
suponer que sus construcciones gramaticales pudieran ser engafiosas, entonces nos queda
reconocer que no hay malentendidos en los diversos usos de la expresién, sino mas bien

2 AGUSTIN, De Gen al litt. XI1 9.
3 AGUSTIN, De an. IV 22 36.
*MAGNAVACCA, Silvia, (2005) p. 654. A su vez, en algunos textos Agustin interpreta animus como

anima, i.e., principio vital o substancia racional, y en otros, lo interprqta como mens, i.e., lo asocia a la
actividad superior del alma que capta lo puramente inteligible (AGUSTIN, (1978), Ciu. X1 3, p. 686.
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giros de énfasis. Notamos, ademas, que la mayoria de los interpretes de hecho reconocen en
Agustin otros giros; un tipo de giro reconocible en Agustin es el que impone a su
enfoque: lo redirige desde el campo externo de objetos conocidos hacia el campo del
proceso cognitivo. Este campo del proceso de la experiencia de cognicién se sitda
distintivamente segin Agustin iz interiore homine. Nos patece, asi, que la fuerza persuasiva,
si se quiere, metodologica de esa redireccion —que es una misma actitud reflexiva en
Agustin— depende del giro de énfasis en la expresion ‘espiritu’.

1. Spiritus, spiritalis

Para comprender los giros de énfasis en la expresion agustiniana de espiritu, notemos que
Agustin, por una parte, considera los diversos significados biblicos, i.e., viento, halito,
soplo, alma de los animales, alma humana, Espiritu divino’. Por otra, considera a Potfirio,
que concibe entre el alma y el cuerpo un intermediario que denomina presna o
pneumatikon djema (vehiculo espiritual), y lo describe como una envoltura psiquica que reviste al
alma en su descenso a la tierra a través de las 6rbitas planetarias y en ella se inscribe y
conserva la huella de la experiencia terrestre, y la acompana después de la separacion del

cuerpo (Cin., X 9, pp. 616-17).

Siguiendo a Porfirio, se nota a Agustin agregar dos significados a la expresion, es decir,
espiritu (iv) como imaginacién, en el contexto de las tres clases de visién: corporal,
intelectual y espititual (De Gen. Ad Litz. XII 8, 9) y (v) como naturaleza®. Lo cual, le
permite interpretar a G. Verbeke y otros, que para Agustin el espiritu es “una parte muy
impottante de la totalidad del alma™ .

Lo que hasta aqui parece cierto es que Agustin comienza paulatinamente a encontrar

> Por ejemplo, habla del conocimiento de si mismos de las criaturas en si mismas (AGUSTIN, (1978),
Cin., X129, p. 740.

¢ Cfr. AGUSTIN, dedica el capitulo 24 del Libro XIII del de Cin. a la distincién entre el Sgplo de Dios
pot el cual ¢red al primer hombre como ser animado y el acto de habla por el que Dios pronuncié “recibid el
Espiritu Santo”; Véase también (1978), p. 968.

" Ommis incorporea natura spiritus in seripturis appellatur (Epistola 238, 15); generale nominem animae esse
intelligimus spiritum (De anima et eius origine, IN 23, 37).

8 Esse spiritalis guamquam naturam in nobis, ubi corporalium formantur imagines (AGUSTIN, De Gen. Ad Litt.
XII 23, 49).

? Cfr. AGUSTIN, (1978), p. 969; VERBEKE, G. (1945), pp. 489-508.
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rasgos de familia en las expresiones alma-espirit, aunque también cuerpo-espiritu o carne-
espiritn, como discurre en el L. X de la Confesiones, persistiendo por tanto en la doctrina
griega del dualismo antropolégico de corpus et anima. Pero Introduce Agustin alguna
diferencia? Deseamos abordar esta cuestion desde otra pregunta ;Por qué su doctrina
antropologica es clasificada como dualista si admite en la naturaleza humana una #7nidad
de: espiritu, alma y cuerpo? A veces él define hombre igual al alma racional y al cuerpo
terrenal: “Homo igitur, ut homini apparet, anima rationalis est mortali atque terveno utens corpore”'".
Otras veces habla del hombre #7a/ que incluye espiritu, alma y cuerpo (ut totus homo sit
spiritus et anima et corpus).

II. Alma, cuerpo, espiritu en e/ hombre total de Agustin

Asi que se ve claramente fluctuar a Agustin entre el dualismo clasico y una triparticion
con la que quiere definir al hombre. Y esto porque de hecho ha tomado en cuenta
pasajes biblicos tales como: “sTu no sabias acaso la existencia del alma y del espiritu, dos
cosas contenidas claramente en este pasaje: Separaste el alma de mi espiritu (Job 7 52)? ¢:No
sabias que estas #res cosas pertenecen a la naturaleza del hombre: alma, espiritu y cuerpo,
si bien el alma y el espiritu se designan con el nombre comun de alma, como sucede en
aquel pasaje del Génesis: Y fue hecho hombre viviente con alma (Gen. 2 23)?” Y en Pablo
también halla la tripartita descripcion de la naturaleza humana soma, psiché y pnenma, como
el totus homo v hombre integral.

En esta descripciéon, denomina en general cuerpo al sustrato material, a/ma a la vida
sensible, espiritu al intelecto o Nous. Al punto que nos advierte que: “Si alguno guardare
la fe catolica, creyendo que el Verbo de Dios tomo al hombre integro, esto es, cuerpo, alma,
espiritu, esta bastante defendido contra los herejes” (De Fide et Symbolo 7). Sin embargo,
los interpretes de Agustin consideran que en verdad él no quiere decir que el hombre esté
conformado por tres sustancias distintas, pues estas son reducibles a dos: el cuerpo y el alma.
Repite “Nada hay en el hombre que pertenezca a su sustancia y naturaleza sino el cuerpo

y el alma”!!,

Pero entonces scomo funciona la triparticion anterior? —Explica en este punto que anima
a veces significa lo mismo que espiritu, también que “El alma a veces se entiende #nida

""AGUSTIN, De moribus Eccle. Cathol. 27 52.
" AGUSTIN, Sermo 150 4 5; Ciu. V 11.
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con la mente”. Por tanto, Agustin usa el término spiritus co-extensivamente con mens y
animus, y también con anima y ratio. Las diferencias intencionales, dirfa él, “pueden ser
ignoradas sin gran peligro para la salvacién”. Asi que Agustin continta persistiendo en
la doctrina griega clasica. Sin embargo, aparece una diferencia importante. La diferencia
se nota solo después que el aguila de Hipona ofrece su argumento a favor del dualisno
mente/cuerpo.

Aunque los argumentos dualistas sobre el alma/cuerpo o mente /cuerpo sean tan
antiguos como la misma filosofia occidental, todos los razonamientos anteriores a
Agustin parecen haber comenzado desde una perspectiva externa, i.e., desde el punto de
vista de la tercera persona. Esto es claro, por ejemplo: en Tales de Mileto, su
razonamiento discutre asi:

(1) Un iman puede mover cosas

(2) Cualquiera que pueda mover cosas tiene un alma.
(3) Un iman tiene alma.

(4) Por lo tanto, algo tiene un alma (i.e., hay almas).

O bien, cuando Platén en el Fedon, hace afirmar a Socrates que:

(5) tenemos conocimiento de cosas que no hemos conseguido aprender en
esta vida.
(6) vy si (5), entonces nuestras almas deben haber existido separadas de nuestros
cuerpos.

Por lo tanto,

(7) Nuestras almas una vez existieron separadas de nuestros cuerpos.
(8) Nuestras almas so realmente distintas de nuestros cuerpos.

Vemos efectivamente aqui que Socrates esta discurriendo a partir de un punto de vista
perfectamente impersonal. Por el contrario, el enfoque de Agustin es egocéntrico, o
adopta el punto de vista de la primera persona. Asi, lo establece en el Libro X de las

2AGUSTIN, Nat. et orig. Animae 11 2 2.
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Confesiones cuando dice “En mi, cuerpo y alma estin dispuestos para m{”". De igual

manera en el Libro VIII del De Trnitate, plantea que nosotros, desde nuestra propia
perspectiva individual de primera persona, “sabemos qué es el alma, ya que tenemos
alma”. En el Libro IX agrega “cuando la mente se conoce a si misma, ella sola es autora
de su propio conocimiento”!.

En el Libro Xy XII del De Trinitate (L. 10 16; 12 18) aparecen los primeros argumentos
internalistas de Agustin en favor del dualismo mente/cuerpo. Estos argumentos de
Agustin alcanzaron el Siglo XVII, en el cual la cuestién del alma/cuerpo deviene una
cuestion de sustancia incorporea realmente separada de la sustancia corpérea, como
veremos en seguida por la argumentaciéon de Descartes.

En la siguiente secuencia de razonamiento del Libro X, Agustin investiga diversas teorfas
filoséficas sobre qué es la mente. Considera aquéllas que sostienen que la mente es desde
sangre hasta un clerto “quinto cuerpo” o incluso una “armonia”. Comienza su
razonamiento asi:

(9) Todo lo que conocemos es algo que hemos aprendido en uno u otro
momento (en el tiempo).

(10) La mente conoce y tiene certeza con respecto a si misma en cuanto a:

(a) que es; (b) que vive; y (c) que entiende. Pero

(11) La mente 70 conoce con respecto a si misma

(a) si es aire; (b) si es fuego; (c) st es sangre; si es un quinto cuerpo; (etc.).

(12) Si x conoce y tiene certeza con respecto a y, entonces x conoce y esta
cierta con respecto a la sustancia de y;

(13) La mente conoce y tiene certeza con respecto a si misma.

Por lo tanto,

(14) La mente conoce y tiene certeza con respecto a su propia sustancia.

(15) Si x conoce y tiene certeza con respecto a la sustancia de y, entonces si y
es aire, o fuego o un cuerpo o cualquier cosa corpdrea, entonces x tiene
certeza si y es aire, o fuego o cuerpo, o cualquier cosa corporea.

" AGUSTIN, Conf. V19.
" AGUSTIN, De Trinitate, IX.
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(16) La mente conoce y tiene certeza con respecto a su propia sustancia,
entonces, si la mente es aire, o fuego, o un cuerpo o cualquier cosa corporea,
entonces la mente tiene certeza si ella es aire, o fuego, o un cuerpo, o cualquier
cosa corporea.

Pero

(17) La mente no tiene certeza si ella es aire, o fuego, o un cuerpo, o cualquier
cosa corporea.

Por lo tanto,
(18) La mente no es aire, no es fuego, 7o es un cuerpo, ni cualquier cosa corpdrea.

Varias teorfas filoséficas contemporaneas sugieren que la mente realmente no conoce
con certeza lo qué es™. Sin embargo, si, como Agustin sostiene, la mente conoce lo que
la mente es desde su propia reflexion, entonces conoce y tiene certeza sobre qué es la
mente.

Por tanto, si la mente esta incierta con respecto a si es sangre, cerebro, fuego, aire, o
cualquier cosa corporea, realmente 7o es ninguna de esas cosas corporeas; si de hecho esta
incierta sobre si es cualquiera de esas cosas corporeas, entonces no es ninguna de ellas'S.

" Por ejemplo, filésofos como Norman Malcolm argumentan que es un error suponer que uno puede
llegar a conocer desde la perspectiva personal lo que es la mente, o lo que es pensar, o lo que es sentir, o
lo que es tener dolor. Argumentan que necesitamos un criterio para determinar si x es un dolor, o si y
tiene incluso una mente. Dado que uno no usa un criterio en la perspectiva personal, contintan
argumentando, ya sea el argumento de analogfa nunca pudo haber llegado a comenzar (porque nos falta
el criterio necesario) o es mas bien odioso (porque tenemos tal criterio). Las objeciones de este tipo se
suponen estar dirigidas a la filosofia de la mente de Descartes, pero de hecho es Agustin mas que
Descartes quien ofrece el argumento analdgico y quien sostiene que cada uno de nosotros conoce lo que
la mente es desde nuestro punto de vista y puede conocer lo que la mente es solo desde el propio punto
de vista. (MALCOLM, Norman, 1963)

1© AGUSTIN, De trinitate X 10 16. Por cietto, la idea que la mente puede conocer lo que es una mente
desde su propio caso hace surgir el problema de otras mentes. (Cémo sé que hay otras mentes junto a
otros cuerpos humanos o animales? La respuesta de Agustin constituye la primera declaracién del
notable argumento analégico. “De la misma manera en que #osofros movemos nuestro cuerpo al vivir”,
dice Agustin, asi, “notamos, que esos cuerpos son movidos”. Llegamos a pensar entonces que hay algo
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Ahora bien, del conocimiento de que la mente 7o es cosa corporea, no es material, Agustin
logra establecer una distincion entre cuerpo/alma, espiritu/materia. Lo destacable es que el
argumento a priori de Agustin aporta una diferencia al dualismo clasico, porque
introduce, no de manera accidental o periférica, sino notablemente novedosa la via de lo
intetior /y lo extetior!”.

Es consabido que, en las Meditaciones metafisicas, Meditacion segunda, Descartes prosigue los
pasos de esta misma via, en los términos agustinianos de la interioridad, hasta llegar al
fondo para descubrir el:

(19) Yo soy una cosa pensante.

(20) Una cosa pensante es una cosa que duda, entiende, afirma, niega, quiere,
no quiere y también imagina y tiene percepciones sensoriales.

(21) He supuesto que nada corporal existe.

(22) (No obstante) no puedo suponer que yo no existo.

Por lo tanto,

(23) Yo no soy nada corporal.
(24) He supuesto que no existe ningun cuerpo.
(25) No puedo suponer que yo no existo.

Por lo tanto,

(26) Yo no soy ningun cuerpo

(27) ¢Qué soy yor

(28) Con el conocimiento que ahora dispongo de mi mismo, ¢puedo ahora
saber qué soy?

(29) Yo tengo una idea clara y distinta de mi mismo en cuanto una cosa
pensante, no extensa.

(30) Yo tengo una idea clara y distinta del cuerpo en cuanto una cosa extensa,

presente en otro cuerpo “del mismo modo que estd presente en nosotros para mover nuestra masa de
modo similat” (AGUSTIN, De #rinitate V111 6 9)
" Cf. TAYLOR, Chatles, (2006), p. 185.
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no-pensante.

(31) Si (29) y (30), entonces yo puedo clara y distintamente concebir la mente
separada del cuerpo.

(32) Si yo puedo clara y distintamente concebir la mente separada del cuerpo,
entonces la mente y el cuerpo son realmente distintos.

Por lo tanto,

(33) La mente y el cuerpo son realmente distintos.

(32% Si yo puedo clara y distintamente concebir la mente separada del cuerpo,
entonces la mente y el cuerpo pueden ser separadas por Dios.

(32b) Si la mente y el cuerpo pueden ser separadas por Dios, entonces la
mente y el cuerpo son realmente distintos.

(34) La mente conoce su sustancia y esta cierta con respecto a su sustancia, sin
embargo, esta incierta con respecto a si €s un cuerpo.

(35) La mente conoce la sustancia del cuerpo, i.e., la extension.

(36) Si la mente conoce su sustancia y esta cierta con respecto a su sustancia,
sin embargo, esta incierta con respecto a si es un cuerpo, entonces la mente no
es un cuerpo.

Y de lo anterior un Super Descartes afirma:
(43) Es concebible que yo exista y que ningin cuerpo exista.
Por lo tanto,

(44) Es posible que yo no sea un cuerpo.
(45) Si yo fuera un cuerpo, no seria posible que yo no sea un cuerpo.

Por lo tanto,

(46) Yo no soy un cuerpo.
(47) Yo soy una mente.

Por lo tanto,
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(48) Hay una mente que no es un cuerpo.
(49) Si (47), entonces ninguna mente puede ser un cuerpo.

Por lo tanto,
(50) Ninguna mente puede ser un cuerpo.
Por lo tanto,
(51) Hay una distincion real entre mentes y cuerpos'®.

Agustin nunca argumenta, ni llega a establecer el paso (51) del Super Descartes, i.e., que
hay una distincién rea/ entre mentes y cuerpos. Paso que permite a Descartes defender
que la mente es incorporea, y que lo conduce a ese gran momento filosoéfico, haciéndolo
dudar, conjeturar también, y como Agustin, en la experiencia de pensamiento, desde la perspectiva de
la primera persona, que la mente no puede ser alguna cosa corpdrea.

De este punto, y porque el alma es separada del cuerpo, argumentara a continuacién
Descartes: que ella necesariamente 70 perece cuando el cuerpo muere. Lo histéricamente
cierto es que Agustin despejo la senda para Descartes, y ante todo lo hizo al descubrir,
dicho en palabras de Oscar Velasquez, la “mas primordial consciencia que,
fundamentalmente, no dice nada, sino que es y existe como un si mismd”". En este punto
preguntamos ¢Como y qué tipo de si mismo descubre Agustin??.

' Esta formulacién del argumento a favor del dualismo de mente y cuerpo de Descartes comprende
pasajes de la Meditacion segunda y sexta de las Meditaciones Metafisicas de Descartes. Para una
formulaciéon preferentemente epistemolégica del dualismo mente-cuerpo de Descartes véase la
reconstruccion y analisis de Margaret D. WILSON (1990), pp. 277-278.

Y VELASQUEZ, Oscar, (2002), pp. 21-37.

* En cuanto al alma, Agustin no declara lo que es, prefiere confesar su ignorancia: “Por eso yo te digo
de mi alma: No sé cémo vino a mi cuerpo, porque yo no me la di a mi mismo: sabe el que me la don si
la recibi trasmitida de la de mi padre, o si, como en el primer hombre, la cre6 para mi de nuevo. Lo
sabré si El me lo ensefia, cuando quiera ensefiarme. Pero ahora no lo sé; ni me avergiienzo de decir que
no sé lo que ignoro.” (AGUSTIN, De nat. Et orig. animae TV) En este pasaje no vacila de la creacién
divina, sino sobre el zustante y el modo divino de la creacion. Desde el contexto biblico se jugaban dos
hipétesis: Dios crea el alma inmediatamente al zfundirla en el cuerpo terrenal que informaran en este
mundo o Dios crea el alma simultineamente al crear en el comienzo el mundo entero y ellas se
transmiten por generacion humana. En el mundo de Aristételes el alma estaba definfa como: “el acto
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En su relato de la experiencia interior de conocimiento de si mismo, Agustin incluye el
significado biblico de espiritu, asi pues, espiritu también significa Espiritu Santo, la tercera
persona divina, que sobrepasa el alma humana. En palabras suyas: “Quién es aquél que
esta por encima de mi almar” Y este sobrepasar tiene un doble sentido para Agustin,
primero, el sentido de haber sido ¢reado, que expresa en la sentencia “E/ que da a los que
habitan el aliento, el soplo de vida a los que por ella andan, debe entenderse. .. del Espiritu Santo,
no del alma y del espiritu, por el cual vive la naturaleza humana.” A lo que agrega: “Y
aparecieron, como divididas, lengnas de fuego que se posaron sobre cada uno de ellos, guedando todos
Uenos del Espiritu Santo”.

Agustin interpreta que es el Espiritu Santo quien dona la naturaleza humana, aunque no se
cansa de confesar que él no sabe que la dé por el modo de generaciéon o por un nuevo
soplo™'. En Confesiones entiende que el Espiritu Santo sobtepasa al alma, pero lo dice desde
su experiencia subjetiva: porque en el espiritu encuentra la fuerza (vis) que hay en él
mismo y que / #ne al cuerpo y mueve su masa.

Ademas, considera que el espiritu es esa fuerza vivificante, ya que es un #po de fuerza que hace
posible las percepciones sensoriales y que ordena al ojo que no oiga y al oido que no vea; y
todas esas cosas. Aunque sean distintas —esctibe— “/as hago yo, que soy una sola alma, por

primero de un cuerpo fisico que tiene vida en potencia”. (AGUSTIN, De An. 11 1 412°27-28) Después
de su conversion al cristianismo Agustin elabora al menos dos definiciones del a/za, que sigue prima facie
a Platon, dice: “Paréceme que el alma es cierta sustancia participe de razén adaptada para regir el
cuerpo.” (AGUSTIN, Contra Academ. 13 22) Luego agrega mas aristotélicamente: “siendo el alma el
principio de todos los sentidos del cuerpo” (AGUSTIN, De nat. et orig. animae TV 7 7) Sin embargo, su
principal preocupacion es el origen del alma: “jojalal supiera yo si he de llegar a conocer en esta vida el
origen del alma...” (AGUSTIN, De nat. et orig. Animae, IV 7 7) En su inquietud incluye a la perspectiva
del tiempo: “No obstante no hemos de ser comparados con los animales por hecho de que no llegamos
a saber lo que somos. [...] En este mismo momento ni mi alma es trasmitida por los padres ni es
infundida por Dios: cualquiera que haya sido el modo empleado por Dios para darla, lo hizo crando me
cre6. Ahora él no crea nada de mi en mi: aquélla accién es ya pasada; ni me esta presente ni reciente. Por
lo que a mfi se refiere, ignoro si alguna vez he sabido esto y lo he olvidado, o si pude darme cuenta de
ello y conocerlo cuando fue realizado. (AGUSTIN, De nat. et orig. animae V) (Agrego cursivas)

' Otro sentido, en que para Agustin el espiritu Santo estd por encima del alma es el que expresa el
término prno-. traducido por soplo de vida o inspiracion. Agustin lo usa preferentemente como prno-n, es
decir, en el sentido profético de E/ gue da aliento a los pueblos que la habitan. Pero aqui él no usa flatus como
soplo en el sentido de aliento, sino como inspiracion de quien instruye y transmite sabidutfa.
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medio de ellos”®. Y continua su relato autobiografico: Transcenderé también esta fuerza
que hay en mi, pues la tienen, como yo, el caballo y el mulo, porque también ellos sienten
por medio del cuerpo.

Nos parece que el tltimo sentido de sobrepasar esta regulado por una inflexion, un giro
de énfasis en el significado de espiritu, que en este contexto de /os fendmenos psicoldgicos
funciona como aliento/fuerza: “ya no si Dios es esto o lo otro, sino si yo “en ello” =
“con ello”= “viviendo en ello “encuentro a Dios”*. Podremos decir entonces que para
Agustin el significado biblico del espiritu encarnado cumple la funcién de facilitar el
medio interior: unos surcos o “campos, antros, y cavernas’ del encuentro entre “este si

mismo, corazon, [...] con la divinidad”*.

2 AGUSTIN, Conf. X.

» El pensamiento del dltimo Heidegger parece muy distante de la tradicién medieval y moderna. Se
propone la tarea de superar la subjetividad, sin embargo, todavia usa la palabra alemana Geist, la cual
quiere decir espiritu, pero ¢Qué es lo que Heidegger llama espiritu? -Segun la lectura critica de Jacques
Derrida, para Heidegger “En Sein und Zeit se trata antes de que nada de una palabra [Gezsd] cuya
significaciéon permanece oculta por una especie de oscuridad ontolégica. Es Heidegger quien lo advierte,
pidiéndonos al respecto la mas grande vigilancia. El término nos reenvia a una serie de significaciones
que tienen algo en comuin: oponerse a la cosa, a la determinacién metafisica de la coseidad, y sobre todo
a la cosificacién del sujeto, de la subjetividad del sujeto en su acepcion cartesiana. Es la serie del alma, de
la conciencia, del espiritu, de la persona. El espiritu no es la cosa, no es el cuerpo. Va de suyo que a
partir de esta determinacion subjetiva del espiritu cierta delimitacion (Abgrengung) permitira liberar - la
analitica existencial del Dasein. A ésta se le asigna la tarea de preparar un tratamiento filoséfico de la
cuestion “Qué es el hombre”. Continda comentando Derrida: “desde 1933, fecha en la que Heidegger,
levantando finalmente las comillas, comienza a hablar de/ espiritn y en nombre del espiritu, no hubiera
cesado de interrogar el ser del Geist. ;Qué es el espiritu? La respuesta de 1953, dice: fuego, lama,
incandescencia, conflagracion. ;Qué es el espiritu? La respuesta se encuentra en la sentencia que dice “Der
Geist ist das Flammende..." (p. 59). Mas adelante, "Der Geist ist Flamme" (p. 62). :Como traducit?, entonces
pregunta Derrida: “GEl espiritu es aquello que inflama? ¢O, mejor, aquello que se inflama, incendiando,
incendiandose a sz mismo? El espiritu es llama. Llama que inflama o que se inflama: las dos cosas al mismo tiempo, el
uno y el otro, lo uno y lo otro. El fuego del espiritu se puede releer una vez mas poéticamente como: el
espiritu da el alma, no sélo la entrega en la muerte” (DERRIDA, Jaques, De/ Espiritu, Traduccion
castellana inédita de A. Madrid).

 Cfr. VELASQUEZ, Oscar, (2009) op. cit. Ibid.
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Conclusion. Espiritu, vivificador del cuerpo

Lo importante de destacar es que nos parece haber mostrado que la misma actitud auto-
reflexiva en Agustin depende del giro de énfasis en su comprension de ‘espititu’®. Dicho
de otro modo, el giro semantico interior del ‘espiritu’ trae consigo consecuencias de
mayor importancia: (i) una transformaciéon de la vida animica. (if) La vida animica en el
campo del proceso del conocimiento de si, se retrotrae a si misma, hallando la propia
consciencia, el yo, no en solitario, sino junto con la eternidad de Dios. El recurso de
Agustin ha sido el de la palabra revelada: “Que te conozca, tu que eres conocedor mio”.
Que pueda ‘conocer del mismo modo que soy conocido’ (I Corintios 13, 12).

Claro que, en la psicologia vital de Las Confesiones, la reunién del yo con el ser siempre
divino ocurre particularmente en ese “abismo de la conciencia humana”, en su densa e
intensa experiencia reflexiva. Allf es donde el alma se hace manifiesta a Dios, asi como
Dios a ella —en cuanto que ‘si mismo’—. (iif) Pero todo este relato es posible en virtud de
la funcién vivificadora que cumple la tercera personalidad divina, el Espiritu, el mismo
que perfila al hombre total y con ello una vida nueva a la humanidad.

* En interpretacion de Derrida: a Heidegger también le interesé preguntar “;Quién es el “espiritu”?”
¢Quién es el espititu que “zu Hauss ist.../ nicht im Anfang, nicht and der Quell...?” y comenta: “En esta época
contemporanea postula que la palabra “espiritu” tiene una significacién univoca, incluso si ésta no es
desarrollada en su plenitud. Esta significacion esencial, interpreta, viene a Hoélderlin desde el pensar de
Hegel y Schelling. Nos perderfamos, comenta Heidegger, sin embargo, concluyendo que Hélderlin ha
tomado prestado el concepto metafisico o biblico de espiritu para empleatlo en la poesfa. En primer lugar,
porque un poeta del rango de Holderlin no #ma prestado, no asume algo asi como un “concepto”. Y al
mismo tiempo porque su Auseinnanderserzung poético con el pensar metafisico lo llevara a despachar este
pensar, a “sobrepasarlo” en la relaciéon misma. Si bien su palabra Geist se deja determinar por la
metafisica alemana, no hay, sin embargo, identidad con ésta; no se reduce a objetivo. (Para esos sistemas
metafisicos, el Geist es lo incondicionado absoluto que determina y resne todo ente. Es, asi, en tanto
espiritu, el “gemeinsame Geist”, el espiritu de reuniéon (mas que espiritu comun). En su concepto
metafisico, en tanto que reune, el espiritu es por excelencia ¢/ pensar, el pensar mismo (Denken). Es
propiamente (eigentlich), verdaderamente el espiritu, en cuanto al pensar lo esencial reune - lo que hace al
pensarse a si mismo - reencontrandose asi en si mismo (cheg lui), junto a si. Sus pensamientos no solamente le pertenecen;
son -y esto es el verso de Holderlin -pensamientos de espiritu que resine en la comunidad-: desgemeinsamen Geistes
Gedantken sind. (DERRIDA, J. Del Espiritu, Traduccion inédita de A. Madrid) (Agrego cursivas) En su
compresion del espiritu, Heidegger parece nutrirse tanto de la antigiiedad como del verso de Hdlderlin,
sin embargo, su contexto histérico es otro, y otro su interés, ya que ‘espiritu’ para él no juega un rol
teologico, ni metafisico, sino mas bien politico.
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Y ¢donde mas es que Agustin marca la diferencia con la filosoffa antigua? —la conversion
cristiana de Agustin marca una distancia con el modelo del conocimiento de la
antigliedad griega, el cual se ocupé de la religiosidad, pero desde una perspectiva
externalista. Al revelarse Dios en la intimidad de la consciencia, la trascendencia tedrica
de Platon entra al ambito de la experiencia subjetiva. Frente al modelo antiguo, Agustin
establece la absoluta realidad de la experiencia interior. Ia experiencia interior es la experiencia
del alma misma gue conoce y tiene certeza de si misma como sujeto, y asi es experiencia de Dios™.

Por otra parte, notamos que en Descartes la doctrina dualista de alma/cuerpo es
culminante, precisamente por lo que no es: pues no queda establecida a partir de un
argumento mecanicista como lo fueron muchos de los argumentos del siglo XVII,
tampoco por un tipo de argumento metafisico escolastico estandar. Su argumentacion no
descansa en el supuesto de que el intelecto realiza una operacién incorpérea dada la
subsistencia del alma.

Para Descartes no es la operacion de la facultad, ni el que ella no posea un érgano lo que
lo convence de la distincién real entre la mente y el cuerpo, sino la intuicién como
experiencia interior que tiene la mente de si misma. Quisimos notar que es Agustin quien
condujo a Descartes a hacer la experiencia interna fenoménica de que el alma humana es
pensamiento. De lo cual Descartes es consciente, que €l es “el primero en considerar el
pensamiento como principal atributo de la sustancia incorpdrea”?’. Sin embatgo, es
Agustin quien lo ha llevado a ese gran hito filoséfico.

El giro cognitivo en la filosofia lo inicié Agustin cuando él transmuté el enfoque, y lo
hizo gracias a que ya no estaba movido por el eros platonico, ni por la categorizacion
material de los vebiculos intermediarios de la cosmologia aristotélica, sino embebido de un
espiritu que no es la cosa, no es el cuerpo, pero esta subjetivamente encarnado en su si
mismo. Solo de esta manera Agustin experimenta a Dios como Ser, y no como ldea, ni
Motor Inmévil, ni Unidad, porque para €l no estar en Dios es carencia de Ser, de belleza, de
bondad, de modo que también el valor de lo humano esta en Dios®. Con respecto a este
punto los textos de Agustin nos invitan a mirar 7 interiore:

26 AGUSTIN, De Trinitate.
z DESCABTES, Notae in programma, 1984, p. 348.
* AGUSTIN, Conf. VII X1, 17.
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Y ved que tu estabas dentro de mi y yo fuera, y por fuera te buscaba, y deforme como era,
me lanzaba sobre estas cosas hermosas que tu creaste. Tu estabas conmigo, mas yo no lo
estaba contigo. Retenfan me lejos de ti aquellas cosas que, 57 no estuviesen en t, no serian.
Llamaste y clamaste, y rompiste mi sordera, brillaste y resplandeciste, y fugaste mi ceguera;
exhalaste tu perfume y respiré; y suspiro por ti, y siento hambre y sed; me tocaste, y abrase
me en tu paz (Agustin, Confesiones, X XXVII 38).

Me parece que es esta actitud de dialogo animico lo que permite a Agustin operar la re-
semantizaciéon del vocablo espititu®. Lo expresa de otro modo, cuando evoca:

Y reverberaste la debilidad de mi vista dirigiendo tus rayos con fuerza sobre mi, y me
estremeci de amor y de horror. Y adverti que me hallaba lejos de ti en la region de la
desemejanza (Agustin, Confesiones, VII X 10).

El Espiritu divino, hiere, calienta, reverbera con sus rayos esa regiéon interior, que,
aunque —“regién de la desemejanza”, ya que somos en tanto seres creados a la vez
semejantes y desemejantes de Dios— Por la acciéon de la reverberacion del Espiritu
podemos comunicarnos, conectarnos, reunirnos, en suma, alcanzar la divinizacion™.

De ahi es que, para Agustin, filosofar con este animo deviene homoiosis 16 thed = es ser
semejantes a Dios®!. Tal cometido es posible en virtud de que, en el alma, junto con la
experiencia de lo exterior, tiene la presencia del espiritu-aliento-fuerza-reverberacion,
constituyendo la misma interioridad del alma, solo asi mueve — dice €l- “a los moles, masa,
como atravesando el cuerpo, moviéndolo y vivificandolo ”; “td, alma, eres superior al
cuerpo, pues vzvificas la materia de tu cuerpo dandole vida. Y Dios es para ti hasta la vida

de tu vida”*%

2 Véase PLATON, Timeo 67¢ - 68 y a su vez PLOTINO, Enéadas V19 4, 20-23.

" En la explicacion teoldgica de la Trinidad, Santo Tomas apela a la doctrina agustiniana destacando la
funcién del Espiritu: “Y esto es lo que resalta Agustin cuando dice: En la Trinidad estd el Espiritu
Santo, /a suavidad del que Engendra y del Engendrado, que nos inunda de forma inmensa y generosa.
Segun la segunda consideracion, es decir, tratar lo referente a Dios en cuanto que es uno, Agustin
apropia la unidad al Padre, la igualdad al Hijo, la concordia o la conexion al Espiritn Santo. Es evidente que
estas tres caracteristicas denotan unidad, pero de manera diferente. [...] Por su parte, la conexion implica
unidad de dos. Por eso se apropia al Espiritu Santo, en cuanto que procede de los dos. A partir de ahi,
puede entenderse lo que dice Agustin: Los tres son uno por el Padre, iguales por el Hijo, conectados por el
Espiritu Santo. (Sto. Tomas de AQUINO, ST c. 39, a. 8)

' O lo mismo que ser religioso es “imitar lo que se adora”. (Agustin, Cix. , VIII, 17 2 518s)

2 AGUSTIN, Conf. X 8 12.

91



\WURAAN

COSTA, Ricardo da, e SALVADOR GONZALEZ,José Matfa (otgs.). Mirabilia 25 (2017/2)
Idea and Image of royal power of the monarchies in Ancient and Medieval World
Concepeio e Imagem do poder real monarquico no mundo antigo e medieval
Imagen y Representacion del poder reyal de las monarquias en los mundos antiguo y medieval
Jun-Dez 2017/ISSN 1676-5818

Es que el yo #eoldgico de Agustin es “una amalgama de voces en que se combina lo pagano
y lo sacro”, como dirfa Lyotard, y aparece como consecuencia de la re-semantizacioén de
la palabra espiritu. Esto no se debe a una maestria puramente retérica de Agustin, sino
mas bien a su dominio dialéctico del lenguaje, ya que, como hemos visto, su relato
incluye la polisemia de la palabra espiritu. Parece evidente que la ambigiiedad no solo
funciona en la poesia, de hecho, es una propiedad del lenguaje que enriquece los
contextos argumentativos de Agustin®.

Un Agustin que intenta persuadirnos recurriendo a una sabiduria mas pragmatica, la cual
incluye una concepcién del significado cuyos énfasis aportan al giro subjetivo en la
filosoffa. En suma, San Agustin, ajeno a la metafisica abstracta sistematica, es un
pensador vital, con firmes raices en la experiencia interior, “atento a la vida misma y a la
vida verdadera cual es la vida divina”.?* Su propia actitud auto reflexiva marca
definitivamente la historia del ser, como experiencia de un fenémeno humano de reunion
vital con el principio de su vida.

kksk
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