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RESUMEN El objetivo general de este trabajo es investigar tanto la
génesis de la razén poética a través de las distintas obras de Zambrano
cuanto su genealogia en correspondencia con los conceptos agustinianos
con los cuales guarda semejanza, concordancia, cierto parecido o “aires de
familia” (en un sentido wittgensteiniano del término). Mientras que la
génesis pone de manifiesto las transformaciones por medio de las cuales se
da el paso de un concepto a otro y en tal sentido, la génesis supone una
investigacion de las fuentes, la genealogia, no se reduce simplemente a una
historia del concepto, aunque la suponga, sino que al intentar transparentar
su origen, importa "una hermenéutica mas esencial."

En referencia con los términos que nos ocupan en relacién con el
tema del lenguaje -verbum interius y razén poética- a pesar que no puede
obviarse su génesis tampoco es posible limitarse a ella, no s6lo dado el
enfoque filoséfico del trabajo sino porque en dichos conceptos concurren
ideas que proceden de fuentes diversas y que tanto Agustin de Hipona
cuanto Maria Zambrano unifican en sus obras. De alli que nos hayamos
centrado, fundamentalmente, en ciertos paralelismos o correspondencias

entre sus filosofias.

De entre los varios temas de raiz agustiniana que se encuentran en la
obra de Zambrano hayamos escogido aquél cuya fundamentacion teolégica
se encuentra en Juan I, 1-3, 14 y que busca la unidad de pensamiento y
poesia, unidad a la que apunta con la formulacién de la razén poética.

ABSTRACT The aim of this work is to research the genesis of the
poetic reason through Zambrano’s writings as well as its genealogy, in
correspondance with the augustinian concepts with which it holds a
“family resemblance” (in Wittgenstein’s sense of the term). While the
genesis manifests the transformations through which one concept gives
birth to another, and implies an investigation of sources, the genealogy isn’t
reduced to a simple history of the concept (even if it comprises it), on the
contrary it entails a “more essential hermeneutic” as it tries to make the
origin clear.

In reference to the terms that occupy us in relation to the topic of the
language -verbum interius and poetic reason- even if its genesis cant be



omitted, it is not possible to limit our research only to it; not only because
of the philosophical nature of the work but also being that in those concepts
concur ideas that come from different sources, which Augustin of Hipo as
well as Maria Zambrano unify in their writings. This is why we have based
our research, fundamentally, in some paralellisms and correspondances
between their philosophies.

From the various topics of Zambrano’s work that have an
augustinian root, we have chosen one that finds its theological fundament
in John I, 1-3, 14 and looks for the unity of thought and poetry, the unity
that is seeked in the formulation of the poetic reason.



1. Introduccién

Cuando se delimita un concepto se abren dos vias alternativas
aunque no excluyentes: la genética y la genealdgica. Asi, Beaufret, en el
Préface a la traduccién francesa de la obra de Heidegger, Der Satz von Grund,
distingue el modo de pensar genético -en el sentido usual del término- del
geneal6gico. La génesis, pone de manifiesto las transformaciones por medio
de las cuales se da el paso de un concepto a otro, en tal sentido, la génesis
supone una investigacion de las fuentes. Mientras que la genealogia, no se
reduce simplemente a una historia del concepto, aunque la suponga, sino
que al intentar transparentar su origen, importa "una hermenéutica mas

esencial."

Ahora bien, en relacién con la caracterizaciéon de los términos que
nos ocupan en este estudio -verbum interius y razon poética- a pesar que no
puede obviarse su génesis tampoco es posible limitarse a ella, no sélo dado
el enfoque filoséfico del trabajo sino porque en dichos conceptos concurren
ideas que proceden de fuentes diversas y que tanto Agustin de Hipona
cuanto Maria Zambrano unifican en sus obras. De alli que nos hayamos
centrado, fundamentalmente, en ciertos paralelismos o correspondencias

entre sus filosofias.

En dicho marco, el objetivo general de este trabajo es investigar tanto
la génesis de la razén poética a través de las distintas obras de Zambrano
cuanto su genealogia en correspondencia con los conceptos agustinianos
con los cuales guarda semejanza, concordancia, cierto parecido o “aires de

familia” (en un sentido wittgensteiniano del término).

1 Beaufret, ]., Le principe de raison; 1957, pp. 9-34 in Ferrater Mora, J., Diccionario de Filosofia;
T. I, Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 19717, pp. 746-747.



La centralidad de Agustin para el pensamiento europeo es
reconocida explicitamente por Maria Zambrano en La agonia de Europa: "San
Agustin ha atraido siempre tan fuertemente porque es el primer Padre en
una era de padres en que se supo mas que nunca que el hombre necesita ser
reengendrado [...] San Agustin ha sido el padre de Europa, el protagonista
de la vida europea." Mas adelante, en el mismo texto, refiere Zambrano a
la idea de interioridad agustiniana: "Vuelve en ti mismo; en el interior del
hombre habita la verdad. El hombre europeo ha nacido con estas palabras.
La verdad estd en su interior; se da cuenta por primera vez de su
interioridad y por eso puede reposar en ella; por eso es independiente, y
algo mas que independiente, libre."3 Este ahondar en la interioridad, forma
parte también de su intento por "rastrear la raiz antropolégica de la historia
de la cultura, con el fin de establecer mediaciones entre el pensar y la vida

a través de una razén que recupere su fuerza creadora.”*

De entre los varios temas de raiz agustiniana que se encuentran en la
obra de Zambrano se ha escogido aquél cuya fundamentacion teolégicas se
halla en Juan I, 1-3, 14 y que busca la unidad de pensamiento y poesia,
unidad a la que apunta con la formulacién de la razén poética: "El logos
primero es el del lenguaje que la poesia quiere siempre recuperar. Pues la
poesia no es sino la huella de esa forma de lenguaje que es propia de otro
tiempo y de otra vida."e Con ella no aprehendemos la verdad por asalto: "no

es alezeia sino revelaciéon graciosa y gratuita, razén poética."” Estos

2Zambrano, M., La agonia de Europa, Madrid, Trotta, 2000, p. 76.

3 Idem p. 76.

4 Revilla Guzman, C., Entre el alba y la aurora; Barcelona, Icaria, 2005.

5 No hay olvidar que, para Zambrano, “maés alla de la Poesia y Filosofia, esta la unidad
dltima de la Religion [...] Religion, Poesia y Filosofia han de ser miradas de nuevo por una
mirada unitaria”. Vid, Hacia un saber sobre el alma; Buenos Aires, Losada, 2005, p. 49.

6 Zambrano, M., Algunos lugares de la poesia; Edicién, intr. y notas de Juan Fernando Ortega
Mufoz, Madrid, Ed. Trotta, 2007, p. 72.

7 Zambrano, M., Pensamiento y poesia en la vida espariola; E1 Colegio de México, 19912



fundamentos se hacen explicitos, en la Carta 8 en la que Zambrano refiere a
su trayectoria intelectual: "Veo en los Presocraticos pasos de la "revelacion"
del pensamiento humano, no apartado de lo divino. Mi punto de partida
creo sea éste [...] fui y sigo llevada por la pasién de encontrar el Logos en
toda su amplitud posible aqui, y pleno de vida. ;A qué ocultarle que el
Prélogo del Evangelio segtin San Juan contiene la méxima revelaciéon? Y

Aristételes dice "El acto del pensamiento es vida."

Si las palabras "en el principio era el Verbo" son palabras de
"revelacion",® en esta acepcion, como nota Andreu, "las palabras mismas,
con ser griegas [...] quieren denotar una cercania e identidad entre logos y
vida, una identidad que ya se habia perdido".1? Poesia y filosofia son, pues,
"dos formas de la palabra" que pueden "concertarse en una sola forma

expresiva."!

La relacién del tema escogido con el lenguaje, y con dimensiones
antropoldgicas y gnoseoldgicas, se presenta clara en la teoria agustiniana de
los signos con la formulacién del verbum interius y la novedosa concepciéon
de la interioridad. Mientras que en Zambrano, la razén poética -como precisa
Revilla- supone "reconducir el cimulo de temas y perspectivas que se

agolpan en cada una de sus paginas a la cuestion del lenguaje; porque la

8 Blundo Canto, G., “Cheére madame. Maria Zambrano segun ella misma” in Aurora. Papeles
del “Seminario Maria Zambrano"; Universitat de Barcelona, Nro. 6, 2004, pp.186 ss. La carta
aparece catalogada como M-447 (Copia de una carta de Maria Zambrano en la que expone su
trayectoria intelectual), en el archivo de la Fundacién Maria Zambrano, Vélez-Malaga.

9 Zambrano, M., “En el principio era el verbo”, el logos, la palabra creadora y ordenadora,
que pone en movimiento y legisla. Con estas palabras, la mas pura razén cristiana viene a
engarzarse con la razon filoséfica griega [...] Algo nuevo, sin embargo, habia advenido: la
razoén, el logos era creador, frente al abismo de la nada; era la palabra de quien lo podia
todo hablando. Y el logos quedaba situado maés alld del hombre y més alld de la naturaleza,
mas alla del ser y de la nada. Era el principio mas alla de todo lo principiado.” Filosofia y
poesia; México, Fondo de Cultura Econémica, 20004, pp. 14-15.

10 Andreu, A. “Fundamentacién teoldgica de la razén poética” in Aurora Papeles del
“Seminario Maria Zambrano"; Universitat de Barcelona. Nro. 11, 2010, pp. 9-17, p. 13.

11 Obras reunidas; Madrid, Aguilar, 1969, pp. 115ss.



razoén poética es, desde luego, vital y mediadora, arraigada y narrativa, pero
es también transformadora de lo que se le da y generadora de sentido a

través de la palabra."?

Para san Agustin, la vox debe convenir con la palabra interior la cual
es signo e imagen de la Palabra en el hombre. "Informado el pensamiento
por la realidad conocida, es verbo lo que decimos en nuestro corazén, verbo
que no es griego, ni latino, ni pertenece a idioma alguno conocido; pero
siendo preciso hacerlo llegar a conocimiento de aquellos con quienes
hablamos, se emplea un signo que expresa nuestra palabra interior."13Para
Agustin, los signos ocupan un lugar central en el pensamiento en cuanto
median en el conocimiento de realidades superiores. También para Plotino
“la palabra proferida es imagen de la palabra interior del alma” y ésta es

palabra e imagen de la Inteligencia.!4

En la hermenéutica agustiniana se asiste pues, por una parte, a la
presencia de principios paulinos y por otra, a la confluencia de la
orientacion histérico-gramatical de Tertuliano, la escuela de Antioquia y del

enfoque alegoérico y neoplaténico de la escuela de Alejandria’s, en cuyo

12 Revilla Guzman, C., op.cit., p. 92.

13 Formata quippe cogitatio ab ea re quam scimus, verbum est quod in corde dicimus: quod
nec graecum est, nec latinum, nec linguae alicuius alterius; sed cum id opus est in eorum
quibus loquimur perferre notitiam, aliquod signum quo significetur assumitur. De
Trinitate, XV, 10, 19.

14 Vid, Plotino, Enéada, V, 1, 5.

15> En el Ensayo “La Escuela de Alejandria” publicado en Hacia un saber sobre el alma,
Zambrano expresa su pensamiento sobre dicha Escuela: la fe cristiana se encontré con la
resistencia de la filosofia de Alejandria y dice al respecto: “era la Filosofia griega en la mas
puray fuerte de sus tradiciones que, revivificada, habia entrado en contacto consigo misma
[...]JFrente a la nueva fe, esta filosoffa renacida -neo-platénica- es la tinica seria resistencia;
su digno antagonista [...] Filosofia en los linderos ya de la secta religiosa por su forma, y
por su manera de propagarse. Y por su contenido, al borde de convertirse desde si misma
en una religién y mas atin, en una mistica. Cristianismo por un lado; misticismo por otro,
parecen atraerla [...] Amor a la verdad [...] Una verdad cuya revelacion trasciende de toda
doctrina y para la cual todo sistema resulta estrecho [...] este amor a la verdad, tan entero,
despierta la sospecha, que se hace evidencia en la Escuela de Alejandria, de que la nueva
verdad se encuentra en los limites de lo inteligible.” Hacia un saber sobre el alma, Buenos
Aires, Losada, 20052 pp. 159 y ss.



desarrollo Plotino y Origenes representan el punto culminante. ¢ La filosofia
agustiniana asume la metéfora y el discurso alegérico y se vale de ellos para
expresar lo que estd en el limite del discurso. La metafora por su capacidad
de conferir imagen es capaz de mediar entre la percepciéon y la
conceptualizacién. La metafora y la alegoria confieren imagen a un
pensamiento o verdad propios de un plano metafisico o religioso. Sera
necesario detenerse también en la distincién entre imago y signum, pues a
diferencia de este altimo, el concepto de imago supone una dependencia

ontoldgica y reenvia a la relaciéon de analogia.

En la prosecuciéon de los objetivos propuestos se ha considerado
pertinente, en primer término, apuntar a precisar la nocion de logos -idea
que semeja central en la obra de Zambrano- precisarla supone profundizar
uno de los ejes de su basqueda desde el logos griego, pasando por el Logos
joanino, esto es del logos filoséfico al logos teolégico para arribar a las
dimensiones teologales del pensamiento de la autora y al “logos de la
palabra”.7Por otra parte, se han tratado de determinar las dimensiones de
las nociones de “verbum interius” y de ‘razén poética’ -orientando la
btsqueda en las obras de Agustin y de Zambrano respectivamente- y
comprender como el contexto va resignificando al texto. En suma, se ha
intentado contextualizar dichas nociones desde una perspectiva filosofica
tanto en san Agustin -fundamentalmente en De doctrina cristiana y De
Trinitate- cuanto en Maria Zambrano, primordialmente a partir de Claros del
bosque. En este texto refiere Zambrano al "conocimiento puro, que nace en
la intimidad del ser, y que lo abre y lo trasciende, “el didlogo silencioso del

alma consigo misma" que busca atin ser palabra, la palabra tnica, la palabra

16 Ferraris, M., Historia de la hermenéutica; tr. ]. Pérez de Tudela, Akal, Madrid, 2000, p. 23;
Dawson, J. D., Christian Figural Reading and the Fashioning of Identity; Berkeley, University
of California Press, 2001, p. 8.

17 Zambrano; Maria, “El logos de la palabra” in Algunos lugares de la poesia; cit.



indecible; la palabra liberada del lenguaje."8De este modo, resulta
indudable "una preocupacion creciente por las condiciones de acceso a una
palabra originaria -cifra del orden y conexion en la que todo se nos da-,
palabra que es a la vida lo que el lenguaje- esto es, nuestros sistemas de
signos, usos historicos del logos- es a la historia." La historia entendida
como "revelacién progresiva del hombre."? Finalmente, considerando que
tanto Agustin como Zambrano intentan construir objetos nuevos, se ha
procurado explicitar el papel de la analogia y la metafora en brindar unidad

a la pluralidad y diversidad de la experiencia cognitiva.

La doctrina agustiniana del verbum cordis, formulada en De doctrina
cristiana y completada en De Trinitate apunta, para expresarlo de un modo
general, a la presencia de un elemento procesual, que busca el verbo propio
del lenguaje interior, el verbum interius, iluminado por la caritas. Como
advierte Gadamer: "Esta palabra interna es, pues, el espejo y la imagen de
la palabra divina. Cuando Agustin y la escolastica tratan el problema del
verbo [...] su tema es exclusivamente esta palabra interior, la palabra del

corazén y su relacion con la intelligentia" 2!

Esta afirmacion de Gadamer en relacién con el lenguaje interior
puede hacerse extensiva a la razon poética zambraniana, en ella la palabra
abre "espacios de silencios incolmables, reveladores [...] Engendradora de
musicalidad y de abismos de silencio, la palabra que no es concepto porque
es ella la que hace concebir, la fuente del concebir que estd mas alla

propiamente de lo que se llama pensar".22 En la palabra poética "la imagen

18 Zambrano, M., Claros del bosque; Madrid, Catedra, 2011, p. 170.

19 Revilla Guzman, C., Entre el alba y la aurora; cit. p. 88.

20 Zambrano, M., Persona y democracia; Madrid, Siruela, 1991, p. 41.

21 Gadamer, H., G., Verdad y método; Vol. ], tr. A. Agud Aparicio y R. de Agapito, Salamanca,
Sigueme, 1988, p. 505.

22 Zambrano, M., Claros del bosque; cit. p. 213.



funciona con su irradiacién (la irradiacién de la imagen es su primera forma

de trascendencia, paralela en cierto modo a la extension del concepto)."

Caracterizados el verbum interius y la razén poética, se estima
necesario precisar las relaciones entre las locutiones cordis y la “metafora del
corazén”. En el discurso de Zambrano: "la metéfora, la alegoria y el simbolo
son propuestos como un viaje en sus tres movimientos de descenso, ascenso
y unién movimientos caracteristicos de la razén poética donde la guia es la
memoria en su capacidad de permitir la multiplicidad de los tiempos."*
Movimiento que va del concepto a la imagen en el rescate de la “palabra
originaria”. Asimismo, san Agustin piensa que los tropos estan fundados en
la naturaleza misma de las cosas, los considera como "signos a través de los
cuales el alma podia reconocer analogias ocultas y ser transformada por el
acto de conocerlas."» Tales las imagenes de la civitas Dei y la civitas terrena,
imagenes rescatadas por Zambrano. Metéforas ligadas al tiempo, pues:

“Entre vida y muerte media mientras tanto el tiempo.”2

Es por ello que finalmente, cabe preguntarse con Revilla si ";hacen
estas imagenes del discurso de la razén poética uno de tipo metaférico? [...]
doble perfil, por una parte suscita una discusién en torno al sentido de las
imagenes zambranianas como metaforas o simbolos y, por otra, apunta
hacia el problema de la conceptualizacién y, en consecuencia, del rango
tedrico de su filosofar [...] La metéfora esencial parece ser ese tomar la

palabra por parte del mundo que obliga al pensamiento a transitar y

2 Zambrano, M., De la Aurora, Madrid, Turner, 1986, p. 46.

2 Bernardez, M., Maria Zambrano: acercamiento a una poética de la aurora; México,
Universidad Iberoamericana, 2004, p.20.

2 Morrison, K. F., “From Form into Form” Mimesis and Personality in Augustine’s
Historical Thought” in Proceeding of the American Philosophical Society, Vol. 124, No. 4,
August, 1980, pp. 276-94, p. 279.

2 Zambrano, M., Los bienaventurados; Madrid, Siruela, 2004, p. 25.



realizarse [...] como pensar real de lo real".” Ya Zambrano habia adelantado
que: "De la razén poética es muy dificil, casi imposible hablar".2 De ahi que
Andreu interprete que, para Zambrano: "El concepto congela la realidad
captada, la paraliza y la saca dela vida [...] Pero [...] hay una razén viviente,

que intuye la realidad. Es la razén poética". »

Las hipétesis heuristicas que han orientado este estudio son las
siguientes:

a. Ellenguaje, en estos pensadores, viene determinado por la cuestiéon
del ser. La relacién no se limita a pensamiento y lenguaje sino que
abarca a lenguaje y mundo.

b. La ‘razén poética’ presenta una incidencia clara de la teoria
agustiniana de los signos, especialmente, en la formulaciéon del
verbum interius.

c. Tanto en el discurso de Zambrano cuanto en el Agustin hay un
movimiento que va del concepto a la imagen en el rescate de la
“palabra originaria” y del verbum cordis.

d. La razén poética” de Zambrano media entre la analogia y la

metéfora, no pierde, pues, el caracter de ‘razén mediadora’.

Finalmente, si la interpretacion es un esfuerzo por la precisiéon y la
elucidacion a través del concepto, se trata entonces de evitar en el analisis
de los textos las interpretaciones simplificadoras propias de la "intencion
semantica" del discurso especulativo. Por lo tanto, se entiende la
interpretacion -siguiendo la tesis de la pluralidad de las esferas discursivas

propuesta por Ricoeur- como "una modalidad de discurso que opera en la

27 Revilla Guzman, C. “Acerca del lenguaje de la razén poética” in Signos filoséficos, 9,
enero-julio 2003, 81-98, pp. 96-97.

28 Zambrano, M., Notas de un método; Madrid, Tecnos, 2011, p. 168.

2 Andreu, A. “Anotaciones epilogales a un método o camino” in Maria Zambrano Cartas
de la Piece; Ed. Agustin Andreu, Pre-textos y Universidad Politécnica de Valencia, 2002, p.
371.



intersecciéon de dos campos, el de lo metaférico y el de lo especulativo [...]
Por un lado, quiere la claridad del concepto; por el otro, intenta preservar

el dinamismo de la significacién que el concepto detiene y fija” .30

Por otra parte, no estd de mas matizar en relaciéon con el status
filosofico de la obra de Maria Zambrano® que, actualmente, se piensa que
el lenguaje, atin el que aparece como meramente referencial o conceptual,
es considerado figurativo. En dicho marco hay que ubicar la relacién que
Max Black establece entre el modelo y la metafora, ambos cumplen una
funcién heuristica pero, vista desde el modelo, la metafora trasciende al
enunciado, es una serie de enunciados, corresponderia pues, hablar aqui de
alegoria.® Los tropos han mostrado su poder explicativo en disciplinas tales
como la lingtiistica, la historia y la filosofia. Al examinar dichos aportes, no
puede olvidarse a Vico quien consider6 -en Scienza Nuova- que la l6gica
poética® posibilita el comportamiento simboélico al examinar el vinculo
gnoseolégico entre sentido, concepto y metafora. Para Vico, el origen del
lenguaje se halla en la metéfora, ésta constituye, entonces, la auténtica
esencia del lenguaje.* Ortega reafirmard esta tesis en tanto que el lenguaje

tigurado antecede al discurso racional.

Luego de las contribuciones de Husserl y Heidegger, han sido,

fundamentalmente, Gadamer, Ricoeur y Derrida los que han reabierto la

30 Ricoeur, P., La metdfora viva; tr. G. Baravalle, Bs. As., Megapolis, 1977, p. 451.

31Vid. Bundgdrd, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria
Zambrano; Ed. Trotta, 2000.

%2 Vid., Ricoeur, P., La metdfora viva, cit, p. 363.

3 Vico denomina “sabiduria poética” a la comprensién mitica de la realidad, considera al
mito como un tipo de lenguaje anterior y, por tanto, exento de racionalidad. Corolarios de
dicha sabiduria son los primeros tropos de los cuales “el mas luminoso es la metafora”.
Ciencia Nueva, Buenos Aires, Aguilar, 1973, p.57.4

34 En cuanto al origen de la locucién poética, Vico presupone que ésta nacié antes que la
locucién prosaica: “como por necesidad natural humana nacieron las fabulas universales
fantasticas, antes que las universales racionales o filoséficas, las cuales nacieron con las
lenguas prosaicas.” Idem.



discusion acerca del tema del lenguaje metaférico, de la mimesis y de los

problemas que conllevan.

En particular, los estudios relativos al método alegorico, sufrieron
una declinacion durante el [luminismo y el periodo roméntico, mas atn, la
aparente extravagancia de la interpretaciéon alegérica medieval causé
disgusto en tedricos de la hermenéutica como Schleiermacher y Boeckh
quienes quisieron orientarla por un camino cientifico. En principio, el
caracter universal de la alegoresis no es cuestionable pues “ninguna palabra
escrita puede bastarse a si misma” sin embargo, puede inducir a excesos
interpretativos en la medida en que se descuide “el logos verbal, la voluntad

de enunciacién que sélo en él puede manifestarse”.®

El caracter discursivo de la metéfora se encuentra ya en Aristoteles
cuando en la Retdrica refiere a la relacion entre metafora y eikon. Ricoeur
preserva dicho carédcter transformandolo en elemento fundamental del
discurso filosofico. Es necesario que el concepto recupere su dimension
sensible, ceda su preeminencia en favor de la metafora.’s Con innovacion
semdntica refiere Ricoeur al momento creador de la metéfora que
corresponde al esquematismo kantiano, es decir, se trata de otorgar una

imagen al concepto.

El aspecto significativo de la perspectiva contempordnea estd
constituido por la importancia desplegada en el estudio de su dimensién
cognoscitiva, no circunscrita al &mbito del arte sino desarrollada también
en los campos de la ciencia y la filosofia. Y esto en la medida en que, como

sefiala Goodman: “La metafora penetra todo el discurso, tanto ordinario

% Grondin, J., Introduccion a la hermenéutica filosofica; tr. A. Ackermann Piléri, Barcelona,
Herder, 1999, p. 55.
% Vid Ricoeur, P., Educacion y politica; Buenos Aires, Prometeo, 2009, p.28.
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como especial.”?” Es lo que Gadamer denomina el “metaforismo
fundamental” del lenguaje, lo cual supone advertir que “no es sino el
prejuicio de una teoria loégica ajena al lenguaje lo que ha inducido a
considerar el uso traspositivo o figurado de una palabra como un uso

inauténtico.”3

En su ontologia hermenéutica, Heidegger, reconoci6 en la obra de
Agustin un antecedente de su idea del sentido de la ejecucion de la
enunciacion. Asimismo, la alegoria constituye, para Gadamer, el ntcleo de
la hermenéutica en cuanto la applicatio de un texto integra una parte legitima
de su significado.® Ricoeur se pregunta -siguiendo la sugerencia de
Gadamer- si no hay una “metaférica” en el origen de todo pensamiento
16gico.# Si se atiende a la sugerencia de White,* también la Historia requiere
de una tarea interpretativa, en tanto los tropos subyacen a todo discurso
histérico. En referencia al campo filoséfico, Derrida® considera que sus
enunciados, no estan estructurados sélo por la légica o la razén sino por la
retérica, aseverando que el lenguaje de la filosofia es un lenguaje
metafoérico.®Inclusive, en el campo teolégico se considera que la particular
contribuciéon de la exégesis patristica a la lectura alegérica “sirve a la
totalidad de la verdad biblica en un modo que trasciende al texto particular

que estd siendo leido.”# Para Calhill, la “intertextualidad” o “alusién”-

37 Goodman, N., Los Lenguajes del Arte, Barcelona, Seix Barral, 1976, p. 94.

% Gadamer, H. G., Verdad y Método, Vol. I; cit., 1988, p.515.

% Vid. Hirsch, E. D., “Transhistorical Intentions and the Persistence of Allegory” in New
Literary History, Vol. 23, 3, Part I, 1994, pp. 549-567, pp. 551-52.

40 Ricoeur, P., La metdfora viva, cit.p. 38.

41 Vid. White, H., Tropics of Discourse; Baltimore, Johns Hopkins University Press, 1978.

42 Vid. Derrida, J., White Mytology: Metaphor in the Test of Philosophy; New Literary
History, VI, 1974, pp. 5-74.

4 Vid. D"Angelo, F., ., “Prolegomena to a Rhetoric of Tropes” in Rhetoric_Review, Vol. 6,1,
1987, pp. 32-40.

44 Comentario de Calhill, M., a las conclusiones de la Pontifical Biblical Commission, The
Interpretation of the Bible in the Church (Libreria Editrice Vaticana, 1993), “Reader Response
Criticism and the Allegorizing Reader” in Theological Studies; Vol. 57, 1, Gale Group, 2002.
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como nuevas aproximaciones a la lectura de la Biblia- son propias de un

modo de proceder seguido por la lectura alegorizante.

45 Pasco, define “allusion’ como “la relacion metaférica creada cuando un texto aludido
evoca y usa otro texto independiente”. Pasco, Allan, H., Allusion: A Literary Graft; Toronto,
University of Toronto, 1994, p. 12 cit. por Calhill, M., op. cit
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2. La Filosofia del Logos

“Una cultura depende de la calidad de sus dioses”
Ma. Zambrano

2.1. El hombre y lo divino de Maria Zambrano y el origen religioso del

pensamiento griego.

Se ha partido del estudio de El hombre y lo divino,* texto central en la
obra de la autora, en tanto que en él asoman las diferentes lineas de sus
investigaciones futuras y puede observarse el germen de su razén poética
que emerge en la constatacién de la insuficiencia del modo de concebir la
tilosofia, patente ya en parte de la metafisica griega y en la separacion de
tilosofia, poesia y religion. Tal insuficiencia es sélo parcial en tanto, como
sefiala Jaeger: La “teoria” de la filosofia griega se halla profundamente
conectada con su arte y su poesia. No contiene s6lo el elemento racional [...]
sino también, como lo dice la etimologia de la palabra, un elemento
intuitivo, que aprehende el objeto como un todo, en su “idea”, es decir,
como una forma vista.”# En este marco, se ha examinado el origen religioso
del pensamiento griego con base en el concepto de Logos,

fundamentalmente en Her4clito,* considerando que en éste —como sefialara

46 La segunda edicién de EI hombre y lo divino (Obras Completas; Vol. 111, Barcelona, Galaxia
Gutenberg, 2011) incluye, dos capitulos agregados: “El Libro de Job y el pajaro” (1969) y
“Los templos y la muerte en la antigua Grecia” (escrito 3 afios después que el anterior).
Estos escritos ya son contemporaneos de Claros del bosque. Asimismo, es en 1972 cuando
Maria Zambrano piensa los temas centrales De la Aurora. (Moreno Sanz, J. “Anejo. El
hombre y lo divino” in Obras Completas, pp. 1179-81).

47 Jaeger, W., Paideia: Los ideales de la cultura griega; México, FCE, tr. J. Xirau 1980, p.10.

48 Zambrano, Maria, EIl hombre y lo divino; cit. pp. 150 y ss. Vid G. S. Kirk y J. E. Raven, Los
fildsofos presocriticos; Madrid, Gredos, 1969, pp. 258 y ss.; Mondolfo, R., El pensamiento
antiguo; 1, Bs. As., 1964, pp. 47 y ss.; Jaeger, W. La teologia de los primeros filosofos griegos;
Madrid, FCE, tr. José Gaos, 19773, pp. 111 y ss.
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Hegel- comienza la filosofia. Para Zambrano, en la filosofia griega el
hombre es el “lugar del Logos” pero “sin abismo, sin corazén”, mientras que
la filosofia cristiana- acorde con el pensamiento agustiniano- destaca la
interioridad del hombre donde el Verbo puede habitar.# En este Capitulo,
el estudio se ha orientado a un examen genealé6gico del término logos y se
ha encauzado en dos direcciones: por una parte, se ha indagado el uso del
término logos cuyo concepto, de los presocraticos a Plotino, reviste multiples
acepciones.®® Asimismo, dado que el logos del namero muestra que, como
observa Andreu, “la filosofia griega también es revelacion del Logos”,5!
puede hablarse de una continuidad entre el logos heracliteo y el logos
joanico. Se han considerado las ideas sobre el Logos en la tradicion cristiana
subsiguiente, fundamentalmente, en las obras de Jerénimo, Origenes y
Agustin, quienes exploraron la analogia entre el Logos y el lenguaje humano

especialmente en conexién con el Cuarto Evangelio.

En la basqueda zambraniana para fundamentar una “reforma del

entendimiento”52pueden senalarse los siguientes hitos:

e Indagacion en el mito y en las antiguas teogonias;
e El pensamiento de los presocraticos en el cual todavia se aprecia la
unién entre filosofia y poesia;

e Distincion entre el logos de la palabra y el logos del ntimero;

4 Zambrano, M., Cartas de la Piéce; Ed. Agustin Andreu, Pre-textos y Universidad
Politécnica de Valencia, 2002, p. 31.

50Vid. J. D. Garcia Bacca, Bs. As. Losada, 1948; Introduccion General a las Enéadas; Enéadas; 3
Vols., tr. de J. Igal, Madrid, Gredos, 1985 y Ennéades; 6 Vols.; tr. Bréhier, E., Ed. Les Belles
Lettres, Collection des Universités de France, 1924 y ss.

51 Andreu, A. El logos alejandrino; Madrid, Siruela, 2009, p.20.

52 Vid. Zambrano, M., “La reforma del entendimiento” in Los intelectuales en el drama de
Esparia y escritos de la guerra civil, Madrid, Trotta, 1998.
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Descubrimiento filoséfico de la realidad poética del apeiron
postulado por Anaximandro;

Unidad del pensamiento pretendida por Heraclito, Empédocles y
Parménides;

Recuperacion de la Piedad, tema central en Agustin.

Reivindicaciéon de “la via del retorno al misterio.”s3

Recuperacion de las nociones estoicas de Dios o el logos, Principio
activo, sustancia del mundo, que contiene los [6goi spermatikoi.5+
Teoria del Logos de Plotino que equipara logos con logos poietikos.
Vinculos entre el judaismo y la filosofia griega: asi, Filon de
Alejandria recupera el mundo de las Ideas platénico y el Logos activo
del estoicismo.

Distincion estoica entre “logos inmanente” y “logos expresado”
(logos endiathetos y logos prophorikés) retomada por Filon de
Alejandria, por Plotino y Agustin. Nociones que se consideran
centrales a propésito de la interpretacion de la razén poética de
Zambrano.

En lo que refiere a la teologia del Logos, Atenagoras hace hincapié en
la eternidad del Logos en el Padre mientras que Theéfilo de Antioquia
distingue dos estadios en la historia del Logos. En el primero es
endiathetos o “inmanente” al Padre y en el segundo es prophorikéds o
“completo”. Lilla muestra que Clemente trata del Logos bajo tres
aspectos: a. como la totalidad del poder divino; b. como el principio

césmico, arkhé, c. como la sabiduria cosmocratica o hegemoénica de

5 Casel, Odo Das christliche Kultmysterium, Pustet, Regensburg, 1932, 1960, tr. italiana I
mistero del culto cristiano, Borla, Torino, 1966. p. 30, cit. por Agamben, G., Opus Dei,
Arqueologia del oficio; Homo sacer, tr. Mercedes Ruvituso, Bs. As., A. Hidalgo ed., 2012, pp.56-

54 Copleston, F., Historia de la Filosofia; tr. José Manuel Garcia de la Mora, Barcelona, Ariel,
Vol. I, p.387.
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Dios, presente ahora en el mundo. Para Origenes, el Logos es la
imagen de Dios.

e El enfoque judeo-helenista y, la traducciéon al griego de los LXX
supondran una relectura del Antiguo Testamento hecha desde una
“teologia sapiencial del Logos”. La teologia hebrea de la Palabra se
transforma en una teologia de la Imagen. “La Palabra sera la Palabra
de la Imagen. Sera imagen siempre, como Imagen es la Palabra. El

todo se llamaréa Logos.”55

Por lo tanto, en su bisqueda de un logos “encarnado”, busqueda que
acompafia y subyace a la indagacién sobre la razén poética, puede decirse
que Zambrano hace pie en una tensiéon fundamental en el pensamiento de
Occidente que, para los filoésofos cristianos, no radica tanto entre razén y
revelacién como entre el logos impersonal descrito por Aristoteles y el logos
personal que ha sido mejor referido por san Agustin y santo Tomas de
Aquino.’* Dado que el logos del ntmero muestra que, como observa
Andreu, “la filosofia griega también es revelacion del Logos”,5 puede
hablarse de una continuidad entre el logos heracliteo y el logos joanico. Ello
justifica que la exploracion se haya realizado sin perder de vista la visién
neotestamentaria del Logos, propia tanto de San Agustin como de Maria

Zambrano.

El “nuevo” filésofo debe de estar en condiciones de sobrepasar la
violencia de la metafisica clasica y el voluntarismo de la filosofia moderna,

de ahi la bisqueda, por parte de Zambrano, de las raices de la filosofia, su

% Andreu, Agustin, El logos alejandrino; cit. p. 23.
% Sobre este ultimo punto Vid, asimismo, Lawler, P. A., “The Logos in Western Thought”

in A Symposium on Remi Brague’s The Law of God; Intercollegiate Studies Institute, 2009, p.
42.
57 Andreu, A. El logos alejandrino; cit. p.20.
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indagacién en el mito, en las antiguas teogonias® y en el pensamiento de los
filésofos que atn abrevaban en ellos. Asi, en los presocraticos todavia se
aprecia la unién entre filosofia y poesia, “la filosofia no se presentara
desprendida enteramente de los dioses [...] El origen de la filosofia se
hunde en esa lucha que tiene lugar dentro todavia de lo sagrado y frente a
ello [...] La formaciéon de los dioses, su revelaciéon de la poesia, fue
indispensable porque fue ella, la poesia, quien primeramente se enfrent6é
con ese mundo oculto de lo sagrado.”® La forma de poema en la cual se
presenta un pensamiento tan abstracto como el de Parménides muestra el
caracter religioso que atn tiene la filosofia. Como el adivino y el poeta
todavia unido a ellos, el sabio se define como “un ser excepcional que tiene
el poder de ver y hacer ver lo invisible.”60Cuando lo considera necesario, el
tilésofo recurre al lenguaje de las asociaciones y grupos religiosos.s! A los
distintos grados de iniciaciéon en los misterios les corresponde entre los
pitagoricos ~de un modo similar que en Heréclito- tres tipos de humanidad:
aquéllos que escuchan el logos; los que lo escuchan por primera vez, pero

aun no lo comprenden y, finalmente, los que no lo han escuchado.e2

Maria Zambrano sefiala diferentes etapas en la relaciéon entre
filosofia y poesia: un primer momento: el de la pregunta filoséfica; luego, el

descubrimiento filoséfico de la realidad poética del apeiron postulado por

%8 La teogonia es un “producto de transicion”, que guarda relacién con el espiritu filoséfico
naciente; es un germen de una forma religiosa mas especulativa. De modo que mientras
que el fil6sofo elabora conceptos, la teologia opera con imagenes y simbolos enraizados en
la religiosidad popular. La filosofia no serd extrafia a este procedimiento, hasta ella tiene
que remontarse a dicho simbolismo cuando inquiere acerca de los altimos arcanos. Vid W.
Jaeger, La teologia de los primeros filésofos griegos; Madrid, FCE, tr. José Gaos, 19773, pp. 60-
61.

> Zambrano, M. El hombre y lo divino; cit., p. 136.

8 Vernant, J. P., Mito y pensamiento en la Grecia antigua; tr. Juan D. Lépez Bonilla, Barcelona,
Ariel, 19933 p. 348.

®1 Idem.

82 Vernant, J. P., Mito y pensamiento en la Grecia antigua, cit. pp. 348-49.
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Anaximandro®}; y, finalmente, la unidad entre filosofia y poesia
reivindicada por Parménides.®¢ En esta busqueda de la unidad por la
tilosofia griega, el apeiron, en el cual “todo germen estd contenido”, fue
reemplazado por el uno. “El ser uno de Parménides es ya la idea [...] entre
esos dos polos: el apeiron -realidad ilimitada- y el ser uno, unidad de
identidad, sefialan los principios de la accion especifica del pensamiento, de

la transformacion de lo sagrado en lo divino.”

Como nota Jaeger, Parménides es la primera figura considerada
como portadora del conocimiento, esto es: “un hombre que ha llegado a
participar de un conocimiento de origen mads alto, algo andlogo al
“conocedor” o “mystes” de los ritos religiosos de iniciacién, que se distingue
asi del no iniciado.”¢ Fue aqui donde el término “via” cobr6 el sentido y
alcance que tiene en Parménides, es decir: “la tinica via recta que aporta la
salvacion y conduce a la meta del conocimiento”, término que, mas
adelante, sera suplantado por “método”. Este sentido de “via” o “método”
es el que adoptard Maria Zambrano en Notas de un método. La referida
unidad también sera pretendida por Heraclito, y Empédocless’ y rescatada

luego por Marfa Zambrano.

63 Para Simplicio -en su comentario a la Fisica de Aristételes- Anaximandro fue el primer
pensador que sostuvo que lo apeiron es la arché o principio. Cit por Jaeger, W. La teologia de
los primeros fildsofos griegos; cit, p. 30.

%4La identidad -necesaria al logos-discursivo- es pensada por Parménides contrariamente a
Heréaclito quien desde el logos del ntimero parte de la” no-identidad”, de la armonia de los
contrarios. Zambrano, M., El hombre y lo divino; cit., pp. 151. Jaeger, W. La teologia de los
primeros filosofos griegos; cit., p. 101.

6 Zambrano, M. El hombre y lo divino cit., p.143.

% Jaeger, W., La teologia de los primeros fildsofos griegos; cit, p. 101.

67 Empédocles “se acerca tanto al dogma pitagérico en sus opiniones y en su doctrina acerca
del alma humana, de su destino y de su actividad sobre la tierra, que no cabe dudar de la
influencia pitagorica sobre esta parte de sus reflexiones [...] recorre los lugares de la tierra
como un ser inmortal”. Rodhe, E, Psigue, tr. Salvador Herndndez Ramirez, Barcelona, 1973,
2 Vols. pp. 416-17. El alma ya no representa un “ser espiritual” e inconcebible sino que es
el propio ser espiritual. No obstante, la psiché atn persiste separada. Se encuentra en Platén,
en lo pitagéricos y en Empédocles un daimoén cuya funcién es la de enlazar el destino
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Para Her4clito la filosofia tiene un caracter sagrado, es hieros logos por
tanto, no se centra en el método, como conjunto de razones porque “el
método que ofrecen no es sélo de la mente, sino de la vida: la vida toda es
camino de sabiduria, la vida misma.”¢ Mientras que para Heraclito el Logos
es la llave de una genuina sabiduria, para Aristételes el Ser sera logos pero
logos discursivo y solo asi podra existir,$para ello requerira de la identidad,
identidad cuya presencia ya habia sido entrevista por Parménides, quien al
afirmar que “pensar y ser son uno y lo mismo” apuntaba a rechazar la
posibilidad de conocer lo No-ente.” En tanto, Heraclito entiende que la
naturaleza de la verdad no puede ser expresada directamente sino que sé6lo
puede articularse en términos de metéfora, paradoja o enigma. En este
sentido afirmara Wilbur que, Heraclito, explor6é la posibilidad de un

lenguaje poético.”

Desde Hesiodo aparece la idea del valor “psicagégico” del discurso
y del alcance, ascendencia e influencia de la palabra: “La palabra genera
efecto en dos registros disimiles, el de la discusién juridica y politica, por
una parte y el “encantamiento poético”, por otra: los poetas por medio de
sus cantos modifican el corazén de los hombres [...] En este encantamiento

podemos descubrir [...] un esbozo de lo que serdn mas tarde los ejercicios

individual al orden césmico. Vernant, J. P., Mito y pensamiento en la Grecia antigua. cit. p.
114.

68 Zambrano, Maria, El hombre y lo divino; cit., p. 149.

9 Ibid. cit., p. 145.

70 Parm.B 3, B,8, 34, cit por Jaegger in La teologia de los primeros filosofos griegos; cit.p.105
7"Wilbur, J. B., The Worlds of the Early Greek Philosophers. Editor, H. ]. Allen - Prometheus

Books. Buffalo, NY, 1979, p. 64-89.
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espirituales filosoficos, ya sean del orden del discurso o de la

contemplacion.” 72

Vernant observa que ya Tales y Anaximandro habian transpuesto y
difundido en la polis, una tradicién de origen oriental; el caso de Heraclito
es mas elocuente: “El aspecto paradéjico y antitético de un estilo en el que
estrechaban las expresiones opuestas, el uso de retruécanos, una forma
voluntariamente enigmatica [...] recuerda las férmulas litargicas utilizadas
en los misterios, en particular a Eleusis”.” No obstante, advierte Vernant

que:

el logos del que [...] proporciona en sus escritos la obscura
revelacion, si prolonga los legomena de Eleusis y los hiero
logoi 6rficos, ya no supone exclusividad respecto a nadie;
es por el contrario lo que hay de comun en los hombres,
este “universal” sobre el que todos igualmente deben
apoyarse como la ciudad sobre la ley (Fr. 128).7+

La filosofia se origina en la polémica que, sobre los dioses, libran
tilosofia y poesia, lucha que -para Zambrano- tiene lugar ain en el campo
sagrado. Es la angustia del tiempo la que inspir6 al orfismo, mientras que
para Aristoteles la filosofia s6lo puede existir en tanto que el ser sea logos,
logos que requiere de la identidad puesto que: “Ser, ser cosa, supone ya la
identidad.””> En Filosofia y Poesia, Zambrano imagina la circunstancia de

que filosofia y poesia lograran fundirse en un logos que posibilitara concebir

72 Hadot, P. ;Qué es la filosofia antigua? Tr. Eliane Cazenave Tapie, México, FCE, 1998, p.
31.

73 Vernant, J. P., Mito y pensamiento en la Grecia antigua; cit., p. 353.
74 [bid., p. 353.
’5Zambrano, Maria, El hombre y lo divino; cit., pp. 150 y ss.
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una verdad, “mas alla del ser y de la creacién”. Un logos “encarnado”, logos
que trascendiera a la razén y la superara; pues “nadie ha podido todavia
pensar este logos lleno de gracia y de verdad.””¢ La filosofia comienza,
pues, con lo divino puede hablarse aqui, como en el caso de Agustin, de un

“idealismo trascendente”,”” de una razén “iluminada” e “iluminante”:

Veo en los Presocraticos pasos de la “revelacion” del
pensamiento humano, no apartado de lo divino. Mi punto de
partida creo sea éste. (Fuiy sigo llevada por la pasion de encontrar
el Logos en toda su amplitud posible aqui, y pleno de vida. ; A qué
ocultarle que el Prélogo del Evangelio segin San Juan contiene la
méxima revelacion?).7s

En el origen de los tiempos, todo estaba lleno de dioses. Los dioses
miticos establecian la primitiva ordenacion de la realidad. Es mas, en Carta
a Agustin Andreu, Maria Zambrano escribe: “sin lo divino [...] no hay
hombre posible”.” Es en este contexto en el que realiza su conocida
distincién entre lo sagrado y lo divino atribuyendo a la filosofia el estudio

de este ultimo.

Lo sagrado y lo profano son las dos especies de realidad: una es
la incierta, contradictoria, multiple realidad inmediata con la cual
la vida humana tiene que “habérselas”, el lugar de su lucha y de
su dominio, al par. El orbe sagrado es donde se decidira esta lucha
[...] la realidad toda, “las circunstancias” en su totalidad, se

76 Zambrano, M., Filosofia y Poesia; México, Fondo de Cultura Econémica, 20003, p. 116.
77Vid Bungard, A., Mds alld de la filosofia. Sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria
Zambrano; Madrid, Ed. Trotta, 2000. p. 225.

78 Cheére madame. Maria Zambrano segiin ella misma- Gabriele Blundo Canto P. 187 La carta
aparece catalogada como M-447, en el archivo de la Fundacién Maria Zambrano de Vélez-
Malaga in Aurora 6.

79 Zambrano, M., Cartas de la Piéce; Ed. Agustin Andreu, Pre-textos y Universidad

Politécnica de Valencia, 2002, p. 28.
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configuran en un centro y en una periferia. El centro es el lugar de
lo sagrado, que se ilumina por el sacrificios

El saber que se corresponde con el sacrifico es el propio de la
“inspiracion”. Saber en el que el hombre recibe algo superior, un “don” y
como tal exige “una delicada medida, un saber tratar con ella, como sucede
con todo aquello que estando en nosotros no nos pertenece. Y asi, el saber

por inspiracién pertenece por entero al mundo de la piedad.”8!

La realidad serd, entonces, lo sagrado “algo anterior a las cosas [...]
una irradiacién de la vida que emana de un fondo de misterio.”82 Es lo
divino adn no revelado cuyas dos manifestaciones son la persecucién del
terror y de la gracia. Persecucién ante el vacio y el silencio, hasta que
aplacados los dioses hace su aparicién la gracia,?® dioses que, en el caso de
los dioses griegos, tienen la “ligereza de la luz del alba,”84luz que -para
Zambrano- profetiza la “Luz inteligible” de las Ideas divinas.85Estos dioses,
median entre lo sagrado y lo divino, transformacién que, més tarde, serd
obra de la filosofia. Mediacién que destacara el estoicismo marcando “la
persistencia del mundo sagrado en el mundo del ser y del pensamiento [...]
La razén serd docil a la “inspiracion” e ird acompafiada del namero y la

armonia.” 86

80 Zambrano, Maria, EI hombre y lo divino; cit, p. 121.
81 Ibid., p. 232.
82 Ibid., p. 114.
8 Ibid., p. 115.
84 Ibid., p. 121.
8 Ibid., p 122.
86 Ibid., p 235.
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Antiguamente, lo divino integraba la vida de los hombres mientras
que desde la modernidad el hombre se mueve en el universo de las

creencias y de las explicaciones histéricas y econémicas:

la filosofia racionalista en Hegel [...] vino a divinizar la historia [...]
Y para los no creyentes en la filosofia, el camino estaria sefialado
por la ciencia [...] Era el camino del progreso indefinido [...] El
hombre se habia emancipado. Cabria interpretar la réplica de
Comte y la de Marx como simples interpretaciones de la tesis
fundamental hegeliana [...] ahora la revelacién de lo humano se
cumple emancipandose de lo divino. 87

El “hombre interior” de san Pablo y Agustin se habia enajenado
desplegéndose en la historia, transformando al individuo en “méascara” del
logos.8 Para Zambrano, el vivir segin la conciencia y conforme a las
categorias del racionalismo inmola la vida, en tanto piensa que ésta emana
de un fondo de misterio y al misterio no puede accederse por el concepto.
De ahi la reivindicaciéon de la Piedad como “la virtud que hace tratar

debidamente a los dioses [...] la que trata de lo injusto y lo justo.”#

Mas adelante Maria Zambrano dir4, generalizando, que “Piedad es
saber tratar con lo otro” y precisara que “tratar con lo otro es simplemente
tratar con la realidad.”® En fin, “cada dios abre un camino en el arcano
inicial.””Lo sagrado se hace cercano y asequible al hombre, despeja un
camino por donde se puede transitar. Lo sagrado y lo profano, el centro y

la periferia, configuran la realidad. “El centro es el lugar de lo sagrado que

87 Ibid., p. 103.
88 Ibid., p. 102.
8 Ibid., p. 226.
9 Ibid. p., 230.
91 Ibid., p. 248.
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se ilumina por el sacrificio”.”2 Es la forma en que el arcano se hace misterio
y el misterio es el modo en que un secreto se manifiesta,®y lo hace a través
del conocimiento poético. En este marco, la Piedad es la posibilidad de

tratar con la realidad sin reducirla. La ontologia es también gnoseologia.

Maria Zambrano advierte que la extinciéon de lo sagrado en el
idealismo aleman, el positivismo francés y en los distintos tipos de
materialismo, va acompafada de la aversion por la imagen® y por el olvido
del primitivo lenguaje sagrado, que es accién, lenguaje operativo, y
“revela” un orden%. Zambrano no se refugia en el escepticismo, sino que al
igual que Vico, apunta su mirada “ad aeternum verum”, mediante una

tilosofia que rescate al mito y a lo sagrado salvando a la razén.

“La crisis de Occidente” ya no ha lugar apenas. No hay crisis, lo que
hay mas que nunca es orfandad. Oscuros dioses han tomado el lugar de la
luminosa claridad, aquella que se presentaba ofreciendo a la historia, al
mundo, como su cumplimiento, el término de la historia sacrificial.”% En el
ambito filoséfico, ya Ortega habia denunciado que el hombre moderno ha
perdido de vista la unidad altima del universo y el vivir de cara al futuro

que ha caracterizado a la filosofia europea, a partir de Descartes,”propio

2 Ibid., p. 121.

% Ibid., p. 248.

% Para Zambrano, la imagen es la primera forma de develacién en la cual la realidad se
hace presente y es también la forma que le es esencial a los dioses, “por ser en su conjunto
dioses de la luz, que se mueven en el medio de la visibilidad [...] El hombre griego entré
en contacto con la realidad en forma de visién: la primera forma de vision es la imagen y
sus dioses fueron esas imagenes sagradas [...] formas salidas de la relacion del hombre
griego con el mundo [...] Formas salidas de la revelacion del alma humana en la luz”. Ibid.,
p- 134.

%Ibid., p.237.

% Prologo a la segunda edicion de 1987 de Persona y democracia in Obras Completas; Vol. 111,

Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2011, p. 379.
97 Zambrano, Maria, EI hombre y lo divino; cit., p. 106,219y ss.
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del logos de la clarté cartesiano, logos al que Moreno Sanz opone el que
denomina logos oscuro con el que significa la bisqueda de Zambrano y que
no es otro que “la razon poética como nous poietikds”.% Zambrano cree

necesaria “una reforma del entendimiento”.%

En El hombre y lo divino, la autora realiza la distincion ya esbozada ut
supra que considera atraviesa la metafisica clasica: entre el logos de la
palabra y el logos del nimero. La primera clase incluye a la filosofia de la
identidad en tanto el logos del niimero, refiere a la filosofia de Pitagoras, los
pitagoricos y la de todos aquéllos que ven en el nimero la esencia de las
cosas y la fuente de inteleccién del mundo, tal el caso de Heraclito. El
ndimero y la musica, conducen primero a la armonia, luego a la “armonia
de las esferas” y, finalmente, al silencio. Cabe recordar la importancia que,
para Maria Zambrano, posee el logos del namero en tanto estima que “el
sostén de la palabra es la musica. La musica sostiene sobre el abismo a la
palabra”1®A ello acotara Clara Janés,”La palabra [...] que es la musica
primera, es la que expresa lo inefable, y la musica, que es su soporte, el

momento de su materializacion.” 101

La sabiduria de Pitdgoras supone una mezcla de ciencia y de
creencias religiosas, la filosofia es pensada como un medio de purificacion
espiritual, por ello la salvacién del alma no serd extrafia al conocimiento.102
El alma transformada, por el conocimiento, se expresa en el lenguaje

simboélico de los misterios de las teogonias 6rficas. Es en la muisica donde

% Vid Moreno Sanz, ]., “El logos oscuro en Maria Zambrano” in_Conciencia: imagen y
concepto; Sevilla, Alegoria, 2012.

9 Vid. Maillard Ch., La creacion por la metdfora; Barcelona, Anthropos, 1992, p. 155.

100 Frase afiadida al leer Claros del bosque; por Maria Zambrano, en Voz y textos cit. por Janés,
C. Maria Zambrano, Desde la sombra llameante; Madrid, Siruela, 2010, p.109.

101 Janés, C., Ibid.

102 R. Mondolfo, El pensamiento antiguo; 1, cit, p. 52 ss.
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“mas suavemente resplandece la unidad [...] esta unidad de la musica esta
ya ahi realizada, es una unidad de creacién; con lo disperso y pasajero se

ha construido algo uno, eterno”103

Como observa Zambrano, lo propio de Pitdgoras -y de los sabios
antiguos- fue la contemplacion y la ausencia de preguntas pues lo
matematico, “en su funcion paradigmatica [...] significa en tltimo término
la aspiracion [...] del hombre hacia la pureza -algo sagrado primariamente
que en los nameros y figuras matematicas se muestra
intelectualmente.”1%4La funcién de las matematicas en el pensamiento
tilosofico se hace visible en el Mendn, didlogo en el que Platon ilustra el tipo
de saber que refiere a aquello que sélo es alcanzado por el espiritu a través
del logos. Platén cargara con el legado del pitagorismo, es decir, con “el
rigor propio procedente, del logos-palabra, para mostrar lo eludido en el
silencio de Heréaclito, el silencio de todos los pensadores inspirados [...]
esos huecos del pensamiento y aun de la palabra.”1% En suma, Pitagoras
“hizo existir a la filosofia [...] pero no pudo lograrla como forma de
saber”,1%dimension rescatada por Maria Zambrano en la confesiéon de su
actitud orfico-pitagorica, actitud de la que procede la idea de alma y de la

que nace la misma filosofia.

Los primeros datos sobre los cultos 6rfico y baquico nos han llegado
por Herodoto. Estos ritos eran, sefiala Rodhe, primordialmente egipcios y
pitagoricos, esto es, fundados por Pitdgoras o por los pitagoricos conforme
a un modelo egipcio, aproximadamente a finales del siglo VI. Los 6rficos
griegos rendian culto, centralmente a Dioniso. El mismo Orfeo, es percibido

como iniciador del culto de Dioniso. El encuentro de las doctrinas 6rfica y

103 Zambrano, Maria, Filosofia y Poesia, cit., p. 21.

104 Zambrano, Maria, EI hombre y lo divino; cit., p. 158 y ss.
105 Jbid., p. 151.

106 Jbid., p. 161.
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pitagérica no pudo ser, piensa Rodhe, “un encuentro casual.” De ahi que
se pregunte por la conexién entre ambas, a pesar de la imposibilidad de

4,

encontrar una respuesta precisa: “j;acaso cuando Pitdgoras viaj6 a Italia
(hacia el afio 532) encontré ya comunidades orficas en Crotona y en
Metaponto, entrando asi en relacion con sus ideas? ;O eran los 6rficos los
que habian de agradecer sus pensamientos a Pitdgoras y a sus discipulos,

tal y como supone Herodoto?”107

Los dos tipos de logos, el filoséfico y el poético se mueven entre lo
“uno y lo maltiple” entre “el lenguaje y el silencio” dird Zambrano.108
Contrapuesto a la identidad parmenidea se encuentra el logos heracliteo.
Para Zambrano, Heréclito supone “un paso en la configuraciéon de lo
sagrado, preparatorio y necesario para la aparicion de la idea de Dios que
tiene lugar en la filosofia griega.”1 El logos es lo universal y lo comun, su
6rgano es la mente.!10 Her4clito es el primero que expresa que el cosmos es
producto de un fuego central que se enciende y se extingue con medida.
“La fe en la naturaleza bajo esa forma del fuego en Heraclito se transformé
en la idea de un logos, una razén que varia, una medida suprema. El fuego
es el supuesto, el sustratum universal y al mismo tiempo la metéafora de la

idea del logos.”111

107 Rodhe, E, Psique, tr. Salvador Hernandez Ramirez, Barcelona, 1973, 2 Vols. pp. 369-72.
Para Vernant, no basta la explicacién de Rodhe por la corriente dionisiaca para comprender
la orientacién mistica de la filosofia griega en tanto incluye un alma individual que puede
“liberarse del cuerpo y viajar en el mas alla.” ”Los sabios constituyen, en el grupo social,
individualidades al margen a los que singulariza una disciplina de vida ascética [...] Su
alma posee el extraordinario poder de abandonar su cuerpo y de reintegrarlo a voluntad,
después de un descenso al mundo infernal, de una peregrinacién en el éter o un viaje a
través del espacio que le hace aparecer a mil leguas del lugar donde ellos yacen, dormidos
en una especie de suefio cataléptico.” Vernant, J. P., Mito y pensamiento en la Grecia antigua;
cit., pp. 349-50.

108 Zambrano, Maria, El hombre y lo divino; México, FCE, 19552 p. 198.

109 Zambrano, Maria, EI hombre y lo divino; in Obras Completas; Vol. 111, 2011, p.186.

110 Jaeger, W.,Paideia: los ideales de la cultura griega; tr. Joaquin Xirao y Wenceslao Roces,
Meéxico, 1957, p. 10.

1 Zambrano, Maria, El hombre y lo divino; cit., p. 186.
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El logos es la medida misma y forma la trama de lo real, la estabilidad
subyacente al cambio. Lo decisivo aqui es que la unidad resulta preservada
a pesar de la radical multiplicidad y diversidad. La unidad de los
contrarios, la conciliacion de las antitesis, y, por tanto, el reciproco
condicionarse de los opuestos, es posible.12Hay una armonia oculta que es
preciso descubrir. “Es necesaria la busqueda de la unidad profunda: el

cambio es busqueda de la unidad, del fin de la contraposicién.”113

Es con Heraclito que comienza la filosofia y lo hace como una
“filosofia del Logos (sobre el Logos, y que hace el Logos), una filosofia
estrictamente  religiosa.”114Logos entendido como Razén divina
inmanente.15 Filosofia que coincide con una exigencia también religiosa
que parte de las teogonias oOrficas, exigencia de unidad que Zambrano ha
destacado como propia de la filosofia y que hace a la unién de ésta con la
religion. La filosofia no intenté separarse totalmente de la religion ni

destruy¢ las creencias populares.116

Este es el sentido en que Zambrano se interesa también en la
doctrina mistérica griega en tanto su filosofia se inscribe en un contexto en
el cual se asiste -como advierte Casel- “al ocaso del individualismo y del
humanismo que despojando a la naturaleza de lo divino habian creido que

disiparian para siempre la oscuridad del misterio. De este modo, a través

112 R. Mondolfo, El pensamiento antiguo; cit., p. 49.
113 Andreu, A. El logos alejandrino; cit., p. 31.

114 Jbid., pp. 25-26.

115 R. Mondolfo, El pensamiento antiguo; cit., p. 48.
116Vid Rodhe, E, Psique, cit., p.392.
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del colapso del humanismo racionalista, se reabrié “la via del retorno al

misterio.” 117

De acuerdo con Casel originariamente “misterio” designa una
praxis, los dromena, los gestos y los actos a través de los cuales una accion
divina se realiza en el tiempo y en el mundo para la salvaciéon de los
hombres: silentium mysticum non qualunque theologiam, sed actiones ritusque
sacros textisse [el silencio mistico se entrelaza no con cualquier teologia sino
con las acciones y los ritos sagrados]”1® Por lo tanto, para el autor, los
misterios eleusinos, 6rficos y herméticos no deben de ser considerados
como una doctrina esotérica enunciable en un discurso cuya revelacion esta
prohibida sino que esta acepcion del término ‘misterio” es tardia y deriva
de escuelas neopitagoéricas y neoplaténicas.’? Zambrano, al rescatar la
piedad, destaca que su lenguaje estd apegado atn a su forma originaria,
“tiene funcién de encanto magico” donde “el ritmo es rito.” Sélo cuando

el orden sagrado se ha abandonado, la sociedad se ha alojado en un vacio.120

De las distintas interpretaciones!2! acerca de la concepcion heraclitea

del logos, Maria Zambrano, parece tener una mayor afinidad con las de

17 Casel, Odo, Das christliche Kultmysterium, Pustet, Regensburg, 1932, 1960, tr. italiana I
mistero del culto cristiano, Borla, Torino, 1966. p. 30, cit por Agamben, G., Opus Dei,
Arqueologia del oficio; Homo sacer, tr. Mercedes Ruvituso, Bs. As., A. Hidalgo ed., 2012, pp.56-57.
118 Casel, Odo De philosophorum Graecorum silentio mystico, Topelmann, Giesen, 1919, p. 19,
cit por Agamben, G,, cit., pp. 56-57.

119 Vid Agamben, G, cit., pp. 57.

120 Zambrano, Maria, EI hombre y lo divino; cit., p. 237 y ss.

121 Moulines realiza una minuciosa clasificacion de las diferentes interpretaciones relativas
a la significacion del logos heracliteo, a partir de once fragmentos en los cuales aparece
el término logos (de los 126 fragmentos que se han conservado). Parece indudable que
Heréclito da a "su" logos una significacion casi "técnica".

La clasificacién de las distintas interpretaciones del logos heracliteo, consignadas por el
autor, es la siguiente:

La interpretacién "lingtiistica": de Burnet, segtin la cual el logos en Heréclito tiene una
connotacién verbal; logos seria aqui sinénimo de "discurso", o "expresion lingtiistica", de un
pensamiento. Gomperz brinda una interpretacion similar. No obstante, esta interpretacién
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Mondolfo y Jaeger. Para Mondolfo,'?en Heraclito puede reconocerse, en
algunos contextos, un sentido particular del término y, en otros,
significados corrientes como: palabra, relacién, discurso, medida,
proporcion, etc. Finalmente, Mondolfo adopta un cierto eclecticismo sin

desatender a sus sentidos 6rfico y pitagorico.

Por su parte, Jaeger considera que el término logos refiere a un

conocimiento conexo con “la palabra y la accién [...] relaciéon productiva

parece no cubrir todos los sentidos a que apunta el término si se lee el fragmento 50, en el
que Heraclito solicita que no se le escuche a él sino al logos.
Una Interpretacion "logica", se corresponde con el alcance dado por Reinhardt en su trabajo

sobre Parménides. De acuerdo con dicha interpretacién, el logos heracliteo refiere a la ley
del pensamiento en general. No obstante, sefiala Moulines en el fragmento 1, cuando
Heraclito afirma que "todo ocurre segtn el logos", no puede creerse que Heraclito nunca
pensé en una significacion cosmoldgica al proponer el logos como principio activo de la
realidad.

Una interpretacién opuesta a la anterior es la "Cosmoldgica", defendida por Hoffmann y
Calogero, para los cuales el logos es "ley césmica".

La interpretacion "teolégica", refiere segtin Aall, al logos como al nombre del espiritu
universal que anima al mundo y lo trasciende.

En relacién con la interpretacion teolégica, la "ontolégica tiene un tinte menos "religioso" o
"mistico"; en esta linea se ubica, por ejemplo, Brecht. El logos residiria en el ser de los entes.
Moulines cita otras tres interpretaciones que considera, mas complejas y elaboradas, las de
Gigon, Jaeger y Kirk. Para Gigon, con el logos, Heraclito nombra su discurso, a la vez que
expone la cifra de la comprensién de la realidad. Segun Jaeger, el logos es un conocimiento
del que proceden la palabra y la accién. Kirk y Raven, para su interpretacion del logos
parten de tres fragmentos, 1, 2 y 50, proponiendo que el logos es la férmula unificadora o plan
estructural de la realidad. Algo asi, ahade Moulines, como “la aplicaciéon de una categoria
l6gica al plano cosmolégico.”

La mayor parte de estas interpretaciones aclaran alguna dimension del término logos por
parte de Heraclito. Para Moulines, un camino posible para evadir el laberinto de opiniones
es adoptar algtn tipo de eclecticismo como el de Mondolfo. “;Pero es este eclecticismo la
salida correcta? ;Es que realmente Herdclito usaba su término central de modos distintos
cada vez, con lo cual sus ideas habrian sido confusas y confundentes, y el término, en
realidad, no habria sido central?” Moulines, piensa que quiza las divergencias actuales en
la interpretacion no se deban sino al “intento de encasillar el logos heracliteo en nuestras
categorias mentales (lingiiisticas) actuales; al intento de clasificarlo y explicarlo segin
nuestros modos de pensar.” Moulines, C. U. “Un problema de interpretacién: la
significacion del logos en Heréaclito” in Revistes.ub.edu. pp. 77-91; p. 77ss.

122 Mondolfo, Rodolfo, Herdclito. Textos y problemas de su interpretacion; México, Siglo XXI,
1966, p. 131.
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del conocimiento con la vida. Esta es una nueva forma de filosofar [...] S6lo
puede ser expresada mediante palabras e imdagenes sacadas de la
experiencia interior.”12 El logos es, asimismo, comprensién y expresion de
la ley universal, comprende la ley divina y con él se alinean las leyes
humanas. “El logos es no sé6lo lo universal [...] sino también lo comun [...]
su 6rgano es la mente o el nous.”12¢ El logos palabra expresa una verdad
eterna y, es eterna ella misma.1? Jaeger acenttia, pues, el sentido ético del
logos: “Heraclito es el primer filésofo que introduce la idea de phronesis y la
equipara a la de sophia.”126La sabiduria consistira en comprender el Logos,
“la estructura andloga o elemento comun de la disposicién de las cosas,
incorporando el metron o medida que garantiza que el cambio no produce
una pluralidad disociada y cadtica.”’?” Dios con su perspectiva sindptica,
es el tnico ser total y absolutamente sabio: “El fuego (Fr. 233) y el Logos
mismo (Fr. 199) son, en gran medida, coextensivos suyos o aspectos

diferentes.” 128

En suma, puede sintetizarse el pensamiento de Her4clito sobre el
Logos, en cinco items centrales: (1) apunta tanto a decir como a escuchar,
siendo posible identificarse con él; (2) también puede pensarse a si mismo
como una fuerza inteligente y direccionadora de cambios; (3) es concebido
como elemento fuego, humo o una exhalacion caliente y como tal una fuerza
fisica de cambio; (4) como un principio légico e inalterable en términos del
cual la pluralidad de las cosas cambiantes llega a ser inteligible; y
finalmente, (5) como fuente divina de valor ético, politico y religioso. El

conocimiento del Logos requiere de un insight intuitivo para el cual se

123 Jaeger, W. Paideia; México, FCE, 1980, p. 177.

124 Jaeger, W. La teologia de los primeros filésofos griegos; cit, p. 117.

125 [bid., p. 114.

126 Jaeger, W. Paideia; cit. p. 177.

127 Kirk, C.S., Raven, J. E. y Schofield, M., Los filésofos presocriticos; tr. J. Fernandez, Madrid,
Gredos, 19692, p. 289.

128 bid.
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considera necesaria una vida virtuosa, s6lo asi se puede ser receptivo al
conocimiento teorético del Logos.’? Vivir conforme al Logos supondré

hacerlo de acuerdo con la naturaleza, conforme a la “Ley Universal”.

También la razén estoica rescatada por Zambrano, serd equivalente
al fuego de Heraclito.13 Dios serd, entonces, el fuego activo, inmanente pero,
a la vez, la fuente de la que provienen los elementos que componen el
mundo corpéreo. Dios o el logos serd -como en Herdclito- el Principio
activo, la sustancia del mundo, que contiene las formas activas de todas las

cosas que han de ser, estas formas son los [6goi spermatikoi.131

En el Phaedrus, Socrates pregunta qué es la palabra-logos. El lenguaje
no es algo neutral desde que convence y guia las almas (psychagogia, 261 A).
Pero, ;qué constituye un logos verdadero o falso? El logos verdadero debe
de seguir la estructura de la realidad como ella es descubierta por el
método. El logos puede ser considerado también teoréticamente, lo cual
para Platon equivale a metafisicamente. “Logos significa palabra,
enunciado, habla, lenguaje o argumento”.’® Cuando comienza su
argumento final en el Phaedo (99 D ff.), Sécrates expresa que buscé refugio
en los logoi en la idea de que la realidad no puede ser comprendida
directamente. Tal logos puede decirse algunas veces verdadero y otras falso
acerca de la realidad, mientras el verdadero valor de un argumento puede
ser testeado, no puede serlo la verdad de la realidad. Sécrates manifiesta

que logos es una imagen de la realidad pero una imagen que tiene la

129 Vid. Wilbur, J. B., The Worlds of the Early Greek Philosophers. Ed. H. J. Allen - Prometheus
Books, Buffalo, NY, 1979, p. 63.
130Vid Hadot, P. ; Qué es la filosofia antigua? cit., p. 31.

131 Copleston, F., Historia de la Filosofia; tr. José Manuel Garcia de la Mora, Barcelona, Ariel,
Vol. I, p.387.
132 Wilbur, J. B., The Worlds of the Early Greek Philosophers; cit., p. 194.
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posibilidad de ser mas verdadera que los objetos fisicos que son también

imagenes.13

Fuertemente influido por la comprensién de los estoicos sobre los
logoi (principios formativos) -como causas generativas existentes en la
naturaleza- Plotino objeta que éstos sean concebidos por si mismos como
una fuerza de causacion natural de toda la naturaleza, que preordena lo que
es necesario para todas las cosas en todos los sentidos (Enn.Ill, 1, 7). La
teoria del Logos (principio formador o explicativo) de Plotino ayuda a llenar

el vacio entre los seres inteligibles y determinadas cosas fisicas.13

Para Armstrong,'3en los tratados sobre la Providencia (3.2 y 3.3.), el
pensamiento de Plotino sobre el Logos refiere a que éste opera como una
hipéstasis que toma el lugar del Alma como un intermediario entre el Nous
y el mundo visible. El Nous contempla al Uno y crea al Alma, el Alma
contempla al Nous y crea la naturaleza. El Nous esta representado en el
mundo por el Logos. Para Plotino (Enn.Ill, 8, 2), el Logos es una entidad
objetiva en su trabajo en la naturaleza. El punto central reside en que
considera a los logoi como fuerzas productivas en el mundo fisico, en el
sentido de actos contemplativos. Conforme a este enfoque de causalidad
interna, el cuerpo no es un compuesto de cualidades y materia, su definicion
debe incluir también a un logos o principio causal de unidad y organizacién

(Enn. I1. 7.3).

183 Jbid., 195.

134Vid Wagner, M., “Plotinus on the nature of physical reality” in Gearson, L. P. (ed.), The
Cambridge Companion to Plotinus; Cambridge, Cambridge University Press, 19992, pp. 130-
170, p.156.

135 Vid. Armstrong, A. H., The Architecture of the Intelligible Universe in the Philosophy of

Plotinus; Cambridge University Press, 20132.
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Conforme a la interpretacion de Armstrong!®* puede decirse que
Plotino piensa a la naturaleza como una fuerza creativa més que regulativa,
en tanto equipara logos con logos poietikos. Pero Logos tiene atn otro sentido,
conecta la dimension referida por el Nous, representada por el Logos en el
mundo visible. S6lo el Uno, el Nous y el Alma son capaces de contemplar y
por ello, son reales. Contemplacion y creacion son propiedades del Logos

(Enn. 1V, 12, 43-49).

Por otra parte, como nota Hadot, hay que considerar los vinculos
entre el judaismo y la filosofia griega. Tal el caso de Filon de Alejandria,
cuya obra es deudora del Timaeus, de las ideas estoicas de la ley natural y
de la doctrina estoica del logos. La idea de un mediador entre Dios y el
mundo- Sophia o Logos- juega un papel esencial en su obra. La distincion
entre Espiritu y Logos, distincién primordial para la doctrina trinitaria esta
presente ya en el Antiguo Testamento y sera retomada por Filon el cual
considera que si bien el logos es lo primero que engendré Dios, sin embargo
es un ser intermedio e inferior a Dios que refiere a su poder creador. Su
concepcion del logos no coincide con la idea cristiana, aunque influy6 en

ella.

El concepto filoniano de logos une el mundo de las Ideas platénico
con el Logos activo del estoicismo. Filén distinguia dos aspectos en el Logos:
una primera dimension referida al mundo de las Ideas en tanto que una
segunda apuntaba a las cosas en cuanto copias de ellas. El logos de Filén si
bien media entre el Uno y el mundo natural es, sin embargo, también el
lugar de las formas. Es, por tanto, mds similar al Nous de Plotino que a su
concepcion del logos. La referida divisién del Logos se correspondia en el

hombre con la divisién entre el logos endiatetos o facultad de la razén y el

136 [dem.
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logos proforikos o palabra hablada que procede del primero.13” Pero, en tanto
el hombre es un fragmento de Dios (De op. mun. 146), su espiritualidad esta

relacionada con el Logos divino (Quod Deus imm. 47 ff.).138

Acerca de la distincion estoica entre “logos inmanente” y “logos
expresado” retomada por Filon de Alejandria y luego por Plotino y Agustin,
Kelly’ nota que el Logos de los estoicos era un principio racional inmanente
a la realidad que, a la vez, la torna comprensible. Segtin Filon, el Logos es,
ante todo, la idea o los pensamientos en la mente de Dios. En tanto, para
Plotino el logos si bien estd en la materia, es inmaterial.’«0 En la Enn V, 5,1
Plotino puntualiza que “el alma [...] no es mas que una imagen de la
inteligencia” y completa la idea con las nociones estoicas de logos endiathetos
y logos prophorikds: “ Asi como la palabra proferida es imagen de la palabra
interior del alma, asi también el alma misma es palabra de la Inteligencia,
es la actividad total y la vida (total) que emite (la Inteligencia) para que
subsista otra cosa”. Dichas nociones se retomardn mas adelante a propdsito

de la razén poética de Maria Zambrano.

En esta tradicion, el Logos era concebido como la “Palabra creadora”
y también “reveladora” de Dios.*1Es en este marco que habra de aludirse

al prélogo del Evangelio de Juan:

Al principio [o “En el Principio”, es decir en Dios], existia el Logos
y el Logos estaba con Dios y el Logos era Dios [...] Todo se hizo por
él y sin él no se hizo nada de cuanto existe. En él estaba la vida y la

137 Copleston, F., Historia de la Filosofia; cit., Vol. 1 pp. 451-453.

138 Filon cit. por Wilbur, J. B., The Worlds of the Early Greek Philosophers., cit, pp. 525y ss.
139Kelly, J.N.D. Early Christian Doctrines; London, 19653, p.13 cit. por Perkins, M. A.,
Coleridge’s Philosophy. The Logos as Unifying Principle ; Oxford, Clarendon Press, 1994, p. 31.
140Corrigan, K., “Essence and existence in the Enneads” in Gearson, L. P. (ed.), The Cambridge
Companion to Plotinus; Cambridge, Cambridge University Press, 19992, pp. 110-111.

141 Hadot, P. ; Qué es la filosofia antigua? cit., p. 257.
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vida era la luz de los hombres [...] Y el Logos se hizo carne y puso
su Morada entre nosotros y hemos contemplado su gloria, gloria
que recibe del Padre como Hijo tnico.

Como observa, Hadot: “Debido a la ambigtiedad de la palabra Logos
fue posible una filosofia cristiana. Desde Heréaclito, la nocion de logos era un
concepto central de la filosofia griega”.142 De ahi que el Evangelio de Juan
posibilitara presentar al cristianismo como filosofia. “La Palabra sustancial
de Dios podia ser concebida como Razén que crea el mundo y que guia el

pensamiento humano.”143

Este es parte del recorrido que realiza Zambrano por el cual reafirma
una de las hipodtesis que ha orientado este Capitulo, la afirmacion

orteguiana que:

“Una de las incapacidades del hombre moderno es haber perdido de

vista la unidad dltima del universo.” 144

El fil6sofo quiere lo uno, porque lo quiere todo [...] Y el poeta no
quiere propiamente todo, porque teme que en este todo no esté
en efecto cada una de las cosas y sus matices [...] la poesia nacié
para ser la sal de la tierra y grandes regiones de la tierra no la
reciben todavia. La verdad quieta, hermética, todavia no la recibe
[...] En el principio era el logos. Si, pero...el logos se hizo carne
y habit6 entre nosotros, lleno de gracia y verdad.!45

Tras el Logos encarnado, la busqueda de Zambrano se orienta a la

unidad del conocimiento, unidad que ya Heraclito habia hallado en el logos

142 Jpid., 258.

143 Jdem.

144 Zambrano, Maria, El hombre y lo divino; cit., p. 219.
195 Zambrano, Maria, Filosofia y Poesia, cit., pp. 22y ss.
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y habia expresado en un discurso que se acercaba a la idea zambraniana de
razén poética, idea que Plotino pensard como unidad indisoluble entre
saber y virtud.46Unidad que, en el campo literario, serd mostrada por

Dante.

2.2. Del logos heracliteo al logos joanino

En el principio era el verbo, el logos, la palabra creadora y
ordenadora, que pone en movimiento y legisla. Con estas
palabras, la mdas pura razén cristiana viene a engarzarse con la
razon filosofica griega. La llegada a la tierra de una criatura que
llevaba en su naturaleza una contradiccion extrema, impensable,
de ser a la vez divino y humano, no detuvo con su divino
absurdo el camino del logos platénico-aristotélico, no rompié
con la fuerza de la razén, con su primacia. A pesar de la “locura
de la sabiduria” flagelante de San Pablo, la razén como tdltima
raiz del universo seguia en pie. Algo nuevo sin embargo habia
advenido: la razén, el logos era creador, frente al abismo de la
nada; era la palabra de quien lo podia todo hablando. Y el logos
quedaba situado maés all4 del hombre y més all4 de la naturaleza,
mas alld del ser y de la nada. Era el principio mas alla de todo lo
principiado.47

El estudio se ha orientado a un examen genealdgico del término logos
y se ha encauzado, en este capitulo, en dos direcciones: por una parte, se ha
examinado el término logos cuyo concepto, de los presocréticos a Plotino,
reviste multiples acepciones.!4Por otra parte, se han considerado las ideas
sobre el Logos a través de la tradicion cristiana subsiguiente,

fundamentalmente, en las obras de Jerénimo, Origenes y Agustin,#

146Vid Hadot, P., ; Qué es la filosofia antigua? cit., p. 181.

147 Zambrano, M., Filosofia y Poesia; cit., pp. 14-15.

148Vid. J. D. Garcia Bacca, Bs. As. Losada, 1948; Introduccion General a las Enéadas; Enéadas;
3 Vols., tr. de ]. Igal, Madrid, Gredos, 1985 y Ennéades; 6 Vols.; tr. Bréhier, E., Ed. Les Belles
Lettres, Collection des Universités de France, 1924 y ss.

149 Sobre este tema, Vid. A. Andreu, El logos alejandrino; cit. texto muy clarificador para
comprender la idea de logos en Zambrano y su inclinacién -en este aspecto- a la visién
tradicionalista ; Edwards, M.]. “Clement of Alexandria and his Doctrine of the Logos”in
Vigiliae Christianae, 2000, 54, pp. 159-177; Pontoddipan Thyssen, H., ”Philosophical

37



quienes exploraron la analogia entre el Logos y el lenguaje humano
especialmente en conexién con el Cuarto Evangelio. En In Joannis
Evangelium Tractatus, Agustin subraya que el Verbo estuvo “en el comienzo
con Dios” y que la segunda persona de la Trinidad ni est4 subordinada ni
fue creada por Dios. Suelen mencionarse dos formas de ordenar las
“genealogias” en la Trinidad: la latina (Padre-Hijo-Espiritu Santo) y la
griega (Padre-Sofia e Hijo). Para Andreu, Zambrano preferia la griega que
es compatible con que el Espiritu proceda del Padre y de la Palabra como

expresa el canon catélico ortodoxo.150

Un logos cuya plenitud es el Espiritu, no como otro Logos, sino
como Espiritu. Dios tiene una tnica Palabra, mas Dios y su
Palabra emanan de un tinico Espiritu. Y en el Espiritu es salvado
todo cuanto en la palabra fue creado y en ella concebido. El
Espiritu de filiaciéon vuelve al Padre.15!

Gilson, sefiala que en el Evangelio de Juan se presentan términos y
nociones de fuertes resonancias filoséficas, fundamentalmente, la de Logos
o Verbo.132 Asimismo, es preciso no olvidar el ascendiente de la tradiciéon
judeo-helenistica en las obras de Filén. Para decirlo con Clemente, hay dos
Antiguos Testamentos y uno Nuevo : “La ley para los judios; la filosofia
para los griegos; la ley, la filosofia y la fe para los cristianos. La fe [...] no ha

eliminado, pues, a la filosofia.”153

El intento de relacionar los misterios paganos y la liturgia cristiana,

en verdad, ya esta presente implicitamente en el modo con que Clemente

Christology in the New Testament” in Numen, 2006, Vol. 53, pp. 133-176; Gilson, E., El
espiritu de la Filosofin Medieval, Madrid, Rialp, 1981; Gilson, E. La Filosofia en la Edad Media;
Madrid, Gredos, 19652

150 Zambrano, M., Cartas de la Piéce; Ed. Agustin Andreu, Pre-textos y Universidad
Politécnica de Valencia, 2002, p. 82.

151 Zambrano, M., Cartas de la Piéce, cit., p. 33

152Gilson, E., La Filosofia en la Edad Media; cit., p. 13.

153 Vid. Ibid., p. 49.
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Alejandrino opone los “misterios del Idgos” [...] a los misterios paganos
(Potr., 12)154. Solamente en el helenismo se halla una genuina nocién de

misteriol5concepto que serd retomado por el cristianismo.

En lo se refiere a la teologia del Logos,'S6Atenagoras, entre los
Apologistas, representa un avance sobre sus antecesores en tanto hace
hincapié sobre la eternidad del Logos en el Padre y no refiere a El como a
“otro Dios”, pero sostiene la idea de que ha sido generado como una
persona diferente concebida con vistas a la creacion.15” Para Atendgoras,
entonces, en lo relativo a su persona el Logos ha tenido un comienzo
mientras que en su naturaleza era eterno. Esta afirmaciéon podria implicar

que el Logos era inmanente o era potencialmente en el Padre.

Por su parte, Thedfilo de Antioquia distingue dos estadios en la
historia del Logos. En el primero es endiathetos o “inmanente” al Padre y en
el segundo es prophorikos o “completo”. Aun cuando, como en Filén de
Alejandria, los adjetivos endiathetos y prophorikos son complementarios, son
escrupulosamente reservados para el logos humano como distinto del

divino.158

154 Agamben, G., Opus Dei, Arqueologia del oficio; Homo sacer, tr. Mercedes Ruvituso, Bs. As.,
A. Hidalgo ed., 2012, pp. 58-59.

15%5Casel, O., Das Muysteriengedichtnis im Lichte der Tradition in “Jahrbuch fiir
Liturgiewissenschaft” V1, 1926 cit por Agamben, G., Opus Dei, Arqueologia del oficio; Homo
sacer, tr. Mercedes Ruvituso, Bs. As., A. Hidalgo ed., 2012, p. 59.

1% Desde Nicea (aproximadamente 325) la Cristologia se plante6 como teologia del Logos,
linea que se mantuvo luego del Concilio de Calcedonia (aproximadamente 451). En el
mundo biblico, la teologia del Logos o Sabiduria divina entra en el s. Il a.C. en Alejandria.
Los LXX son te6logos judeo-helenistas, estan en la “casa del Logos”. La traduccién de la
Biblia al griego sera repensamiento o relectura de la Biblia desde una teologia sapiencial
del Logos. Vid. Andreu, A., El logos alejandrino; cit., p. 19y ss.

157 Vid Gilson, E., La Filosofia en la Edad Media; cit., p. 31.

158 Edwards, M.J. “Clement of Alexandria and his Doctrine of the Logos” in Vigiliae
Christianae, 2000, 54, pp. 159-177, pp. 160-61.
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Pontoppian Thyssen, piensa que el argumento escriturario muestra
que la derivacién tradicional del Logos del Prélogo, desde la palabra de
creacion del Génesis 1, no se halla en una etapa tan temprana sino que tal
derivacién s6lo ha existido desde Justino. En la medida en que ninguna otra
derivacién de un Logos en el sentido cosmolégico de la Biblia es posible, la
presencia de esta idea en Juan s6lo puede ser comprendida como
consecuencia de la influencia del eclecticismo y de la metafisica dualista de
Filon.1»Como resultado de su investigaciéon Justino concluird, en sus
Didlogos, que el ser del cual hablan los patriarcas no es otro que el Hijo de
Dios; se trata de dos Sefiores o de dos Dioses, Deus y Kirios, el altimo de los
cuales es llamado también Mensajero (1 Apologia 63.5) porque comunica al
hombre los mensajes de Dios. En otro pasaje de su Primera Apologia Justino
manifiesta que este otro Dios en la tierra es el Logos (1 Apol. 63.10).160
Evidentemente, cuando Justino intenta mostrar la relaciéon del Logos con el

Padre manifiesta un claro subordinacionismo.16!

La obra de Clemente de Alejandria respecto de sus aportes a una
teologia del Verbo, supone un enriquecimiento del pensamiento de Justino.
El Dios de Clemente es tan incognoscible como el de los demas tedlogos

griegos, en su Pedagogo (I, 8) lo encuentra “mas all4 del uno y por encima de

159 Vid Pontoddipan Thyssen, H., “Philosophical Christology in the New Testament” in
Numen, 2006, Vol. 53, pp. 133-176, p. 134.
160 Pontoppian, ”Philosophical Christology in the New Testament”, cit. p. 142. Esta idea

estd también presente en el judaismo helenistico. El Logos de Filén es inmanente,
encarnado en el mundo material. Dimensién que toma de los estoicos al igual que la
designacion de Logos en si misma. Como resume Pontoddipan, desde la filosofia de Filon
o desde el Judaismo helenistico encontramos una explicacion completa de dos de las ideas
teolégicas fundamentales en los Apologistas: 1. Que el Dios supremo no aparece en el
mundo y 2. Que el Logos es su revelacion en la tierra, como narra el Antiguo Testamento.
161 Vid Gilson, E. op. cit. 19652, p. 21.
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la Unidad misma [...] S6lo conocemos a Dios por su Hijo. Sabiduria y poder
del Padre, el Verbo (Logos) es eterno como ¢él y le es
consustancial”162Respecto de la denominada teoria de los dos estadios del
Logos, Clemente sigue la formulacién de Theofilo de Antioquia. Salvatore
Lilla muestra que Clemente trata del Logos bajo tres aspectos: a. como la
totalidad del poder divino; b. como el principio c6smico, la arkhé, c. como la
sabiduria cosmocratica o hegemoénica de Dios, presente ahora en el

mundo.163

Origenes manifiesta Jn 1, 1s, en 1, 90-2, 69 de su Comentario a Juanie
que en el primer versiculo, Juan expresa que el Logos estaba en el principio.
“La Sabiduria, pues, es el Principio. El Logos estaba en la Sabiduria (1, 289s).
Y si Cristo es llamado principio (demiurgo), lo es en cuanto Sabiduria (1,
110s.118.222s). Porque la Sabiduria (el mundo inteligible con sus tipos y
logoi) preside la creacion [...] La Sabiduria mira més bien hacia el Padre; el
Logos, en cambio, hacia la creacién (Fr 1; 1, 118) [...] El Logos es, por tanto, el
intermediario de la divinizacion [...] es engendrado por el Padre, unigénito,

hijo por naturaleza (2, 76; Fr 108; 109)” .165

182[bidem, p. 51. Ireneo fue el primer gran tedlogo cristiano que no dio crédito a la teorfa de
los dos estadios.

163 Lilla, S. Clement of Alexandria, 204-12 cit por Edwards, M.]. ”Clement of Alexandria and
his Doctrine of the Logos” in Vigiliae Christianae, 2000, 54, pp. 159-177, p. 165. Edwards,
interpreta que éstos no son sélo diferentes aspectos sino tres sucesivos “estadios de
existencia”

164 Origenes Comentario a Juan cit por Zafartu, S., in “Y el Logos era Dios”. Comentario de

Origenes al evangelio de Juan; Revista Teologia, Tomo XLIX, N° 108, Agosto 2012: 91-100,
p-93.

165 “La méme réalité est appelée ‘Sagesse’ selon son essence, qui est d’étre unie a Dieu, et
‘Logos’ en tant qu’elle se penche vers les créatures” (C. Blanc, Origéne. Commentaire sur
Saint Jean. I: Livres I-V [SC 120 bis], Paris, 19962, 118 n. 1. Cit por Zafiartu, S., “Y el Logos
era Dios”. Comentario de Origenes al evangelio de Juan cit. p.93.
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Para Origenes, el Logos es la imagen de Dios mientras que los
hombres sélo son imagenes de la Imagen'¢, en un hoy eterno, el Hijo es
engendrado por el Padre (1, 204). En suma, Dios cre6 el mundo de la nada
mediante el Logos. De alli que el mundo sea imagen y manifestacion del
Logos. El hecho de que Dios sea Padre, Verbo y Espiritu no impide que sea
uno pero, en su pensamiento, subsiste cierto subordinacionismo preniceno
respecto del Padre. Por una parte, Origenes afirma la coeternidad del Verbo
con el Padre pero, por otra, tiende a subordinarlo cuando trata el tema de la
creacion. Gilson nota que la dificultad es inherente al tema, dado que el

Verbo es considerado un intermediario.167

El enfoque judeo-helenista y, la traduccién al griego de los LXX,
supondrdn una relectura del Antiguo Testamento hecha desde una
“teologia sapiencial del Logos”. El replanteo especificamente cristiano del
tema del Logos parte del evangelio de Juan, el biblico corpus johanneum: El
Verbo se hizo carne.1%8Con la Encarnacion del Verbo, Juan convulsiona a la

gnosis,'®? el Logos al hacerse carne se hace “existencia humana verdadera”,

166 Zanartu, S., Idem

167 Gilson, E., La Filosofia en la Edad Media; cit., p. 54.
168 Andreu, A. El logos alejandrino; cit., p. 21.
169 La dltima meta de Filén era el conocimiento mistico de Dios. Este concepto es el que

ocasiond la designacion de gnosticismo, un nombre comin para un ndmero de temas
religiosos y teol6gicos relacionados que, presumiblemente, despuntaron en la primera
centuria después de Cristo y florecieron en Egipto en la segunda y en Persia en la tercera.
El origen del Gnosticismo es desconocido, pero retne partes de fuertes elementos de
religiones orientales y frecuentemente también de platonismo helenistico. Hay un
Gnosticismo cristiano y uno pagano. El Gnosticismo culminé con Basilides y fue
sistematizado por Valentinus de Egipto. Pero en los Gltimos afios un namero significativo
de textos de Gnosticos independientes, han sido encontrados, textos cristianos (por
ejemplo, evangelios apdcrifos). La mas importante contribucién al Gnosticismo pagano ha
sido el Corpus Hermeticum, que fue traducido en la Academia Platénica en Florencia donde
fue considerado Platonismo ortodoxo y que ejercié considerable influencia, especialmente,
en el ocultismo renacentista. También cabe mencionar a los Orédculos Caldeos. El dltimo
gran vocero del gnosticismo fue Mani de Persia (en la tercera centuria). El pensamiento
que sustenta el Gnosticismo es expresado en personificaciones misticas y un lenguaje
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rompe, pues, el dualismo “trascendencia-inmanencia”, “Dios-naturaleza”,
hace patente que so6lo hay un Creador y que “todas las cosas fueron hechas
por el Logos y que sin él no fue creado nada de todo lo creado.”17Mas tarde,

Filén de Alejandria desdoblaré el Logos en Logos y Espiritu.

La comprensién de la teologia del Logos requiere de una remisiéon
al gnosticismo y a la teologia neoplatonica. Andreu que ha estudiado en
profundidad el tema, nota, en relacién con el evangelio de Juan, que se trata
de una doctrina importante: se alega que “se declara porque se le ha visto
que “el Verbo se hizo carne”. Esta declaracion sera leida dentro del esquema
neoplaténico”. Por lo tanto, “no hay caida del Logos en la carne [...] Hay

imagen con todas sus variaciones”.171

Ya en el ambito helenista, la teologia hebrea de la Palabra se
transforma en una teologia de la Imagen. “La Palabra ser4 la Palabra de la
Imagen. Serd imagen siempre, como Imagen es la Palabra. El todo se llamara
Logos.”172Ya en el Cratylus el concepto de “imagen” es central, distinto y mas
que una metafora, como aquélla que aparece en la “imagen” de la linea la
cual es una imagen de segundo grado. El logos es mas verdadero que los
objetos fisicos que s6lo muestran la realidad ideal en el fenémeno, el logos
evidencia -aun en la expresion lingtiistica mas elemental- el universal.
Como subraya Wilbur, la naturaleza dual de la imagen es recapturada en

lenguaje, es algo en si misma, presupone algo que precede al lenguaje.1”

simbélico no facilmente comprensible. Su nota bésica es un profundo sentimiento de lo
absurdo de la existencia humana. Vid. Wilbur, J. B., The Worlds of the Early Greek Philosophers.
cit. p. 527.

170 Andreu, A., “Gnosticismo y mundo moderno”, Introduccién a la Gnosis y el espacio de la
antigiiedad tardia de Hans Jonas, p. 17. Vid. asimismo, El logos alejandrino, cit. p. 55.

171 Ibidem, p. 22.

172 [bidem, p. 23.

173Vid Wilbur, J. B., The Worlds of the Early Greek Philosophers, cit., p. 194.
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En Origenes surgié un concepto de imagen muy distinto del de la
tradiciéon anterior: el concepto de imagen invisible. Dicha nocién se
fundamenta en la incorporeidad de Dios y en la homogeneidad ontolégica
que debe existir entre la realidad y la imagen.174 El concepto de imagen -que
conjuga nociones del platonismo y de la Escritura- desempefia un papel
fundamental, por ejemplo, en la ontologia agustiniana y, la persistencia de
dicha idea, pone de manifiesto su correspondencia con la gnoseologia. Es
mas en su teorfa del signo, Agustin se desliza del signo a la palabra como
imagen la cual, a diferencia del signo supone una dependencia ontolégica.
Conforme, pues, a la idea agustiniana de participacién, el mundo es imagen
de las Ideas de Dios y puede ser imagen en tanto existe una Imagen en si.175
Gadamer destaca que la imagen no se agota en su funcién de remitir a otra
cosa, sino que participa de algin modo en el ser propio de lo que representa
[...] no apunta a algo que no estuviera simultdneamente presente (en ella
misma). Esta vision gadameriana estd, evidentemente, en deuda con cierto

neoplatonismo.

La investigacion de la teologia sapiencial del Logos se orientara a la
teologia jodnica del Logos. Mientras los Salmos, los Profetas y los Sinépticos
hablan del Mesias como del Hijo de Dios, los libros Sapienciales lo haran de
la Sabiduria divina, del Logos.”76La Sabiduria divina es, pues, parte de la
literatura sapiencial. Se llegara a afirmar una sabiduria trascendente al
mundo (asi en Eclo 1, 5-7 y en Job 28). Su topos es la Casa de Dios. Como
advierte Andreu, la teologia del Logos es una teologia de la vida: “En el

Verbo estaba la vida, y la Vida era la Luz de los hombres.”1”7 La imagen de

174 Lynce de Faria, R.,”Teologia de la imagen de Dios en los Padres Latinos hasta San
Agustin”; Sacra Theologia, Facultad de Teologia, Universidad de Navarra, Pamplona, 2002,
p. 235.

175 De Genesi ad litteram imperfectus liber, XV1, 57.
176 Vid. Andreu, A., El logos alejandrino, cit. p. 40.
177 Vid. Ibidem, p. 44.
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Dios tanto en los libros del Antiguo Testamento como en Filon de

Alejandria y san Pablo, es una imagen trinitaria.

En el libro de la Sabiduria (s. II, Alejandria, por ejemplo, 7, 22-9, 18)
se enuncian ya temas del Nuevo Testamento y de la teologia patristica
reiterandose el tema de la creaciéon. Aqui, la Sabiduria divina aparece como
una persona divina que media entre Creador y creacién. Por otro lado, “la
humanidad del Logos, en el sentido de que el Logos divino trabaja en el
hombre, era verdad adquirida (Heréaclito, Filon).” En cuanto al tema de la
Trinidad, y a su significado, éste debe ser entendido como que “Cielo y
Tierra constituyen un tinico espacio espiritual. En la forma y en el fondo, en
la carne y en el Espiritu [...] El Verbo y su Espiritu se hacen mundo en la

forma de hacerse carne. El Verbo se hizo carne.”178

178 Vid. Ibidem, pp. 47-53.
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3. La significacién y su relacion con el conocimiento.

“No podemos decir de la palabra: ella es, sino: ella da
(es gibt) [...] la palabra da: el ser.”
Martin Heidegger

“Devolver a la cosa misma su lugar en el lenguaje y, ala
vez, restituir la escritura a su dificultad, a su tarea
poética en la redaccion: esta es la tarea de la filosofia que
viene.”

Giorgio Agamben

3.1. Nombre (6noma) y discurso (logos).

El eje de este capitulo estd constituido por la significaciéon y su
relacion con el conocimiento. Se ha partido de la idea de que la tradicion
greco-cristiana se fundamenta en una idea de la razén que la equipara, al
menos en parte, con la Palabra, con el Logos.'” En este sentido, Heidegger
precisa que “El pensamiento no es un medio para el conocimiento. El
pensamiento abre surcos en el campo del ser”180y, agrega, en “La palabra”:
“La palabra mas antigua para el reino de la palabra [...] se llama A6yoC: die
Sage, que mostrando, deja aparecer lo existente en su es.”181 De ahi que un
mismo término apunte al decir y al ser, por lo tanto: “Decir y ser, palabray
cosa, se pertenecen mutuamente la una a la otra [...] Todo decir esencial es
retorno para prestar oido a esa mutua pertenencia velada de decir y ser,

palabra y cosa.”182Para Heidegger, si razén no alude a ratio sino a ldgos

179 Urban, W. M, Lenguaje y realidad; Mexico, Fondo de Cultura Econémica, 1938, p. 15.

180 Heidegger, M., “La esencia del habla” in Del camino al habla; Barcelona, Ed. del Serbal, tr.
Ives Zimmermann. 2002.3p. 129.

181 Heidegger, M., “La palabra” in Del camino al habla; Barcelona, Ed. del Serbal, tr. Ives
Zimmermann. 2002.3p. 176.

182 Tbidem.
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entonces el pensar (léguein), es el decir poético originario.’De ahi que la

razoén poética zambraniana debiera ser entendida desde el [6gos y el léguein.

Ya Platon se habia ocupado de la relacion entre las palabras y las
cosas. El problema que interesa considerar aqui fundamentalmente, es la
escision entre nombre (6noma) y discurso (logos) que Platon trata en su teoria
del significado, expuesta en la Carta VII, y la interpretacién que sobre el

tema realiza Giorgio Agamben en “La cosa misma.” 184

Para toda cosa existente hay tres clases de objetos por los cuales nos
llega el conocimiento que podamos tener de ella: el conocimiento es el
cuarto objeto y atin se debe distinguir una quinta entidad que es el objeto
preciso del conocimiento y la verdadera realidad. El entendimiento es lo
que mas se acerca por afinidad y semejanza a la quinta entidad.’® Es
entonces en la Carta VII que Platon refiere a las precondiciones del
conocimiento en relacién con las cuales distingue entre nombre, significante
(6noma), discurso o significado (logos) e imagen, lo denotado u objeto
sensible (eidolon), conocimiento en si mismo (episterme) y un quinto: el objeto
de conocimiento “la cosa misma”, cuyo conocimiento resulta del juego de
los elementos mencionados (t0 pragma auto), respecto de la cual expresa
Platén en 341 c 4-d-2: “Sobre esto no hay ningtn escrito mio ni jamés podra

haberlo. No hay, en efecto, modo alguno de decirlo, como las otras

183Vid., asimismo, Acevedo Guerra, ]., quien -siguiendo la interpretacion de Beaufret en
“Le principe de raison”- considera que Heidegger distingue entre ratio y logos. Léguein
recoge y retine para volver a poner, reponer o restablecer lo que es recogido y reunido en
él mismo”. La ratio, por lo contrario, tiende a violentar a lo razonado.” “La razén poética.
Una aproximacién (Maria Zambrano y Heidegger) in Aurora, Papeles del “Seminario Maria
Zambrano, Universitat de Barcelona, Nro. 9, Noviembre, Diciembre, 2008, pp. 6-14, p. 9.

184 Agamben, G. La potencia del pensamiento; Bs. As., A. Hidalgo, 2007, pp. 7 y ss., Vid,
asimismo, Platonis opera (5 Vols.), Edited by J. Burnet, Oxford, 1905 y ss. Huntington Cairns
(ed.) The Collected Dialogues of Plato, Including the Letters. Pantheon books, New York, 1961,
p- 1560 ss.; Guthrie, W. K. C. “Platén. Segunda Epoca y la Academia” in Historia de la
Filosofia Griega; Vol V, pp. 419 y ss.

185 Vid Urban, W. M., Lenguaje y realidad; cit. p. 38ss.
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disciplinas [mathémata], sino después de haber estado mucho tiempo en
torno a la cosa misma [...] y después de mucha convivencia, entonces
repentinamente nace en el alma, como de la chispa de fuego nace la luz, y

se nutre a si misma.”

Y afiade en 342 a 8-343 a 3: “Para cada uno de los entes hay que
distinguir tres, a través de los cuales es necesario que se genere la ciencia; el
cuarto es la ciencia misma; quinto se debe poner aquello mismo que es
conocible y que es verdaderamente. El primero es el nombre, el segundo el
discurso definitorio (logos), la tercera es la imagen (eidolon), la cuarta es la
ciencia.” El lenguaje es el cuarto grado de la realidad por ello, si el
pensamiento filoséfico queda en esta etapa no puede llegar al verdadero ser
dado que mezcla la referencia al ser con otras dimensiones accidentales del

objeto.186

Agamben se propone indagar qué entiende Platéon por “la cosa
misma.”18Para cumplir con dicho propésito considera otras
interpretaciones y observa que”concierne al estatuto de indecibilidad” que
la Carta séptima, “atribuia a la cosa misma” para concluir que, para Platon,
“la cosa misma no es algo que trascienda absolutamente al lenguaje y no
tenga nada que ver con él.” Ahora bien, Platon sostiene que “si no se captan
los primeros cuatro [...] no se podrd conocer nunca completamente el
quinto.”188 En el Parménides al referir a las ideas dird que son “aquello que

de manera maxima se puede asir con el logos” (135 e 3); como destaca

186 Ibid, p 48.

187 La interpretacion de Burnet y Souilhé de 342 a-b, es coincidente en el punto en que
consideran que “quinto es aquello mismo que es conocible y es verdadero.”No obstante,
Agamben, entre los modernos, prefiere a Andrae quien entiende los cédices referidos
(Parisinus graecus 1807 y Vaticanus graecus 1 de modo tal que su traducciéon pasa a ser:
“Quinto [es necesario] poner aquello mismo por [a través de] el cual [cada uno de los entes]
es conocible y verdadero.” Agamben, G., La potencia del pensamiento; cit., p. 16.

188 Jbid, pp. 10y ss.
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Agamben: “Se podria decir, con una aparente paradoja, que la cosa misma
es aquello que, aun trascendiendo de algin modo el lenguaje, sélo es
posible sin embargo en el lenguaje y en virtud del lenguaje: la cosa del
lenguaje, en suma.”1® Por lo tanto, “El lenguaje su-pone y esconde aquello

que lleva a la luz en el acto mismo en que lo lleva a la luz.”1%

3.2. Limites de lo racionalmente aprehensible

Para Agamben, el problema en cuestion en la Carta séptima es el
problema de todo discurso que quiera manifestar lo “quinto”, hacer tema
de lo que no puede ser tema.’! De ahi que precise: “La cosa misma no es
una cosa: es la decibilidad, la apertura misma que estd en cuestion en el
lenguaje, que es el lenguaje, y que en el lenguaje constantemente suponemos
y olvidamos, acaso porque ella misma es, en lo més intimo olvido y
abandono de si.”1%2 Para decirlo brevemente: “las cosas proceden de un
fondo que nos trasciende: de un punto metafisico que es inaccesible, y de él
conocemos s6lo los mensajes o planos que nos envia y, por arte o
casualidad, topamos.”19En el Cratilo, Platén considera que el conocimiento
de los nombres proporciona el acceso al conocimiento de las cosas con lo
cual apunta a algtn tipo de relaciéon entre la palabra y la cosa, entre lenguaje
y realidad. Mientras que en la Carta VII, a diferencia del Cratilo llega a
afirmar con escepticismo que “ningtan hombre inteligente sera nunca tan
atrevido que ponga en palabras aquello que su razén ha contemplado” tal
que “si fuese llevado a hacerlo, seguramente que no los dioses, sino los

mortales habrian maldecido sus palabras.”1%4

189 Jbidem, p. 14.

19 Agamben, La potencia del pensamiento, cit., p. 17.

91 Vid. Ibid. p. 18.

192 [bid., p. 20.

193 Arnau, Juan, Elogio del asombro. Conversaciones con Agustin Andreu; Valencia, Pre-Textos,
2010, p. 140.

194 Sobre la autenticidad de esta epistola vid Taylor y Wilamowitz, Plato, I, pp. 641ss., 11, pp.
282ss. cit. por_Urban, cit., p.39.
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En suma, puede afirmarse con Urban, que para Platon el lenguaje es

un camino hacia la realidad, es decir:

La condicién necesaria para que haya conocimiento parece ser
cierta intima y primordial relacién entre la palabra y la cosa. Pero el
lenguaje también le parece un velo interpuesto entre nosotros y la
realidad, velo que debe rasgarse si queremos ver frente a frente la
realidad. Platén no pudo resolver esta contradicciéon. Quizd no
pueda resolverse. En cualquier caso es esta contradicciéon lo que
hace que el lenguaje sea el dltimo y mds profundo problema del
espiritu filoséfico, el problema alrededor de cuya solucién giran, en
ultimo anélisis, todas nuestras filosofias.19

En un contexto teolégico cristiano o judio, lo quinto aludiria a la
palabra o al nombre de Dios. Aqui es cuando es necesario como referimos
ut supra hablar de “revelacion”. Walter Benjamin, en Sobre el lenguaje en
general y sobre el lenguaje de los hombres, 1% articula la escision entre el nombre
y la cosa teniendo presente también el pensamiento medieval y la exégesis
biblica. Lo que define Benjamin es la lengua de los nombres que

no sabe de medio, objeto o depositario de la comunicacién [...]
En el dominio del lenguaje, el nombre tiene el sentido tnico y la
significacién incomparable de constituir de por si el ser mas
profundo del lenguaje. El nombre es aquello por medio de lo cual

ya nada se comunica, mientras que en €l, el lenguaje se comunica
absolutamente a si mismo.

Benjamin, interpretando al Génesis, recurre a categorias teolégico-
biblicas para caracterizar las dimensiones espiritual y universal del mismo.
Como precisa Subirats en la Introduccion a Iluminaciones IV: “La teoria del
lenguaje de Benjamin arranca de una concepcién idealista del acto de

nombrar, identificado con el acto adamita de la creacién de un mundo, y al

195 Urban, W. M., op. cit. p. 41.
19 Benjamin, W., lluminaciones IV, Aguilar, Altea, Taurus, Alfaguara, tr. R. Blaltt Weinstein,
México, 20013
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mismo tiempo es una teoria del lenguaje como medium de una experiencia
mimeética de lo real.”1%7 E]l lenguaje es mimesis en tanto “imagen ancestral”
y médium de una comunicacién universal con el ser de las cosas. Esta
concepcion sobre el Nombre y su distincién del Verbo -base de su teoria
sobre el lenguaje- cuyo manuscrito original se remonta a 1916, es

desplegada mas tarde en el Trauerspiel.

Como sefiala Moses, lo que importa a Benjamin y, a nuestro criterio, a
Maria Zambrano “no es la cuestion de las relaciéon con Dios y con la Ley,
sino el hecho de que propone un modelo metafisico del conocimiento
basado en la funcion primordial del lenguaje.”18 Por otra parte, en el ensayo
de 1918 Sobre el programa de la filosofia venidera, Benjamin considera que “el
conocimiento no se agota en el campo de la experiencia tal y como la
delimitan los conceptos, sino que se elabora igualmente -y quiza ante todo-
a través del funcionamiento simbdlico del lenguaje, tal y como nos lo

presenta la experiencia religiosa.”19

En tal sentido, para Heidegger “El nombrar no distribuye titulos, no
emplea palabras, sino que llama a las cosas a la palabra. El nombrar invoca.
La invocacién acerca lo invocado [...] La invocacién llama a venir [...]
¢Adénde llama? A la lejania, donde se halla como adn ausente lo
llamado.”20 Como observa Agamben, “el estatuto de esta lengua adamica

es, pues, el de una palabra que no comunica nada excepto a si misma.”201

197 [bid. p. 3.

198 Vid. Moses, Stéphane, El dngel de la historia; Madrid, Céatedra, 1997, pp. 87-88. Benjamin,
que interpreta aqui el relato del pecado original (Gen. 11, 25-111, 24) a la luz del episodio de
la torre de Babel (Gen. XI, 1-9), ve en la funcién comunicativa del lenguaje el signo de su

decadencia”.

199 Tbidem

200 Heidegger, M., “El habla” in Del camino al habla; Barcelona, Ed. del Serbal, tr. Ives
Zimmermann. 2002.3 p. 15.

201 Vid Agamben, G., La potencia del pensamiento, cit., p. 50.
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Aqui cabe la problematica propia del lenguaje humano, con la
distincion estoica, entre A0yol €voiabetol y Aoyol mpodopikol, distincion
que retomaremos mas adelante a propdsito de san Agustin y Maria
Zambrano. Benjamin, considera que la distinciéon estoica “tiene tanto
alcance metafisico en el contexto de la teoria del lenguaje, porque conduce
al concepto que siempre vuelve a erigirse, como por designio propio en el
centro de dicha teoria, acordando su intima relacién con la filosofia de la
religion. Y dicho concepto es el de revelacién.”22 (En relacion con Maria

Zambrano, Vid 6. 4. Una teoria del conocimiento de la revelacion).

Luego de la pérdida del vinculo primigenio entre la palabra y la cosa,
el lenguaje se limita a una “superdenominacién”, sélo la existencia de la
dimensién simbolica o poética brinda testimonio de que la palabra adamica
no se ha extraviado irremisiblemente. Si, en “Sobre el lenguaje en general y
sobre el lenguaje de los humanos”, Benjamin describe el proceso de
decadencia cuyo trasfondo esta constituido por la caida y, la consiguiente
degradacion de las lenguas; en “La tarea del traductor”23 refiere a su fase
ascendente, esto es, al tramo de purificaciéon y restauracion del lenguaje
addmico gracias, a la tarea de los poetas y de los traductores que lo
perfeccionan. Ahora bien, “Toda expresién de la vida espiritual del hombre

puede concebirse como lenguaje.”2 Por ello,

la distincién entre la entidad espiritual y la lingtiistica en que se
comunica es lo més fundamental de una investigacion teérica del
lenguaje. Y esta distincion parece tan indudable que, en
comparacién, la identidad tan frecuentemente formulada entre
ambas entidades constituye una paradoja profunda e

202 Benjamin, W., [luminaciones 1V, cit., p. 65.

203 Benjamin, W., “La tarea del traductor” in Charles Baudelaire, “ Tableaux parisiens”, Madrid,
Abada Eds. , 2010.

204 Benjamin, W., “Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los humanos”, Para
una critica de la violencia y otros ensayos in [luminaciones 1V; tr. Roberto J. Blatl Weinstein,
Madrid, Aguilar, Altea, Tauros, Alfaguara., 2001, p.59.
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inconcebible, expresada en el doble sentido de la palabra
«Logos».25

Aqui, “Logos” es entendido, en el sentido griego, como palabra y
razon, a la vez. Ailade, Benjamin: “lo comunicable de la entidad espiritual
es su entidad lingtiistica”2%esto es, su lenguaje y lo comunicable lo es en las
palabras, en el nombrar. Y al nombrar, el hombre se comunica a si mismo.
En suma, “en el nombre la entidad espiritual de los hombres comunica a Dios a si
misma [...] La creacién divina se completa con la asignacién de nombres a
las cosas por parte del hombre y de cuyos nombres sélo el lenguaje
habla.”27 E] alcance metafisico del paralelo entre la entidad espiritual y la
lingtiistica conduce, tanto para Benjamin como para Zambrano al concepto
de “revelacién”, en tanto lo pronunciado y cognoscible remite a lo
impronunciable e incognoscible2s. S6lo en Dios se da la equivalencia entre

nombre y conocimiento.

Piensa Heidegger -punto en el que coincidiria Ma. Zambrano en su
bisqueda de una razén poética- que pensamiento y poesia se necesitan
mutuamente, cada uno a su modo cuando se llega al limite. “La regién en
la que la vecindad misma tiene su d&mbito, esto la poesia y el pensamiento
lo determinan de modos distintos, pero siempre de forma tal que encuentra
en el mismo &mbito. Puesto que estamos atrapados por un prejuicio secular
donde el pensamiento es una cuestion de raciocinio, o sea, de célculo en el
sentido més amplio, se desconfia, ya de entrada, al hablar de una vecindad

del pensamiento con la poesia.”Es en la cercania del pensamiento con la

205 Jbidem, p. 60.
206 Jhidem, p. 61.
27 Jbidem, p. 63.
208 Jhidem, p. 65.
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poesia,® o en el ambito de la religiéon y por la “revelacién” que no puede

hablarse de indecibilidad.

De ahi que “El mas elevado dominio espiritual de la religion, en el
sentido de la revelacion, es por anadidura también el tnico que no sabe de
impronunciabilidad ya que es abordado por el nombre y se pronuncia como
revelacion.”210 Como especifica Agamben “El sentido de la revelacién es que
el hombre puede revelar lo existente a través del lenguaje, pero no puede
revelar el lenguaje mismo [...] Esta invisibilidad del revelante en aquello
que él revela es la palabra de Dios, es la revelacion.”?1"Para el autor, la
teologia trinitaria se presenta como la tentativa més firme de “pensar la
paradoja de ese estatuto primordial de la palabra que el prologo del
Evangelio de Juan expresa diciendo: en arche en ho logos, “en el principio era
el Verbo” [...] este no presuponer nada sino el presupuesto tnico es Dios:

“Y el Verbo era Dios” (Jn 1.1).212

Por lo que hace a Zambrano, Morey,23denomina ponderacion al silencio
inestimable que indica las detenciones entre las frases de Zambrano que
ponen en la “pista” de la geometria que ordena esos discursos sobre lo
inefable y que tanto expresan con su callar, con su dimension vertical de las
palabras, tunel o escala que conducen a otra parte. Esa otra parte que estd, tanto
para Platén como para Nietzsche y Wittgenstein, més alld de las palabras.

Asi, Maria Zambrano entiende ‘revelaciéon” como “vislumbres sobre

209 Heidegger, M., “La esencia del habla” in Del camino al habla; Barcelona, Ed. del Serbal,
tr. Ives Zimmermann. 2002.3p. 129.

210 Benjamin, W., “Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los humanos”; cit., p.
65.

21 Agamben, G., La potencia del pensamiento, cit., pp. 28-29.

212 Jbidem, pp. 28ss

213 Morey, Miguel cit. por Moreno Sanz, J., El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria

Zambrano; Vol. IV, Madrid, Ed. Verbum, 2008, p. 28.
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visiones no reductibles al analisis”,24llegando a afirmar en Los
bienaventurados la necesidad de “una teoria del conocimiento de la
revelaciéon”25 en tanto la interrogacion sobre los limites muestra su

necesidad.

3. 3. La concepcion nominativa del lenguaje en San Agustin

A los fines del presente estudio interesa considerar la concepcién que
Taylor llama nominativa o designativa del lenguaje y su caracter
representacionalista, concepcion que le atribuye a Agustin. Esta idea del
lenguaje denominada por el autor disengaged perspective, conlleva una
nocién del conocimiento y del sujeto del mismo que ird afirmandose hasta
llegar a su culminacién en la modernidad?é. Dicha perspectiva se evidencia
en san Agustin en la relacion signum-res y subyace, asimismo, a la distinciéon
entre signos verbales, cosas que son signos y otras cosas que tienen los dos
usos. Ya en De dialéctica, Agustin habia definido signum como “algo sentido
que muestra a la mente algo distinto que estd mas alla de ese sentido” y res
como “algo que es sentido o entendido o algo que esta oculto” .27 En De
doctrina Christiana, 1I. 1, 1, Agustin precisa la definicion de signum,
entendiendo por signo: “toda cosa que, ademaés de la fisonomia que en si
tiene y presenta a nuestros sentidos, hace que nos venga al pensamiento
otra cosa distinta.” (Signum est enim res, praeter speciem quam ingerit sensibus,

aliud aliquid ex se faciens in cogitationem venire).

El signo tiene, pues, una naturaleza ambivalente, en tanto posee una

dimension sensible y una intelectual. Los signos son cosas que, ademas de

214 Zambrano, M. El exilio como patria; Anthropos, Barcelona, 2014. Vid, asimismo, Claros del
bosque y Los bienaventurados.

215 Zambrano, Ma. Los bienaventurados, p.30.

216 Taylor, CH., Philosophical Papers 2, Philosophy and the Human Sciences. Cambridge
University Press, 1985.

217 De dialéctica 5.7.
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serlo, refieren a otras cosas, funcionan como cosas sustitutivas de aquello a
lo que apunta el signo. Su categoria mas amplia la “palabra” es definida
como “un signo de alguna clase de cosa que, propuesto por un hablante,
puede ser entendido por un oyente.”28 En De doctrina Christiana, 1, 2, 2,
refiere a que las llamadas res “no se emplean para significar algo” (Proprie
autem nunc res appellavi, quae non ad significandum aliquid adhibentur), en tanto
son por si mismas no requieren de interpretaciéon. Sin embargo, “hay cosas
que al mismo tiempo son signos de otras cosas” (Hae namque ita res sunt, ut
aliarum etiam signa sint rerum), categoria ésta fundamental en la exégesis
biblica desde que, puede suponerse en linea con el pensamiento
agustiniano, que solo la Divinidad usa cosas como signos en un sentido no
convencional, sino intrinseco y natural.21 Para Agustin, en las Escrituras, la
significacion consiste “en un movimiento indirecto que va de las palabras a
las cosas por el camino de cosas intermedias.” Tal nocién de “significacion”
es un modo de hablar de la relacién entre una cosa y otra cosa, una relacién

que crea el signo biblico”.220

Cuando, san Agustin, especifica la relaciéon entre signum y res,
manifiesta que “signo” es “todo lo que se emplea para dar a conocer alguna
4 g . . :
cosa”, de lo cual concluye que “todo signo es al mismo tiempo alguna cosa,
pues lo que no es cosa alguna no es nada, pero no toda cosa es signo.”221 El
cargo de representacionalismo -cercano a su sentido en la modernidad
temprana- que suele hacerse a la teoria agustiniana del lenguaje se funda en

la mencionada distincién signum-res; ésta introduciria un abismo entre el

218 De doctrina Christiana, 11, 2, 1.

29 Mazzeo, J. A., “St. Augustine’s Rhetoric of Silence” in Journal of the History of Ideas;
University of Pennsylvania Press, Vol. 23, No. 2, 1962, pp. 175-196, p. 179.

220 Dawson, D. ]., “Figura - alegoria” in Fitzgerald, A. D., Cavadini, J., Djuth, M., "Donnell,
J. J., Van Fleteren, F., Diccionario de San Agustin, San Agustin a través del tiempo; tr. C. Ruiz
Garrido, Burgos, Ed. Monte Carmelo, 2001, p. 576.

221 [...] res eas videlicet quae ad significandum aliquid adhibentur. Quamobrem omne
signum etiam res aliqua est; quod enim nulla res est, omnino nihil est; non autem omnis
res etiam signum est. De doctrina Christiana, 1, 2, 2.
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sujeto y el signo que significa y procuraria, asimismo, circunscribir su
objeto, objeto que tomado en tandem con las nociones de uti y frui, llegaria
incluso a ser ilusorio. En su rechazo de esta critica, Hanby,?22 sostiene que la
distincién entre signum-res es inestable desde que, por el modus, species, ordo
y mensura, numerus, pondus, las creaturas significan y participan en la
mensura sine mensura de Dios. En su interpretaciéon Hanby, como Taylor,

recurre al cardcter marcadamente platonico de la ontologia agustiniana.

Hanby, subraya la dimension de caritas??® o dilectio en la ontologia
implicita, por la cual ellas se constituyen en el fin y principio de todos los
requisitos de significaciéon. Las cosas son, pues, en el grado en que
“participan de la belleza doxolégica de Dios, en el grado en que llegan a ser
signos que significan y manifiestan esta belleza”, es decir, que ellas “son”
sOlo en y como relaciones con Dios y con otros signa.” De lo cual, Hanby
concluye que la gramatica de la representacién es inadecuada aqui: “La
intrinseca inteligibilidad de las creaturas y su “uso” por Dios significa que
los signos no “representan” meramente la caridad que ellos “significan”;
ellos participan y son desplegados en ella.” Por lo tanto, si se considera la
dilectio y la doctrina de la participaciéon, no se puede hablar de mimesis,

como mera imitatio.22

Ya en De Magistro, san Agustin, habia notado que si bien los signos
son indispensables para orientar la atencién a las cosas significadas,?? éstas

han de valorarse més que los signos,?? pues los signos no son ellos mismos

22 Vid. Hanby, M. Augustine and Modernity; New York, Routledge, 2003, 37

223 “ Jlamo caridad al movimiento del alma que nos conduce a gozar de Dios por El mismo,
y de nosotros y del préjimo por Dios.” (Charitatem vovo motum animi ad fruendum Deo
propter ipsum, et se atque préximo propter Deum). De doctrina Christiana, 111, 10, 16.

224 Backcok’s cit. por Hanby, M., in Augustine and Modernity; New York, Routledge, 2003,
pp- 33-35.

25 De Magistro, 111, 6.
226 [bid., IX, 25.
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signos sino significabilia.2’En la misma direccién, recomienda en De doctrina
Christiana que, en lo referente a las cosas debe prestarse atencién a lo que
son en tanto que, en relacion con los signos, debe concederse atencién a lo
que éstos simbolizan.228 Por tanto, “el conocimiento de las cosas significadas
es mejor que los signos mismos, aunque no mejor que el conocimiento de
los signos.”2 El conocimiento es tenido en mas alta estima que los signos

los cuales son s6lo un medio para el conocimiento.230

Por otra parte, Agustin afirma que podemos conocer mejor el
significado de un signo si conocemos previamente la realidad a la que
alude,®! para afirmar que se conocen las cosas por los signos y éstos por las
cosas. De ahi, que estudiar el significado de un signo es, a la vez, investigar
la realidad a la cual apuntan dichos signos. Por ello, si no conociéramos las
cosas, a las que refieren los signos, el conocimiento resultaria vacio: “es por
el conocimiento de las cosas por el que se perfecciona el conocimiento de
las palabras [...] Porque no aprendemos las palabras que conocemos, y no
podemos confesar haber aprendido las cosas que no conocemos, a no ser
percibiendo su significado, que nos viene [...] por el conocimiento de las
cosas que significan.”2®2 Para Markus, el razonamiento de Agustin reviste
un caracter circular pues mientras las cosas visibles son signos de lo

invisible, s6lo pueden ser comprendidas a la luz de lo invisible.235in

227 [bid., IV, 8. En VIII, 22 refiere a aquella categoria de signos que no denotan a otros signos,
sino a las cosas que denomina “significables” (significabilia).

228 De doctrina Christiana, 11,1, 1.

229 De Magistro, IX, 28.

20 Jbid. X, 31.

231 Jbid. X, 33.

232 “[...] aprenderé la cosa que ignoraba, no por las palabras que son dichas, sino por la
vision del objeto que me ha hecho conocer y retener el valor de tal nombre. Pues no he
dado fe a palabras de otros, sino a mis ojos, al aprender esa cosa; sin embargo, crei en esas
palabras para atender, esto es, para indagar con la mirada qué tenia que ver.” (discam rem
quam nesciebam, non per verba quae dicta sunt, sed per eius aspectum, per quem factum
est ut etiam nomen illud quid valleret, nossem ac tenerem. Nom enim cum rem ipsam
didici, verbis alienis credidi, sed oculis meis: illis tamen fortasse ut attenderem credidi, id
est ut aspectu quaererem quid viderem). De Magistro, X, 35.

233 Cfr. Markus, R. A, cit. p. 82.
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embargo, vista la concepcién mimética atribuida a Agustin y referida ut
supra, dicha circularidad no se plantea, en tanto se acepte el quiebre de una
gnoseologia cuyo eje estd constituido por la dicotomia sujeto-objeto de

conocimiento.

En relacion con las cosas espirituales, s6lo “comprendemos la
multitud de cosas que penetran en nuestra inteligencia, no consultando la
voz exterior que nos habla, sino consultando interiormente la verdad que
reina en el espiritu”.24 Verdad que es la luz, el Maestro Interior —el cual es,
como evidencia Gilson, metafora de la doctrina de la iluminacién divina2¥
que muestra al hombre interior las cosas visibles y es fuente de toda verdad
y conocimiento,?¢para lo cual se vale de “los hombres y de sus signos” a fin

de que “vueltos a El interiormente, seamos instruidos.” 27

De doctrina Christiana es un texto de fundamental importancia para
comprender los principios cardinales que orientan a la hermenéutica
agustiniana. Sentada la indispensabilidad de la caritas, la fe y la distincion

entre uti y frui, Agustin luego de distinguir entre signos naturales y

24 De universis autem quae intelligimus nom loquentem qui personat forit, sed intus ipsi
menti praesidentem consulimus veritatem De Magistro, XI, 38.

235 De acuerdo con Gilson, “la iluminacién divina no es, normalmente al menos, una
iluminacién sobrenatural; es al contrario la definicién misma del intelecto humano que es
el sujeto receptor de la iluminacién divina [...] lo que en el alma estd inmediatamente
sometido a Dios, son ciertas ‘realidades inteligibles” res intelligibilles, que no son otra cosa
que las mismas ideas divinas” Gilson, E., Introduction d 1"étude de saint Augustin ; Paris,
Librairie Philosophique J. Vrin, 19493, pp. 103-109.

26 “Cuando se trata de lo que percibimos con la mente, esto es, con el entendimiento y la
razén, hablamos lo que vemos estad presente en la luz interior de la verdad, con que esta
iluminado y de que goza el que se dice hombre interior; mas entonces también el que nos
oye conoce lo que yo digo porque él contempla, no por mis palabras, si es que lo ve él
interiormente y con ojos simples.” (Cum vero de iis agitur quae mente conspicimus, id est
intellectu atque ratione, ea quidem loquimur quae praesentia contuemur in illa interiore
luce veritatis quae ipse qui dicitur homo interior, illustratur et fruitur: sed tunc quoque
noster auditur, si et ipse illa secreto ac simplici oculo videt, novit quod dico sua
contemplatione, non verbis meis). De Magistro, XII, 40.

237 Quid sit autem in caléis, docebit ipse a quo etiam per homines signis admonemur et
foris, ut ad eum intro conversi erudiamur [...] Ibid., X1V, 46.
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convencionales, refiere al discurso a menudo oscuro y ambiguo?# de la
Escritura y a la dificultad para determinar si una expresion es usada en un
sentido literal o figurado. “Los signos son o propios o metaféricos. Se
llaman propios cuando se emplean a fin de denotar las cosas para que
fueron instituidos [...] Los signos son metaféricos o trasladados cuando las
mismas cosas que denominamos con sus propios nombres se toman para
significar alguna otra cosa”.2*En De doctrina Christiana, XII, 16, 23, cuando
Agustin discute los problemas que derivan de los signa translata
desconocidos, propone dos tipos de recursos y al hacerlo reconoce
implicitamente -como nota Todorov-20 dos tipos de signa translata: aquéllos
que derivan de la comprensién del lenguaje y aquéllos que resultan del
conocimiento de las cosas. De alli, se seguird la distinciéon entre allegoria in
verbis y allegoria in factis que Agustin ejemplifica con las dos esposas de
Abrahén en De Trinitate, XV, 9, 15. Los signa propia refieren al sensus literaris
mientras que los signa translata,incluyen el sentido literal y los sensus

spiritalis o sentidos alegoricos.

Sin embargo, cualquiera sea el cardcter del texto puede afirmarse
que, para Agustin, “el movimiento del pensamiento iba a través de las
palabras a las realidades en si mismas, de las realidades temporales a las
realidades eternas, del habla al silencio y del discurso a la vision.”242 En este

sentido, tanto en Agustin como en Platén, todo es una metéfora de lo divino,

238 Agustin precisa que son dos las causas por las cuales se “vela el sentido”: la ambigtiedad
y el desconocimiento de los signos. Los signa ambigua, tratados en el libro III, son aquellos
términos que poseen una pluralidad de significados y que conducen a una diversidad de
interpretaciones de algunos pasajes de las Escrituras. Los signa ambigua pueden ser, a la
vez, signa ambigua propia y signa ambigua translata. La filologia, ayuda a clarificar los signa
ambigua propia mientras que la retdrica asiste en la interpretaciéon de los signa ambigua
translata. De Doctrina Christiana, 111, 1, 1 a 111, 15, 23.

29 Ibid., 11, 11, 15.

20 Todorov, T., Klein, R., “On linguistic Symbolism” in New Literary History 1. On
Metaphor. Johns Hopkins University Press, Autumm, 1974, pp. 111-134, p.113.

241 De doctrina Christiana, 11.16.23-11.42.63.

22 Mazzeo, J. A., “St. Augustine’s Rhetoric of Silence” cit., pp. 189, 193
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por si mismo incomprensible, “sea una palabra o una cosa, una realidad

sensible o inteligible, un enunciado “literal” o metaférico.”2

La vision agustiniana se distingue de la platénica y en ella Taylor

destaca lo que denomina un “vuelco hacia la reflexibidad radical” en cuanto

que, para san Agustin, el conocimiento importa una reintegraciéon a la

interioridad, de ahi que gire “el enfoque desde el campo de los objetos

conocidos al del proceso de conocer.” 24

El vuelco de Agustin hacia el yo fue un vuelco hacia la
reflexividad radical; y fue eso lo que hizo que el lenguaje de la
interioridad fuera tan irresistible. La luz interior es la que brilla
en nuestra presencia ante nosotros mismos; la que es inseparable
del hecho de que seamos criaturas con un punto de vista de
primera persona. Lo que la diferencia de la luz exterior es
precisamente lo que hace que la imagen de la interioridad sea tan
imponente: ilumina el espacio en el que yo estoy presente ante
mi mismo.?45

Esta “reflexividad radical” como la denomina Taylor alcanzara su

madurez con Descartes. La descripciéon del proceso de conocimiento

iniciada aqui por Agustin anticiparia la tesis representacionalista:

Centrarme en el acto de pensar es prestar no sélo atencién al
orden de las cosas que trato de encontrar en el cosmos, sino
también al orden que yo construyo mientras me afano en sondear
las profundidades de la memoria y discernir mi verdadero ser.246

243 [dem

24 Taylor, Ch., Philosophical Papers 2, Philosophy and the Human Sciences; cit., p. 145.

25 [bid., p. 147.
26 [bid., p. 157.
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3.4. Una concepcidn expresiva del lenguaje

El enfoque de Taylor sobre el caracter del pensamiento agustiniano
no goza de una aceptacién general. El lenguaje puede usarse no sélo para
representar sino para expresar. En Agustin, la concepcién platénica de un
orden de la creacién conforme al pensamiento de Dios, “se fusiona con la
gran imagen joanica de la creacion a través del Verbo, y por tanto vincula

al platonismo con la doctrina central cristiana de la Trinidad.” 27

Interesa aqui indagar en la concepcién expresiva del lenguaje o en la
teorfa, que Taylor denomina, de la triple H cuyos antecedentes se
encuentran en Herder, Humboldt y Haman y que es asumida por
Heidegger2s y, entendemos, que puede ser util para aclarar la concepcion
de Maria Zambrano como se vera mas abajo. Para dicha teoria “el hombre
como Dios encarna sus ideas y las hace manifiestas. Pero a diferencia de
Dios, para manifestdrselas necesita de su expresién. Lo cual es otra manera
de decir que sus ideas no existen efectivamente antes de su expresion en el
lenguaje” 249Para esta teoria, “la reflexién es una capacidad que realizamos
exclusivamente en el discurso.”20Taylor, piensa que la expresion es un tipo
de “revelacion”: en la expresion, el lenguaje establece la encarnaciéon de la
actividad reflexiva, esto es, evidencia lo que sin él no podria conocerse,?'el

lenguaje revela nuevas dimensiones y nuevos significados. Por lo tanto,

247 Taylor, Ch., Sources of the Self. The Making of the Modern Identity, Cambridge, Harvard
University Press, 1989 (Version en espafiol: Fuentes del yo. La construccion de la identidad
moderna, Barcelona, Paidés, 1996, tr. Ana Lizén) p. 143.

28 Vid Taylor, Ch. “Theories of Meaning” in Philosophical Papers I Human Agency and
Language, Cambridge, Cambridge University Press, 1985, p.256.

29 Taylor, Ch. “El lenguaje y la naturaleza humana” in La libertad de los modernos, Bs.As.
Amorrortu Ed. 2005, tr. Horacio Pons, pp. 51-2.

20 Taylor, Ch. Ibidem, p. 51.

%1 Taylor, Ch. “Interpretation and Sciences of Man” in Philosophical Papers I Human Agency
and Language, Cambridge, Cambridge University Press, 1985, p.21-2.
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puede afirmarse que “El lenguaje ‘transforma” nuestro mundo”.?2
Finalmente, hallar una articulacién apropiada para lo que quiero decir
coloca a las cosas en foco: “Focalizarse en algo es identificar sus rasgos, sus
contornos. El lenguaje nos da, es decir, la formulacién nos da una captacion
articulada de aquello en lo que nos estamos focalizando. Podemos disefar

y trazar el contorno” 2

En De Magistroy en De doctrina Christiana, la palabra ya no es pensada
como signo sino por analogia con el Verbo (Verbum).2*Como advierte
Gadamer quien - a diferencia de Taylor -, pone el acento en la concepcién
expresiva del lenguaje que se manifiesta, fundamentalmente, en De
Trinitate: “Hay, sin embargo, una idea que no es griega y que hace mas
justicia al ser del lenguaje; a ella se debe que el olvido del lenguaje por el
pensamiento occidental no se hiciera total. Es la idea cristiana de la
encarnacion”?%idea que inaugura la historicidad del pensamiento occidental,
pues la palabra asume el significado de evento, “a diferencia del logos

griego, la palabra es ahora puro suceder” .25

22 Aqui Taylor usa esta ultima palabra en un sentido derivado de Heidegger Vid Taylor,
Ch. “Heidegger, el lenguaje y la ecologia” in Argumentos filoséficos; Barcelona, Paid6s, 1997,
tr. Fina Birulés Bertran, p. 151.

23 Taylor, Ch. “The Person” in Michael Carrithers, Steven Collins and Steven Lukes (eds.)
The Category of Person, Cambridge, Cambridge University Press, 1987, pp. 257-281, p. 272.
24 Pieretti nota que, tanto para Markus como para Pegueroles, el proceso semantico puesto
en acto por el lenguaje tiene en Agustin una estructura triddica. “La palabra interior, es sin
duda el concepto central de la filosofia agustiniana del lenguaje; con distinto nombre media
entre la cosa y el signo: res, dicibile, dictio (en De Dialéctica); res, significatio, signum (en el De
Magistro); res, verbum mentis, verbum oris (en el De Trinitate)” Pegueroles, J., La palabra
interior, p. 108 cit. in Pieretti, Antonio, “Le teorie del segno” in Alici, L., Piccolomini, R. y
Pieretti, A., Veritd e linguaggio; Agostino nella filosofia del Novecento/3; Roma, Citta
Nuova, 2002, pp. 45-85, p. 78.

25 También para Beierwaltes la relacion entre el verbum mentis y el verbum oris constituye
el modelo hermenéutico para la Encarnacién del Verbo. Beierwaltes, W., op. cit., p. 194.

%6 Gadamer, H. G., Verdad y Método 1I, Salamanca, Ediciones Sigueme, 1992.Tr. M.
Olasagasti Tr. pp. 502-3. Es asi que, como nota Gadamer, el logos, de san Juan, se tradujo
como verbum. De este modo, se produjo una “teologizaciéon” del logos.
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La reflexion de Gadamer, toca el ntucleo de la cuestién atinente al
lenguaje y a su relacién con el conocimiento, al poner de relieve que cuando
Agustin -en su disputa con el subordinacionismo trinitario- sefiala que “la
palabra esta en Dios” y lo esta “desde toda la eternidad”, posibilita que “el
problema del lenguaje entre de lleno en la interioridad de la Palabra la que
posibilita el conocimiento de las realidades inteligibles. De ahi que, a través
de la “palabra interior”, podamos acceder a una visién enigmatica y
especular del Verbo Eterno de Dios.?5” La experiencia cristiana -en contraste
con el pensamiento griego que distancia lo temporal de lo eterno-
representa una coincidencia de lo temporal con lo eterno. El Verbo es en el

tiempo y con el tiempo, es el camino y al mismo tiempo la patria.2ss

El camino del lenguaje, en Agustin, va de la cosa al verbum mentis y
de éste al verbum oris. Como sefiala Pieretti, la palabra interior es un
concepto central en la hermenéutica agustiniana, con distintos nombres
media entre la cosa y el signo: res, dicibile, dictio (De Dialectica); res,
significatio, signum (De magistro), res, verbum mentis, verbum oris (De

Trinitate).2>

El tema neotestamentario del Logos cobra especial vigencia a partir
de Nicea (325 aproximadamente) y Calcedonia (451 aproximadamente),
mientras que en el mundo biblico penetra en Alejandria en el siglo II. En el
ambito helenistico la teologia hebrea de la Palabra (Prov. 1-9, Sabiduria y
Baruch, 3, 9-4, 4) se amplia con el helenismo abarcando una teologia de la

imagen. En el helenismo serd el Logos como universal el que posibilite

257 De Trinitate, XV, 10, 17.

28 En este sentido, vid., Cranz, F. E., “The Development of Augustine’s Ideas on Society
before the Donatist Controversy” in The Harvard Theological Review, Vol. 47, No. 4 (Oct.,
1954), pp. 255-316, p. 313.

29 Pieretti, A. “La teorie del segno” in Alici, L., Picolomini, R., Pieretti, A. Verita e linguaggio.
Agostino nella filosofia del Novecento; Roma, Citta Nuova, 2002, pp. 45-85, p. 78.
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conocer la “unidad real de lo aparentemente diverso y atin opuesto.” Dicho
enfoque culminaré en el corpus johanneum, en la Filosofia de los Apologetas
y en la Patristica: La humanidad del Logos (id. est. que el Verbo se hizo carne
y habit6 entre nosotros) apunta a que el Logos divino acttia en el hombre, en

tanto verdad recibida, ya en Heraclito y Filon de Alejandria.260

3.5. Filosofia y teologia del Logos. La categorias estoicas A0yol £vdiaBerol

y Aoyol mpopoprkol

En referencia a la relacién entre conocimiento y realidad, sefiala
Agustin en De Trinitate que: “lo cognoscible siempre engendra el
conocimiento y no es engendrado por éste”.21 Ello es posible en tanto el
Verbum es el fundamento de la verdad y el conocimiento: “Cuando lo que
estd en el conocimiento se encuentra en el verbo, entonces es verbo
verdadero y verdad, cual puede esperarse del hombre, pues lo que esta en
la verdad se encuentra en el verbo, y lo que en ella no existe, en él no se

encuentra.” 262

En tal sentido, para que el conocimiento sea verdadero, la vox -en
cuanto forma sensorial perteneciente a un lenguaje determinado- debe
convenir con la palabra quod intus lucet: “En consecuencia, la palabra que
fuera resuena signo es de la palabra que dentro esplende, a la que conviene
mejor el nombre de verbo; pues la palabra que los labios pronuncian voz es

del verbo, y se denomina verbo por razén de su origen.”2 Por lo tanto, la

260 Vid Andreu, A. El logos alejandrino, cit., p. 19y ss.

261 De Trinitate, XIV, 11, 14. [..] cognoscibilia cognitionem gignunt, non cognitione
gignuntur.

262 Quando ergo quod in notitia est, hoc est in verbo, tunc est verum verbum, et veritas,
qualis exspectatur ab homine, ut quod est in ista, hoc si et in illo: quod non est in ista, non
sitetinillo [...] Ibid., XV, 11, 20.

263 Proinde verbum quod foris sonat, signum est verbi quod intus lucet, cui magis verbi
competit nomen. Nam illud quod profertur carnis ore, vox verbi est: verbumque et ipsum
dicitur, propter illud a quo ut foris appareret assumptum est). [bid., XV, 11, 20.
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vox debe convenir con la palabra interior de la cual es signo*+ e imagen de

la Palabra en el hombre.

Aunque Platén y Aristételes emplean la nocién de pensamiento
(vonpa) como discurso mental sin voz25 la distinciéon no teolégica entre
palabra interna y palabra expresada ha sido tradicionalmente asociada con
los estoicos. Mientras que ya en Plotino, “el alma [...] no es més que una
imagen de la Inteligencia. Asi como la palabra proferida es imagen de la
palabra interior del alma, asi también el alma misma es palabra de la
Inteligencia, es la actividad total y la vida (total) que emite (la Inteligencia)

para que subsista otra cosa”.266

Dichas nociones, fueron “teologizadas” en el Prélogo del Evangelio
de Juan y empleadas para referir al papel de la Palabra en la creacién y a la
Palabra hecha carne. Luego de algunas controversias teoldgicas que
tuvieron lugar en el siglo IV se consideré que la analogia sugeria una
subordinacién e inferioridad del Hijo al Padre. Agustin, probablemente
conocié las categorias de varias fuentes tales como Plotino, Basil de

Caesarea, Marius Victorinus, Philon de Alejandria e Hilario de Poitiers.

Con esta analogia, san Agustin, pone en evidencia la semejanza a la
vez que la desemejanza entre la palabra del hombre y el Verbum divino,

pues este tltimo supone el total autoconocimiento mientras que “el hecho

264 “Informado el pensamiento por la realidad conocida, es verbo lo que decimos en nuestro
corazon, verbo que no es griego, ni latino, ni pertenece a idioma alguno conocido; pero
siendo preciso hacerlo llegar a conocimiento de aquellos con quienes hablamos, se emplea
un signo que expresa nuestra palabra interior.” (Formata quippe cogitatio ab ea re quam
scimus, verbum est quod in corde dicimus: quod nec graecum est, nec latinum, nec linguae
alicuius alterius; sed cum id opus est in eorum quibus loquimur perferre notitiam, aliquod
signhum quo significetur assumitur). De Trinitate, XV, 10, 19.

265 Platon, Tht 190a; Sph 263e; Aristoteles, An. Post. 76b24-25 cit. por TOOM, Tarmo, “The
Potential of a Condemned Analogy: Augustine on Aoyol evdiaBetol and Aloyol
npodopikol” in Hey] XLVIII, Journal comp., Oxford, Blackwell, 2007, pp. 205-13.

266 Plotino, Enéada V (Trat. V.1, 10), cit.
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de que el verbo se diga en cada lengua de otra manera solo significa [...] que
a la lengua humana no se le manifiesta en su verdadero ser [..] La
“verdadera” palabra, el verbum cordis, es enteramente independiente de esta
manifestacion.”2” No obstante la imperfecta analogia del verbo humano con
el Verbum divino, hay una correspondencia de la relacién humana de
pensamiento y lenguaje con la Trinidad divina: La palabra interior es, pues,
igual al pensamiento como lo es Dios Hijo a Dios Padre. De ahi que Agustin
precise: “no porque llamemos a los pensamientos palabras del corazén se
excluye sean visiones engendradas por la visiéon del conocimiento cuando
son verdaderas.”268 Agustin se inspira aqui en la distincién referida entre un

logos interno (Loyol evdiabetol) y un logos externo (Loyol mpodpopikol).269

Los estoicos habian considerado que el logos interno caracterizaba a
los seres racionales, pues, el contenido semantico (lekta) no podia ser
expresado meramente por el logos externo. En De Dialéctica, Agustin traduce
lekta como dicibile no obstante, su portadora es una palabra individual mas

una proposicion.27

Ahora bien, como observa Toom?1, en tanto el pensamiento

platénico considera las cosas inteligibles -la palabra interna- como siendo

267 Gadamer, Verdad y método, cit., pp. 504-5.

268 Nec tamen quia dicimus locutiones cordis esse cogitationes, ideo non sunt etiam
visiones exortae de notitiae visionibus, quando verae sunt. De Trinitate, XV, 10,18.

269 Esta diferencia entre un logos interior y uno expresado consta ya en el Peri-hermeneias
(16%) de Aristoteles, en el cual se caracterizan los sonidos como los signos fonéticos de las
experiencias que se encuentran en el alma. Grondin, J., cit., p. 45.

270 En De Dialectica, san Agustin, presenta la distincién estoica entre palabras como signos
naturales de cosas reales y lekta, uso en el cual subyace la diferencia entre lenguaje y l6gica,
la cual trata con intenciones, que son incorpéreas. Una palabra (verbum) es una forma
actstica mientras la intencién (dicibile) es una entidad inmaterial percibida por la mente.
Las intenciones intramentales son materia propia de la 16gica. Vid. Colish, M. L., The Mirror
of Language: A Study in the Medieval Theory of Knowledge; University of Nebraska, Lincoln,
NE, 1983, nota 128.

271 Vid Toom, Tarmo, “The Potential of a Condemned Analogy: Augustine on Aoyo(
evolobetol and Aoyol npodopiol” in Hey] XLVIII, Journal comp., Oxford, Blackwell, 2007,
pp- 205-13.

67



superior a las cosas sensibles -la palabra externa-, la analogia sugirié una
subordinacién e inferioridad del Hijo al Padre. El pro-niceano Hilario de
Poitiers vio las dificultades de una aplicacion trinitaria de la analogia entre
logos interno y logos externo. Finalmente, tanto antimodalistas como
antiarrianos pro-niceanos -aunque por razones diferentes- no acordaron
con su extrapolacion a la Cristologia. Cabe, entonces, la pregunta de Toom
acerca de cudl es el sentido en que san Agustin continda usando dicha

distincion.

La hipétesis de Toom de que Agustin parece haber considerado la
potencialidad de la referida analogia pero no usé6 la distincién,
primariamente, para elucidar la eterna generacion del Hijo o el acto de
creaciéon sino la encarnaciéon del Hijo parece tener sustento.22 En De
Trinitate, XV, 23, 43, Agustin pone de relieve la enorme disparidad que
importa la similitud entre la palabra (interna) humana y el Verbo. De este
modo, la aplicacién teoldgica de la analogia entre la palabra concebida y
enunciada pudo ser parcialmente “rehabilitada”. Por otra parte, la palabra
interior, tanto en la mente humana como en la mente divina permanece
inalterada cuando es pronunciada. La Palabra interna de Dios -a diferencia
de la humana- es eterna atn en su Encarnacién.?’? Por lo tanto, para Agustin,
“no hay jerarquia o inferioridad temporal u ontolégica entre la Palabra de
Dios “pensada”, eterna generacion, y la Palabra de Dios pronunciada,

Encarnaciéon.?74 Asimismo, se lee en De Trin. XV, X, 18:

Dado que la palabra interior ~humana y divina- requiere de una
forma sensible para su expresion, la Encarnaciéon puede ser vista
como un signo que comunica la divinidad del Logos. Sin embargo,
no porque llamemos a los pensamientos palabras del corazén se

272 Vid Toom, Tarmo, op.cit., pp. 205 ss.

273 De Trinitate, VIL.1.4.

274 In Psalmum 187.3, Toom, T., “The Potential of a Condemned Analogy: Augustine on
Loyol evdabetol y Aoyol mpodopikol” in Hey] XLVIII, Journal comp., Oxford- Boston,
Blackwell, 2007, pp. 205-13.
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excluye sean visiones engendradas por la vision del conocimiento
cuando son verdaderas.

San Agustin prosigue con el texto, caracterizando a la palabra
exterior y entrando de lleno a identificar y describir la palabra interior

en De Trin. XV, X, 19:

Dos conceptos distantes entre si son la visiéon y la audicién, cuanto
a los sentidos del cuerpo; pero en el alma no es una cosa el ver y
otra el oir. En consecuencia, la palabra exterior se oye, no se ve;
por el contrario, las palabras interiores, llamadas pensamientos
[...] el Sefor las ve, no las oye.

Por lo tanto, una vez que el pensamiento toma forma de su objeto se
dice verbo lo que decimos en el corazén informado el pensamiento por la
realidad conocida, es verbo lo -que decimos en nuestro corazén pero
recurrimos a los signos para conocimiento de aquellos con quienes

hablamos; “estos signos materiales son medios que sirven para dar a

conocer a los sentidos del cuerpo nuestro verbo mental.”

En suma, para san Agustin, el verbum se corresponde con el
conocimiento y el conocimiento es tanto imagen como palabra: “ Al exterior,
cuando estas realidades tienen lugar por intermedio del cuerpo, una cosa es
la palabra y otra la visién; mds cuando pensamos en nuestro interior, ambas
son una misma cosa.” %> La palabra interior es, entonces, semejante al objeto
conocido, imagen y verbo.2%6 Como acota Gadamer, la palabra “no es

. . R . . .
producida mediante un acto reflexivo” sino que quien piensa, piensa la

cosa. De alli que pueda afirmarse que la palabra viene con la cosa.?””

Por lo tanto, en su teoria del signo, Agustin se desliza del signo a la

palabra como imagen la cual, a diferencia del signo supone una

275 De Trinitate, Idem.
276 De Trinitate, IX, 11, 16. Cfr., en el mismo sentido, De Trinitate, XV, 12, 22.
277 Gadamer, H. G., Verdad y Método 11, cit., p. 869.
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dependencia ontolégica. En relacién con el verbum interius puede acordarse
con la interpretacion gadameriana de la distentio animi como “la cuerda
tensa de un instrumento que contiene cualquier sonido que se busque.” 27
En tal sentido, para Gadamer, la “lingtiisticidad”, se apoya en la metéafora
y, puede agregarse, en la alegoria como expresiéon metaférica. Es esta
Sprachlichkeit, esta lingtisticidad originaria, la que recoge la unidad del
pensamiento y el decir, por la cual el pensamiento viene con la cosa, y esto

serd de importancia decisiva para la historia de la hermenéutica.?”?

En tanto el verbum interius es palabra interior e imagen de la Palabra
y el hombre es, en su mens, a imagen y semejanza de Dios, lo es
fundamentalmente por el verbo interior.28 Por ello, el que pueda conocer
esta palabra que “es imagen y es verbo” puede ver en este espejo y en

enigma” 2! alguna semejanza con el Verbo de Dios.

278 Gadamer, H. G., “Europa y la “oikoumene” in El giro hermenéutico, Madrid, Ed. Catedra,
1998.

279 Ripanti, G., « I sentieri dell’ermeneutica » in Alici, L., Piccolomini, R. y Pieretti, A., Veritd
e linguaggio; Agostino nella filosofia del Novecento/3; Roma, Cittd Nuova, 2002, 129-155,
p. 154. En De Genesi contra Manichaeos 1, 22, 33Agustin, nos advierte que “el velo sera
corrido cuando, quitada la cubierta de la similitud y la alegoria se desnude la verdad para
que pueda ser vista.”

280 “En consecuencia, al volver sobre si con el pensamiento, surge una trinidad, donde es
posible ya descubrir un verbo formado del mismo pensamiento y enlazados ambos
elementos por la voluntad. Alli, pues, hemos de reconocer la imagen que buscando
venimos.” (Ac per hoc quando ad se ipsam cogitatione convertitur, fit trinitas, in qua iam
et verbum possit intelligi: formatur quippe ex ipsa cogitatione, voluntate utrumque
iungente. Ibi ergo magis agnoscenda est imago quam quaerimus). De Trinitate XIV, 10, 13.
Cfr. asimismo De Genesi ad Litteram imperfectus liber, XVI, 61, en que precisa que la
semejanza conforme a la que fue hecho el hombre es el Verbo de Dios, dicha imagen no es
absoluta sino que lo es por analogia.

281 En De Trinitate, XV, 8, 14, en el comentario a I Cor. 13, 12, precisa qué debe entenderse
por “espejo” y como lo que se percibe no es el espejo sino la imagen en él reflejada: “Llamo
especulantes a los que ven en un espejo, no a los que otean el panorama desde una atalaya.
En el idioma griego, de donde han sido traducidas al latin las Cartas del Apdstol, no ha
lugar la duda. En griego, la palabra espejo, a cuya luna se asoman las imégenes, difiere
incluso en cuanto al sonido material, de la palabra specula, desde cuya eminencia
exploramos el horizonte; y asi aparece claro que el Apéstol deriva de espejo y no de specula
la palabra especular, cuando dice: Viendo la gloria de Dios como en un espejo. Y cuando escribe:
Somos transformados en la imagen, es decir, en la imagen de Dios, que él llama la misma, esto
es, la que nosotros vemos como en un espejo, pues esta imagen, segin afirma en otro lugar,
es imagen de Dios.” (Speculantes dixit, per speculum videntes, non de specula
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prospicientes. Quod in graeca lingua non est ambiguum, unde in latinam translatae sunt
apostolicae Litterae. Ibi quippe speculum ubi apparent imagines rerum, a specula de cuius
altitudine longius aliquid intuemur, etiam sono verbi distat omnino; satisque apparet
Apostolum a speculo, non a specula dixisse, gloriam Domini speculantes. Quod vero ait: In
eamdem imaginem transformamur utique imaginem Dei vult intellegi, eamdem dicens, istam
ipsam scilicet, id est, quam speculamur; quia eadem imago est et gloria Dei). En el mismo
sentido, Cfr., De civitate Dei, XXIl, 29, 1; De Trinitate, 1, 8, 16 y XII, 14, 22.
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4. Signo y lenguaje

“in imagine ambulat homo”

Agustin de Hipona

“el pensar s6lo puede significar un oir y un ver en sentido
figurado”

Martin Heidegger

4.1. La teoria agustiniana de los signos

Se entiende que tanto el concepto como la metéfora hacen posible el
conocimiento, se concibe a la metdfora como una representaciéon y un medio. Un
precedente de las diferentes posiciones respecto de la metafora en filosofia se
encuentra en el cruce de enfoques entre Platén y Aristételes. Platon recurrié a su
uso caracterizdndola ya por la comparacion (apeikazein) ya como imagen (eikdn).
Asi, apela al término metaphérein en el sentido de “trasladar” un objeto y utiliza la
expresion metaphérein onomata en referencia al significado de “traducir” de un
idioma a otro. A pesar de ello, Platén no llegé a formular una teoria de la metafora
ni a explicitar la legitimidad de su empleo en filosofia aunque pensé al mito como

su coronacion.

Aristételes define a la metafora en la Poética como: “la trasposicion
del nombre de una cosa a otra; trasposicion que se hace del género a la
especie, de la especie al género, de la especie a la especie o siguiendo una

relaciéon de analogia.” (Poética, xxi, 1457 b, 6-9). Aristételes justifica el
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empleo de la metafora en la retdrica?8? pero sostiene que se debe prescindir
de ella en un contexto cientifico, para evitar la ambigiiedad y la
equivocidad. Por otra parte, el filsofo se caracteriza por hallar semejanzas
y, por lo tanto, hacer buen uso de las metaforas dado que “hacer buenas
metaforas es percibir la semejanza.” (Poética, xxi, 1458 b/1459%). En la
Retorica (iii, 1411 b) refiere a que “las elegancias de estilo provienen de la
metafora de analogia y del sensibilizar los objetos”, esto es, de “significar
las cosas en accidon”. Aristoteles reconoce aqui el valor de la metafora en el
sentido restringido que posee en la teoria tropolégica; no obstante, la clave
de su punto de vista es su comprensién de la misma como analogia y, por
ende, las credenciales relativas a su capacidad cognitiva, capacidad que le
fuera negada en la modernidad en la que recay6 sobre el texto que la

sustentaba una sospecha de irracionalidad.

Esta linea de pensamiento fue compartida por Locke y Hobbes, para los
cuales la metafora se caracterizaba por ser una especie de abuso verbal que debia
suprimirse del discurso filoséfico. La tesis contraria fue sostenida por Vico quien
consider6 -en Scienza nuova- que la légica poéticaz3posibilita el comportamiento
simbolico al examinar el vinculo gnoseoldgico entre sentido, concepto y metéafora.
Para Vico, el origen del lenguaje se halla en la metéfora, ésta constituye, entonces,
la auténtica esencia del lenguaje?s* Ortega reafirmara la tesis de Vico en tanto que

considera que el lenguaje figurado antecede al discurso racional.

282 En caso de ser justificado un uso filoséfico de la metafora se apunta, por lo general, a
una semejanza subyacente que otorga unidad a la realidad, por tanto, aqui el conocimiento
consiste en la captacion de esa unidad.

283 (1973457)Vico denomina “sabiduria poética” a la comprension mitica de la realidad,
considera al mito como un tipo de lenguaje anterior y, por tanto, exento de racionalidad.
Corolarios de dicha sabiduria son los primeros tropos de los cuales “el mas luminoso es la
metéfora”.

284 (§460, 102). En cuanto al origen de la locucién poética, Vico presupone que ésta nacio
antes que la locucién prosaica: “como por necesidad natural humana nacieron las fabulas
universales fantasticas, antes que las universales racionales o filoséficas, las cuales nacieron
con las lenguas prosaicas.” (Id.)
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En La proposicion del fundamento, Heidegger considera que la
representacion (representatio) busca fundamentarse en tanto se ocupa de
aquello sobre lo cual se pronuncian los enunciados.?5 En esa medida
“resuena” en ella “la proposiciéon del fundamento”: Nihil est sine ratione.
“Aquello de que habla la proposiciéon del fundamento es el fundamento de
la esencia del lenguaje”2¢ Asi que “la dltima ratio de la Natura, como
fundamento entitativo extremo y supremo o sea primero para la naturaleza
de las cosas, hay que poner aquello que se acostumbra denominar
Dios.”?8”Luego de una disquisiciéon que lo lleva a concluir que algo puede
ser sin porqué y, sin embargo, no sin fundamento, toca la cuestiéon de la

metéafora:

Cuando captamos el pensar como una suerte de escuchar y ver, el
escuchar y el ver sensibles son llevados a otro sitio, son recibidos y
recogidos en la region del percatarse no-sensible, es decir del
pensar. Este transferir se dice, en griego, metaphérein |...] Por lo tanto,
solo es licito denominar al pensar como un oir y escuchar, como un
tener a la vista y un avistar en sentido metaférico, transferido.2s

Para Heidegger, la metafora es propia del &mbito de la metafisica, en
tal sentido Ricoeur observa que plantea una equivalencia de dos
transferencias: “traspaso metafisico de lo sensible a lo no-sensible, traspaso
metafdrico de lo propio a lo figurado.”2 El primero es determinante para
la metafisica mientras que el segundo determina la forma en que nos
representamos la esencia del lenguaje y, contintia Ricoeur citando a

Heidegger en Der Satz vom Grund, “Por eso la metafora es frecuentemente

25 Vid Heidegger, M. La proposicion del fundamento, Barcelona, Ed. del Serbal tr. F. Duque y
J. Pérez de Tudela. 2003.2 pp.13-14.

286 Jhidem, p. 44
287 Ibidem p. 56.
28 Jhidem p. 78.
289 Ricoeur, P. La metdfora viva; tr. G. Baravalle, Bs. As., Megapolis, 1977, p. 424.
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utilizada como medio auxiliar en la interpretaciéon de obras poéticas o, mas
generalmente, artisticas.”??De modo que, como apunta certeramente
Ricoeur: “cae el adagio: “Lo metaférico s6lo existe en el interior de las

fronteras de la metafisica.” 2%

En suma, si se considera que la proposiciéon del fundamento apunta a
la esencia del lenguaje, si el pensar supone una transferencia, una metafora,
y la metafora acttia como mediacién que produce la transmutacion del
objeto en la representacion y si la palabra da el ser a la cosa. ;Qué papel
juegan los signos, los distintos tropos y, en suma, el lenguaje en Agustin y

en Maria Zambrano?

A la pregunta de si el orden conceptual omite o destruye el orden
metafdrico nos inclinamos a ver, con Ricoeur, el universo de discurso como
“un universo dinamizado por un juego de atracciones y de repulsiones que
no dejan de poner en posicion de interaccién y de interseccién dependencias
cuyos nucleos organizadores son descentrados unos con relacién a los otros,
sin que jamads este juego encuentre el reposo en un saber absoluto que

reabsorberia sus tensiones.” 292

Para Agustin, los signos median en el conocimiento de realidades
superiores, su teorfa de los signos est4 orientada a la comprensién de dichas
realidades y a la exégesis biblica, sin embargo, como manifiesta Markus, el
concepto de signo interviene también en contextos tales como la relacién
del mundo con Dios, la forma en que el hombre adquiere conocimiento, no

menos que en el conocimiento de si.2% Nuestro conocimiento de las

20 Heidegger, M. Der Satz vom Grund, Pfullingen, Neske, 1957 pp. 77-90 cit. por Ricoeur.
21 Vid Ricoeur, P. La metifora viva; cit.

22 Ricoeur, P., Ibid, p. 450.

28 Markus, R. A., “St. Augustine on Signs” in Sacred and Secular: Studies on Augustine and
Latin Christianity, London, Variorum, 1994, p. 60.
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imagenes de las Ideas divinas es un conocimiento por la fe y una via

habitual para adquirirlo y comunicarlo, es el discurso. El papel de la teoria

de los signos en la obra agustiniana y su dimensién ontolégica son

subrayados por Taylor, cuando expresa que san Agustin posee una
. . . PRI

comprension platénica del universo como “realizacion externa del orden

racional” por lo cual, las cosas deberdn comprenderse como signos en tanto

son “expresiones externas de los pensamientos de Dios.” 2

El recurso a tropos era, para san Agustin, mas que una herramienta
para afirmar una similitud que no podia ser demostrada dado que, como
subraya Morrison, Agustin considera que los tropos estan fundados en la
naturaleza misma de las cosas, los veia como signos por los cuales el alma
podia descubrir analogias ocultas y ser renovada por su conocimiento de
ellas.2%El signum translatum es, fundamentalmente, un signo no verbal
ideado en términos verbales que opera como una figura de lenguaje con
traslacién de significado que, por tanto, reserva en parte su carécter inicial
a la vez que acttia como signo de algo mas. Finalmente, en el discurso
biblico los pasajes oscuros deben ilustrarse con las locuciones claras y, en

caso de ser necesario, deben interpretarse por relaciéon al contexto.2%

Por otra parte, para Agustin, la inteligencia es “autosuficiente”, la

verdad es interior a ella y no supone un acuerdo con un objeto exterior.2”

24 Taylor, Ch., Fuentes del yo. La construccion de la identidad moderna; tr. Ana Lizén,
Barcelona, Paidoés, 2006, p. 184.

2% Morrison, K. F., “From Form into Form” Mimesis and Personality in Augustine’s
Historical Thought” in Proceeding of the American Philosophical Society, Vol. 124, No. 4,
August, 1980, pp. 276-94, p. 279.

26 De doctrina Christiana, 11, 9, 14; 111, 2, 2 y 111, 26, 37.

297 “Es esta idea de autarquia de la inteligencia que Plotino y Agustin traducen por la idea
de su sobriedad y de su saciedad (Enn. 3,5,9,18-19y5,1,4,9-10y 5,1, 7, 35 Gen ad litt XII,
14,30).” Pépin, J., “Une curieuse déclaration idéaliste du “De Genesi ad litteram” (XII, 10, 21)
de saint Augustin, et ses origines plotiniennes (‘Ennéade” 5, 3, 1-9 et 5,5, 1-2)” in Ex
Platonicorum persona ; Amsterdam, Adolf M. Hafkert Editeur, 1977.
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Es por ello que, en De Trinitate, expresa que “todo conocimiento segtn la
especie es semejante al objeto que se conoce [..] Por lo cual cuando
conocemos a Dios, nos hacemos a El semejantes, pero no con semejanza de
igualdad, porque no lo conocemos tal cual es.”2% De ahi, que la estructura
de la concepciéon agustiniana del lenguaje descanse en la légica de la
semejanza modificada por la analogia??, esto es manifiesto en su nocién de
una ratio que coordina los diferentes planos de conocimiento, que posibilita
—por desciframiento de los signos- moverse de la parte a un todo indefinible

y No circunscripto.3®

4.2. Semejanza e Imagen

Conforme a la idea de participacién, para Agustin el mundo es
imagen de las Ideas de Dios y puede ser imagen en tanto existe una Imagen
en s1.301 Esta Imagen es el Verbo.302 Dicha afirmacién apunta a que el Verbo
fue engendrado, al tiempo que la semejanza destaca que el Verbo es la

misma Semejanza.3%

28 Sed omnis secundum speciem notitia, similis est ei rei quam novit [...] Quocirca in
quantum Deum novimus, similes sumus: sed non ad aequalitatem similes, quia nec tantum
eum novimus, quantum ipse se. De Trinitate, IX, 11, 16.

2% Como destaca Ricoeur, “Semejanza, analogia, son términos equivocos [...] Su uso en
Aristoteles parece confirmar este argumento dirigido contra la debilidad légica de la
semejanza. Se pueden discernir en él al menos tres empleos del término [...] El tnico
empleo riguroso del término corresponde al que Aristoteles llama constantemente la
analogia, que es una relacién de proporcionalidad [...] La clave de la respuesta a la objecién
concerniente al estatuto 16gico de la semejanza [...] una cosa cualquiera se parece a otra
cualquiera [...] es construir la relacién sobre el modelo de la operacién y trasladar la
paradoja de operacion a la relacién. Se ve entonces que la estructura conceptual de la
semejanza opone y une la identidad y la diferencia.”Ricoeur, P., cit. pp. 288 ss.

300 Morrison, K. F., “From Form into Form” Mimesis and Personality in Augustine’s
Historical Thought”, cit., p. 287.

301 De Genesi ad litteram imperfectus liber, XV1, 57

302 Verbo tiene el mismo significado que Imagen, y el Padre y el Hijo no pueden ser Imagen,
pues s6lo el Hijo es Imagen del Padre. (Sic enim Verbum quomodo Imago; non autem Pater
et Filius simul ambo imago, sed Filius solus imago Patris). De Trinitate, VI, 2, 3.

303 De Genesi ad litteram imperfectus liber; XVI, 58.
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En san Agustin, los conceptos de imagen y similitud fueron, como
destaca Markus, “ideas seminales de su metafisica platonista la cual ha
servido de foco a diferentes aspectos de su pensamiento. El contraste entre
la absoluta similitud en si misma y la absoluta disimilitud definieron los
dos polos de existencia.”3% Desde una perspectiva platénica, dirfamos que
entre estos dos polos se despliega la jerarquia de los seres dada por su grado
de semejanza con el modelo, para Agustin, la semejanza era una cuestion
de grado. Ya en los Soliloguia - donde se encuentra en germen lo que sera
luego el par conceptual imagen-similitud- habia precisado que: la
naturaleza origina seres semejantes ya sea “por generacion o por

reflexién.” 305

La exposicion detallada de los conceptos de imagen (imago),
igualdad (aequalitas) y semejanza (similitudo) se encuentra en De diversis
quaestionibvs octoginta tribvs. Dichos conceptos no son equivalentes
aunque, en el pensamiento agustiniano, guardan entre si una estrecha
relaciéon. Asi, la imagen incluye algin tipo de semejanza pero no
necesariamente igualdad con el original -es el caso del simil neoplaténico y

paulino, al que recurre Agustin, de la imagen en un espejo, es decir, la idea

304 Markus, R. A., “Imago-similitudo” in Augustine” in Markus, R. A., Revue des Etudes
Augustiniennes 10. Paris, 1964, p. 140.

305 Gignendo, cum parentibus similes nascuntur: resultando, ut de speculis cuiuscemodi.
Soliloquia, 11, 6,11.

306 “Es necesario distinguir imagen, igualdad, semejanza. Porque donde se da la imagen, a
continuacién se da la semejanza, y no necesariamente la igualdad; donde se da la igualdad,
al punto se da la semejanza, y no necesariamente la imagen; donde se da la semejanza, ni
al punto se da la imagen, ni necesariamente la igualdad. Donde se da la imagen, al punto
se da la semejanza, y no necesariamente la igualdad.” (Imago et aequalitas et similitudo
distinguenda sunt. Quia ubi imago, continuo similitudo, non continuo aequalitas; ubi
aequalitas, continuo similitudo, non continuo imago; ubi similitudo, non continuo imago,
non continuo aequalitas). De diversis quaestionibus octoginta tribvs, Q. 74. Cfr. asimismo, Q
51, 4, De Genesis ad litteram imperfectus liber, XV1, 57; Quaestiones in Deuteronomium, V, 4, 16-
17 y Retr. ], 26, 74.
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de imagen por reflejo-, por su parte, la igualdad supone también similitud

pero no necesariamente imagen.

Finalmente, puede hablarse de semejanza sin que haya
indefectiblemente imagen ni igualdad. No obstante, podria darse el caso de
una imagen en la cual, ademas de la semejanza, se dé la igualdad, como
ocurriria entre padres e hijos, de no mediar la diferencia de tiempo. Es por
ello que al ser el Verbo imagen por generacion del Padre, sin intervalo de
tiempo -pues es coeterno con el Padre- puede afirmarse que el Verbo es la
Semejanza en si, lo que importa decir que es el grado limite de la semejanza,
es decir, laigualdad, la identidad con el Principio, en cuanto ambos son uno
en relacion con la creaciéon.®” El hombre y el mundo son imégenes, en tanto
participan de las Ideas de Dios, y lo son conforme a su esencia y a su grado

mayor o menor de semejanza.

En suma, toda imagen guarda semejanza con el original del cual es
imagen sin embargo, no basta ser semejante a algo para ser su imagen sino
que es necesario que la imagen “reproduzca” al original,3% aunque no se
corresponda en todos sus aspectos con el modelo, con el que guarda una
dependencia 6ntica, lo cual distingue a la imagen del signo. El Verbo -

imagen por generacion del Padre- guarda perfecta congruencia con el objeto

307 [...] el Padre y el Hijo, en orden a la creacion, son un solo principio, como son un solo
Creador y un solo Dios. (Pater et Filius simul ad creaturam unum principium est, sicut
unus creatur, sicut unus Deus). De Trinitate, V, 13, 14.

308 “Toda imagen es semejante a aquello de quien es imagen, pero, sin embargo, no todo lo
que es semejante a algo, también es imagen de ello. Esto se aprecia en el espejo y en la
pintura; lo representado en ello son imégenes, y por lo mismo semejantes; mas si no nace
lo uno de lo otro, ninguno de los dos puede decirse que sea imagen del otro; hay pues
imagen cuando hay reproduccién de otra cosa.” (Omnis imago similis est ei cuius iamgo
est; nec tamen omne quod simile est alicui, etiam imago est eius: sicut in speculo et pictura,
quia imagines sunt, etiam similes sunt, tamen si alter ex altero natus non est, nullus eorum
imago alterius dici potest. Imago enim tunc est, cum de aliquo exprimitur). De Genesi ad
litteram imperfectus liber, XV1, 57; Quaestiones in Deuteronomium, V, 4, 16-17
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del cual es imagen®, sin desemejanza alguna con El -que es la Semejanza
en si- de quien el Verbo es, a su vez, semejanza por lo cual su “sustancia es
una sola”3. Cuando se trata de aquellas cosas que reciben su ser por
participacién, la semejanza incluye desemejanza, la imagen no implica
igualdad. Para san Agustin -a diferencia de los Padres griegos- la semejanza
no afiade algo al ser imagen, de ahi que el hombre es impar imago Dei. Ello
recuerda el simil del espejo, por el que Plotino completa la teoria de la
representacion con la teoria del reflejo.’’” Puede hablarse pues de imagen

por reflejo.

309 “La imagen, si reproduce con toda fidelidad el objeto cuya es imagen, ésta es la que se
coiguala al objeto, no el objeto a la imagen. Y en la imagen hace resaltar la especie, a causa,
segun creo, de la belleza que surge de esta perfecta congruencia, de esta primera igualdad,
de esta semejanza primera, donde no existe diferencia alguna, ni desproporcién, ni
desemejanza, sino que en todo se asemeja al objeto cuya imagen es.” (Imago enim si
perfecte implet illud cuius imago est, ipsa coaequatur ei, non illud imagini suae. In qua
imagine speciem nominavit, credo, propter pulchritudinem ubi iam est tanta congruentia
et prima aequalitas et prima similitudo nulla in re dissidens et nullo modo inaequalis et
nulla ex parte dissimilis, sed ad identidem respondens ei cuius imago est). De Trinitate, VI,
10, 11.

310 “Por tanto, también aquellas cosas que son semejantes por participacién reciben la
desemejanza. Pero la misma semejanza de ningtin modo puede ser desemejante por parte
alguna. De donde resulta que, siendo el Hijo, se dice la semejanza del Padre, puesto que
por participacién de El son semejantes todas las cosas que son semejantes entre si o a Dios.
En efecto, ella misma es la especie primera por la cual son, por asi decirlo, especificadas; y
la forma por la que todas las cosas son formadas no puede ser desemejante al Padre por
parte alguna. En consecuencia, es lo mismo que el Padre, de tal modo que éste es el Hijo y
aquél el Padre, es decir: éste es la semejanza, aquél de quien El es la semejanza, cuya
sustancia es una sola. En realidad, si no es una sola sustancia, la semejanza recibe
desemejanza. Hipétesis que rechaza toda razén veracisima.” (Ergo etiam illa quae
participatione similia sunt recipiunt dissimilitudinem. At ipsa similitudo nullo modo ex
aliqua parte potest esse dissimilis. Unde fit ut cum similitudo Patris Filius dicitur, (quia
eius participatione similia sunt quaecumque sunt vel inter se vel Deo similia; ipsa est enim
species prima, qua sunt, ut ita dicam, speciata, et forma, qua formata sunt omnia), ex nulla
parte Patri potest esse dissimilis. Idem igitur quod Pater, ita ut iste Filius sit ille Pater, id
est, iste similitudo, ille cuius similitudo est; iste substantia, ille substantia, ex quo una
substantia. Nam si non una, recipit dissimilitudinem similitudo, quod fieri posse omnis
verissima negat ratio). De diversis quaestionibus octoginta tribuvs, Q. 23.

311 En el caso de una imagen o de un reflejo como “son los que se producen en el agua, en
un espejo o en la sombra [...] las imagenes vienen a la existencia por obra de un original
propiamente dicho y provienen de él, y no es posible que las imagenes originadas existan
desconectadas de él. Plotino, Enéadas, cit. VI, 4, 10, 10-15.
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Para clarificar la relacién establecida por el platonismo entre realidad
inteligible y sensible, original e imagen, Schroeder distingue dos modelos:
1. un modelo de semejanza como similaridad simétrica, tal la labor del
artesano que duplica el original; y 2. un modelo asimétrico entre un original
y una copia, en el cual la copia retne las caracteristicas del original sin ser
otra versién de él, es el caso de la relacién entre un retrato y su original. Este

altimo refiere a la relacion denominada de representacion.312

Plotino sustituye la imagen en una pintura por la imagen en un
espejo. De este modo, corrige el modelo de representaciéon con el modelo
del reflejo, mientras en aquélla “atn los atributos del original no son
verdaderamente presentados en la imagen, sino soélo representados en ella”,
en éste los atributos del original estdn en dependencia y continuidad con

élon

En la representaciéon, pues, como sefiala Gadamer, hay “una
desproporcién 6ntica insuperable entre lo que “es como algo” y aquello a
lo que quiere asemejarse.”?14 Mientras que en la imagen de un espejo lo que
constituye la valencia éntica de la imagen “es que no estad realmente
escindida de lo que representa sino que participa de su ser.”315 De ahi que

puntualice que:

312 Plotino refiere al modelo de representacién, cuando expresa que “si uno se refiere a la
imagen realizada por un pintor, diremos que no es el modelo, sino el pintor, quien a
producido la imagen, la cual no es imagen del pintor, ni siquiera si éste se pinta a si mismo.
Porque quien pintaba no era el cuerpo del pintor ni la forma representada. Y asi, hay que
decir que la tal imagen la produce, no el pintor, sino la posicién determinada de los
colores”. Plotino, Enn., VI, 4,10, 5-10. Cfr. Timeo, 52 c. ed. cit.

313 Schroeder, F.M., «Plotinus and language » in Gearson, L.P. (ed.), The Cambridge
Companion to Plotinus; Cambridge, Cambridge University Press, 19992, 336-355, pp. 337-41.
314 Gadamer, H. G., Verdad y método; Vol I, tr. M. Olasagasti, Barcelona, Sigueme, 1988, p.
159.

315 [bid., p. 204.
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La copia ideal seria en este sentido la imagen de un espejo, pues
este posee realmente un ser evanescente; sdlo esta ahi para el que
mira al espejo, y mas alla de su mera apariencia no es nada en
absoluto [...] no tiene ningln ser para si; el espejo devuelve la
imagen, esto es, hace visible lo que refleja para alguien sélo
mientras se mira al espejo [...] por eso imagen y no copia o
reproduccién. En la imagen reflejada es el ente mismo el que
aparece en la imagen, de manera que se tiene a si mismo en su
imagen. En cambio la copia s6lo pretende ser observada por
referencia a aquello a lo que se refiere.36

Esta dependencia, distintiva de la tesis neoplaténica, se corresponde
con la ontologia agustiniana en la cual la existencia de las cosas se funda en
que derivan su ser de Dios,?7 tesis que Agustin relaciona con la idea

platénica de la verdad como algo incorpéreo.318

Dado que san Agustin sostiene un vinculo entre semejanza y verdad,
la falsedad residird en la desemejanza o disimilitud (dissimilitudo) de lo
Verdadero, esto es, no resulta del “aspecto positivo de la imitaciéon” sino
que es s6lo un “vestigio de la unidad”.?® De modo que aunque lo falso
muestre el sello de un vestigio -una débil analogia- sin embargo, discrepa

tanto de la unidad que s6lo constituye una torpe imitacién de ella siendo,

316 Ibid., p. 187.

317 De Vera religione, XXXVI, 66; Confessiones, VII, 20.26.

318 Cfr. Rist, John, « Plotinus and Christian philosophy » in Gearson, Lloyd P. (ed.) The
Cambridge Companion to Plotinus; cit., 386-413, p. 408.

319 “Pues si la falsedad viene del vestigio de la unidad y no del aspecto positivo de la

imitacién, sino del negativo o de la disimilitud, aquélla es la Verdad que pudo dar cima a
esta obra e igualdrsele en el ser: ella revela al Uno como es en si, por lo cual muy bien se
llama su Palabra y su Luz.” (Si enim falsitas ex iis est quae imitantur unum, non in quantum
id imitantur, sed in quantum implere non possut; illa est Veritas, quae id implere potuit,
ed id esse quod est illud; ipsa est quae illud ostendit sicut est: unde et Verbum eius et Lux
eius rectissime dicitur). De vera religione, XXXVI, 66.
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en consecuencia, resultado de la percepciéon sensible y “fuente de

ilusiones” 3 no hay juicio de verdad constituido en los sentidos.32!

Ontologia y gnoseologia estan, pues, enlazadas desde que -como en
el platonismo- la verdad de las Ideas es un valor del ser que seré a la vez
regla del conocimiento,322 que va del mundo sensible al inteligible (el topos
noetds platénico, el Verbo en san Agustin).32 Sin embargo, mientras que para
Platon solo el Ser es y en Plotino los seres son por su participacion en el Uno
que esta més all4 del ser- Agustin, con su concepcion creacionista, rescata
tanto la semejanza cuanto la diferencia entre los seres y el Ser.32¢ Es con base
en la relacién de analogia que se mantienen lo “mismo” y lo “otro”, por lo
cual las cosas que reciben la semejanza por participacion también reciben la
desemejanza a excepcion de la Semejanza en si.3 Asi, pues, en tanto la

Imagen que iguala a su principio, es Ser y Verdad, las imagenes que se

320 Soliloquia, 11, VII-VIII, 15; De vera religione, XXXII, 60; XXXV, 66.

321 En De diversis quaestionibus octoginta tribvs Q., 9, también sefiala la necesidad de alejarse
de lo sensible hacia la verdad que es propia del intelecto y la mente interior. (Quamobrem
saluberrime admonemur averti ab hoc mundo, qui profecto corporeus est et sensibilis, et
ad Deum, id est, veritatem quae intellectu et interiore mente capitur).

322 Cfr. Plotino, Enn., cit. V.9.7.

323 Contra Académicos, 111, XVII, 37. En Retractaciones, 1, 2, san Agustin considera que Platon
denomina “mundo inteligible” a “la razén sempiterna e inconmovible por la cual Dios hizo
el mundo”. Duchrow sefiala un paralelismo entre el Reino de Dios, y el reino inteligible
neoplaténico in Duchrow cit. por van Oort citar Epist 1, 11, 32 y Platén Reptblica 508¢c

324 Pegueroles, J., op. cit., p. 289. En la traduccién espafiola de las Enéadas que sigue la lectura
de A. Kirchhoff, se opta por el término “opoiwcil” pues se apunta a un “desplazamiento
de sentido “de estas cosas” a “las cosas de alld” por analogia”, en nota Enéadas, cit.V19, 5,
45. p. 544. Para Markus, el griego “opoiwcil” refiere un sentido mas activo y dinamico que
el latin “similitudo” y mientras el uso lingtiistico tiende a pensar que toda imagen supone
similitud, “opolwwcil” aflade un plus de sentido a ewkov. Sin embargo, el término
“similitudo” fue establecido como el equivalente a “opoiwcil” en la traduccién latina del
Génesis, 1, 26. Por su parte, Agustin rechazé la dicotomia imago-similitudo, rechazo que
tuvo importante consecuencias en su concepciéon del hombre. Markus, R. A., “Imago-
similitudo” in Augustine” in Revue des Etudes Augustiniennes 10. Paris, 1964, pp. 126-27.

32 “Por tanto, también aquellas cosas que son semejantes por participacion reciben la
desemejanza. Pero la misma semejanza de ningtin modo puede ser desemejante por parte
alguna. (Ergo etiam illa quae participatione, similia sunt, recipiunt dissimilitudinem; at
ipsa similitude nullo modo ex aliqua parte potest esse dissimilis). De diversis quaestionibus
octoginta tribvs, Q., 23.
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originan por participacion sélo poseen el ser en diferentes grados y son

semejantes en tanto son y, en la misma medida, son verdaderas.32

Cuando se trata de aquellas cosas que reciben su ser por
participacion, la semejanza incluye desemejanza, la imagen no implica
igualdad. Para san Agustin -a diferencia de los Padres griegos- la semejanza
no afiade algo al ser imagen, de ahi que el hombre sea impar imago Dei. En
la representacion, pues, como sefiala Gadamer, hay “una desproporciéon
6ntica insuperable entre lo que “es como algo” y aquello a lo que quiere
asemejarse.”3” Mientras que en la imagen de un espejo lo que constituye la
valencia 6ntica de la imagen “es que no esta realmente escindida de lo que

representa sino que participa de su ser.”32

En relacién con las dimensiones gnoseolégicas Agustin avanza en el
estudio del concepto de analogia, que constituye -en el orden l6gico- un tipo
de semejanza, y debido a su correspondencia con el orden ontolégico, es
posible afirmar que, en un sentido relativo, el mundo y el hombre son
andlogos de Dios.?? De ahi, la referencia de Newman al “carécter
sacramental” del mundo para una perspectiva cristiana, mundo y criatura
pasan a ser ontolégicamente dependientes de Dios pero se benefician en
tanto participan de su semejanza con EL3% Los signos son, entonces,

considerados sacramenta en tanto “hacen referencia a cosas divinas”,®1sin

326 “Por lo cual, como en las cosas verdaderas la verdad se conmensura al ser y éste se mide
por el grado de semejanza con el Uno principal, aquélla es la Forma de cuanto existe, por
ser sumamente semejante el Principio, y es Verdad, porque no entrafia ninguna
desemejanza.” (Quapropter vera quoniam in tantum vera sunt, in quantum sunt; in tantum
autem sunt, in quantum principalis unius similia sunt: ea forma est omnium quae sunt,
quae est summa similitudo Principii; et Veritas est, quia sine ulla dissimilitudine est). De
vera religione, XXXVI, 66.

327 Gadamer, H. G., Verdad y método; cit., p. 159.

328 Ibid. p. 204.

329 De diversis quaestionibvs octoginta tribvs, Q., 23.

330 Gilson, E., La Filosofia en la Edad Media; tr. A. Pacios y S. Caballero, Madrid, Gredos, 1965,
107 ss.

31 Epistvla, 138, 7.
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que por ello haya contraposicién entre el significado histérico y el

sacramental.

Dicho caracter, en relacién con la historia, va a constituir uno de los
ejes de De civitate Dei, pues, como indica Marrou, para la teologia
agustiniana de la historia, “la historia de la humanidad no es directamente
inteligible sino en tanto que historia santa [...] la humanidad se define como
el organismo destinado a crear la sociedad de los santos y no como una
maquina destinada a fabricar los imperios, las civilizaciones, las ciudades
terrestres.”32Es esta Heilsgeschichte, la que posibilita comprender el
significado que los eventos historicos tienen en la totalidad del esquema
divino, como signos sagrados de realidades invisibles cuya significacion en

la economia de salvacion sélo es revelada por las Escrituras.3

Mientras que en Dios -Verdad y Bien- ciencia y existencia son

indiscernibles, en el hombre ser y saber no son idénticos,34la sabiduria sélo

332 Marrou, H., I, L ‘ambivalence du temps de [ 'histoire chez saint Augustine, Conférence Albert-
le- Grand, 1950. Institut d'Etudes Médiévales Albert-le-Grand, de 1"'Université de Montreal,
1950, p. 29.

333 De civitate Dei X, 5. A diferencia de Eusebius Pamphili, san Agustin en De civitate Dei
presenta al milenium como inextricablemene unido al proceso histérico, personificado en la
historia de la Iglesia —cuerpo espiritual de Cristo- por lo cual ella constituye “un prisma
teoldgico” para comprender la evolucion y significado de la historia humana. Cfr. Zakai,
A., Mali, A. “Time, History and Eschatology: Ecclesiastical History from Eusebius to
Augustine” in The Journal of Religious History; Vol. 17, 4, Oxford-Boston, Blackwell, 1993,
pp- 393-417, p. 394-95. En otro orden de cosas, Brown sefiala que, al escribir De civitate Dei,
las ideas de Agustin sobre las dos ciudades se habian desarrollado en relacién con la
composiciéon humana de la Iglesia. Brown, P. Augustine of Hippo; Berkeley, University of
California Press, 20002, pp. 313-14.

334 “La ciencia de Dios es su misma sabiduria; la sabiduria es su misma esencia o sustancia.
En la maravillosa simplicidad de su naturaleza, el saber no difiere del ser; ciencia y
existencia se identifican [...] En cambio, nuestra ciencia es amisible y se puede volver a
recuperar, pues para nosotros no es una misma cosa el ser y el saber: podemos existir sin
saberlo, y no siempre conocemos las cosas que una vez aprendimos.” (Quae autem scientia
Dei est, ipsa et sapientia; et quae sapientia, ipsa essentia sive substantia. Quia in illus
naturae simplicitate mirabili, non est aliud sapere, aliud esse; sed quod est sapere, hoc est
etesse [...] Nostra vero scientia in rebus sapere: quoniam esse posumus, etiam si nesciamus,
neque sapiamus ea quae aliunde didicimus) De Trinitate, XV, 13.
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se da por participaciéon en la sabiduria de Dios: la sabiduria es una
“sustancia incorpérea y una luz a cuyo resplandor vemos lo que es invisible
a los ojos del cuerpo”.?Como sefiala Gilson, la iluminacién, no es,

normalmente al menos,

una iluminacion sobrenatural; es al contrario la definicién misma
del intelecto humano (intelligentia, intellectus) que es el sujeto
receptor de la iluminacion [...] Por otra parte, lo que en el alma esta
inmediatamente sometida a Dios, son ciertas “realidades
inteligibles” (res intelligibiles), que no son otra cosa que las mismas
ideas divinas [...] el intelecto humano estd inmediatamente
sometido a las ideas de Dios. Ya que ellas subsisten en la
inteligencia de Dios, las Ideas participan necesariamente de sus
atributos esenciales, como El mismo son eternas, inmutables y
necesarias. 33

San Agustin, apunta a una concurrencia tanto del entendimiento
cuanto de la voluntad en la bisqueda de una interioridad mas profunda en
la cual, como sefala Sciacca, “la quaestio animae reclama la quaestio Dei.” Es
por ello que “verdad del entendimiento y verdad de la voluntad son una
sola e idéntica verdad”,®” sabiduria a la que sélo puede aspirar el hombre
que se trasciende y encuentra a Dios.3% Cuando san Agustin concibe la

interrelacion de memoria,® intelecto y voluntad (memoria, intelligentia et

3% Incorporalem substantiam scio esse sapientiam, et lumen esse in quo videntur quae
oculis carnalibus non videntur: et tamen vir tantus tamque spiritalis Ibid., XV, 8, 14.

3% Gilson, E., Introduction d 1 'étude de saint Augustin; Paris, Librairie Philosophique J. Vrin,
19493, p. 108-109.

337 Sciacca, M.F., San Agustin; tr. U. Alvarez Diez, Barcelona, Ed. L. Miracle, 1955, pp- 150-
151.

338 Ubi imago Dei? In mente, in intellectu [...] lux hominum est lux mentium. Lux mentium
supra mentes est, et excedit omnes mentes. Hoc erat vita illa per quam facta sunt omnia. In
Epistolam loannis ad Parthos, 3.

339 Mientras que la nocion platonica de memoria tiene su fundamento en la reminiscencia,
anamnesis, para Agustin en la raiz de la memoria esta el Maestro Interior, la luz “que
ilumina a todo hombre que viene a este mundo” (lo. 1:9). “Grande es la virtud de la
memoria [...] multiplicidad infinita y profunda. Y esto es el alma y esto soy yo mismo.”
(Magna vis est memoriae [...] profunda et infinita multiplicitas; et hoc animus est, hoc ego
ipse sum Confessiones, X, 17, 26). En el mismo texto, en el pasaje sobre la memoria, asevera
que el conocimiento de Dios requiere de ella porque, como tal conocimiento, demanda de
un momento en el tiempo y la memoria es el “presente de las cosas pasadas” (XI, 20, 26):
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voluntas) hace a la visién inseparable del amor y a éste inseparable de la

gratuidad del don.3

Si bien, Agustin, enfatiza la interioridad del sujeto por otra parte,
subraya nuestra capacidad para conocer la verdad. Para Mathewes, leemos
su obra como si, alternadamente, defendiera una u otra de las dos
posiciones que la epistemologia contemporanea trata como mutuamente
excluyentes: “internalismo” y “externalismo”. El debate moderno entre los
defensores de estas posiciones gira en torno de la justificacion epistémica
de nuestras creencias -aunque los temas implicados sean no sélo
epistemolégicos sino metafisicos, y en tltima instancia teolégicos-,
concernientes a la relacion de la mente con el mundo. Agustin -de acuerdo
al autor- argumenta con los externalistas que el conocimiento estad mas alla
de nuestro control y que nuestras mentes estin embebidas en el mundo. Al
mismo tiempo, conviene con los internalistas que la mente no puede ser
reducida a una causalidad material de tipo nomolégico y por lo tanto,

somos responsables de nuestras creencias.34

Tal justificacion epistémica procede de afirmar que la otredad de
Dios reside en el centro mismo de la subjetividad, entendida ésta -en linea

con la tradicién platénica que inicia el “giro a la interioridad”-%2 como

“Porque si te hallo fuera de mi memoria, olvidado me he de ti, y si no me acuerdo de ti,
(como ya te podré hallar?” (Si praeter memoriam meam te invenio, immemor tui sum. Et
quamodo iam inveniam te, si memor non sum tui? X, 17, 26).

30 En De Trinitate, refiere a la imagen de Dios y a su expresion en el pensamiento del
hombre a través de tres analogias, cuyo denominador comun es la mens: mens, notitia, amor;
memoria sui, intelligencia, voluntas y memoria Dei, intelligentia, amor. De Trinitate, Libros IX,
XIL XIV y XV.

31 Mathewes, Ch. T., “ Augustinian Anthropology” in Journal of Religious Ethics; Oxford and
Boston, Blackwell, pp. 195-221, pp. 196-98.

32Cfr. Este enfoque de la subjetividad, que Cary llama “giro a la interioridad”, es elaborado
por Plotino quien hereda tanto el pensamiento platénico acerca del mundo inteligible,
cuanto el estoico del tornarse al si mismo o al alma. Plotino fue el primero en concebirlo
como un mundo interior, localizado en el alma. Alli el alma encuentra el mundo inteligible

que es idéntico con la Mente divina. (Enn. 3: 4.3; 6: 5.7; 6: 7.35; 6: 9.9). Cary, P., Augustine’s
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vinculo del alma con su origen divino; lo esencial es, entonces, la relacion
del alma con las Ideas o Formas. El hecho de volverse a si del si mismo
evidencia que éste, usualmente, habita fuera de si, en la “region de la
desemejanza” (regio dissimilitudinis).3*Agustin ancla, pues, su realismo en
la interioridad de nuestra mente3en tanto la subjetividad posee, en su
mismo nucleo, una realidad objetiva, dada por la acciéon de Dios en el
alma.? Por ello, descender en el yo importa, simultdneamente, enriquecer

nuestro conocimiento del mundo y ascender a Dios.34

Por lo tanto, la memoria es vista, primeramente, como un vasto
espacio interior, mundo interior que nos define en esta vida mortal y en el
cual Dios es recobrado.?” En términos platénicos, no podriamos afirmar que

hemos recobrado algo a menos que tengamos memoria de él, que ya lo

Invention of the Inner Self: The Legacy of a Christian Platonist; Oxford, Oxford University
Press, 2000, p. 11ss.

343 Confessiones VI, 10, 16.

34 Ya en su disputa con los escépticos, Agustin sostiene que el sabio halla la sabiduria en
si mismo. (Si quaeres ubi inventa ipsam sapientiam, repondebo: In semetipso). Contra
Academicos, 111,14, 31.

345 Para Plotino, los inteligibles son internos al Intelecto (tesis internalista). En Enn., V.5.1.
este reclamo acerca de los inteligibles es contrastado con la externalidad de los objetos de
la percepcion sensible. La tesis internalista es en V.5. conectada con el requerimiento de
que el Intelecto conoce las cosas por ellas mismas como opuestas a las imagenes de estas
cosas (V.3.45; V.8.4-5). De acuerdo a la linea de interpretaciéon sugerida mas arriba, conocer
“las cosas por ellas mismas” implica que la actividad que constituye al objeto de la
cognicion del Intelecto y la actividad que constituye al sujeto son idénticas. Mas atn, los
objetos conocidos en esta cognicién son lo que considera los seres reales (V.3). Emilsson,
E.K., “Cognition and its object” in Gearson, L. P. (ed.), The Cambridge Companion to Plotinus;
Cambridge, Cambridge University Press, 19992, pp. 235-36.

346 Mathewes, Ch. T., “Augustinian Anthropology”. cit., pp. 196-98. Una reflexién acerca
de este giro hacia la interioridad provocado por el enlace entre la metafora de la luz en
Platén y en san Juan se encuentra desarrollado por Taylor, Ch., Fuentes del yo. La
construccion de la identidad moderna. cit. pp.185-86.

347 Tarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te amé! Y he aqui que tti estabas
dentro de mi y yo fuera, y por fuera te buscaba; y deforme como era, me lanzaba sobre
estas cosas hermosas que td creaste. Tt estabas conmigo, mas yo no lo estaba contigo.
Retenianme lejos de ti aquellas cosas que, que si no estuviesen en ti, no serian.” (Sero te
amavi, pulchritudo tam antiqua et tam nova, sero te amavi! Et ecce intus eras et ego foris,
et ibi te quaerebam et in ista formosa, quae fecisti, deformis irruebam. Mecus eras, tecum
non eran. Ea me tenebant 10nge a te, quae si in te non essent, non essent). Confessiones, X,
27, 38.
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hayamos conocido. La iluminacién suplanta, pues, a la reminiscencia
platénica de las Formas o Ideas, nuestro si mismo estd en Dios, de ahi que
la verdad sea vista en Dios.*8 Nadie antes de Agustin, habia combinado la
metéafora de la vision intelectual con una concepcion del yo como espacio

interior.349

El alma ocupa un plano medio en la jerarquia ontolégica, por debajo
del mundo inteligible y arriba del sensible, siendo su mutabilidad temporal
la que define su jerarquia ontolégica y le permite, a san Agustin, integrar la
doctrina plotiniana de la caida del alma -de la cual resulta toda escisién o
divisién con la consiguiente pérdida de unidad y disminucién de ser- con
la doctrina catodlica de la creacién. El estado no caido del alma debe ser una
ocurrencia en el tiempo -al comienzo y al fin del mismo- cuando todas las
almas fueron una en Adén y cuando en la ciudad celeste estén unidas en la
caridad.®»® Es esta idea la que posibilita a Cranz considerar que Agustin
concilia Platén con la Biblia, por su método de identificar los estadios de la
providencia de Dios en la historia con los estadios del ascenso del alma

conforme a la concepcién platénica.

348 “la esencia del alma intelectiva descubre en las realidades del orden natural dichos
recuerdos, contemplandolos en una luz incorpérea sui generis, lo mismo que el ojo corpéreo
al resplandor de esta luz material ve los objetos que estan a su alrededor, pues ha sido
creado para esta luz y a ella se adapta por creacién.” De Trinitate, X11, 15, 24.

349 Como subraya Cary, este concepto de “espacio interior” es una innovacién agustiniana.
No obstante, ninguno de los atributos que lo componen es nuevo. Agustin pudo haber
citado al Timeo tanto como a la Biblia, como precedentes para la doctrina que Dios creé al
alma. Por otra parte, la nocién de la Luz inteligible que brilla en el alma es tan antigua
como la alegoria de la caverna. Cary, P. Augustine’s Invention of the Inner Self : The Legacy of
a Christian Platonist; cit., p. 39-41.

30 Cary, P. Augustine’s Invention of the Inner Self : The Legacy of a Christian Platonist;. cit., p.
116, 122. La caracterizacién del “espacio interior” tiene lugar en Confessiones, X. Para Cary,
los materiales para la construccién de este nuevo concepto provienen de la antigua
tradicién retérica con sus artes de la memoria y la invencién; de las Tusculan Disputations,
LI y De Quantitate animae.
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En consecuencia, como tan ajustadamente lo expresara Taylor, se
trata de la experiencia de la mens de ser iluminada por Dios y de obtener las
reglas que orientan nuestra razon (interiores requlae veritatis)®! de una fuente

que la trasciende, ello es asi:

en el acto donde yo procuro hacerme presente a mi mismo mas
plenamente, realizar en todo su alcance el potencial que reside
en el hecho de que el conocedor y lo conocido somos uno, donde
yo llego mas contundentemente a la conciencia de que Dios esta
por encima de mi [...] Cuando llegamos a Dios, la imagen del
lugar se hace multiple y multifacética. En un importante
sentido, la verdad no estd en mi. Veo la verdad “en” Dios.352

La verdad designa, pues, la relacién de los objetos con la mente y
amor de Dios. Por lo tanto, Dios o la Semejanza, en cuanto Verdad
inmutable, es la “garantia ontolégica y légica de la evidencia”,? de El viene
al hombre el conocimiento. Para san Agustin, como para el pensamiento
platénico, la verdad existe independientemente del hombre y pertenece al
orden inteligible. En consecuencia, es el conocimiento de lo eterno el que
debe ordenar lo temporal, es por ello que: aun “en el plano subalterno del
conocimiento racional, la vida practica de la ciudad, con sus exigencias de
toda clase, se subordina, a su vez, al libre ejercicio de la contemplacion.”35
Es pues la accién la que se subordina a la contemplacién. Si bien, para
Agustin, el conocimiento es uno sin embargo, se expresa en dos formas:
como scientia, esto es, como el conocimiento de las cosas cambiantes y
temporales, necesarias para la prosecucién de las actividades de esta vida 'y
como sapientia, sabiduria cuya meta es la contemplaciéon y sus objetos las

Ideas.3s5

351 De libero arbitrio, 11, 5.

32 Taylor, Ch., Fuentes del yo. La construccion de la identidad moderna; cit. p. 194.
33 Beierwaltes, W., op. cit., p. 205.

%4 Gilson, E., op. cit., p. 153.

355 De Trinitate, X1I; XIV.
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Agustin, sefiala la disparidad de funciones entre sentidos y razén,
razon e inteligencia, a la vez que clarifica las relaciones y continuidad entre
los diferentes momentos del proceso cognoscitivo: la Verdad puede
“hablar” ya de “manera inefable” a la mente, ya por medio de imagenes
espirituales al espiritu o bien con “voces corporales” a los sentidos.3¢ Asi,
en Confessiones, sensacién, sentido interior, juicio, pensamiento e intuicién
son considerados pasos mds y mas comprehensivos, en el conocimiento de
la eterna e infinita Realidad.’”Los sentidos, la razén y la inteligencia

cumplen, pues, funciones diversas.

Los procesos de sensacion y percepcién contrastan con la inteleccion,
la mente es signo y vehiculo de un orden inteligible. Por tanto, aunque el
conocimiento pueda apoyarse en lo sensible para elevarse a lo inteligible,
éste no depende de aquél.?® En Agustin, como en Plotino, la sensacion tiene
un papel activo.? La idea de que el alma, no el cuerpo, es activa en la
sensacion le habria sido familiar a Agustin desde Cicerén.3s Por una parte,
mediante la sensacién tomamos conocimiento de la existencia del mundo
exterior a nosotros por otra, la percepciéon sensorial implica nociones
generales “inferidas o asumidas.” De ahi que percibir sea més que sentir.3e!
Las palabras y las imédgenes son signos que refieren a cosas y actualizan los
contenidos ocultos de la memoria. Lo inteligible, demanda de palabras e

imagenes para su representacion.32

%6 Aut enim Veritas incommutabilis per se ipsam ineffabiliter loquitor rationalis creaturae
mentibus, aut per mutabilem creaturam loquitor, sive spiritalibus imaginibus nostro
spiritui, sive corporalibus vocibus corporis sensui. De Civitate Dei, XV1, 6.

%57 Confesiones, VII, 17, 23.

358 Contra Academicos, 111, 17, 37; De vera religione, XXIV, 45; De Musica, V1, 5.

339 De libero arbitrio, 11, 5, 11; Plotino, Enn. IV; VL. La teoria agustiniana de la sensacion -
deriva de los estoicos- y es desarrollada ya en De Genesi ad litteram.

30 Cary, P., Augustine’s Invention of the Inner Self : The Legacy of a Christian Platonist; cit., p.
85.

31 Cfr. De quantitate animae, XXV1 'y Carré, M. H., Realists and Nominalists; London, Oxford
University Press, 1946, pp. 16-17. La sensacion es, asimismo, prerequisito de la imaginacién
y la memoria.

362 pe Trinitate, 8.9; 9.16; 15.22.

91



El espiritu es inferior a la mens, en él se muestran las imégenes de las
corporalium rerum similitudines, es decir, en el espiritu se encuentra la imagen
de las cosas pero es por la mente que el hombre las interpreta.3s3 La vision
intelectual,* es propia de la mens*3 y es principio de la evidencia, a ella le
corresponde conocer lo inteligible -el mundo inteligible, la idea aqui es

plotiniana- que es encontrado en el alma.

Agustin emplea el simil platénico de la luz de modos diversos, por
lo cual se han dado diferentes interpretaciones del mismo. Gilson inquiere
si la iluminacién nos otorga “nociones” o “principios” y manifiesta que:
“sabemos solamente [...] que la iluminacién nos da “nociones”, de origen
no empirico, cuyo contenido se reduce a los juicios que las expresan [...]
afirmar el rol regulador y formal de la iluminacion agustiniana es, entonces,

mantenerse en terreno seguro.”3

Por su parte, Carré distingue dos grupos de textos. En algunos, la luz
por la cual la mente es iluminada refiere a los estindares de verdad, belleza
y bien, intuidos por todos aquellos que los pueden contemplar.’”Aqui la

iluminacién expresa la meta del esfuerzo intelectual. En otros pasajes, sin

363 De Genesi ad litteram, X11, 7, 18-19.

364 La tesis que el verdadero conocimiento es mejor comprendido como una clase de vision
es obviamente platénica, su componente estoico reside en que esta vision no es en si misma
conocimiento sino fundamento del mismo, esto es, cimiento de nuestro asentimiento a
proposiciones que son manifiestamente verdaderas. Cfr. Barnes, M. R., “The Visible Christ
and the Invisible Trinity: Mt. 5:8 in Augustine’s Trinitarian Theology of 400” in Modern
Theology; 19: 3 July, Oxford-Boston, Blackwell, 2003, pp. 329-355, p. 343.

365 De Trinitate, XlI, 4, 4. La mens comprende la ratio, que realiza los procesos de anélisis y
sintesis y la inteligencia. (De Civitate Dei, XI, 2). Esta tltima es lo mas eminente de la mens,
juzga de las cosas materiales segtin las razones eternas (De Trinitate, X1I, 2, 2), alli hallamos
“la trinidad e imagen de Dios” (De Trinitate, XI1, 4, 4). La mens es definida también como
“la facultad que nos hace entender cuando pensamos”, esto es, cuando el pensamiento es
“informado por el recuerdo en la memoria presente”. (De Trinitate, XIV, 7, 10).

366 [ntroduction d 1 étude de saint Augustin; cit., p. 124.

367 De Genesi ad litteram, X1, 31 y Confessiones, VII, 17, 23.
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embargo, Agustin afirma que la iluminacién requiere de la intervencién de
la presencia divina en la mente, “el intelecto es irradiado por Dios”, la mente
juega un papel pasivo. Las nociones de bien y verdad son impresas en
nuestra mente como queda impresa en la cera la imagen del anillo.368 Para
el autor, no habria una oposiciéon fundamental entre las concepciones
mencionadas dado que la metafora de la luz parece referirse, por una parte,
a que los principios que guian nuestra experiencia son realidades que la
mente debe aceptar y por la otra, a que el significado de estas realidades no
puede ser apreciado por un acercamiento puramente intelectual. Un punto
de vista teolégico y religioso posibilita una interpretacion mas
comprehensiva por la cual las Formas son vistas como revelaciones de

Dios.369

En De Trinitate, san Agustin alude a dos tipos de visiones: 1. del
sujeto que ve (en la cual los sentidos son informados por la species del objeto);
2. del sujeto que piensa (en la cual el pensamiento es informado por laimagen
generada en la memoria: similitudo, imago).370 Visiéon a la cual Agustin
denomina espiritual (spirituale),’”! los signos de las cosas se forman, pues,
en el espiritu.32A diferencia de los estoicos, Agustin sostiene que el mundo

comprende realidades corpéreas cuanto incorpéreas, a las cuales pueden

368 De Trinitate, XIV, 15, 21.

369 Carré, M. H., The Realists and Nominalists, cit. p. 28.

370 De Trinitate, X1, 9, 16.

371 Cuando spiritus es utilizado en el significado de la Escritura -De Genesi ad Litteram XII,
7, 18- no se distingue de la mens: “asimismo se llama espiritu a la misma mente racional,
en donde reside el ojo del alma, a quien concierne la imagen y el conocimiento de Dios.”
Vid. en el mismo sentido, De libero arbitrio, 1, 8,18; De anima et ius origine, 1, 11, 2, 2 y De
Trinitate, X1V, 16, 22. No es éste el sentido en que Agustin emplea el término “espiritu”
cuando refiere a la visién espiritual: “La lengua [...] profiere los signos de las cosas, mas no
presenta sus mismas realidades: por esto el Apodstol llamé figuradamente lengua a
cualquiera emisién de signos cuando no se entienden: mas una vez que son entendidos,
accion que sélo ejecuta la mente, se da la revelacién, o el conocimiento, o la profecia o la
ensefianza.” De Genesi ad Litteram, XII, 8, 19.

372[...] signa rerum formarentur in spiritu, et eorum refulgeret intellectus in mente [...] Ibid.,
XIL, 9, 20.
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referirse los signos. La tercera clase de visién, la visién intelectual, es
caracterizada en De Genesi ad litteram como aquella que “comprende todas
las cosas que no tienen imédgenes semejantes a si mismas y, por lo tanto,
estas imagenes no son lo que son las cosas.”33Luego, hay continuidad entre
los tres tipos de visiones, de modo tal que la razén va de las cosas inferiores
a las superiores: cuando el alma conoce las cosas sensibles, se forma
imagenes sensibles de ellas, imagenes que la memoria retiene y que la mens

interpreta.

Ahora bien, si el objeto de conocimiento, es la mens, ésta obtiene el
conocimiento de si por inteleccién® y la imagen intelectual que el alma
tiene de si, o de algtin otro objeto, es el verbum mentis. Sélo la vision
intelectual (intellectuale) es siempre verdadera, en tanto la intelligentia o
intellectus -superior a la ratio y como ésta propia de la mens-, es una facultad
de la mente iluminada por Dios, por la cual la mente “percibe, entiende y
juzga cosas inteligibles con la luz divina de la verdad eterna.”37s Por lo tanto,
cuando Agustin habla de la mente, debe de entenderse “el entendimiento y
la razén” y que aquello que vemos esta “presente en la luz de la verdad” .37
Por lo cual, la razén debe situarse en la luz de la inteligencia dado que las
ideas son intuidas por ella, estas res intelligibiles existen en la mente de Dios

como ideas, formas o arquetipos.377

Esta participacion en las Ideas de Dios, tiene lugar per speculum,
nuestra vision es analégica. Pero, aflade Agustin, in aenigmate, esto es, como

signo. Por ende, al hombre sélo le es dado conocer a Dios contemplandole

373 Ibid., XII, 6, 15.

374 De Trinitate, XIV, 9, 12.

375 De Trinitate, IX, 6, 11; XIL, 2, 2.

%6 Cum vero de iis agitur quae mente conspicimus, id est intellectu atque ratione, ea
quidem loquimur quae praesentia contuemur in illa interioreluce veritatis [...] De Magistro,
XII, 40.

377 Civitate Dei, X, 10, 3.
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en sus imdgenes, como en un espejo y, a través de sus signos, no verle facie
ad faciem:378 Videmus nunc per speculum in aenigmate, tunc autem facie ad faciem
(I Cor. 13. 12). De ahi que también respecto de la civitas Dei, tiene el hombre

un conocimiento por imagenes y signos.

No conocemos, pues, las Ideas sino por sus imagenes y signos; por
una parte, a través de la imagen que somos, en cuanto creados a imagen y
semejanza de Dios y, por la otra -teniendo presente el contexto de la teoria
de los signos de Agustin en De Trinitate- la mens puede ser considerada
como un aenigma, esto es como un signum translatum, en este caso particular,
como una cosa que actdia como un signo. “Y asi, en los términos espejo y
enigma puede entenderse una semejanza cualquiera [...] pero apropiada
para conocer a Dios al modo que ahora es posible; y nada hay mas apto para
el conocimiento de Dios que aquella que con razén es denominada su
imagen.”37 Es la mente (mens) la que obra como tal espejo, en el espejo se ve
una imagen a través de la cual podemos contemplar lo que somos conforme
al modo en el que hemos sido creados, “el pensamiento humano, fecundado
por las razones eternas del Verbo, engendra interiormente un conocimiento
verdadero de si mismo.”30 En suma, es por ello que en relacién a I Cor. 2: 7,

san Agustin expresa que vemos la gloria de Dios como en un espejo.3!

378 De Civitate Dei, XXII, 29,1. De Trinitate, 1, 8, 16 y XII, 14, 22. En los libros I-IV del De
Trinitate, en su discusién con los homoianos, trata Agustin la cuestién de las apariciones
del Hijo en las teofanias del Antiguo Testamento. Para los homoianos, dichas apariciones
prueban que el Hijo no es el verdadero Dios, igual argumento es utilizado en relacién con
la Encarnacién. Es asi como la “vision de Dios” llegé a ser un problema trinitario. Barnes,
op. cit., p. 330.

39 Cum igitur specula et aenigmatis nominee quaecumque similitudines [...] quae
accommodatae sunt ad intelligendum Deum, eo modo quo potest; nihil tamen est
accommodatius quam id quo imago eius non frustra dicitur. De Trinitate, XV, 9, 16. Cfr.
Colish, M.L., The Mirror of Language: A Study in the Medieval Theory of Knowledge; cit., p. 53.
30 Gilson, E., op. cit., p. 294.

381 En referencia a I Cor. 13:12, Videmus nunc per speculum in aenigmate, tunc autem facie
ad faciem y a II Cor 3:18, Nos autem revelata facie gloriam Domini speculantes, in eamdem

imaginem transformamur de gloria in gloriam, tamquam a Domini Spiritu. De Trinitate,
XV, 8, 14.
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En tanto el hombre es a imagen y semejanza de Dios, lo es en y por
la mente: “no todo lo que en la criatura ofrece semejanza con Dios se ha de
llamar su imagen, sino el alma sola, a la que tunicamente El es
superior.”32En De Trinitate, cuando Agustin se pregunta si es posible el
conocimiento de Dios, afirma que la mens es s6lo su imagen imperfecta.3s A
lo que hay que afadir que s6lo cuando la natura humana mentis contempla
la verdad, es imagen de Dios.34 No hay, pues, una proportio propria entre la
mens'y Dios, entre la mens y la Trinidad.3> Es por ello que la mens, en cuanto
imago Dei en la cual esta la imagen de Dios,¢ no puede ser comprendida, es

también un aenigma’’

Si la visidon, en cuanto acto intelectual, es fruto de la unién del

entendimiento y del objeto conocido,*8entonces, su percepciéon importa su

32 Non sane omne quod in creaturis aliquo modo simile est Deo, etiam eius imago dicenda
est: sed ella sola qua superior ipse solus est. De Trinitate, X1, 5, 8.

33 “;Hemos ya de elevarnos, con las débiles fuerzas de nuestra atencién, hasta aquella
soberana y altisima esencia, cuya imperfecta imagen es el alma humana, pero imagen al
fin?” (lamne igitur ascendendum est qualibuscumque intentionis viribus ad illam
summam et altissimam essentiam, cuius impar imago est humana mens, sed tamen
imago?). De Trinitate, X, 12, 19.

384 Sicut de natura humana mentis diximus, quia et si tota contempletur veritatem, imago
Dei est [...]Ibid., X1I, 7, 10.

385 “Es, pues, necesario conocer al Hacedor por las criaturas y descubrir en éstas, en una
cierta y digna proporcién, el vestigio de la Trinidad.” (Oportet igitur ut Creatorem, per ea
quae facta sunt, intellectum conspicientes, Trinitatem intelligamus, cuius in creatura,
quomodo dignum est, apparet vestigium). Ibid., VI, 10, 12. Mientras que en VII, 3, 5, puede
leerse que: “nosotros somos imagenes de Dios; pero no imagen igual, sino hecha por el
Padre mediante su Hijo; no nacida, como aquélla, del Padre. Nosotros somos iluminados
por laluz; aquélla es la luz que ilumina; por eso nos sirve de ejemplo sin tener ella modelo.”
(nos non discedamus a Deo, quia et nos imago sumus: non quidem aequalis, facta quippe
a Patre per Filium, non nata de Patre sicut illa. Et nos, quia illuminamur lumine; illa vero,
quia lumen illuminans: et ideo illa sine exemplo nobis exemplum est).

386 Jbid., XII, 4, 4. Fecit et hominem ad imaginem et similitudinem suam in mente: ibi est
enim imago Dei; ideo mens ipsa non potest comprehendi nec a se ipsa, ubi est imago Dei.
37 “Hizo al hombre a imagen y similitud suya en la mente: alli es pues imagen de Dios; por
lo tanto, la mente, no puede ser comprendida ni siquiera por si misma, donde esta la
imagen de Dios.” (Fecit et hominen ad imaginem et similitudinem suma in mente: ibi est
enim imago Dei; ideo mens ipsa non potest comprendi nec a se ipsa, ubi est imago Dei).
Sermo de symbolo et catechumenos.

388 Soliloquia, 1, 6, 12.
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posesion, accediendo a una visiéon simultdnea, a una visién ex foto, in
manifestatione.? Vision que, en relaciéon con las Ideas de Dios, s6lo es posible
para el hombre una vez finalizada su peregrinatio, pues in imagine ambulat
homo.3 En Enn. Cap. V, Plotino argumenta que el Intelecto y el inteligible
son uno y el mismo. Como advierte Emilsson, es manifiesto que Plotino
desea combinar tres ideas prominentes: que el intelecto se conoce a si mismo
integramente; la nocién de los inteligibles como seres esenciales
ontolégicamente, como opuestos a meras imagenes o representaciones; y la
unidad del sujeto y el objeto en la inteleccién. El Intelecto conoce ciertos
objetos, inteligibles. En relacién con esta cuestion interesa destacar un
aspecto crucial -comun tanto a Plotino como a Agustin- la aboliciéon de las
nociones de mente y objeto de pensamiento como existentes antes que e
independientemente del pensamiento a favor de una descripciéon en
términos de actividad pensante.3?’Aqui la cuestién apuntada tiene un
caracter epistemoldgico, pues, conforme a la observacion de Barnes para
Agustin, como para toda la tradicion platonica, “ver” significa “conocer”.
La mens “ve” las Formas inteligibles como el ojo ve las cosas visibles. Ya en
Soliloquia, habia expresado que Dios es la luz, por la cual las cosas
inteligibles son iluminadas, somos, pues, iluminados por participacién en

la luz de Dios.392

El término “inteligibilidad” apunta, justamente, a la posibilidad de la
visién intelectual en la cual el ojo de la mente ve las cosas eternas, invisibles
a la visién corporal. Sin embargo, esta metafora -fundamental en el milenio

siguiente del Occidente Cristiano- no elucida directamente la significaciéon

389 De utilitate credendi, 13, 28; Confesiones, V11, 17, 23; X, 5, 7; XII, 13, 16 Cfr. Plotino, Enn. V,
1, 11. En De Trinitate, 1, 10, 21; X1V, 2, 4, en referencia a II Cor.5.6.7 refiere a la visién por la
fe ala cual sucederad la vision simultanea: Quamdiu sumus in corpore, peregrinamur a Domino;
per fidem enim ambulamus, non per speciem.

390 [n Psalmus 38 enarratio, 11. [v 7.].

#¥1 vid. Emilsson, E.K., “Cognition and its object”; cit., pp. 235-36.
392 Soliloguia, 1,1, 3; 1, 8, 15.
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de “inteligibilidad” sino a través de su comparacion con visibilidad. San
Agustin insiste en entenderla més en términos de una presencia eterna (De
Trin., 12,24) que de una relacién temporal.3 Las personas de la Trinidad -
independientemente de la cuestion histérica de cudndo el Hijo fue visto (e.g.
en las teofanias del Antiguo Testamento, la Encarnacién, etc.)- s6lo pueden
ser “vistas” en la resolucion de la historia, al final del tiempo, tal la solucion

de Agustin al subordinacionismo homoiano.3%

Ahora bien, todo conocimiento por la especie presenta una cierta
semejanza con el objeto que se conoce, por ello el conocimiento de Dios, a
la vez que nos hace semejantes a El,%requiere de una purificacién de la
mente (purgatio mentis)3%Enunciados que hacen patente una cierta

circularidad argumentativa en el pensamiento de Agustin,*’en tanto no se

393 Cary, P., Augustine’s Invention of the Inner Self: The Legacy of a Christian Platonist; cit., p.
18-19.

394 La vision de la Trinidad al fin del tiempo - en De Trinitate I- es prometida por Dios en
Mt. 5:8; en tanto, el cardcter cristolégico de esta vision es estructurado por la exégesis de
Agustin de 1 Cor. 15:24:28, mientras Phil. 2:5-7 especifica otros objetos de conocimiento o
visién. Para Barnes, la combinacién de estos tres textos escriturarios soporta la tesis
agustiniana de cémo el Hijo es revelado. Cfr. también, Barnes, M. R., op. cit., p. 331-32.

35 San Agustin, en De fide et symbolo, recurre a Mt. 5:8 para fundamentar que la verdad de
la Trinidad sélo sera vista por aquéllos que posean un corazén puro y en proporciéon al
grado de pureza del mismo. Una vez mas, la “vision” a la que refiere aqui es una visiéon
intelectual (o conocimiento) de proposiciones acerca de Dios y no una visién beatifica.
Barnes, M. R., “The Visible Christ and the Invisible Trinity: Mt. 5:8 in Augustine’s
Trinitarian Theology of 4007, cit., p. 333.

3% De Trinitate, 1,1, 3 y 1V, 2, 4. Cfr. también De quantitate animae, XXXIII, 70. En Agustin,
como en Platéon (Carta VII, 344%) y Plotino (Enn. 1, 2 y I, 6), el acceso al conocimiento
propiamente dicho de los inteligibles supone una catarsis que hace al alma homogénea al
objeto de su visién. Cfr. Solignac, A., “Analyse et sources de la Question “De Ideis” in
Augustinus Magister; Congres International Augustinien, Paris, 21-24 septembre 1954,
Paris, Institut d’ Etudes Augustiniennes, CNRS, Vol I, 1955, pp.307-315, p. 310. Cuando el
hombre crece en sabiduria -cuando la imagen de Dios en él es progresivamente purificada
e iluminada- la analogia de memoria-intellectus-voluntas es reemplazada por la analogia de
memoria Dei-intellectus Dei-amor Dei. En los altimos libros de De Trinitate, Agustin introduce
un cambio en esta tltima analogifa, habla entonces de meminit, intelligit y diligit para hacer
lo mas cerrada posible, la analogia entre Dios y el hombre. Cfr. Colish, M.L., op. cit., p. 52.

397 Esta circularidad argumental, es puesta de relieve por Markus en la teorfa agustiniana
de los signos: mientras las cosas visibles son signos de lo invisible sin embargo, sélo pueden
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tenga presente la mediacién del Verbo.3% Esta semejanza no corresponde a
una aequalitatem similes, es por ello que a Dios “no le conocemos tal cual
es”,3pues el alma racional o intelectual “no puede ser luz para si misma,

sino que brilla por la participacién de la otra luz verdadera” .4

Puede convenirse, entonces, que para san Agustin las cosas
inteligibles, objeto de la ontologia, tienen el caracter de realidades y tales
“objetos” o “verdades” pueden ser vistos por la inteligencia.«! Es decir que
“la verdadera igualdad y semejanza y la verdadera y primera unidad no
son objeto de la percepcion sensible, sino de la mental.”42 Como subraya
Sciacca: Para Agustin: “La diferencia entre conocimiento sensible e
inteligible es de orden metafisico: no es s6lo entre dos grados de verdad sino

entre dos 6rdenes de realidades.” 403

En suma, inescapablemente, gnoseologia y ontologia se
corresponden para culminar en una teodicea, los seres deben su ser a su
verdad y ésta a su participaciéon en y a su grado de semejanza con Dios.
Dado este fundamento ontolégico comun, la unidad de palabra y

pensamiento se constituye en condicion de inteligibilidad de la mens, la

ser comprendidas en la luz de lo invisible. Markus, R. A., “St. Augustine on Signs” in Sacred
and Secular: Studies on Augustine and Latin Christianity, London, Variorum, 1994.

398 De Trinitate, IV, 2, 4.

39 De Trinitate, 1X, 11, 16.

400 Sibi lumen esse non posse, sed alterius veri luminis participatione lucere. En De Civitate
Dei, X, 2, refiere que Plotino -explicitando la doctrina de Platén- nota que atn el alma del
mundo sélo participa de la luz que la ha creado y “con cuya iluminacién inteligible
resplandece ella inteligiblemente.” (Cfr. Plotino, Enéadas, V, 6, 4). Para san Agustin la
filosofia plotiniana de la iluminacién es “consonans Evangelio.”

401Thonnard, F. J., « Caractéres platoniciens de 1’ontologie agustinienne » in Augustinus
Magister; Congres International Augustinien, Paris, 21-24 septembre 1954, Paris, Institut d’
Etudes Augustiniennes, CNRS, Vol I, 1955, pp.317-27, p. 319. Para Gilson, cuando Agustin
habla de conocimiento por o en las razones eternas se trata de conocimiento natural;
cuando habla, de conocer o de ver las razones eternas y la luz divina se trata de
conocimiento mistico. Gilson, E., Introduction d | étude de saint Augustin; cit., p. 126.

402 Porro ipsa vera aequalitas ac similitudo, atque ipsa vera et prima unitas, non oculis
carneis, neque ullo tali sensu, sed mente intellecta conspicitur. De vera religione, XXX, 55.
403 Sciacca, M., F., San Agustin; cit. p. 215.
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palabra expresada debe convenir con la palabra interior que es imagen y

signo de la Palabra en el hombre.

4.3. Tropos: Metafora y alegoria

Histéricamente, el método alegérico, tal como es conocido en
Occidente, se desarroll6 en Alejandria para interpretar en sentido propio a
Homero, mas tarde, en Palestina, se recurrié a dicho método en ocasion de
la interpretacion del Antiguo Testamento. Asi, éste fue visto como
prefiguracion y profecia del futuro reino de Dios. En esta acepcién, la
alegoria supone la visién de la significacién de un relato més alla de su
significado, significacién que, en su interpretacién més antigua, tiene un

alcance ahistorico, universal.404

Por lo que respecta a su aspecto retorico, la expresiéon aiinyopid fue
acufiada por el gramatico, Pseudo-Heraclito (I d.C.) y es considerada
inherente a la funcién de enunciacién, en la medida en que la alegoria puede
poner de manifiesto algo diferente en lo enunciado. La distincion estoica
entre Loyol éviaBetol y Aoyol mpodopukol, adelantéd dicho tropo desde el
momento en que la palabra enunciada envia a algo distinto de lo cual es
signo.4%5 El término “alegoria’, alude a decir una cosa y significar otra,
concepto clasico de alegoria con el que acuerda san Agustin.?% En el
Renacimiento el término application fue usado como sinénimo de alegoria.
Como Agustin y Marshall sefialaron, el término podia aplicarse

(alegorizarse) a situaciones desconocidas. Se trata de hacer a la estructura

404 Bloomfield, M., W., “Allegory as Interpretation” in New Literary History, Vol. 3, 2, On
Interpretation: I, 1972, pp. 301-317, p. 301.

405 Grondin, J., Introduccion a la hermeneiitica filosofica; cit., p. 51.
406 “;;Qué es, pues, una alegoria, sino un tropo, donde se da a entender una cosa por otra?”

(Quid ergo est allegoria, nisi tropus ubi ex alio aliud intellegitur?) De Trinitate, XV, 9, 15.
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de la alegoria andloga a la estructura del significado original. San Agustin
teorizo sobre la interpretacion en De Doctrina Christiana, X1l y en Confesiones
pero en sus detalladas consideraciones hermenéuticas sabia de antemano
que la interpretacion de las Escrituras seria siempre verdadera por tanto la
problematica se presentaba distinta que en los escritos seculares.®” En De
doctrina Christiana, refiere al uso de la alegoria como una técnica cuyo
proposito es mostrar que toda contradiccion, en el relato de las Escrituras,
es aparente y no real.#®® Asimismo, entiende que la alegoria brinda el
soporte de la imagen y que, a través de “semejanzas corporales”, refiere a
las cosas espirituales, simbolizadas en dichas imagenes.4® De ahi que,
Agustin, considere que el velo de la allegoria es necesario para mostrar a los
hombres “cuédnto valen las tinieblas del enigma para avivar el amor de la

verdad y para alejar el aburrimiento tedioso, cuando la explicacion

407 Vid Hirsch, E. D., “Transhistorical Intentions and the Persistence of Allegory” in New
Literary History, Vol. 23, 3, Part I, 1994, 549-567, p. 552.

408 De doctrina Christiana, 111, 16, 24. Cicerdn refiere a la allegoria a la que en tiende como
lenguaje velado que no muestra las dos partes con claridad como la metéfora. A la metafora
hay que interpretarla, pero siempre muestra al lector de déonde parte y hacia qué apunta.
Carta a Atico, 11, 20,3.

409"Todas estas cosas que figuradamente se nos predican tienen la misién de nutrir y
fomentar ese fuego del amor que como un peso especifico nos empuja hacia dentro y hacia
lo alto para llevarnos al descanso. Promueven y encienden del amor mucho mas que si se
ofreciesen desnudas, sin semejanza alguna sacramental. Es dificil averiguar la causa de este
fenémeno. Pero es un hecho que, cuando se nos propone algo con una significacién
alegorica, nos mueve, nos deleita y se la honra mas que si se enunciase llanamente con sus
palabras propias. Yo opino que ese movimiento del alma se enciende con mayor dificultad
mientras estamos todavia enredados en las cosas terrenas. Si se le presentan semejanzas
corporales y desde ellas se hace la referencia a las espirituales, que estan simbolizadas en
tales iméagenes, el fuego se siente fortalecer en ese mismo transito. Es como el fuego de una
tea, que se inflama cuando se agita. Asi el alma es arrebatada hacia el descanso con amor
mas ardiente.” (Ad ipsum autem ignem aoris nutriendum et flatandum quodammodo, quo
tanquam pondere sursum vel introrsum referamur ad requiem, ista omnia pertinent quae
nobis figurate insinuantur; plus enim movent et accendunt amorem, quam si nuda sine
ullis sacramentorum similitudinibus ponerentur. Cuius rei causam difficile est dicere. Sed
tamen ita se habet, ut aliquid per alle goricam significationem intimatum plus moveat, plus
delectet, plus honoretur, quam si verbis propriis diceretur apertissime. Credo quod ipse
animae motus quandiu rebus adhuc terrenis implicatur, pigrius inflammatur: si vero
feratur ad similitudines corporales, et inde referatur ad spiritalia, quae illis similitudinibus
figurantur, ipso quasi transitu vegetatur, et tanquam in facula ignis agitatus accenditur, et
ardentiore dilectione rapitur ad quietem). Epistvlae, 55.
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alegorica de una cosa les descubre algo que antes tal como se les presentaba

a su mente, no les movia.”410

Agustin, en referencia a I Cor. 13:12, subraya que vemos no sélo
como por un espejo, sino también en enigma: Videmus nunc per speculum in
aenigmate. Aqui, iguala “espejo” con “imagen’, en el sentido que el espejo
refleja la imagen, no se trata, pues, de ver el espejo sino a través de él, es
decir, la mente ve a través de si la imagen de la Trinidad.41 Al espejo le
afiade, siguiendo a Pablo, el enigma, es decir, un tropo o modo. Aqui cabe
recordar el papel jugado por esa subclase de la alegoria que es el enigma,
precisado el género es necesario estipular la especie: el “enigma” es
caracterizado, entonces, como una “alegoria oscura”.412 A continuacion,
pasa a establecer una distincién que sera decisiva para la teoria del lenguaje
de los siglos subsiguientes: la diferencia entre allegoria in verbis y allegoria in
factis: al comentar la alegoria de Pablo acerca de los dos esposas de Abrahan

precisa que se trata de una alegoria real, no verbal, pues refiere a un

0 [..] quid valeant aenigmatum latebrae ad amorem veritatis acuendum,
discutiendumgque fastidii torporem, ipsa experientia probandum est talibus, cum aliquid
eis quod in promtu positum non ita movebat, enodatione allegoriae alicuius eruitur. De
Catechizandis rudibus, 9, 13.

411 De Trinitate, XV, 23-24.

42 Aenigma est autem, ut breviter explicem, obscura allegoria. Ibid., XV, 9, 15. Idea que
precisa en su comentario al conocido texto de Pablo (Cor.): “Vemos, dice el Apdstol, ahora
por un espejo, y aflade: en enigma. La frase es una, pues dice: Vemos ahora por un espejo, en
enigma. Cuanto a mi se me alcanza, por espejo quiso significar la imagen, y por enigma una
semejanza obscura, dificil de percibir. Y asi, en los términos espejo y enigma puede
entenderse una semejanza cualquiera en el sentido del Apdstol, pero apropiada para
conocer a Dios al modo que ahora es posible; y nada més apto para el conocimiento de Dios
que aquella que con razén es denominada su imagen.” (Videmus nunc per speculum; et ex
isto quod addidit, in aenigmate. Una est enim cum tota sic dicitur: Videmus nunc per speculum
in aenigmate. Proinde, quantum mihi videtur, sicut nomine speculi imaginem voluit
intellegi; ita nomine aenigmatis quamvis similitudinem, tamen obscuram, et ad
perspiciendum difficilem. Cum igitur speculi et aenigmatis nomine quaecumque
similitudines ab Apostolo significatae intellegi possint, quae accommodatae sunt ad
intellegendum Deum, eo modo quo potest; nihil tamen est accommodatius quam id quod
imago eius non frustra dicitur). Ibid., XV, 9, 16.
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hecho.43 No se discurre acerca de las dos esposas -aunque el sentido del
enunciado original se conserva- sino que ellas anuncian a las dos ciudades:
la Jerusalén celeste y la terrena.414 A su vez, la alegoria a la que recurre Pablo,
le permite ejemplificar el enigma, pues antes de su explicacion -que remite

a los dos Testamentos- dicha alegoria es oscura y enigmatica.

En la lista standard de metaforas y tropos retéricos que Cicerén4s
incluye en De Oratore define al término aenigma como una especie de
metéafora.416 Esta concepcion de aenigma como una clase de figura de habla,
uso comun en la literatura latina tardia -resulté extremadamente influyente
en la teoria de la significacién de Agustin. Como figuras del discurso, los
aenigmata —en tanto semejanzas oscuras- son dificiles de comprender. No
obstante, es su misma opacidad la que permite que éstos funcionen como

signos apropiados en textos cuyo referente es evasivo.

Para Gadamer, la alegoria “no supone una especie de parentesco
metafisico originario [...] sino s6lo una asignacién fundada por convencién
y por fijacién dogmatica, que permite de este modo emplear imagenes como
representacion de lo que carece de imagen.”4” En tal sentido, Agustin
apunta, con una teoria del signo acorde a su gnoseologia, al papel de la

imagen para acercar al hombre al conocimiento de las realidades

413 “Mas la alegoria del Apostol es real no verbal, pues habla de los dos hijos de Abrahan,
uno de la esclava y el otro de la libre, lo que nos es una palabra sino un hecho, y por ellos
quiso significar los dos Testamentos.”(Sed ubi allegoriam nominavit Apostolus, non in
verbis eam repeterit, sed in facto, cum e duobus filiis Abrahae, uno de ancilla, altero de
libera, quod non dictum, sed etiam factum fuit, duo Testamenta intelligenda mostravit).
Ibid.,, XV, 9, 15.

414 Cfr. Todorov, T., Klein, R.; “On linguistic Symbolism”, cit., p. 114.

415 Varro y Aulus Gellius pudieron comunicar a Agustin las visiones platonicas y estoicas
acerca de los signos, mientras Cicero pudo trasmitirle la teoria de los signos de Aristoteles,
una teoria que Cicero extrapola del marco de la légica al de la retdrica. Crf. Colish, M., op.
cit.,, p. 15.

416 Para Quintiliano el enigma es una allegoria mas oscura, Institutio Oratoria, 8, 6, 52. En

Cicerdn se encuentra una definicion similar en De Oratore 3, 42.
417 Gadamer, H. G., Verdad y método; Vol 1, cit. p. 112.
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inteligibles. Aquélla no importa, pues, rehusar aun en el caso de los signos
traslaticios como la alegoria, el papel de la razén en tanto la alegoria como

subraya Gadamer, no es contraria a:

la comprensién racional en conceptos; todo lo contrario, tanto el
concepto como el asunto de la alegoria estan estrechamente
vinculados con la dogmatica: con la racionalidad de lo mitico
(como ocurri6 en la ilustracion griega) o con la interpretacion
cristiana de la sagrada Escritura hacia una doctrina unitaria (asi en
la patristica), y finalmente con la reconciliacién de la tradicién
cristiana y la cultura antigua.*18

Ahora bien si, para san Agustin, la interpretacién concierne a relatos
que, como el Génesis, han sido escritos -segtn la tradicién- por Moisés bajo
la guia de Dios, entonces la interpretacion del sentido de la Escritura debiera
ser siempre verdadera. Es por ello que el problema hermenéutico es
diferente de aquél que es propio de los escritos seculares y requiere de
determinadas estrategias retéricas que no demandan aquéllos: “Pues los
filésofos hablan con libertad de lenguaje, y no temen, aun en las cosas muy
dificiles de entender, que se puedan molestar los oidos piadosos. En
cambio, a nosotros nos es preciso hablar segiin un tono determinado para
que la libertad de las palabras no pueda engendrar una opinién impia sobre
su contenido.”#9 Por otra parte, el hombre no puede comprender las
verdades divinas en su totalidad. De ahi que, san Agustin, desarrollara un
“principio interpretativo de acomodacién”, conforme al cual resulta
justificado por qué el Antiguo Testamento puede ser interpretado

alegoricamente a la luz de la Revelacion.

137 Ibid. p. 118.
419 Liberis enim verbis loquuntur philosophi, nec in rebus ad intellegendum difficillimis
offensionem religiosarum aurium pertimescunt. Nobis autem ad certam regulam loqui fas

est, ne verborum licentia etiam de rebus quae his significantur, impiam gignat opinionem.
De civitate Dei, X, 23.
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Una justificacion de la alegoria ha sido siempre la idea de que
posibilita un progreso en el conocimiento. Una verdad mds profunda es
puesta de manifiesto, ella determina la referencia verdadera de un escrito
mas antiguo.*? Agustin deriva el significado de las dos civitates de las
Escrituras, en tanto glorifica a la ciudad de Dios por contraste con la ciudad
terrena y recurre no sélo a su sentido histérico sino también al figurativo:
“el autor de las Sagradas Letras, o mejor, el espiritu de Dios por él, consigna
hechos que tuvieron lugar, desde luego, pero que a la vez anuncian cosas
futuras, referidas ciertamente a la ciudad de Dios. Aun lo que se dice de los
hombres que no son sus moradores, se escribe con la intencién de que

resalte ella o se ponga de relieve con el contraste.”42!

Tanto la imagen como la alegoria apelan a la similitudo: la primera,
por el recurso a la analogia, pone de manifiesto también una dissimilitudoy,
por ello distancia, lo que la alegoria ~como expresién metaférica- une en un
plano discursivo y retérico. De ahi que la imagen esté figurada por el espejo
que sefala, a la vez, un nexo ontolégico, una continuidad, una semejanza y
una distancia con el arquetipo. Conocemos, pues, en espejo, el cual refleja
la imagen*? de la Imagen que somos, en cuanto el verbum mentis es imagen

del Verbum Dei.

420 Hirsch, E. D., “Transhistorical Intentions and the Persistence of Allegory”; cit., pp. 556-
62.

421 []]la itaque exsequitor Litterarum sacrarum scriptor istarum, vel potius per eum Dei
Spiritus, quibus non solum narrentur praeterita, verum etiam praenuntientur futura, quae
tamen pertinent ad civitatem Dei: quia et de hominibus qui non sunt cives eius, quidquid
hic dicitur, ad hoc dicitur, ut illa ex comparatione contraria vel proficiat, vel emineat. De
civitate Dei, XVI, 2, 3.

42 En el discurso de san Agustin, el término “imago” tiene un sentido diferente, al
especificado ut supra, en el cual toma el significado de “figura’, sentido que refiere a umbra,
como imagen de la imagen que, cumplido el tiempo, pasa a ser sélo sombra (en sentido
platénico, ademas de figurado, como sombra de un cuerpo) y figura profética. Con el
significado sefialado, en De civitate Dei, XV, 2 —central para la doctrina de las dos ciudades-
utiliza umbra como imago prophetica. También, en la misma obra, puede leerse “imago
prophetica” como equivalente a praefiguratione y a prophetica praefiguratione. En el comentario
a la profecia de Jeremias, acerca de la restauracién de la ciudad de Jerusalén, usa el término
“imagen de lo futuro” asignandole el sentido de signo y prediccién, es en este aspecto que
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la Jerusalén terrestre es considerada una imagen de lo futuro (imago futurorum), futuro
relativo a la Jerusalén celeste. Inn Epistolam loannis ad Parthos, al establecer que s6lo podemos
hablar de causas o signos de lo “futuro’, delimita este Gltimo término, a la vez que
determina el papel de la profecia por relacion a dichos signos. En De civitate Dei refiere a
tres clases de profecias: “unas relativas a la Jerusalén terrena; otras, a la celestial, y algunas
aunay otra [...] Porque estas cosas tuvieron lugar, segiin la historia, en la Jerusalén terrena,
y fueron figuras de la Jerusalén celestial.” (De civitate Dei, XVII, 3, 2).

El uso de los términos imago-umbra no es simple de dilucidar en la obra de Agustin como

tampoco lo es en las Escrituras. Asi, por ejemplo, los estudiosos del Nuevo Testamento
debaten si el autor de la Epistola a los Hebreos (en Hebreos, 10:1) usa imago-umbra en un
sentido platénico o en un sentido mas especifico histérico-salvifico (Col. 2. 17 ver), Agustin
sigue a Origenes (Hom. Ps. 38.2 y a la cita de Origenes del Nuevo Testamento) pero también
evoca a Ciceron.

Luego del analisis, puede conjeturarse respecto del término umbra que éste es usado con
una acepcion figurada, por su semejanza con las sombras de un cuerpo. En este sentido,
un texto clarificador es De Genesi ad litteram. En dicho texto, una vez fijados los significados
y denominaciones de los tres tipos de visiones: corporal, espiritual e intelectual y
establecido que es o se denomina “corporal”, “lo que trata de los cuerpos, o figuradamente
se toma como cuerpo”, recurre a la autoridad de Pablo cuando éste en Col. 2,9,17,
denomina a “los sacramentos del Antiguo Testamento sombras del futuro por la semejanza
de las sombras con el cuerpo” y finaliza manifestando que “estas figuras no se llaman en
sentido propio sombras, sino en sentido figurado. “Con un significado similar, en Contra
Faustum Manichaeum, refiere a lo que “atin resultaba opaco, como sombra de realidades
futuras (umbris futurarum), ahora se descubre ya a la luz de lo acontecido.” Parrafo éste que
Agustin habia clarificado poco antes cuando expresa que, aquél era el tiempo de
“significar”, en tanto éste es el tiempo de “manifestar”. Luego, las Escrituras, que en los
primeros tiempos ponian en acto las obras significantes, se habian transformado en testigos
de las cosas significadas; por lo tanto, antes las preanunciaban mientras que luego su
lectura proporcioné su confirmacién
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5. Del hombre a la civitas

5.1. Imagen y analogia: El hombre interior

Las relaciones entre las dos ciudades#®, son propias del tiempo en
que ellas estan inextricablemente mezcladas (perplexae quippe sunt istae duae
civitates invicemque permixtae).#* Dicha problematica gira en torno al examen
del uso del término agustiniano saeculo, como un punto axial en el que
restan cuestiones por dilucidar y cuya importancia ha sido destacada por
Marrou: “La cuestion es precisa: ;hay lugar, en la perspectiva agustiniana,
al lado de las dos nociones antitéticas civitas Dei y civitas terrena (o diaboli)
para un tercer elemento, fertium quid? Su importancia, su interés aparece
bien claro: de la solucién depende el juicio, el nombre de la doctrina
agustiniana, sobre el valor de la actividad terrestre del hombre, sobre el
estado, la sociedad, la civilizacién, la técnica, la cultura” .42 Dicho tema abre
a cuestiones relativas al tiempo, la historia y las ciudades agustinianas y
hace pie, asimismo, en la idea agustiniana del hombre. En suma, la
problematica del saeculo y la cuestion de las civitates se relacionan
estrechamente. Por otra parte, dada la analogia entre el hombre y la

ciudad#* analogia cuyo fundamento esta dado por la doctrina agustiniana

423 Gj se atiende a la sugerencia de Marrou, sugerencia que conserva toda su actualidad, es
necesario retomar el problema central que plantea “la interpretacién de la teologia cristiana
de la historia, problema donde convergen la cuestién de la exégesis literaria o semantica
maés minuciosas y los problemas de doctrina mas complejos: la interpretacién de la nocién
central de ciudad, de la civitas Dei y de su corolario, civitas terena. Creo que es la cuestién
sobre la cual serfa mas urgente y mas ttil concentrar la discusién” Marrou, A. 1., Rapport
sur «La Théologie de Ihistoire » (et Discussion), in Augustinus Magister; Congres
International Augustinien, Paris, 21-24 septembre 1954, Paris, Institut d’ Etudes
Augustiniennes, CNRS, Vol 111, 1955, pp.193-212, p. 198.

424 De Civitate Dei, 1, 35.

42 Marrou, H. I, « Civitas Dei, civitas terrena : num tertim quid ? » in Studia Patristica;
Akademie Verlag, Berlin, ed. K. Alland and F. Cross, Vol. 11, 1957, 342-50, p. 342.

%6 “Dios decidi6 la creacién del género humano a partir de un solo hombre para hacerle
maés patente a los hombres cuédnto le agrada la unidad, incluso en la pluralidad.” (quod ex
uno homine Deus ad comendandum hominibus, quam ei grata sit etiam in pluribus unitas,
genus instituisset humabum) De civitate Dei, XII, 22.
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de la imagen es necesario ubicarse en un tema propio de la antropologia
agustiniana, que hace a la concepcién del hombre como imagen, del hombre
interior como imagen de Dios. Cuestiones éstas que se relacionan con el
interés de Zambrano que se trabajan en 7. Como se puntualizara en 5., la
imagen a diferencia del signo supone una dependencia ontolégica,
dependencia que se expresa tanto en la afirmacién de que el hombre ha sido
creado a imagen de Dios cuanto en la idea de una civitas Dei, de la cual se

dice que peregrina4”’ en la tierra.4s

Por lo tanto, uno de los ejes de este Capitulo es la analogia entre el
hombre y la ciudad.®? En De vera religione, 40 Agustin habia enunciado el
valor del principio de analogia principio que, con el concepto de
similitudine, constituird el fundamento de su teoria de la imagen, dicho
concepto se relaciona con la idea platénica de jerarquia y es ella la que
constituye el cimiento de la nocién agustiniana de los dos géneros de
hombres pues, comparado con la Imago, el hombre es s6lo imago quadam

similitudine.®3! El concepto de imagen obra como puente entre la gnoseologia

427 En referencia a II Cor.5.6.7: “mientras vivimos en un cuerpo somos peregrinos de Dios,
pues caminamos por fe, no por species.”

428 E] pensamiento subyacente apunta a que: “La divinidad se halla presente en todas partes
y de todas las cosas puede aplicarse la semejanza a ella, pero todo puede servir tinicamente
de semejanza con relacién a ella, porque en realidad no es nada de estas cosas”. (Divinitas
autem quae ubique praesto est, undique ad eam potest duci similitudo; et totum potest
esse in similitudinibus, quia nihil horum est in proprietatibus). In Ps. 86, 3.

429 “Dios decidio6 la creacion del género humano a partir de un solo hombre para hacerle
maés patente a los hombres cuédnto le agrada la unidad, incluso en la pluralidad.” (quod ex
uno homine Deus ad comendandum hominibus, quam ei grata sit etiam in pluribus unitas,
genus instituisset humabum) De civitate Dei, X1, 22.

430 De vera religione, XXIV, 45.

431 “No se trata de que los dioses formen al hombre a su imagen y semejanza, sino de que
el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo hagan al hombre a semejanza e imagen del Padre, del
Hijo y del Espiritu Santo, para que asi subsista el hombre como imagen de Dios. Y Dios es
Trinidad. Mas como esta imagen no era en un todo igual a la imagen de Dios, ni de El
nacida, sino creada por El, por eso se dice imagen hecha a semejanza; esto es, que no llega
a la paridad, pero es hasta un cierto punto parecida. Nos aproximamos o distanciamos de
Dios no mediante intervalos espaciales, sino que nos aproximamos por la semejanza y nos
alejamos por la disparidad.” (Non enim ut facerent dii, aut ad imaginem et similitudinem
deorum; sed ut facerent Pater et Filius et Spiritus sanctus, ad imaginis Patris et Filii et
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y la ontologia agustiniana. Por una parte, “si todo conocimiento verdadero
es necesariamente un conocimiento en las verdades eternas del Verbo, es
que el acto mismo de concebir la verdad no es en nosotros més que una de
la concepcion del Verbo por el Padre, en el seno de la Trinidad.”42 Sélo si
el alma reconoce su caracter de imagen divina entonces, argumentara
Gilson, “acordarse de si, expresarse en un verbo y amarse equivaldran a
acordarse de Dios en la manera en que El se expresa y se ama. “De ahi que
esta imagen no establezca ya una relacién entre el alma y ella misma sino
entre “el alma y Dios del cual es la imagen, esta imagen aparece en el
pensamiento [...] ella engendra en si la inteligencia y la sabiduria.” Cuanto
més se acerca el hombre a Dios, mas le conoce y maés similar es a El. Gilson
apunta a que ello engendra “una sabiduria que es s6lo una participacion de
la sabiduria de Dios y que restablece entre la criatura y su Creador una
sociedad rota desde hace largo tiempo.“433 Se trata, entonces, de renovar una
imagen que le posibilita al hombre acercarse al conocimiento de Dios del

cual es imagen.

La imagen a diferencia del signo supone -como se precisara en 4.
dependencia ontolégica, dependencia que se expresa tanto en la afirmacién
de que el hombre ha sido creado a imagen de Dios como en la nocién de
una civitas Dei - de la cual se dice que esta hecha de “piedras vivas” y que

peregrina®+ en la tierra.#5Por otra parte, la analogia del mundo sensible con

Spiritus santi, ut subsisteret homo imago Dei. Deus autem Trinitas. Sed quia non omnino
aequalis fiebat illa imago Dei, tanquam non ab illo nata, sed ab eo creata, huius rei
significadae causa, ita imagoest ut ad imaginem sit: id est, non aequatur parilitate, sed
quandam similitudine accedit. Non enim locorum intervallis, sed similitudine acceditur ad
Deum, et dissimilitudine receditur ab eo). De Trinitate, V11, 6, 12.

432 Gilson, E., Introduction d I étude de saint Augustin ; Paris, Librairie Philosophique J. Vrin,
19495, p. 294.

433 [bid, cit., p. 297.

434 En referencia a II Cor.5.6.7: “mientras vivimos en un cuerpo somos peregrinos de Dios,
pues caminamos por fe, no por species.”

435 E] pensamiento subyacente apunta a que: “La divinidad se halla presente en todas partes

y de todas las cosas puede aplicarse la semejanza a ella, pero todo puede servir tinicamente
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el inteligible4¢ le posibilitard a Agustin relacionar al hombre#? con
diferentes tipos de sociedades y a éstas con las dos ciudades, analogia que
se hara explicita en De civitate Dei: “Con el primer hombre el todo de la
humanidad vino al ser. Dios ya vio en este primer hombre las dos societates
como dos civitates.”43 De ahi que en De Civitate Dei XV. 1, 2, clasifique a los
hombres en carnales y espirituales: “Por eso cada uno, por nacer de estirpe
condenada, pertenece primero, como malo y carnal, a Adan, pasando luego
a ser bueno y espiritual si contintia su perfeccion.” El texto contintia con una
analogia con el género humano: “primero naci6é el ciudadano de este
mundo, y después el peregrino en el mundo, perteneciente a la ciudad de
Dios, predestinado por la gracia y por la gracia elegido, peregrino con la

gracia aqui abajo, y ciudadano por la gracia alla arriba. “4%

de semejanza con relacién a ella, porque en realidad no es nada de estas cosas”. (Divinitas
autem quae ubique praesto est, undique ad eam potest duci similitudo; et totum potest
esse in similitudinibus, quia nihil horum est in proprietatibus). In Ps. 86, 3.

436 En palabras de Agustin: “la relacién de semejanza (similitudo) que guardan las cosas
inferiores con las superiores.” De Genesi ad litteram, IV, 4, 9.

437 Esta analogia, se extiende hasta abarcar las virtudes del hombre (De musica, VI, 15,50) O
bien “El alma esta en orden cuando ama lo que estd sobre ella: Dios y cuando ama a las
otras almas como a ella misma” (De musica, VI, 14, 46). Cranz, F. E.,“ The Development of
Augustine’s Ideas on Society before the Donatist Controversy” cit., p. 266.

438 De civitate Dei, X1 en referencia a 1 Petr. 2, 5. En In Psalmum 121, enarratio, precisard que
quizd dird alguno: “David vefa en espiritu destruida la ciudad de Jerusalén por los
dominadores y que de nuevo podia ser edificada después de 70 afios, y por eso dijo: La
Jerusalén que se edifica como ciudad; por tanto no pienses que se refiri6 a la ciudad que consta
de santos como piedras vivas.” Pero ;qué sigue paredes materiales? No, sino a la Jerusalén
que se edifica como ciudad. Por qué no se edifica ciudad, sino como ciudad? Porque esta
edificacién de paredes, la cual era la que habia en Jerusalén, era ciudad visible, conforme a
lo que todos llaman propiamente ciudad; mas la otra se edifica al estilo de ciudad, porque
quienes entran a formarla son como piedras vivas, por lo mismo ella es como ciudad, mas no
ciudad, porque dijo se edifica. Por nombre de “edificio” quiso se entendiese la estructura y
trabazoén de los materiales y paredes. Pero se entiende propiamente por ciudad los hombres
que moran, pues nos declar6 que él llamé ciudad a la urbe, porque dijo se edifica. Y como el
edificio espiritual guarda cierta semejanza con el edificio material, por eso se edifica como
ciudad.” (La traduccién es nuestra).

439 (prior est natus civis huius saeculi, posterius autem isto peregrinus in saeculo et
pertinens ad civitatem Dei, gratia praedestinatus, gratia electus, gratia peregrinus
deorsum, gratia civis sursum). De civitate Dei, XV, 1, 2.
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Serd también en De civitate Dei -con el acento colocado tanto en el

origen cuanto en la escatologia- que Agustin sefialaré:

en el primer hombre creado tuvieron origen, junto con el género
humano, dos sociedades, a manera de dos ciudades (societates
tanquam civitates duas). De este primero procederian por una
oculta, pero justa determinacién de Dios, dos clases de hombres:
unos los que habian de ser compafieros de los angeles malos en
el suplicio, y los otros de los buenos en el premio.*0

La analogia de la ciudad con el hombre es, pues, manifiesta e
incontestable. En los hombres, creados a imagen y semejanza de Dios, estan
por lo tanto, los gérmenes de las ciudades “donde hay un rey, un senado,
ministros y pueblo, existe la ciudad; pero no se darfan tales cosas en las
malas ciudades, si primero no se hallasen en cada uno de los hombres, que

son como los elementos y gérmenes de las ciudades.”441

De ahi la inferencia que estas analogias le posibilitardn, a Agustin,
pues si, ademads, “el bienestar de la ciudad no procede de una fuente distinta
que el bienestar del individuo, puesto que la ciudad no es otra cosa que una
multitud de hombres en mutua armonia,” 442 entonces “si en un hombre asi
estd ausente toda justicia, por supuesto lo estard también en un grupo
integrado por tales individuos.”#3 En el mismo sentido se manifiesta al
expresar que “Los buenos, ciertamente, usan de este mundo para gozar de
Dios; los malos, al contrario, quieren usar de Dios para gozar del mundo.”

Aqui recurre a las categorias uti-frui que ya habia utilizado en De doctrina

40 (in hoc primo homine, qui primitus factus est, nondum quidem secundum evidentiam,
iam tamen secundum Dei praescientiam exortas fuisse existimemus in genere humano
societates tanquam civitates duas). De civitate Dei, X1, 27, 2.

441 Enarrationes in Psalmos, 9, 1, 8.

42 (Neque enim aliunde beata civitas, aliunde homo: cum aliu civitas non sit, quam concors
hominem multitudo). Ibid., I, 15, 2.

443 (Et si in homine tali non est ulla iustitia, procul dubio nec in hominum coetu, qui ex
hominibus talibus constat). Ibid., XIX, 21, 2.

444 (Boni quippe ad hoc utuntur mundo, ut fruantur Deo; mali autem contra, ut fruantur
mundo, uti volunt Deo). Ibid., XV, 7, 1.
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christiana*s como criterios clasificatorios de los dos géneros de hombres y

que luego lo serdn también de las ciudades.

Para considerar la doctrina de las dos ciudades en Agustin, no puede
prescindirse de su concepcion del hombre el cual es pensado como creado
aimagen y similitud del Verbo. La distincién entre dos géneros de hombres
que se inicia en De Vera religione -tal como ha sefialado Duchrow en su
estudio sobre los dos reinos- perdurard en De Civitate Dei.44¢ Dicha
concepcion toma forma a partir de la doctrina agustiniana de la imagen
formulada en el 395. Ella le posibilita considerar a los dos géneros de
hombres como resultantes de un proceso, que va de la imagen del terreno a
la imagen del celeste, en la peregrinacion in hoc saeculo. Estos dos géneros
de hombres van a conformar, comenzando con De doctrina christiana,
categorias que no seran abandonadas en obras posteriores y facilitaran la
comprension cabal de la doctrina de las dos ciudades. Proceso que tiene su
paralelo tanto en un marco general cuanto en uno epistémico, asi, en De
Genesi ad litteram, sefiala Agustin que: “es conveniente saber la relacion de

semejanza que guardan las cosas inferiores con las superiores, pues de otro

445 “Gozar es adherirse a una cosa por el amor de ella misma. Usar es emplear lo que esta
en uso para conseguir lo que se ama, si es que debe ser amado [...] siendo peregrinos que
nos dirigimos a Dios en esta vida mortal, si queremos volver a la patria donde podemos
ser bienaventurados, hemos de usar de este mundo, mas no gozar de él, a fin de que por
medio de las cosas creadas contemplemos las invisibles de Dios, es decir, para que por
medio de las cosas temporales consigamos las espirituales y eternas.” (Frui enim esta more
alicui rei inhaerere propter seipsam. Uti autem, quid in usum venerit ad id quod amas
obtinendum referre, sit amen amandum est [...] sic in huius mortalitatis vita peregrinantes
a domino (2 Cor. 5. 6), si rediré in patriam volumus, ubi beati ese possimus, utendum est
hoc mundo, non fruendum; ut invisibilia Dei, per ea quae facta sunt, intellecta
conspiciantur (Rom. 1. 20), hoc est, ut de corporalibus temporalibusque rebts aeterna et
spirituali capiamus). De doctrina christiana, 1, 4 e 1, 5-6.

46 Esta definicion genética del hombre como hecho a “imagen y semejanza de Dios” es
central en las preocupaciones filoséficas de Agustin. Para Alvarez Turienzo, “del recto
modo de interpretarla se seguia la concepciéon de Dios mismo, el rechazo del mitico
materialismo maniqueo y también del mas sobrio de la sabiduria pagana. Al mismo tiempo
representa el lugar en que peligrosamente podia confundirse el espiritualismo cristiano
con el inmaterialismo platénico.” Alvarez Turienzo, S., Regio media salutis. Imagen del hombre
y su puesto en la creacion; Universidad de Salamanca, 1988, p. 159.
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modo la razén no subird como conviene de las cosas inferiores a las

superiores ni descansara en éstas.” 47

Si bien Agustin se aparté explicitamente de la tradiciéon ortodoxa
griega#s nunca rechazé hablar del hombre como siendo a imagen y
similitud de Dios. Hablar4 asi de la transformacién del hombre como “por
la imitacién de un modelo (imaginis similitudinem).”4°Ahora bien, sélo el
hombre interior es creado por Dios: que “el hombre fue hecho a imagen
(imaginem) de Dios se entiende del hombre interior (interiorem hominem)

donde reside la razén y la inteligencia.” 45

5.2. El hombre como imagen

El pensamiento de Agustin, relativo al enunciado de Gn. 1. 26, el
hombre fue creado a imagen y semejanza de Dios (ad imaginem et
similitudinem Dei),%! estd situado en un marco préximo a la ontologia
platonica y a su definicion de la escala de ser que se extiende de la similitud

a la mas absoluta disimilitud.42 Dicho pensamiento se evidencia ya en su

47 De Genesi ad litteram, IV, 4, 9. Cfr. asimismo, Q. 23.

48 Quaestiones in Duteronomium

449 Contra Espistvlam Parmeniani, 11, 4, 9.

450 De Genesi adversus Manicheos (388-389), 1, 17, 28.

41 Jbid. 1,17, 27; en 1, 17, 28 precisa que refiere al hombre interior (interior homo), en el cual
reside la razén y la inteligencia. En De Genesi ad litteram imperfectus liber, XVI, 57-58
puntualiza: “Luego tal vez la exposicién sea que lo afladido, a semejanza, después de haber
dicho a imagen, se agreg6 para demostrar que aquella que se llamé Imagen no es de tal
modo semejante a Dios, como si participara de alguna otra semejanza, sino que ella misma
es la semejanza, de la que participan todas las cosas que se dicen ser semejantes”. (Expositio
ergo fortasse est, quod additum est ad similitudinem, cum iam dictum esset, ad imaginem; ut
ostenderetur eam quae imago dicta est, non ita similem esse Deo, quasi alicuius
similitudinis participatem, sed hanc ipsam esse similitudinem). Méas adelante, en XVI, 61
especifica que “la semejanza de Dios conforme a la cual fue hecho el hombre es el mismo
Verbo de Dios.” (ut similitudo Dei ad quam factus est homo, ipsum Dei Verbum).

452 “Nos aproximamos o distanciamos de Dios no mediante intervalos espaciales, sino que
nos aproximamos por la semejanza (similitudine) y nos alejamos por la desemejanza
(dissimilitudine). Pero, a causa de la imperfecta semejanza [...] el hombre se dice hecho a
imagen; y se afiade nuestra para que el hombre sea imagen de la Trinidad, no imagen igual
a la Trinidad, como el Hijo lo es al Padre, sino s6lo imagen parecida y como por semejanza.
En los objetos distantes puede existir sélo cierta contigiiidad imitativa, no espacial. En este
sentido se dice: Reformaos por la renovaciéon de la mente (Rom 12, 2). Y de nuevo: Sed,
pues, imitadores de Dios, como hijos muy amados (Eph 5, 1). Y al hombre renovado se le
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obra temprana.+ Para Alvarez Turienzo, esta concepcién espiritualista del
hombre como imagen de Dios#+, muestra una continuidad que presenta dos
puntos de inflexién: el primero, en fechas cercanas a su consagracién como
obispo; el segundo, coincidente con la polémica antipelagiana. El periodo
anterior al 395, estd marcado por la apelacién a la doctrina de la imagen sin
discutir el significado del término. En el segundo periodo, 396-97, refiere a
la “pérdida” de la imagen. En los textos de madurez (fundamentalmente en
De Civitate Dei XXIV, 2'y en De Trinitate, IV, 5), afirma que la imagen, si bien

puede alterarse, no puede ser borrada.5

dice: Reservaos en el conocimiento de Dios, segtin la imagen del Creador (Col 3, 10).” (Non
enim locorum intervallis, sed similitudine acceditur ad Deum, et dissimilitudine receditur
ab eo [...] Sed propter imparem, ut diximus, similitudinem dictus est homo ad imaginem,
ut imago Trinitatis esset homo; non Trinitati aequalis sicut Filius Patri, sed accedens, ut
dictum est quadam similitudine; sicut in distantibus significatur quaedam vicinitas, non
loci sed cuiusdam imitationis. Ad hoc enim et dicitur: Reformamini in novitate mentis vestrae;
quibus item dicit: Esfote itaque imitadores Dei, sicut filii carissimi. Novo enim homini dicitur:
Qui renovatur in agnitionem Dei, secundum imaginem eius qui creavit eum). De Trinitate, VI, 6,
12. En De civitate Dei, XI, 22 expresa, en un marco mas general, el orden jerdrquico propio
del platonismo y precisa la distancia de la doctrina maniquea: “ninguna naturaleza es un
mal, no siendo este nombre sino la privacién del bien. Pero desde las cosas terrenas a las
celestiales, desde las visibles a las invisibles, hay unas mejores que las otras; y desiguales
precisamente, para que puedan existir todas. Mas adelante, en la misma obra, XII, 5-8
explicita lo manifestado: “Todas las naturalezas, por el hecho de existir y, por consiguiente,
tener su propia ley, su propia belleza y una cierta paz consigo mismas, son buenas. Y
mientras estan situadas donde deben estar, segtin el orden de la naturaleza, conservan todo
el ser que han recibido.” Respecto de la naturaleza del hombre, conserva dicho ser en tanto
su voluntad -contrariando el orden- no se vuelva (conversio) a lo inferior.

43 Soliloquia (386-387), 1, 1, 4 y De vera religione, XXVI, 49: “En algunos [...] se produce un
segundo nacimiento, y eliminan y acaban todas sus etapas con el vigor espiritual y el
crecimiento en la sabiduria, sometiéndola a leyes divinas hasta la total renovacién después
de la muerte. Este se llama el hombre nuevo, el interior y celestial, que tiene también a su
manera algunas edades espirituales, que no se cuentan por afios, sino por los progresos
que el espiritu realiza

454 Alvarez Turienzo, sefiala que la doctrina del homo-imago es biblico-cristiana, en un
sentido particular. Puede ser dilucidada en un marco més amplio que corresponde a la
vision de la época y a la concepcién de la sabiduria antigua, segtn la cual “lo producido o
generado es semejante al principio en que se origina”. Alvarez Turienzo, S., Regio media
salutis. Imagen del hombre y su puesto en la creacion; cit. p. 169.

455 Alvarez Turienzo, S., Regio media salutis. Imagen del hombre y su puesto en la creacion; cit.
cit, pp. 160-61. Méas adelante, sefala el autor que aunque Agustin “use indistintamente los
términos “imagen” y “semejanza”, en los lugares més significativos los distingue, aunque
los ve relacionados. Con el término “imagen” designa la realidad del hombre como deus
creatus. El término “semejanza” lo refiere al proceso de reforma de la imagen”, Ibid. pp.
163-64.
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En esta definicién genética del hombre, la similitud -como sefialara
Markus- es una cuestion de “grado y ubicacion, en una escala jerdrquica de
ser que abarca del cosmos a Dios”; avanzar en ella es tarea de la
peregrinaciéon “espiritual” del hombre#éen tanto: “no todo lo que en la
criatura ofrece semejanza con Dios ha de llamarse su imagen, sino el alma
sola” a la que solo Dios es superior.4’En otro pasaje de De Trinitate,
comentando un texto de Pablo, denomina imagen a la mens y la relaciona
con la reforma o “renovaciéon” del hombre, la cual se lleva a cabo “en la
imagen de Dios, esto es, en la mente” .48 En XV, 7, 11, sefialara, asimismo,
que: cada hombre es imagen de Dios, en su mente.4* Mientras que en XII, 7,
10, habfia establecido que cuando la esencia del alma, contempla la verdad,

es imagen de Dios.460

Como advierte Markus, la tradicién griega repudiada por Agustin
enfatizaba que si la imagen podia ser considerada como dada, punto de
partida, la similitud era una tarea, un destino a ser realizado. Y atn cuando
los dos conceptos de eikon y omoiesis no fueron distinguidos, en la obra de
Gregorio de Niza por ejemplo, la tension acerca de la naturaleza activa del

proceso de omoiosis Deo fue un tema central de la teologia. Similitudo en latin

46 Cfr. Markus, R. A., “Imago-similitudo” in Augustine” in Markus, R. A., Revue des Etudes
Augustiniennes 10. Paris, 1964, p. 141.

47 Non sane omne quod in creaturis aliquo modo simile est Deo, etiam eius imago dicenda
est: sed illa sola qua superior ipse solus est. De Trinitate, X1, 5, 8.

48 “Despojaos [...] del hombre viejo, con todas sus obras, y vestios del nuevo, que sin cesar se
renueva para lograr el perfecto conocimiento de Dios, segiin la imagen de su Creador |[...] dicha
renovacion ha lugar en la imagen de Dios, esto es, en la mente.” (Exspoliantes vos, inquit,
veterem hominem cum actibus eius, induite novum hominem, qui renovatur in agnitione Dei
secundum imaginem eius qui creavit eum. Col. 3, 9,10 [...] ideo autem, secundum imaginem Dei,
ut in ea re intelligatur fieri haec renovatio, ubi est imago Dei, id est in mente). Ibid., XIV,
16, 22.

49 Quapropter singulus quisque homo, qui non secundum omnia quae ad naturam
pertinent eius, sed secundum solam mentem imago Dei dicitur, una persona est, et imago
est Trinitatis in mente. Ibid., XV, 7, 11.

460 Sjcut de natura humanae mentis diximus, quia et si tota contempletur veritatem,
imago Dei est. Ibid., X1, 7, 10
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no contempla la connotacién fuertemente activa de omoiosis y la distincién
de acuerdo con la cual “similitud” agregaba algo a la idea de ser una

imagen. Similitud pudo asi ser pensada como el fin de un proceso.

Si bien Agustin se apart6é explicitamente de la tradicién griegas!
nunca rechazé hablar del hombre como siendo a imagen y similitud de
Dios: “es una imagen de modo que es también a su imagen; esto es decir,
no se atiene a su original por igualdad sino que se aproxima a ella por
similitud” 462 pero, subraya Markus, no podemos decir que no es su imagen.
Si bien ello conllev¢ el riesgo de concebir imagen y semejanza de un modo
estdtico, las tempranas asociaciones, por parte de Agustin, de la idea de
similitud con la idea de reforma evitaron que esto ocurriera.* En el mismo
texto, poco mas adelante, precisa que esta “renovaciéon” no es instantanea

pues su fin es erradicar la debilidad, obra de esta renovacion,

461 “Por esto las palabras de la Escritura en el Génesis: “Dios hizo al hombre a imagen de
Dios”, no significan que la imagen hecha de Dios sea de la misma sustancia que Dios. Si
fuese de la misma sustancia, se dirfa engendrada y no hecha. Pero puesto que no agrega y
a semejanza mientras que antes habia dicho: “ Hagamos al hombre a imagen y semejanza nuestra”
algunos han creido que la similitud es algo més que la imagen porque habria estado
reservada a restituir al hombre a su condicién original reformada por Cristo. Sin embargo,
me sorprendo que este motivo haya determinado a hablar sélo de la imagen por el hecho
de que donde hay una imagen hay también una semejanza.” (Unde illud quod in Genesi
scriptum est: Fecit Deus hominem ad imaginem Dei (Gen. 1, 27); manifestum est ita dictum,
ut non eiusdem substantiae sit imago quae facta est. Si enim eiusdem esset, non facta, sed
genita diceretur. Sed quod non addidit: Et similitudinem, cum superius dictum esset:
Faciamus hominem ad imaginem et similitudinem nostram (Gen 1, 26); quibusdam visum est
similitudinem aliquid amplius esse quam imaginem (Cf. Tertuliano, De bapt. 5, 7), quod
homini reformando per Christi gratiam postea servaretur. Miror autem si non propterea
postea imaginem solam voluit commemorare, quia ubi imago, continuo et similitudo est).
Quaestiones in Duteronomium V. 4.16-17.(La traduccion es nuestra).

462 Markus R. A.,“Imago-similitudo” in Augustine”cit., p. 137.

463 Markus, R. A., “Imago-similitudo” in Augustine”; cit., pp. 137 y 141. Vid. De Trinitate,
XLV, 16, 22 en su comentario a Rom, 12, 2. indica que el hombre debe reformarse por la
renovacién de la mente, para que “la imagen comience a ser reformada por el que la formé
[...] dicha renovacién ha lugar en la imagen de Dios, esto es, en la mente.” (Nolite conformari
huic saeculo, sed reformamini in novitate mentis vestrae Rom. 12, 2). Vid. asimismo De civitate
Dei, XI, 28: “Pero nosotros somos hombres, creados a imagen de nuestro Creador, cuya
eternidad es verdadera, cuya caridad es verdadera y eterna [...] contemplando su imagen
en nosotros mismos, levantémonos volviendo sobre nosotros mismos [...] a fin de volver a
EL”
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Y el que se renueve en el conocimiento de Dios [...] al crecer en
perfeccion de dia en dia, transfiere sus amores de lo temporal a lo
eterno, de las cosas visibles a las invisibles, de las carnales a las
espirituales, y pone todo su empefio y diligencia en frenar y
debilitar la pasion en aquéllas y unirse con éstas por caridad.46*

En Contra Espistvlam Parmeniani, en los comentarios a Lev. 11,45y a
2 Cor 3, 18 Agustin hablaré de la transformacién del hombre como “por la
imitacion de un modelo (imaginis similitudinem).”45 Modelo -santo o
perverso- conforme al cual se determinan los dos géneros de hombres y
ahora también dos pueblos y dos ciudades: Jerusalén y Babilonia. Por ello,
tiende el hombre a la sabiduria (sapientia) que es concebida como “la medida
(modus) del alma” 46 como el dominio de la mente (regnum mentis) sobre las
pasiones, tal dominio depende de la voluntad (propria voluntas) y del libre
albedrio (liberum arbitrium).4? En su comentario a Sap. 6, 17, relaciona su
concepcion de la sabiduria con elementos del Fedon: “Adondequiera que te
vuelvas, te habla mediante ciertos vestigios que ella ha impreso en todas
sus obras, y cuando reincides en el amor de las cosas exteriores, ella te llama
de nuevo a tu interior valiéndose de la misma belleza de los objetos

exteriores.” 468

En este punto, Agustin recurre también a los Proverbios, en los que

puede leerse: Sapiens sicut sol permanet, stultus autem luna mutatur (Eccli 27,

464 De Trinitate, XIV, 17, 23.

465 Contra Espistvlam Parmeniani, 11, 4, 9. En el comentario a 1Cor 15, 42-49, refiere al modelo
de la Encarnacion y al del hombre redimido. En De civitate Dei, XIlI, 23, 3, alude al mismo
texto de Pablo. En De Trinitate, XV, 16, 26, advierte que: “siendo ahora tan acusada en este
enigma la desemejanza (dissimilitudo) de Dios y del Verbo de Dios, a pesar de la tenue
semejanza (similitudo) [...] ni aun cuando seamos semejantes a El, cuando le veamos tal como
es (IToan. 3,2) [...] ni aun entonces seremos por naturaleza a El semejantes” Vid., Epist. 92,
3.

466 De ordine, V, 32.

47 De libero arbitrio, 1, X, 20 y 1, XI, 21. En De civitate Dei, X1I, 1, 2, sefialara respecto de los
angeles aunque la afirmaciéon puede hacerse extensiva a los hombres, que no se trata de
una diversidad de naturaleza, de principios (naturis principiis diversis), sino de voluntades
y apetitos (voluntatibus et cupiditatibus).

468 De libero arbitrio, II, XVI, 41.
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12). En su comentario compara, al modo platonico, este sol con la justicia
pues “las oportunas semejanzas llevan siempre las cosas visibles a las
invisibles.” Cuando el hombre se vuelve a la justicia, a la “contemplaciéon
de la verdad inalterable”, renueva al hombre interior y se acerca a la regio

similitudine 46

5.3. Analogia hombre-ciudad

En la lectura de van Oort,#° Duchrow senala entre los elementos que
han contribuido a la formulacién y desarrollo de la doctrina de las dos
ciudades a los siguientes: la antitesis estoico-neoplaténica entre el ignorante
y el sabio,#’! la paulina entre el hombre viejo y el nuevo, la diferencia entre
mundo sensible e inteligible y entre vida activa y contemplativa. Asimismo,
destaca, la distincion agustiniana, entre dos clases de cosas: temporales y
eternas a las que corresponden dos clases de personas: las que aman las
cosas temporales y las que aman las eternas;#2 sin olvidar la

correspondencia con dos tipos de leyes: ley temporal y ley eterna.

Por su parte, Cranz considera los textos relativos a la nocién
agustiniana de sociedad -desde los didlogos tempranos a la disputa con los
donatistas del 386 al 400. Sin embargo, para Cranz, seran finalmente las
diferentes interpretaciones de Agustin acerca del hombre exterior e interior

-en el despliegue de su pensamiento previo a la controversia donatista- las

49 Ep. 55, 5, 8.

470 Van Oort, J., Jerusalem and Babylon: A Study into Augustine’s “City of God” and the Sources
of His Doctrine of the Two Cities; Leiden, E.J. Brill, 1991, pp. 108ss.

471 En De beata vita (386-387), la clasificacion se realiza distinguiendo al sabio del ignorante
(I, 3- II, 8). Més adelante, en el mismo texto, IV, 31-32, Agustin caracteriza al sabio
definiendo a la sabiduria (sapientia) como la “medida (modus) del alma”. De ordine (386-
387), contiene en 1, II, 5. y 11, IV una discusién acerca del ignorante y el sabio, la sapientia
lleva a la similitud y a la beatitud, de ahi que Pitadgoras sea caracterizado en II, XX, 54, como
doctis, perfectis, sapientibus y beatis. En Soliloquia (386-387), define a la sabiduria como un
estado de plenitud (sapientia igitur plenitudo).

472 De libero arbitrio, 387 /388-395, 1, XVI, 34.
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que pueden constituir un paradigma para la totalidad del desarrollo de sus

ideas acerca de la sociedad.

Similarmente, piensa Cranz, que las dos ciudades le sirvieron a san
Agustin para formular enunciados acerca de una ciudad terrena y de un
reino terreno, neutrales con respecto del eterno dualismo de las ciudades de
condenacién y salvaciéon. Mientras que, en De civitate Dei, la ciudad terrena,
a menudo representada por el Imperio romano, pierde su neutralidad y
conduce a Agustin a organizar una historia dualista en torno del contraste

entre ella y la civitas Dei. 47

Lauras -como lo destacaron entre otros los autores citados ut supra-,
considera que aproximadamente, cerca del 390, se halla en el De vera
religione, el primer ensayo del tema de las dos ciudades. No obstante, sefiala
que, en dicho texto, la oposiciéon no es trazada entre dos ciudades, sino “mas
bien entre la ciudad de Jerusalén y la de Babilonia: no se trata todavia mas
que de dos “géneros de hombres”, “dos pueblos”.4* Poco antes, Lauras
conjuntamente con Rondet,#5 habia intentado contribuir a la comprensién
de De civitate Dei, sistematizando los comienzos de la reflexién sobre la
problematica en De vera religione, texto en el cual Agustin, considera que la
oposicion se da entre Dios y la tierra, el pueblo de Dios (pius populus) y los
hombres terrenos, su acento es colocado en la escatologia. Dicho tema tiene
continuidad en el De catechizandis rudibus, texto en el cual Agustin retoma

la oposicién entre los buenos y los malos y enfrenta la ciudad de los impios

473 Para Cranz, en la doctrina de las dos ciudades de Catechizandis rudibus, la ciudad terrena
y el imperio romano son neutrales en relacién al contraste absoluto entre las ciudades de
los malvados y de los santos. Cranz, F. E., “The Development of Augustine’s Ideas on
Society before the Donatist Controversy”.cit., p. 315.

474 Lauras, A., “Deux cites, Jérusalem et Babylone. Formation et évolucién d'un théme
central du « De Civitate Dei » in Estudios sobre la Ciudad de Dios; 1 Madrid (1955) 167, pp.
117-51, p. 50.

475 Lauras, A. et Rondet, H., "Le theme des deux cités dans l'oeuvre de saint Augustin," in
Rondet, H., Etudes Augustiniennes; Paris: Aubier, 1953, pp. 97-160.
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con la ciudad de los santos. Es en este escrito del 400 que, para Lauras, esta
claramente expresada “no solamente la idea, sino la férmula misma de las

“dos ciudades.” 476

En el 411, la doctrina de las dos ciudades se constituye en objeto del
De Genesi ad litteram, reflexion que complementa con las Enarrationes y que
le acompatiaré en sus escritos posteriores. Lauras y Rondet, recapitulan la
obra agustiniana con el trasfondo de la oposicién entre la civitas terrena y la
civitas caelestis con el fin de indagar en sus relaciones con las “realidades
concretas” constituidas por la Iglesia y la Civitas.#”7 En su estudio posterior,
Lauras insistird en que la oposicion a la cual suele reducirse la historia de
las dos ciudades, “aparece como una simplificacién bastante falaz e
inexacta”, dado que esta oposicion se presenta con més frecuencia sélo en
los altimos libros de De civitate Dei. Asi, en las Enarrationes in Psalmos 148,
4 -cerca del 400- a proposito del Psalmo sobre Aggaei y Zachariae, Babilonia
aparece equiparada con la vida terrena mientras que Jerusalén es
identificada con una ciudad celeste sin embargo, no se expresa una lucha

declarada entre las dos ciudades.+8

La doctrina de los dos géneros de hombres adquiere su especificidad
—tanto en relacién con el hombre cuanto en relacién a la doctrina de las dos

ciudades- en el marco de la doctrina agustiniana de la imagen. Se trata de

476 Para Lauras: “la Jerusalén mistica aparece como siendo a la vez del cielo y de la tierra,
perfectamente unificada”, es aqui que, para el autor, Agustin habla de la fundacion de la
civitas Dei, y que pueden observarse las relaciones en las cuales se enfrentan la Jerusalén y
la Babilonia misticas. Lauras, A., “Deux cites, Jérusalem et Babylone. Formation et
évoluciéon d’un théme central du « De Civitate Dei » ; cit., p. 31-37 y 119-21. El Contra
Faustum, XII, 36, se inscribe, para Lauras, en una perspectiva similar al De catechizandis
rudibus.

477 Lauras, A. et Rondet, H., “Deux cites, Jérusalem et Babylone. Formation et évoluciéon
d’un théme central du « De Civitate Dei » ; cit., pp. 101-102.

478 Jbid., p. 124-26.
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un proceso*” -que va del hombre viejo al hombre nuevo, de lo animal a lo
espiritual, del modelo del hombre terreno al modelo de hombre celeste- que
semueve entre la regio similitudinis y la regio dissimilitudine. Esta disparidad
constituird el criterio central para distinguir entre los dos hombres: “el viejo
y el nuevo, el exterior y el interior, el terreno y el celestial” .40 En la imagen
de los hombres celeste y terrestre estan en germen las metéforas de las
ciudades celeste y terrena.#! En la Q. 49, su pensamiento realiza el
movimiento inverso: “Conviene advertir la diferencia de estos dos pueblos

(nuevo, viejo) también en cada uno de nosotros.”

La correspondencia entre el lenguaje platonico y el lenguaje biblico
le permitira establecer en un plano social mas amplio la oposicién entre
civitas carnalis y civitas spiritualis,*82 entre la Jerusalén terrena y la aeterna
domus Dei, 8 ideas estas tltimas que aparecen en el contexto de la historia
universal y que se corresponden con el hombre espiritual y carnal a los que
habia referido en De Genesi adversus Manicheos.®‘Ello se completara en De
civitate Dei, XIV, 4, 2, con la inferencia de la existencia de dos ciudades no

s6lo diversas sino también contrarias.

479 Esta idea tiene continuidad en De civitate Dei, XIII, 23, 3 texto en el que glosa 1 Cor 15,
42-49 y que se mencionara ut supra.

480 De diversis quaestionibus octoginta tribvs, Q. 36, 1. En similar sentido refiere al hombre
viejo y al hombre interior en De Trinitate, IV, 3, 6. Tanto el hombre interior cuanto el exterior
son caracterizados en XI y XII, para concluir que, en su ascension, el hombre “se renueva
en el conocimiento de Dios, segtin la imagen del que le cri6 (Col 3, 9, 10).” “alli donde
principiemos a vislumbrar algo que no sea comun con los brutos, alli empieza la razén y
puede reconocerse al hombre interior”. De Trinitate, X1I, 7, 12 y XII, 8, 13. No obstante,
completa en XII, 9, 14, si el alma olvida el bien universal, se desliza hacia el interés privado.
En Enarrationes in Psalmos, 79, 14 (v 18-20) y en alusién a Eph. 4, 22-25, habla del hombre
terreno y el hombre interior. En el Comentario al Ps.83, 2, evoca al hombre viejo y al nuevo
(Col. 3, 9, 10).

481 De civitate Dei, X1II, 23, 3.

482 De magistro, X1, 39.

483 Confessiones, X1, 17, 25.

484 De Genesi adversus Manicheos (388-389), 1, 23, 40. También en De vera religione (390-391)
XII, 24, refiere al “hombre espiritual (homo spiritualis).” En el Cap. XXVI, 48, caracteriza al
hombre carnal (hominis viventis ex corpore), como “esclavo de la codicia de las cosas
temporales (cupiditatibus rerum temporalium).” También en Confessiones (397-401) y en De
Genesi ad litteram (401-415) VI, 19, 30, volvera sobre la distincién paulina de 1 Cor 15, 44-49.
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En esta linea de pensamiento alude en Q. 61, 1., en Enarrationes in
Psalmos 61, 4 a la lerusalem caelestem (la aeterna Hierusalem de las Confessiones,
IX, 13, 37) y en Q. 61. 6. a la lerusalem terrenam carnali. Se puede, en este
punto, acordar con Cranz,*%en cuanto a que el acento se coloca aqui en la
disimilitud, pues como recuerda Agustin: “Tanto més se aleja el hombre de
Dios, cuanto le es méds desemejante” 46 cuando el alma habita en la regione
dissimilitudinis,*’contraria a la “civitatis beatissimae”48, a la “beatificam
patriam” y a la patriam pacem de las Confessiones,que Agustin refiere a la
teoria neoplatonica de la conversion o regreso del alma.+° No obstante, la
desemejanza del hombre con Dios nunca serd total en tanto las almas
siempre buscan cierta semejanza con Dios: “En cuanto es bueno todo lo que
existe, tiene una semejanza, aunque imperfecta con el Bien supremo
(similitudinem summi boni): semejanza recta y ordenada si es natural, viciosa

i 491
si torpe y perversa.

En De vera religione (390-391), habia aludido al proceso evolutivo de
los dos hombres y habia considerado que, guardando la proporciéon

adecuada, la vida de todo el género humano, puede asimilarse a la de los

485 Cranz, F. E., “The Development of Augustine’s Ideas on Society before the Donatist
Controversy” in The Harvard Theological Review, Vol. 47, No. 4 (Oct., 1954), pp. 255-316, p.
270.

486 (dissimili factus, longe recessisti; similis factus, proxime accedes) Enarrationes in salmos,
90, 5.

*87Confessiones, VII, 10, 16, texto en que refiere a la regio dissimilitudinis; cfr. Platon, Politico
273d.

488 De libero arbitrio, 387 /388-395, III, XX, 57.

89 Confessiones, VII, 20, 26.

49 Asi en Enarrationes, 94,1 (1), hace hincapié en que: “Si por la desemejanza nos apartamos
de Dios, por la semejanza nos acercamos a EL (si dissimilitudine recedimus a Deo, similitudine
accedimos ad Deum). En igual sentido, De Trinitate, VII, 6, 12. Cfr. asimismo, Enn., 1,6, 9y IV
3,1y De regressu animae.

41 In quantum ergo bonum est quidquid est, in tantum scilicet, quamvis longe distantem,
habet tamen nonnullam similitudinem summi boni; et si naturalem, utique rectam et
ordinatam ; si autem vitiosam, utique turpem atque perversam. De Trinitate, X1, 5, 8.
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individuos y es gobernada por “las leyes de la divina Providencia”, de

modo que se manifiesta en “dos clases” (genera) de hombres#2:

La una comprende la masa de los impios (turba impiorum), que
llevan impresa la imagen del hombre terrenal (terreni hominis
imaginem) desde el principio del siglo (saeculi) hasta el fin. La otra
abarca la sucesion del pueblo consagrado al culto del Dios tnico,
y [...] cumple en su vida terrena (terrena hominis vitam), cierta
justicia inspirada en el temor servil (servili iustitia). Su historia se
llama Antiguo Testamento, que incluye la promesa de un como
reino temporal (quasi terrenum pollicens regnum), y toda ella figura
a la nueva humanidad (imago novi populi) y al Nuevo Testamento
(Mt11,12.), que promete el reino de los cielos (regnum caelorum).4

492 En las Enarrationes in Psalmos, (403) 36, 2 (s. 1) manifiesta que “son dos los géneros de
hombres” que existen mezclados, mientras que en 36, 20 (s 3) expresa que ambos géneros,
de buenos y de malos, también coexisten, entremezclados, en la Iglesia. Esta idea también
es formulada explicitamente en De Genesi ad litteram, 11, 1, 4, cuando afirma que: “se
designan muchas veces en la Iglesia bajo el nombre de cielo (caeli) y tierra (terrea) a los
hombres espirituales y carnales (spirituales carnalesque).” De los dos géneros a los dos reinos
hay un paso, de ahi que afirme que existe “un reino terreno (regnum terrenum) en este
mundo (in isto saeculo), en donde también hay un reino celeste (regnum caeleste). Ambos
reinos, el reino terreno y el reino celeste, el reino que ha de ser arrancado y el reino que ha
de ser por siempre plantado, tienen por ciudadanos peregrinos propios. Ahora en este
mundo (in hoc saeculo) se hallan mezclados los ciudadanos de entrambos reinos (cives
utriusque regni permixti sunt); la estirpe del reino terreno y la del celestial se halla mezclada
(corpus regni terreni, et corpus regni caelestis commixtum est).” Enarrationes in Psalmos, 51, 4.
En 51,6, contintia caracterizando a los dos géneros de hombres: “Uno es el de los que
padecen, otro el de aquellos entre quienes se padece; el uno el de los que piensan en la
tierra, otro el de los que piensan en el cielo; uno el de los que enfrascan el corazén en el
abismo, otros el de los que le unen a los angeles; uno el de los que esperan en las vanidades
de la tierra, que este mundo estima sobremanera; otro el de los que presumen de las cosas
celestes que promete el Dios no mentiroso.” En Enarrationes 35, habia establecido que:
Cuando llevamos la imagen del hombre terreno “somos hombres” mientras que cuando
llevamos la imagen del hombre celeste, “somos hijos del los hombres.”

4% (Quorum in uno est turba impiorum, terreni hominis imaginem ab initio saeculi usque
ad finem gerentium. In altero, series populi uni Deo dediti, sed ab Adam usque ad Ioannem
Baptistam terreni hominis vitam gerentis servile quadam iustitia: cuius historia Vetus
Testamentum vocatur, quasi terrenum pollicens regnum caelorum), De vera religione,
XXVIIL, 50. En el mismo sentido, se expresa en Quaest Ev. 33, 1 (Homo habens duos filios
Deus habens duos populos intellegitur, tamquam stirpes duas generis humani, unam
eorum qui permanserunt in unius Dei cultu, alteram eorum qui usque ad colenda idola
deseruerunt Deum. Itaque hanc vitam prodigam vocat, amantem fundere atque spatiari
pompis exterioribus intus inanescentem, cum ea quisque sequitur quae ab illa procedunt,
et relinquit eum qui sibi est interior).
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Este pasaje de De vera religione por una parte, avanza a las dos clases
o “genera” de hombres y de ellos a los dos reinos. Por otra, incorpora
términos que haran a la genealogia de la doctrina de las dos ciudades, tales
las nociones de: “imago”, “terreni hominis imaginem”, “saeculi”, “regnum
terrenum” y “regnum caelorum”, ademas de la nocién de “figura” en su

sentido de futuro.

Se encuentra ya, en De vera religione, la oposicién entre las ciudades
de Jerusalén (a cuya definicion etimolégica ya habia referido en De Genesi
adversus Manicheos y en De catechizandis rvdibvs liber vnvs,) y de Babilonia
vistas como dos “géneros de hombres”, “dos pueblos”. Agustin comienza a
tematizar la doctrina de las dos ciudades y en correspondencia con el
“hombre viejo, exterior y terreno (vetus homo, et exterior, et terrenus)”, refiere
a una “sociedad también terrena (bene constituta terrena civitate)”. Dicha
ciudad terrena puede establecerse “ora bajo el gobierno de los monarcas o
principes, ora regida por leyes, o por todas esas cosas a la vez; pues de otro
modo no puede establecerse bien un pueblo (populus), aun el que pone su
ideal en la prosperidad terrena, porque él también tiene su hermosura

(pulchritudinis).” 4%

4% De vera religione, XXVI, 48. Cfr. asimismo, In Psalmum 51 enarratio “; Esperéis algtn fruto
del hombre terreno? El hombre celeste permaneceré eternamente. Luego, existe hoy, por
decirlo con brevedad e insinuarlo al instante, un reino terreno en este mundo, en donde
también hay un reino celeste. Ambos reinos, el reino terreno y el reino celeste, el reino que
ha de ser arrancado y el reino que ha de ser por siempre plantado, tienen por ciudadanos
peregrinos propios. Ahora en este mundo se hallan mezclados los ciudadanos de
entrambos reinos; la estirpe del reino terreno y la del celestial se halla mezclada”.
(Terrenus: quid exspectatis de homine terreno aliquos fructus? Coelestis homo erit in
aeternum. Est ergo regnum terrenum, ut breviter dicam et cito insinuem, hodie in isto
saeculo, ubi est et regnum coeleste. Peregrinos habet cives suos utrumque regnum, regnum
terrenum et regnum coeleste, regnum eradicandum et regnum in aeternum plantandum.
Modo in hoc saeculo cives utriusque regni permixti sunt: corpus regni terreni, et corpus
regni coelestis commixtum est). (La traduccién es nuestra).
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A este hombre terreno le opone el hombre nuevo, interior y celestial
(novas homo, et interior, et caelestis)*5 al cual le corresponderd el regnum
caelorum.

De ahi que en las Enarrationes asevere:

Todo el que nace atin de Adan no pertenece a Jerusalén [...]
pertenece, en cierto modo, a la ciudad antigua. Para pertenecer al
pueblo de Dios (populo Dei) ha de destruir en él al hombre viejo y
edificar el nuevo. Por eso Cain edificd, en donde no existia, otra
ciudad [...] Pase a Jerusalén, sea destruido el hombre viejo y se
edificard el nuevo [...] la ciudad perversa se extiende desde el
principio hasta el fin y la buena se edifica por el cambio de los
malos.4%

Serd, fundamentalmente, en Confessiones, donde en la caracterizacion
del hombre interior, en ocasion de una glosa a Rom, 7, 22, colocara el acento
en la voluntad: “las dos voluntades mias, la vieja y la nueva, la carnal y la
espiritual, luchaban entre si y discordando destrozaban mi alma.”+7En
tanto ninguna naturaleza es mala,%® la voluntad es tal cuando obra

desordenadamente al escoger los bienes inferiores.+»

Es en De doctrina Christiana, en el comentario a la regla cuarta de las
requlae mysticae de Ticonio, que san Agustin se detiene en una definiciéon

analitica por el género y la diferencia especifica de los términos utilizados;

495 Ya en De Genesi ad litteram, 111, 20, 31 en su comentario a Col 3, 10 (“vestios del hombre
nuevo, el que se renueva en el conocimiento de Dios, segiin la imagen de El que la crié”), refiere
que el hombre es a imagen de Dios s6lo:”en cierta forma inteligible de mente iluminada
(forma intelligibili mentis illuminatae).” Mas adelante -en el mismo texto VI, 27, 38- precisa
que: “Esta imagen que fue impresa en el interior del alma es la que perdié Adan, y la que
nosotros recibiremos por la gracia de la justicia”.

49 Enarrationes in Psalmos, 61, 7.

497 Confessiones, VIII, 5, 10. En VIII, 9, 21, aclarara que, a diferencia del maniqueismo, no se
trata de dos naturalezas o de dos mentes, “No hay [...] monstruosidad en querer en parte
y en parte no querer, sino cierta enfermedad del alma; porque elevada por la verdad, no se
levanta toda ella, oprimida por el peso de la costumbre. Hay, pues, en ella dos voluntades,
porque, no siendo una de ellas total, tiene la otra lo que falta a ésta.”

4% De Genesi ad litteram, VIII, 13, 28.

49 Ibid., XI, 13, 17.
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del mismo modo, establece analogia entre estas definiciones y la definicién
de ciudad y ya no sélo, como se ha sefialado ut supra, entre la definicién
constitutiva de hombre y la definiciéon de los distintos tipos o clases de

hombres.

En relaciéon con la definicién analitica san Agustin formula la
cuestion de “la especie y del género” en referencia a cada ciudad (civitas) -
que es definida como especie en tanto parte del universo, Ticonio “llama
especie a la ciudad, y a todas las gentes género”. Agustin, contintia su
comentario afladiendo: “Vale la misma regla cuando se encuentre en las
palabras divinas algo parecido, no sélo de una ciudad (civitate), sino de cada
provincia (provincia), nacién (gente) o reino (regno).”El texto prosigue

elucidando la cuestién a través de ejemplos:

Porque no sélo de Jerusalén [...] o de una ciudad gentil (gentium
civitate), como de Tiro, de Babilonia, o de otra cualquiera ciudad se
dice en las santas Escrituras algo més de lo que le conviene, lo cual
convendria mas bien del universo (aotus orbis), sino también de la
Judea, de Egipto, de Asiria y de cualquiera otra nacion, en la cual
existen muchas ciudades, mas no son todo él sino parte de él, se
dicen cosas que sobrepasan la medida y se adaptan mas bien al
universo, de quien es parte, o, como Ticonio dice, al género del cual
es especie.50

Las dos ciudades y los dos géneros de hombres se corresponden,
pues, con la totalidad, con el género, no con la especie de la que forman
parte los hombres particulares como Salomén o distintas ciudades tales
como Jerusalén, Tiro, Babilonia, Judea, Egipto, Asiria y Roma. Este parrafo
es fundamental para evitar la confusiéon de la civitas terrena con alguna
ciudad en particular -incluso con Israel secundum carnem- y la identificacion

total de la civitas Dei con la Ecclesia, en tanto permixta Ecclesia.

500 De doctrina Christiana, 111, 34, 47.
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En De catechizandis rvdibus liber vnvs, (399 la més probable o para otros
400, 405), pone el acento en dos “sociedades”, ahora mezcladas
(permixtas),51 la “Jerusalén celestial” (caelestis lerusalem de Heb 12, 22),
superna civitas,52 la superna civitas Angelorum de De Genesi ad litteram, a la
que opone Babilonia,* sociedad terrestre y mortal (terrena atque
mortales),5%5de la cual es prisionera aquélla hasta su separacion
escatologica.5% Entre los ciudadanos de la “ciudad santa” (sanctae civitatis),
menciona a Abrahan del cual naci6 el “pueblo” (populus), destinado a
adorar al Dios verdadero, “pueblo” que “figura” a la futura ecclesia,” en
tanto en él algunos ciudadanos buscaban la “patria celeste” (caelestemn
patriam) (Hebr. 11,16; Os 1,2 ; Is 8, 1),5%1a patriae spirituali a la que refiere en
De Genesi ad litteram, IV, 30, 47.

Aqui, si bien predominan las referencias biblicas, referencias que
apuntan a “mysteria spiritalia” no obstante, permanecen combinadas con
elementos neoplatonicos: De ahi que en De civitate Dei IX, 17, cite la Enn. |,
VI, 8: “Es preciso refugiarse en la patria amadisima [...] alli esta el padre y
alli todas las cosas” para finalizar con una remisioén a la misma obra que
completa con la referencia a la semejanza: “Y jen qué consiste [...] esta fuga?

En hacerse semejante a Dios (similem deo fieri)”.

501 De catechizandis rvdibus liber vnvs, XIX, 31. Cf. asimismo De Genesi ad litteram, V, 19, 37.
502 De catechizandis rodibuvs liber vnovs, VII, 11.

503 De Genesi ad litteram, IX, 9, 15.

504 Y asi dos ciudades, una de los malvados y otra de los justos, prosiguen su camino,
desde el comienzo del género humano hasta el fin del mundo (saeculi), ahora mezcladas
con los cuerpos (permixtae corporibus), aunque separadas en las voluntades (voluntatibus
separatae), y en el dia del juicio también deberan ser separadas en cuanto al cuerpo.” De
catechizandis rvdibus liber vnvs, XIX, 31.

505 De Genesi ad litteram, VIII, 9, 17.

506 De catechizandis rvdibus liber vnvs, X1, 16. Con otras palabras lo expresa en Contra
Espistvlam Parmeniani, 111, 5, 27: “Que nadie busque a los justos en grupo aparte; mas bien
procure la concordia con ellos y gima en su compaifiia mezclado temporalmente con los
malos [...] nuestra ciudadania esta en el cielo.”

507 Aqui esta presente la distincion agustiniana -que sera fundamental en la discusién con
los donatistas- entre Ecclessia qualis nunc est y Ecclessia qualis tunc erit.

508 De catechizandis rvdibuvs liber vnvs, XIX, 33.
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La homologacién de los dos géneros de hombres con las dos
ciudades que comienza a tomar forma en De Genesi ad litteram (401-415), 1V,
29, 46, en relacion con la caelestem civitatem, se hara explicita en De civitate
Dei cuyo tratado promete en aquél texto5® al anticipar la célebre
caracterizaciéon de las dos ciudades por dos amores.51® Los hombres son
agrupados en dos géneros conforme a si estdn orientados por el bien propio
(privatum) o por el requerido por Dios, constituyendo asi dos ciudades
espirituales: “los que viven segtn el hombre y los que viven segtin Dios. Y
los hemos designado figuradamente con el nombre de dos ciudades, esto

es, dos sociedades humanas” .511

5.4. Peregrinatio y civitas

Para Claussen32la imagen de la peregrinacion -peregrinatio- puede
encontrarse ocasionalmente en los Padres tempranos, ella no recibi6 una
exposicion teologica completa hasta De civitate Dei en la cual estd

directamente relacionada con el tema de las dos ciudades. Para Agustin

509 De Genesi ad litteram, X1, 15.

510 “Estos dos amores (duo amores), de los cuales el uno es santo y el otro impuro, el uno
social (sociales), el otro privado (privatus); el uno que busca la utilidad comun (comun
utilitate) para conseguir la celestial compafiia (supernam societatem), el otro que encauza, por
el arrogante deseo de dominar (dominationem), el bien comin en propio provecho; el uno
que estd sometido a Dios, el otro en pugna con El; el uno tranquilo (tranquillus), el otro
alborotado (furbulentus); el uno pacifico (pacificus), el otro sedicioso (sediotiosus); el uno que
prefiere la verdad a las alabanzas de los que yerran, el otro que esta avido de cualquier
clase de honores; el uno caritativo, el otro envidioso; el uno que desea para el préjimo lo
que quiere para si, el otro que ansia someter al préjimo a si; el uno que gobierna al préjimo
para utilidad del mismo préjimo, el otro que le gobierna para su propio provecho; tuvieron
su asiento en los dngeles, uno en los buenos y otro en los malos, y diferenciaron bajo la
admirable e inefable providencia de Dios; que ordena y gobierna todas las cosas creadas,
las dos ciudades creadas en medio del género humano; la una de los justos, la otra de los
pecadores; las cuales entremezcladas ahora temporalmente, transcurren la vida del mundo
hasta que sean separadas en el tltimo dia del juicio; y asi, la una uniéndose a los angeles
buenos, teniendo por jefe a su Rey, lleve una vida eterna; y la otra, juntdndose a los angeles
malos, vaya con su principe al fuego eterno.” De Genesi ad litteram, XI, 20.

511 De civitate Dei, XV, 1.

512 Claussen, M. A., “Peregrinatio” and “Peregrini” in Augustine’s “City of God” in Traditio;
New York, Fordham University Press (1991) 46, pp. 35-75.
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peregrina es la descripciéon adecuada de la civitas Dei en la tierra y sus
miembros son peregrini de esta ciudad. Asimismo, una enumeracién de los
usos que Agustin hace de peregrinari, peregrinus y peregrinatio realizada por

van Oort revela la visién de la civitas Dei como civitas peregrinans.5i3

Peregrinus en su uso antiguo tenia un significado legal. En las XII
Tablas fue usado como sinénimo de hostis, mas tarde perdi6 su connotacion
de enemigo y se entendié simplemente como opuesto a civis (romanus).514
Sus derechos fueron restringidos por el ius Gentium.515 Mientras la base legal
del contraste entre peregrinus-civis habia desaparecido unas dos centurias
antes de que Agustin escribiera De civitate Dei, la combinacion de utilidad y
arcaismo legal guardé al concepto vivo. Agustin estuvo familiarizado con
algunos aspectos e ideas legales de peregrinatio por su conocimiento de
autores latinos. En este altimo caso, el significado de peregrinatio llegé a ser

mas ambiguo. A menudo se aplica a vivir en o a viajar al extranjero.

El pensamiento de san Agustin también estuvo influido por la
Escritura.>¢ A veces los Septuaginta usan el término con un sentido juridico.
Asi en el Pentateuco se contrasta a los israelitas -como el pueblo de Dios- con
los gentiles. La acepcion griega, generalmente traducida como extranjero es,
en la Vulgata, peregrinus. En la version de Agustin de la vetus latina
usualmente es una simple transliteracion del griego proselytus. Otro
significado de la palabra, usado en un sentido no juridico en la Vulgata, es
la acepcién griega generalmente traducida como incola, inquilinus o
peregrinus. Su uso es mas frecuente en el Antiguo Testamento que en los

Evangelios. Sin embargo, hay dos pasajes en las Epistolas donde la palabra

513 van Oort, J., Jerusalem and Babylon: A Study into Augustine’s “City of God” and the Sources
of His Doctrine of the Two Cities; cit. pp. 131y ss.

514 Claussen, cit., p. 35.

515 [bid. p. 36.

516 [bid. p. 39.
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es usada en una forma que, a juzgar por la frecuencia de las citas y las
alusiones a ellas, influyeron particularmente en Agustin. En II cor. 5.6.8.
Pablo escribe: mientras estamos en el cuerpo, peregrinamos al Sefior. En
Heb. 11.13 se dice de los santos que son extranjeros y peregrinos en la

tierra.51”

Después del 410, hubo en el norte de Africa peregrinos en el sentido
legal clasico, esto es, extranjeros que habian huido de Roma por la invasiéon
germana.58 En el saeculum la situaciéon del hombre es inestable, ambigua,
pero tal status es apropiado para un peregrinus. Solo en el eschaton, la

peregrinatio finaliza .51

Ya en De doctrina Christiana (396 6 397 (libro III, 25, 25) a 426 6 427),
Agustin adelanta -con alusiones neoplaténicas,52 la nocion de “peregrinatio”
“A esta purificacion (purgationem) la podemos considerar como cierto andar
(ambulationem) y navegar hacia la patria (navigationem ad patriam)”,la
patria coincide con el camino y con la Sabiduria.522 Para ello se deben
estimar en su justo valor todas las cosas, esto es, debemos aspirar al ordo
dilectionis, 5 comprender que s6lo debemos gozar de las cosas inmudables

y eternas.5?

517 Ibid. p. 41.

>18 Claussen, cit., p. 42.

519 1bid., p. 46.

520 Ibid., 6.9y 1V 3,1.

521 Jbid., 396 (396 6 397) (libro III, 25, 25) a 426 6 427), 1, 10, 10.

52 Ibid., 1, 11, 11.

52 Ibid., 1, 27, 28.

524 Ibid., 1, 22, 20. En 1, 23, 22 puntualiza que: “Cuatro son los géneros de cosas que han de
amarse: uno, el que estd sobre nosotros; otro, nosotros; el tercero, lo que se halla junto a
nosotros; y el cuarto, lo que es inferior a nosotros.” En De Trinitate, X, 11, 17, precisa que:
“Usar es poner alguna cosa a disposicion de la voluntad; gozar es el uso placentero), no de
una esperanza sino de una realidad. Por consiguiente, todo aquél que goza, usa, pues pone
al servicio de la voluntad una cosa teniendo por fin el deleite; mas no todo el que usa
disfruta.” En el mismo sentido, en De civitate Dei, X1, 25 refiere a la practica, que caracteriza
por el fruto (usus fructu), que distingue asi de la naturaleza y la doctrina: “el fruto se predica
propiamente del que disfruta de algo (fructus fruentis), y la utilidad del que lo usa (usus
utendis).”
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Como se detalla ut supra, Agustin apela comtinmente a la cita de Pablo
de II Cor. 5:6-7 peregrinamur a Domino. Es éste un peregrinar lejos de Dios.
Esta es, asimismo, la opiniéon de TeSelle>?> respecto no sélo del individuo
sino también de la peregrina civitas. Esta vision es confirmada por el analisis
de los textos agustinianos realizado por van Oort. El peregrino, como
extranjero extrafia su hogar y cada dia es una tribulacién (Ps. 85.11 y 16). No
abandona su temprana conviccién que la vida mortal, en su funcién, es mas
correctiva que destructiva.>2¢ El hombre peregrina - transiliens- en la ciudad

pasajera (civitate transitura)52” hacia la paz de Jerusalén (pacem Hierusalem).5

Al sumar a la imagen del hombre como peregrino la idea del que
“atraviesa (transiliens)”, Agustin caracteriza a la peregrinaciéon como
“atravesante (transilire)”, entendiéndola como trascendiendo “todo lo que
nos impide, todo lo que nos embaraza, todo lo que nos encadena con algin
lazo hasta que lleguemos a lo que nos basta, y a donde més alla de lo cual
no hay nada, y debajo de ello estan todas las cosas y por ello son todas las
cosas.”529 En De civitate Dei, Claussen sefiala que los cristianos son peregrini,
extranjeros o viajeros, en la tierra. Sus conclusiones se fundamentan en el
status legal del peregrino en el mundo romano. Los peregrini no pueden
ejercer dominium, esto es, la posesion conferida por un titulo legal completo
ni tampoco derecho sobre tierras, cosas que se conocian como servitudes.5

Hemos creido de interés, a los fines de este estudio, agregar otros

52 Vid.TeSelle, E. Living in Two Cities. Augustinian Trajectories in Political Thought; University
of Toronto, 1998.

526 TeSelle, Living in Two Cities. Augustinian Trajectories in Political Thought, cit. pp. 55y ss.
527 Enarrationes in Psalmos, 61, 8.

528 Confessiones, XII, 16, 23 y XIII, 9, 10.

529 Enarrationes in Psalmos, 76, 1, (v. 1) nocién que completa en el Comentario al Ps. 76, 2 (v
2): “Todo el que clama al Sefior por cualquier cosa fuera de él adn no es atravesante
(transiliens)” y en el Comentario al Ps. 76, 4. “el que atraviesa (transiliens) juzga tribulacién
toda su vida. Pues de tal modo ama la patria eterna, que la misma peregrinacion terrena
(terrena peregrinatio) le sirve de grandisima tribulaciéon”.

>3 Claussen, cit., p. 50.
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enunciados relacionados con el campo semantico del término estudiado, a

fin de completar su caracterizacion:

1.

CD X1V, 13, 1 Quapropter quod nunc in civitate Dei et civitati Dei in hoc

peregrinanti saeculo (en este siglo peregrinante).

CD XV, 1, 2 prior est natus civis huius saeculi, posterius autem isto peregrinus in
saeculo et pertinens ad civitatem Dei, gratia praedestinatus, gratia electus, gratia
peregrinus deorsum, gratia civis sursum. (naci6é primero el ciudadano de este
mundo (civis huius saeculi)! y después el peregrino en el mundo (peregrinus
in saeculo)332 perteneciente a la ciudad de Dios, predestinado por la gracia
y por la gracia elegido, peregrino con la gracia aqui abajo, y ciudadano por
la gracia alla arriba). Ser peregino es ser “pertinens ad civitatem Dei. “ser
ciudadano de este mundo: pertinens ad hominum civitatem. Distingue
Agustin entre peregrinos y ciudadanos. En Confessiones también muestra
un llegar a ser individuo desde el estado de caido, en un avance que va del
“hombre viejo” (vetus) al “nuevo hombre espiritual” (novus homo

spiritualis).

CD XV, 20, 1 La regeneracién lleva de la ciudad de Dios, exiliada en este
mundo, al otro, donde sus hijos ni engendran ni son engendrados
(Civitatem vero Dei peregrinationem in hoc saeculo regeneratio perducit ad

alterum saeculum, cuius filii ne generant, nec generantur).

CD XV, 21 Hoc est quippe in hoc mundo peregrinantis civitatis Dei (En este

mundo peregrino junto con la ciudad de Dios).

5. CD XYV, 26. 1. figura est peregrinantis (situacién alude al interin) in hoc

(deictico refiere al tiempo y al espacio del hablante salvo que tuviera una

remitencia a los textos sagrados independiente del hablante que no parece

531 En la traduccion francesa: citoyen de ce siecl.
552 En la edicién francesa, Le suivant étranger dans ce siecle et membre de la CD.
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ser el caso, somos nosotros los que la constituimos como piedras vivas)
saeculo (en este siglo, en el que estamos es peregrina) civitatis Dei (Ello es,

sin duda, una figura de la ciudad de Dios peregrina en este siglo).

Por lo tanto, el término peregrinatio, mas alld de sus maultiples
significados y fuentes, puede ser pensado (a pesar de sus diferencias) en
vinculacion con el reditus plotiniano en cuanto a que en ambos casos esta
presente la concepcion del alma alejada de su patria a la cual debe retornar.
Es claro que el camino y la basqueda descrita por Agustin como peregrinatio
supone una modificacién de la concepcién plotiniana. En Agustin destaca
la esperanza, la esperanza de restaurar el Arquetipo Divino, el cual

constituye el “término de todo nuestro viaje.”53

En suma, como sefiala Markus, el lenguaje de Agustin pudo

presentar fluctuaciones, no obstante su pensamiento es claro, el hombre

no ha perdido nunca totalmente la imagen de Dios [...] Imagen y
similitud estan alli desde el comienzo [...] hasta el final. Lo que
cambia es el grado de similitud entre la imagen y el original [...]
La similitud “no agrega algo” a la idea de ser una imagen
[...]”afade algo” ala idea de una imagen distante y deformada.53

Ello es asi dado que, como destaca Gilson en su comentario a De
Trinitate X1V, 8, 11, si “el hombre ha sido creado ad imaginem su semejanza

divina estd inscrita en su ser a titulo de propiedad imperdible [...] ella no es

>3 Kuntz, P.G., “Augustine: from Homo Erro to Homo Viator” in Augustinian Studies;
Villanova, Pa., Villanova University, (1980) 11, pp. 79-89, p. 81.

534Cfr. Markus, “Imago-similitudo” in Augustine”, cit., 141-42. Para Alvarez Turienzo, con
el término “im Etsi exterior homo noster corrumpitur, sed interior renovatur de die in diem
agen” Agustin designa la realidad del hombre como Deus creatus. Dado que Conf. y De Gen.
ad litt. II, 24 (como apuntara en Retract. 11, 62) son sospechados de maniqueismo, a partir
del 412 sostendra que la imagen sélo puede “desfigurarse”. Alvarez Turienzo, S., Regio
media salutis. Imagen del hombre y su puesto en la creacion; cit., pp. 160-61.

133



necesariamente una participaciéon actual de Dios por el alma sino la

posibilidad siempre abierta de esa participacion.”5s5

Ahora bien, s6lo el hombre interior es creado por Dios: que “el
hombre fue hecho a imagen (imaginem) de Dios se entiende del hombre
interior (interiorem hominem) donde reside la razén y la inteligencia.”5¢ En
tanto que, precisara Agustin, “la semejanza de Dios conforme a la cual fue

hecho el hombre es el mismo Verbo de Dios” .57

En Contra Faustum (397-399) distingue el hombre exterior e interior,
advirtiendo que no trata de dos hombres sino de uno s6lo.53 Més tarde -
alrededor del afio 407, en la Epist. 238- volvera sobre el tema y observara
que el hombre interior y exterior “no son una misma cosa” en tanto su
naturaleza es diferente: “al exterior [...] con el cuerpo se le llama hombre,
mientras que el interior se entiende s6lo del alma racional; pero juntos no
son dos hombres sino uno solo.” 5 Por otra parte, precisara que es en el
interior del hombre que reside lo viejo y lo nuevo, no como suele

interpretarse que el cuerpo es el hombre viejo y el alma el nuevo.5%

535 Gilson, E., Introduction d 1 "étude de saint Augustin; cit, pp. 289-90.

536 De Genesi adversus Manicheos (388-389), 1, 17, 28.

537 De Genesi ad litteram imperfectus liber, 400, XVI, 61.

538 “El apostol Pablo quiere que se entienda como hombre interior la mente espiritual, y
como hombre exterior al cuerpo y a esta vida mortal. No se lee nunca en sus cartas que él
dijese que ambos dos constituyan dos hombres simultdneamente, sino uno sélo, al que hizo
Dios en su totalidad, es decir, tanto su interior como su exterior. No le hizo a imagen suya
mas que en lo interior, que, ademas de incorpéreo, es racional, distinguiéndose en ello de
los animales Contra Faustum, XXIV, 2.

5% Enn. in Psalmos, 101, 2, 14 y 131, 1. En De musica, VI, 11, 33, precisara que: “nuestra vida
entera retorna (convertitur) a Dios...es lo que acontecera cuando se destruya el hombre
exterior y aparezca su transformacién en un estado mejor.” Por otra parte, el contraste entre
el hombre terrestre y celeste equivale al contraste entre el hombre en Adan y en Cristo.
Finalmente, la diferencia entre el hombre viejo y el nuevo lo es entre el justo y el injusto.
Contra Faustum, XXIV, 1-2. Epist.238, 2, 12. Vid. Cranz, F. E., “The Development of
Augustine’s Ideas on Society before the Donatist Controversy”; cit., pp. 303-4.

540 Sermones, 218 A, 3
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En De « civitate Dei, define al hombre como un “compuesto de alma
y cuerpo” .54 Por lo tanto, subraya Agustin:”que el hombre fue hecho a
imagen (imaginem) de Dios se entiende del hombre interior. “Es decir,
“llevamos primeramente en nosotros el hombre animal” y “nuestra
naturaleza [...] es un término medio entre las criaturas y Dios.”5%2 Es por
ello que recordando a Pablo (I Cor. 15, 42-49), hablara de despojarse del
hombre viejo (veterum hominem) y vestirse del nuevo (nuovum) para
asemejarse a la imagen del hombre celeste (imaginem caelestis).54 Novas homo
et interior et caelestis habia escrito ya en De Vera Religione.>* En su comentario
a 2 Cor 4,16, respecto del hombre interior y exterior se pregunta si uno de
ellos ha sido creado a imagen y semejanza de Dios, advirtiendo que Pablo
ha referido a “dos hombres” y destacando, una vez méas, que es del nuevo

que debemos ataviarnos,55por imitacion de la imagen del celeste.

5.5. El papel de la allegoria (CD XVI, 25y 26.1.)

En la obra agustiniana, los términos “figura’, “in figura” se acercan en
su significado a “allegoria’, fundamentalmente cuando alegoria refiere a
allegoriae propheticae y a aenigmata futurarum.>¢ La “alegoria profética” o

tipologia, es comun en las Escrituras cuando un evento o persona prefigura

541 De civitate Dei, X111, 24.

542 De Genesi adversus Manicheos; 1,17, 27,11, 8, 10 y 11, 25, 38. Cfr. De Trinitate, X1I, 7, 12; més
tarde, en De Genesi ad litteram, V1, 19, 30 y VI, 26, 37, insistira en Eph 4, 21-24 sobre los
mismos tépicos en relaciéon con 1 Cor. 15, 44-49 y Eph. 4, 21-24.

543 De moribus Ecclesiae Catholicae et de moribus manicheorum, L 1, XIX, 36; tema que habia
tratado ya en De diversis quaestionibus octoginta tribvs, Q. 68, 2. y sobre el que volvera en De
civitate Dei, X111, 23, 3. En De libero arbitrio, L 1, XIX, 36, recuerda el Ps 50, 12: El primer hombre
es terrestre, formado de la tierra; el segundo es celestial, descendido del cielo. Como el primero es
terrestre, asi son sus hijos; como el sequndo es celestial, celestiales son también sus hijos; y como
llevamos la imagen del terrestre; llevemos también la imagen del celestial. En el mismo sentido
En.in Ps., 73, 2. y Epistolae 187, 9, 30.

544 De Vera Religione, XXVI, 48.

54 De diversis quaestionibus octoginta tribus; Q. 51, 1: “al primero lo llama imagen del hombre,
que es Adan; y al segundo, imagen del hombre celestial, porque procede segtin la justicia
del hombre segundo, que es Jesucristo.” En el mismo sentido, De Genesi adversus Manicheos,
11, 8, 10.

546 De Genesi ad Litteram, 1, 17, 34.
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o es figura o tipo para otra. En ese sentido, las personas pueden prefigurar
cosas e inversamente.>” La preferencia por el término figura concuerda con
el contexto temporal, uso que confirma la tesis de Dawson relativa a que
Agustin no siempre distingue con precision la relacién entre los términos
allegoria'y figura, a los cuales usa tanto como sinénimos cuanto para sefialar
con allegoria dimensiones que apuntan a la “novedad” y a la “eternidad”,
mientras que fiqura es propia de contextos en los que acentta “la
conservacion y la temporalidad”.5# Los limites, a veces confusos entre
alegoria y figura y el acento en la temporalidad, en el caso de esta Gltima,
pueden observarse a propésito de un comentario a una cita de Pablo en 1
Cor 10, 6: “Sin embargo, todas aquellas cosas que se hicieron simbolizando,
tienen su propia realidad, fueron simbolismo para los antepasados, pero

ahora se manifiestan en nosotros reales y presentes”

Dawson, contrasta lo que denomina el método ‘figurativo” con el
“figural” tal como lo concibe Origenes y contemporaneamente, Auerbach y
Frei. Mientras el primer término refiere a una interpretacién, cuyo
fundamento esta dado por una concepcién del lenguaje como una serie de
tropos, en la cual los significados no literales suplantan a los literales, una
lectura “figural” genera una “figurativeness” que no es no literal. La exégesis

agustiniana, en cuanto no niega la dimension histérica del Antiguo

547 Vid. Bloomfield, M.W., op cit., p. 307.

548 Dawson sefiala, asimismo, que Agustin, en el tiempo que escribia su comentario literal
sobre el Génesis, comenz6 a limitar el uso del término allegoria para referir a la “relacién
entre palabras biblicas y sus referentes espirituales, una relacién que omite la categoria
intermedia de realidades fisicas o historicas.” Dawson, D. J., “Figura - alegoria” in
Fitzgerald op. cit. p. 575-76. Por otra parte, Grant, apunta a la influencia que el
descubrimiento del método alegérico de exégesis tuvo en la obra y en la evolucién del
pensamiento de Agustin, en tanto le permitié liberarse del literalismo predicado por los
maniqueos en la interpretaciéon del Antiguo Testamento. Grant, R., The Bible in the Church:
A Short History of Interpretation; New York, Macmillan, 1948.

549 Sed illa omnia in figura gesta sunt, habent veritatem suma: figurata sunt in antiquis,
praesentia ostenduntur in nobis. In Psalmum, 148, 4, enarratio.
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Testamento, debe ser interpretada en este tltimo sentido.55 San Agustin en
su concepciéon del método ‘figurativo” conserva muchos elementos

paulinos.

Puede afirmarse que la tesis de Dawson encuentra sustento en los
textos agustinianos, por ejemplo, cuando Agustin argumenta a favor de la
existencia, en las Escrituras, de tres tipos de profecia para objetar a aquéllos
que defienden el método “figural”, cuya concepcién de la exégesis se centra
de modo excluyente en la alegoria.’'La alegoria mas conocida de las dos

ciudades es la referida a Sara y Agar:

En el primer parédgrafo de De Civitate Dei, XV, 2 Agustin expresa que

una sombra o una imagen profética de la ciudad celeste existié sobre la

550 Dawson, D. ]., Christian Figural Reading and the Fashioning of Identity; Berkeley, University
of California Press, 2001, p. 14.
%1 Es conocido que Agustin se acerco a la lectura alegoérica a través de Ambrosio de Milan

el cual habia transmitido la tradiciéon alegérica, filénica-clementina-origenista,®'a
Occidente. La préctica de la alegoria estd documentada tanto en el Antiguo Testamento (2
Sam. 11:26) cuanto en el Nuevo (Matt. 13:1-9 y 13:22), pasajes estos en los cuales la alegoria
estd dada por la naturaleza del texto. Mientras que no es evidente en: Gal. 4; Eph. 5y en1
Cor. 10, textos en los cuales la alegoria es usada para apuntar a un significado que no esté
dado en el plano del discurso. Sin embargo, son estos textos de Pablo los que proveeran los
fundamentos para la practica de la alegorfa. Asi, en De Genesi ad litteram 1, 1, Agustin cita a
Eph.5y a1 Cor. 10.

Si bien la alegoria es usada para dar cuenta de la relacién entre una cosa y el “sentido
espiritual” al cual refiere,®! puede afirmarse que, en un sentido general, apunta a la
dimensién “cristolégica” del Antiguo Testamento, es decir, que la alegoria es utilizada
como una técnica interpretativa a la luz de los acontecimientos que han tenido lugar con la
venida de Cristo.>®! De ahi que, el recurso al método alegérico, no suponga una aplicacién
arbitraria. Pablo emplea s6lo una vez de modo explicito el término ‘allegoria
(allegoroumena), en Gal. 4: 22-26, cuando brinda una interpretacion alegoérica de la historia
de las dos esposas de Abrahdn, cita a la que refiere reiteradamente san Agustin en sus
textos,®! que retomard en De civitate Dei, XV, 2 y que resultard ser central para la
interpretaciéon de su doctrina de las dos ciudades. Agustin, como Pablo, no niega la
realidad de la historia del Antiguo Testamento.®>!Asi expresa, en Contra Faustum
Manichaeum que: “para estimulo de quien busca y deleite de quien encuentra, se insindan
alli muchas cosas en parte sélo mediante palabras, a través de alegorias y enigmas, y en
parte se narran también hechos. Sin embargo, si no hubiese alli algo manifiesto, no se
comprenderia el sentido con el que se clarifica también lo oscuro.” Contra Faustum
Manichaeum, 12, 7.
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tierra mientras ha sido necesaria. Es decir, la Jerusalén histérica ha
prefigurado la ciudad de Dios hasta la venida de Cristo.5? Agustin cita
como autoridad biblica en favor de esta vision, la alegoria paulina de Sara
y Agar desarrollada en la epistola a los Galatas VI, 21-31, luego relaciona la
idea del caracter profético de Jerusalén, tanto con su visiéon de las dos

ciudades, como con el simbolismo propuesto por san Pablo.

Por lo que hace a este primer punto (lineas 2-6), Agustin dice que una
porcioén de la ciudad terrena ha devenido una imagen de la ciudad celeste.
Ella no tenia su razén de ser en ella misma, s6lo existia para simbolizar otra,
aquella ciudad estaba atin en un estado de servidumbre. Resumiendo, la
Israel histérica fuera de su caracter profético, era aun una porcion de la

ciudad terrena.

En cuanto al segundo punto, Agustin desarrolla un conjunto bastante
complicado de relaciones entre el simbolismo de la Jerusalén terrestre y el
primer simbolismo de Sara y de Agar. 1. Sara, tanto como la Jerusalén
terrestre, simbolizan la ciudad celeste (lineas 10 y 11). 2. Agar simboliza la
Jerusalén terrestre. Como ésta era una imagen de la verdadera ciudad de
Dios, Agar es la imagen de una imagen. 3. La relacion que existe entre Sara
y Agar es una imagen de la relacién existente entre las dos ciudades, que
esos personajes simbolizan respectivamente. La Jerusalén terrestre esta en
un estado de servidumbre porque ella no existe mas que para simbolizar a
la ciudad de Dios, y no por ella misma; Agar es la sierva de Sara. La
Jerusalén terrestre, ciudad figurada, ha sido destruida luego del Verbo y de
la ciudad de Dios en su estado de itinerancia: el hijo de Agar, Ismael, ha

sido expulsado luego del nacimiento de Isaac, hijo de Sara (lineas 8-11).

552 Para Jerusalén como umbra et figura de la ciudad celeste vid., asimismo, En in Ps I, XXXVI,
5 (P.L., 37.1105); in Johann. Ev. Tract X1, 2, n. 8 (P.L., 35.1479); Sermo Iv. 8 (9) (P. L., 38.37); De
consensu evangel. 1, 11 (17)-14 (22) (PL, 34 - 1050-1052).
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En fin, Agustin retoma su tesis principal. La ciudad terrena comprende dos
partes: de una parte, la que existe por ella misma sin significacién figurada, de la
otra, Israel, figura divinamente dispuesta de la ciudad de Dios. En De Civitate Dei
XV, 2 queda claro que s6lo Agar, y no importa qué sociedad, es la imagen de una
imagen. Solo Israel, y no importa qué otra ciudad terrestre, es una imagen de la
ciudad celeste. Y Agustin no dice que la CD en estado de itinerancia sobre la tierra

tenga una relaciéon de imagen con la CD en los cielos.>%

Si esto es asi, ya seran dos y no tres las clases de oraculos de los
profetas, o mejor de todas las Escrituras contenidas en el término “Antiguo
Testamento”. No habra en él nada que pertenezca tnicamente a la ciudad
terrenal si cuanto de ella, o por su causa, se dice o se realiza en tales libros
significa algo referente también -de forma alegoérica- a la Jerusalén celestial;
habré solamente dos clases de ordculos o palabras: una que se refiere a la
Jerusalén libre, y la otra, a las dos conjuntamente.” De lo cual, concluye que:
“Pero tengo para mi que yerran de plano quienes piensan que ninguno de
los hechos referidos en estos escritos significan otra cosa que lo que cuentan.
Pero tengo también por muy osados a quienes pretenden que todo lo

contenido alli esta envuelto en figuras alegoricas.”554

Colish, advierte que la aplicacién tipoldgica, por parte de Agustin, es
notable en los casos relativos a adopcion de los métodos patristicos
tradicionales de exégesis, observa, ademas, que hay una sola diferencia
entre los signa translata 'y los signos tipoldgicos. Los signos tipolégicos, como
signa translata, incluyen una transferencia de significado de una cosa a otra,
pero la realizan a través de una extension de tiempo o de un modo de

discurso a otro. Mientras en las interpretaciones alegoéricas o anagodgicas

> Vid. Cranz Edward, "De civitate Dei, XV, 2, et l'idée augustinienne de la société
chrétienne “ in Recherches Augustiniennes; Paris, Institut d’ Etudes Augustiniennes, cit, pp.
15-27.

554 De civitate Dei, XVII, 3, 2.
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dicha traslacion de significado suele operar, primordialmente, en el tiempo.
El método alegoérico ve a las personas, cosas y eventos en el Antiguo
Testamento como tipos de personas, cosas y eventos que ocurrieron mas
tarde, en el tiempo del Nuevo Testamento. Por su parte, el método
anagogico los ve como a tipos de la Iglesia al final del tiempo. Finalmente,
en el método tropoldgico o moral, ambas transferencias de significado -en

el tiempo y el cambio de un modo de discurso a otro- estan involucrados. 5

Agustin, refiere también a los cuatro modos de exposicién de la Ley,
por parte de los tratadistas de las Escrituras: historia, alegoria, analogia y
etiologia, a las que caracteriza como: “Historia es, ya sea en lo divino o en
lo humano, cuando se conmemora un hecho. Alegoria, cuando las cosas
dichas se entienden figuradamente. Analogia cuando se demuestra la
congruencia del Antiguo y del Nuevo Testamento. Etiologia, cuando se

vuelve a las causas de los dichos y de los hechos.”5%

Al rescatar elementos paulinos en la concepcidén agustiniana,
Dawson discute el punto de vista de Auerbach para quien Agustin, en
cuanto se aparta de Tertuliano, lo hace no a causa de su enfoque paulino
sino de su platonismo. Efectivamente, como nota Dawson,57 el platonismo
de Agustin no trastorna el sello esencial de la profecia, esto es, la resistencia

y continuidad de la figura en su integridad historica.5 De ahi su insistencia

55 Colish, M., The Mirror of Language: A Study in the Medieval Theory of Knowledge. cit., 1983,
p- 47.

556 De Genesi ad Litteram imperfectus liber, 2,5.

%7Dawson, D. J., Christian Figural Reading and the Fashioning of Identity. cit., p. 14.

558 Asi en De Genesi ad Litteram, VIII, 1, 2: “Efectivamente, la narracién que se hace en estos
libros no es del género de locucién figurada, como la del “Cantar de los Cantares”, sino
totalmente de cosas histéricas como la que se hace en el libro de los Reyes y en otros de la
misma clase; mas, porque en estos libros se habla de las cosas que pertenecen al uso comun
de la vida humana, facilmente, es mas, inmediatamente, se toman ante todo en sentido
literal, aunque después se obtenga de ellas el simbolismo que tengan también estas cosas
histéricas”.
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en la basqueda de un principio® que posibilitara trazar un limite entre
aquello que, en las Escrituras, debia interpretarse en un sentido alegorico

distinguiéndolo de aquello que no poseia tal sentido.

Los dos Testamentos,>® eran tomados como una unidad: en el
Antiguo esta velado el Nuevo y en éste hay una revelacién del Antiguo.5En
De vera religione deja en claro que las diferencias, entre ambos Testamentos,
son diferencias relativas al tiempo, lugar y circunstancias, propias de uno u
otro.’2 En estos preceptos no hay indicios de la técnica alegérica, a ella se
recurre cuando la interpretacion no depende de los mismos textos sino de
su significado contradictorio. Agustin a diferencia de Origenes -quien
representa a la hermenéutica alegérica alejandrina- y de la tradicién
protestante de la hermenéutica biblica, s6lo recurre a la interpretacion
alegorica cuando la interpretacion literal de un texto se revela insuficiente.
Mientras en su obra temprana, Agustin distingue entre historia y profecia,
en sus escritos tardios considera que lo escrito en el Antiguo Testamento es,

a la vez, historia y profecia.5

559 4[...] indaguemos dénde se halla la verdad que no viene y pasa, sino permanece siempre
idéntica a si misma, y cudl es el método para interpretar las alegorias que ha revelado,
seglin creemos, la Sabiduria de Dios por el Espiritu Santo; si podemos interpretar
alegoricamente desde los acontecimientos eternos méas antiguos hasta los mas recientes y
extender la alegoria a las afecciones y naturaleza del alma y hasta la inmutable eternidad;
si unas significan hechos visibles, otras movimientos espirituales, otras la ley de la
eternidad, y si en algunas se cifran todas estas cosas a la vez [...](distingamos) la diferencia
que hay entre la alegoria histérica y la alegoria del hecho, y la alegoria del discurso y la
alegoria de los ritos sagrados”.De vera religione, 50, 99.

%60 San Agustin, mostré su predileccion por el Septuagint (Vulgata?) y por la Vetus Latina.
Ver.Cfr. De Doctrina Christiana, 11, 15, 22; Epistola, 28; De civitate Dei, XVIII, 42_43.

561 De Catechizandis rudibus, 4, 8.

562 De vera religione, 17.

563 De Doctrina Christiana, 111, 12, cuando habla de las costumbres de los patriarcas: “todo lo
que alli (en las Escrituras) se nos cuenta referente a esto, ya sea tomado en sentido propio
o histoérico, ya en figurado o profético, se ha de interpretar teniendo por fin el amor de Dios
o del préjimo, o el de los dos a la vez.”

141



5.6. Entre el origen y el eschaton: el saeculo

En la interpretacion cristiana de la historia, encontramos “alegorias
tipoldgicas o figurales (un tipo de alegoria profética)”, en y por las cuales
los eventos adquieren un sinificado escatoldgico o futuro.’* La clave
hermenéutica que le posibilitara elucidar el sentido del saeculum, la
encuentra Agustin en el Apocalipsis. Puede acordarse con Morrison,
cuando caracteriza a la significacion como “una relacién de reenvio
mimético entre eventos separados”, la cual es posibilitada porque para el
cristianismo “hay un patrén de unidad de la experiencia humana, un patrén
fundado en el origen comtin de la humanidad y en la meta escatolégica de

la historia.” 565

Existe, pues, un patrén divino que se manifiesta a través del relato
de las Escrituras, en el caracter prefigurativo del Antiguo Testamento.56¢De
ahi, también la necesidad de considerar de modo conjunto a la alegoria y la
analogia, entre los dos Testamentos. En suma, estas consideraciones acerca
de la concepcién mimética de Agustin, posibilitan una lectura de la relaciéon
entre las dos ciudades, como resultado del interjuego de la doctrina

platénica de la participacion y la escatologia paulina.se”

564 Cuando la alegoria trabaja sobre la historia proyectando un significado en el futuro
puede hablarse de “alegoria profética” dado que ella es comprendida soélo
retrospectivamente. Ello permitiria afirmar que, en las Escrituras, la historia prefigura a la
alegoria, constituyéndose en alegoria profética.

%5 Morrison, K. F., “From Form into Form” Mimesis and Personality in Augustine’s
Historical Thought”; cit., p. 285.

566 De civitate Dei, XV, 2.

567 Es después del 393, que comienzan a tallar - en la historia de la humanidad- el rol jugado
tanto por la gracia cuanto por la providencia divina. El pensamiento de Agustin toma la
forma de exégesis biblica, particularmente de los textos de Pablo. Como nota Cranz, el
patrén de la historia, como emerge del Eclesiastés, no es mas el de los estadios graduales de
progreso del De vera religione es el del absoluto entre los ciudadanos y los exiliados de Ad
Simplicianum, 1, 2, 20-21. En Confessiones, la historia de la salvaciéon es la historia de una
alternancia entre oscuridad y luz “fuimos oscuridad y hoy somos luz.” Confessiones, XIII,
10, 11. Para Cranz, en esta etapa, la Jerusalén celeste es una creatura del Creador aunque
través de la gracia escapa totalmente de la mutabilidad y distensién del tiempo. Sélo la
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Las “figuras” se presentan, entonces, en conexién con una
interpretacion de la historia universal, como acontecimientos de la “divina
eloquentia”en la historia.’¢El principio fundamental que los Padres de la
Iglesia asimilaron en las Escrituras puede resumirse en el siguiente
enunciado: “si la salvacién es social en su esencia” de ello se sigue que “la
historia es el intérprete necesario entre Dios y el hombre.”5% De ahi que la
historia sea entendida como un lenguaje, un misterio que s6lo sera develado

al fin de los tiempos: La Ley es “una sombra de las cosas por venir.”570

En este aspecto, la historia tiene un caracter sacramental, en tanto se
entienda el término “sacramento’, en un sentido amplio, como sinénimo de
signo divino. En tal acepcién, el término se extiende mas alld de los
sacramentos de la tradicién eclesial e incluye “el significado trascendental
de los eventos y realidades de la Escritura, todos los cuales, como los
sacramentos, son entendidos como apuntando maés alla de ellos mismos.”
Los sacramentos son signos en tanto son “adaptaciones a la sensibilidad
humana de las verdades eternas”.5”’En este sentido, el signo es lo sacro
mientras que el misterio es lo arcano, la realidad significada por el signo y

a la que apunta la figura con su significado “mistico o espiritual”.52 En esta

gracia permite la salvacién y no se arriba a la ciudad celeste por la razén sino sélo cuando
el tiempo toca a la eternidad o coincide con ella. En Catechizandis rudibus 19, 31, entiende a
la historia en términos de contraste entre dos sociedades, dos ciudades. Vid Cranz, F. E.,
“The Development of Augustine’s Ideas on Society before the Donatist Controversy” in
The Harvard Theological Review, Vol. 47, No. 4 (Oct., 1954), pp. 255-316, pp. 278ss.

568 Epistvlae, 102.6.33.

569 De Lubac, H., op. cit., pp. 83-86.

570 Rom. v, 14; Coloss. II, 17.

571 Mazzeo, ]. A., St. Augustine’s Rhetoric of Silence”. cit., p. 180.

572 En la medida en que san Agustin piensa en una atmosfera platénica, las nociones de
civitas Dei, civitas terrena son nociones de un orden ideal. En este contexto, el Cardenal
Ratzinger ha clarificado el contrasentido habitualmente cometido sobre la férmula famosa,
CD, XV, 1 “quas etiam mystice appelalamus civitates duas”, para advirtiendo que
“mystice” evoca, simplemente el “sentido espiritual de la Escritura”, para ello es suficiente
-entiende Marrou- poner en paralelo la férmula que se lee en un contexto absolutamente
equivalente en XIV, 1: “quas civitates duas secundum Scripturas nostras merito appellare
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acepcion amplia, los sacramentos aparecen, pues, como signos, eventos en
la historia sagrada -prefigurados por el Antiguo Testamento y figuras del
Reino futuro, que muestran las realidades sensibles como imagenes de lo

inteligible.

Es ésta una perspectiva conjuntiva del signo, propia del Antiguo
Testamento, que Agustin reserva para los sacramentos: dicha perspectiva
“vincula una realidad del mundo espiritual con su signo”, de modo que, a
pesar de la inconmensurabilidad de ambos, la comprension de la realidad
aludida depende de la particularidad del signo.5”* Para Agustin, como para
Pablo, “el significado de Cristo no puede ser entendido separado de la
historia del plan de redencién de Dios que, comenzando con el antiguo
Israel, encuentra su punto culminante en la historia de la nueva Israel, la
Iglesia” 54elementos estos también fundamentales para comprender el
papel jugado por ambas en relacion con la civitas Dei y la civitas terrena.
Como senala de Lubac, la tradicién escrituraria, tanto en el Nuevo
Testamento cuanto en el Antiguo -especialmente en las parabolas- preserva
aspectos de significado espiritual, de los cuales uno tiene presente el destino

colectivo del hombre; el otro, la vida interior del alma.57

Retomando la pregunta de Marrou, acerca de la existencia de un

tertium quid entre las dos ciudades, pregunta con la que inicidramos este

possimus.” Joseph Ratzinger cit. por Marrou, H.I., « Civitas Dei, civitas terrena: num tertim
quid? » in Studia Patristica; Akademie Verlag, Berlin, ed. K. Alland and F. Cross, Vol. II,
1957, pp. 342-350, p 343. Dicha interpretaciéon ya es clara en Confessiones, VI, 4, 6:
“interpretados en un sentido espiritual, roto el velo mistico (mystico) que les envolvia;
también en De Trinitate, IV, 7, 11 mystice. En De Genesi ad litteram imperfectus liber, X1, 34,
45 refiere, en su comentario al Génesis, a mysticis significationibus y en XII, 8, 19 en el
comentario a Cor. menciona a obscuras et mysticas significationes.

573 Cameron, M., “Signo” in Fitzgerald, A. D., Cavadini, J., Djuth, M., O’'Donnell, J. J., Van
Fleteren, F., op. cit., pp. 1226-1233.

574 Grant, R., The Bible in the Church: A Short History of Interpretation; . cit., p. 21.

575 De Lubac, H., op. cit., p. 100-02.
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Capitulo, es preciso volver sobre el texto y la respuesta que el citado autor
da a la cuestion:
No veo la posibilidad de admitir, en la perspectiva agustiniana,
la autonomia de una tercera ciudad del hombre ;No hay un
tertium quid? Si, hay alguna otra cosa, bien entendido de un
orden totalmente diferente, es lo que propongo llamar “le donné
empirique de I'histoire”, estos datos misteriosos donde el bien y
el mal, ciudad de Dios y ciudad del diablo estan
inextricablemente mezcladas. Si se quiere un término
agustiniano para designarla, propondria el de saeculum, -en el

sentido que la palabra saeculum, traduce el sentido del griego
aion.576 (Op. Cit 348).

Dado que tanto las investigaciones de Marrou como la de Markus
permanecen en la perspectiva histdrica, sin elucidar las dimensiones
semdnticas del término,5”7 a los fines de este estudio y en funcién de la
comparacioén con Maria Zambrano, hemos construido el campo seméantico
del término “saeculo” en De Civitate Dei y elaborado una tipologia primaria

con los usos del mismo:

(1) Saeculum como interim

CD, 35, in hoc saeculo... donec ultimo

CD, X, 32, 4, hoc in saeculo

CD XI, 1, in hoc interim saeculo

CD XV, 1, 2, prior (Cain) est natus civis huius saeculi, posterius (Abel) autem
isto peregrinus in saeculo et pertinens ad civitatem Dei... Superna est enim

sanctorum civitas, quamuvis hic pariat cives, in quibus peregrinatur, donec regni

576 “Civitas Dei, civitas terrena: nun tertium quid?” In Studia Patristica (Actes de 2do
Congrés International de patristique), vol Il Text und Untersuchungen, 64, 1957, pp. 342-351,
p- 348.

577A., M. Bonardiere (ed.) Saint Augustine et la Bible; Paris, Beauchesne, 1986, pp. 387-398,
p. 396.
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eius tempus adveniat... ubi cum suo principe rege saeculorum sine ullo temporis

fine regnabunt.

CD XV, 26. 1. Como Interim porque es peregrinante y (2) porque es la
perspectiva del hablante: procul dubio figura est peregrinantis in hoc saeculo
civitatis Dei, hoc est Ecclesiae

CD X1V, 23, 1, Interim Quod si credere absurdum est, illud potius est credendum,
quod sanctorum numerus quantus complendae illi sufficit beatissimae civitati,
tantus existeret, etsi nemo peccasset, quantus nunc per Dei gratiam de multitudine
colligitur peccatorum, quousque filii saeculi huius generant et generantur.

CD XV, 1, 2, Cain et Abel duae incipiunt civitates. Interimn Natus est igitur prior
Cain ex illis duobus generis humani parentibus, pertinens ad hominum civitatem,
posterior Abel, ad civitatem Dei.

CD XV, 21 Interim sintetiza: las dos ciudades, la figura de enlace es el
peregrino la ciudad in re y la ciudad in spe

Propositis itaque duabus civitatibus, una in re huius saeculi, altera in spe Dei,
tamquam ex communi, quae aperta est in Adam, ianua mortalitatis egressis, ut
procurrant et excurrant ad discretos proprios ac debitos fines, incipit dinumeratio
temporum

CD XIX, 4, 5 sed ut vita humana, quae tot et tantis huius saeculi malis esse

cogitur misera, spe futuri saeculi sit beata, sicut et salva

(1a) Interim CD XIV, 13, 1, nunc in civitate Dei et civitati Dei in hoc

peregrinanti saeculo

(1b) CD XV, 20, 1
Interim pero solo de la ciudad terrena:
Terrena civitas huius saeculi est.
Neque enim deesse poterit haec terrena civitas societasque hominum secundum
hominem viventium usque ad huius saeculi finem, de quo Dominus ait: Filii

saeculi huius generant et generantur.
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CD XVIII, 18, 1 La ciudad de este siglo.

Et quid dicemus, nisi de medio Babylonis esse fugiendum? Quod praeceptum
propheticum ita spiritaliter intellegitur, ut de huius saeculi civitate, quae
profecto et angelorum et hominum societas impiorum est, fidei passibus, quae per
dilectionem operatur, in Deum vivum proficiendo fugiamus (avanzando huimos

de la ciu terrena, marchando hacia el Dios vivo).

(1c) DCD XX, 13 Interim con la calificacién de mortal

Proinde tribus illis annis atque dimidio animae occisorum pro eius martyrio, et
quae antea de corporibus exierunt, et quae ipsa novissima persecutione sunt
exiturae, regnabunt cum illo, donec finiatur mortale saeculum et ad illud

regnum, ubi mors non erit, transeatur.

(2) En funcién de su remitencia al emisor

CD XV, 17, (2): (remitencia al hablante, diferente del texto latino en la
edicion francesa que insiste en el interim (1)

Sicut autem Cain, quod interpretatur possessio, terrenae conditor civitatis, et filius
eius, in cuius nomine condita est, Enoch, quod interpretatur dedicatio, indicat
istam civitatem et initium et finem habere terrenum, ubi nihil speratur amplius,
quam in hoc saeculo cerni potest: ita Seth, quod interpretatur resurrectio, cum sit
generationum seorsus commemoratarum pater, quid de filio eius sacra haec
historia dicat, intuendum est.

CD X, 6 hoc saeculum, Isto saeculo (perspectiva del hablante) y
(3) CD 1V, 17 Rex saeculorum - Ginico caso
(4) Saecula saeculorum

(4 a) CD XI, 18 Ordo saeculorum
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CD, XII, 20, Saecula saeculorum como ordo saeculorum, sin definir el nro.

de siglos que componen el Saecula saeculorum.

(4b) XX, 8,1 (eternidad la Iglesia predestinada y elegida antes de la creaciéon
del mundo...serdn atormentados dia y noche por los siglos de los siglos (in
saecula saeculorum). (Apoc 28, 8-10)

DCD XII, 19 es lo mismo decir saeculum saeculi que saecula saeculorum
Fortassis enim possit dici saeculum, quae sunt saecula, ut nihil aliud perhibeatur
saeculum saeculi quam saecula saeculorum, sicut nihil aliud dicitur caelum
caeli quam caeli caelorum.

CD XVII, 16, 2 Memores erunt nominis tui in omni generatione et generatione.
Propterea populi confitebuntur tibi in aeternum et in saeculum saeculi.
Non opinor quemquam ita desipere, ut hic aliquam mulierculam praedicari credat
atque describi; coniugem videlicet illius, cui dictum est: Sedes tua, Deus, in
saecula saeculorum; virga directionis virga regni tui.

DCD XVII, 16, 1 Propterea populi confitebuntur tibi in aeternum et in saeculum
saeculi.

(5)Discusién concepcion griega del saeculum como eterno retorno
CD, XI1I, 12, saeculorum intervallis innumerabiliter oriri et occidere
CD, XII, 13, omnia saeculorum spatia definita

CD XII, 14, 1, volumina venientium et praetereuntium saeculorum

(desenvolturas de siglos que vienen y que fueron)

Puede tratarse de intervalos definidos o de un namero fijo:

CD, XI1, 14, 2, per innumerabilia retro saecula multum quidem prolixis intervallis,
sed tamen certis, et idem Plato et eadem civitas et eadem schola idemque discipuli

repetiti et per innumerabilia deinde saecula repetendi sint.
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CD, XII, 20, 1, et hoc itidem atque itidem sine ullo fine priorum et posteriorum
certis intervallis et dimensionibus saeculorum factum et futurum

CD XXI, 17 Sed illum et propter hoc et propter alia nonnulla et maxime propter
alternantes sine cessatione beatitudines et miserias et statutis saeculorum
intervallis ab istis ad illas atque ab illis ad istas itus ac reditus interminabiles non
immerito reprobavit Ecclesia; quia et hoc, quod misericors videbatur, amisit
faciendo sanctis veras miserias, quibus poenas luerent, et falsas beatitudines, in
quibus verum ac securum, hoc est sine timore certum, sempiterni boni gaudium
non haberent.

CD, XI1I, 13, 2 Ecce hoc novum est: iam fuit saeculis quae fuerunt ante nos, propter
hos circuitus in eadem redeuntes et in eadem cuncta revocantes dictum intellegi
volunt; Se puede hablar de figura de... no quiere decir que se trate del eterno
retorno.

DCD XII, 18 tiempo circular y eterno retorno

Et apud nos Deo dictum legitur: Omnia in mensura et numero et pondere
disposuisti; de quo et propheta dicit: Qui profert numerose saeculum, et Salvator

in Evangelio: Capilli, inquit, vestri omnes numerati sunt.

(6) Verbum in suis temporibus, no hay tiempo circular.

CD XII, 17 Quae saecula praeterierint antequam genus institueretur

humanum, ne fateor ignorare

(7) 6 y 7 apuntan a dos extremos del saeculum: origen en la eternidad que
pertenece a Dios y su Verbo y el saeculum futurum la eternidad después del
saeculum humano.

CD XV, 20, 1 Civitatem vero Dei peregrinantem in hoc saeculo regeneratio
perducit ad alterum saeculum (ciudad celeste), cuius filii nec generant nec
generantur.

CD X1V, 9, 5 Timor vero ille castus permanens in saeculum saeculi, si erit et in

futuro saeculo.
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CD, XVII, 13 Oposicién entre saeculum y el saeculum futurum. Hoc tam

magnum bonum quisquis in hoc saeculo et in hac terra sperat, insipienter sapit.

(8) CD XVI, 26,2 saeculum siglo como eternidad, de los saecula saeculorum
CD, XX, 15 aclara el XX, 7, 3 Sentido peyorativo, recurre a la metafora
biblica del mar. Algunos, con bastante acierto, han entendido aqui, el
término “mar” por este mundo (Sed profecto convenienter quidam hoc loco mare
pro isto saeculo positum accipiunt)

CD, XX, 16...Pero en este pasaje no se habla del final del mundo (fine
saeculi), ni parece citar propiamente el mar sino una especie de mar. Aqui, no
obstante, dado que los oraculos proféticos son tan aficionados a mezclar los
términos propios con las locuciones figuradas, dejando asi sus expresiones
como envueltas en el misterio...A partir de entonces la vida de los mortales
no sera ya este mundo (hoc saeculum), agitado y tempestuoso, al que le ha
dado en figura el nombre de mar.

lam enim tunc non erit hoc saeculum vita mortalium turbulentum et procellosum,
quod maris nomine figuravit.

CD XXII, 16 Nolite conformari huic saeculo, sed reformamini in novitate mentis
vestrae; ubi ergo reformamur, ne conformemur huic saeculo, ibi conformamur Dei
Filio).

DCD V, 17, 2 Quod si perversitas saeculi admitteret, ut honoratiores essent
quique meliores

CD XVIII, 51, 2 Sic in hoc saeculo, in his diebus malis non solum a tempore
corporalis praesentiae Christi et Apostolorum eius, sed ab ipso Abel, quem primum
iustum impius frater occidit, et deinceps usque in huius saeculi finem inter

persecutiones mundi et consolationes Dei peregrinando procurrit Ecclesia.
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(9) saeculum futurum (se relacionan 9-12)

DCD XII, 15, 1 El huis saeculum como nostrum saeculum, el principio.
immortalem vero non esse coepisse, nisi cum ad nostrum saeculum ventum est,
quando et angeli creati sunt, si eos recte lux illa primum facta significat aut illud
potius caelum, de quo dictum est

CD XVII, 16, 1: Speculatur (espeja Sion spiritaliter) enim futuri saeculi magnum
bonum.

CD XVII, 20, 2 Siglo futuro opuesto a este siglo: quia non exspectant
opportunam, quae vera est, in futuro saeculo felicitatem, festinanter beari huius
saeculi celebritate cupientes

CD XVI, 21 encadena los dos saecula: éste es el praesentis que tendra su
terminum y desde este finis se da el initium del saeculum futurum. El
anterior como opuesto y este como continuidad.

Quis enim non videat, quam sit incomparabiliter amplior harenae numerus, quam
potest esse hominum omnium ab ipso Adam usque ad terminum saeculi?
Si autem saeculum hoc loco sic accipiant, quemadmodum fideliter tenemus initium
futuri saeculi a fine praesentis ordiri, nihil eos movebit

CD XIX, 4, 5, Talis salus, quae in futuro erit saeculo, ipsa erit etiam finalis
beatitudo.

CD XXI, 13 In futuro saeculo. Nam quibusdam, quod in isto non remittitur,
remitti in futuro saeculo, id est, ne futuri saeculi aeterno supplicio puniantur,
iam supra diximus.

CD XX, 17 Verum in his verbis, ubi ait: Absterget omnem lacrimam ab oculis
eorum, et mors iam non erit neque luctus neque clamor, sed nec dolor ullus; tanta
luce dicta sunt de saeculo futuro et de immortalitate atque aeternitate
sanctorum (tunc enim solum atque ibi solum ista non erunt), ut nulla debeamus
in litteris sacris quaerere vel legere manifesta, si haec putaverimus obscura.

...se habla con tal evidencia del siglo futuro (saeculo futuro), de la

inmortalidad y eternidad de los santos...
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CD XXI, 13 Isto saeculo (perspectiva del hablante) e in futuro saeculo. Nam
quibusdam, quod in isto non remittitur, remitti in futuro saeculo, id est, ne
futuri saeculi aeterno supplicio puniantur, iam supra diximus.

CD XXI, 24, 2 Neque enim de quibusdam veraciter diceretur, quod non eis
remittatur neque in hoc saeculo neque in futuro, nisi essent quibus, etsi non in
isto, tamen remittitur in futuro.

CD XVII, 16, 2 Ipsa est Sion spiritaliter; quod nomen latine interpretatum
Speculatio est; speculatur enim futuri saeculi magnum bonum, quoniam illuc
dirigitur eius intentio.

Ipsa est et lerusalem eodem modo spiritaliter, unde multa iam diximus.
Eius inimica est civitas diaboli Babylon, quae Confusio interpretatur; ex qua tamen
Babylone regina ista in omnibus gentibus regeneratione liberatur et a pessimo rege

ad optimum regem, id est a diabolo transit ad Christum.

(10) saeculum: comienza con la muerte de Abel a manos de Cain y termina
en el finis huius saeculi. Apunta al interim pero marca el principio.

CD XVIII, 51, 2. Sic in hoc saeculo, in his diebus malis non solum a tempore
corporalis praesentiae Christi et Apostolorum eius, sed ab ipso Abel, quem primum
iustum impius frater occidit, et deinceps usque in huius saeculi finem inter

persecutiones mundi et consolationes Dei peregrinando procurrit Ecclesia.

(11) Definicién de fin del siglo

CD XX, 6, 2 in fine saeculi erit, hoc est in ultimo et maximo iudicio Dei.

CD XX, 5, 4 Multa praetereo, quae de ultimo iudicio ita dici videntur, ut diligenter
considerata reperiantur ambigua vel magis ad aliud pertinentia, sive scilicet ad eum
Salvatoris adventum, quo per totum hoc tempus in Ecclesia sua venit, hoc est in
membris suis, particulatim atque paulatim, quoniam tota corpus est eius; sive ad
excidium terrenae Hierusalem; quia et de illo cum loquitur, plerumgque sic loquitur,

tamquam de fine saeculi atque illo die iudicii novissimo et magno loquatur.
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CD XX, 6, 2 Veniet enim hora ubi non ait: Et nunc est, quia in fine erit saeculi,
hoc est in ultimo et maximo iudicio Dei), quando omnes, qui in monumentis sunt,

audient vocem eius et procedent.

(12) CD XX, 17 Distingue saeculum de tempus Y vi...bajar del cielo, de junto
a Dios, ala ciudad santa, la nueva Jerusalén...Y oi una voz potente que decia
desde el trono: esta es la morada de Dios con los hombres; El habitara con
ellos y ellos serdn su pueblo; Dios en persona estaré con ellos y serd su Dios
(Apoc. 21, 2-5)...Del cielo, realmente, ha descendido desde el comienzo de
su existencia. A partir de entonces, y durante el tiempo de este mundo
(huius saeculi tempus), sus moradores van creciendo por la gracia de Dios

que viene de arriba...

(12a) CD XX, 8, 1 (fin del mundo luego del ciclo de mil afios) Asi que durante
todo el tiempo que abarca este libro del Apoc, a saber, desde la primera

venida de Cristo hasta el fin del mundo (saeculi finem).

(12b) CD XX, 18 Referencia a diluvio, figura destruccién. Nada dice aqui
Pedro (2 Petr 3, 3,-13) de la resurrecciéon de los muertos, y si se extiende
bastante acerca de la destruccion de este mundo (perditione mundis huius
satis). Al recordarnos el suceso del antiguo diluvio parece querer invitarnos
de algtin modo a que creamos en la destruccién de este mundo al final de
nuestro tiempo. El dice como en aquel tiempo perecié el mundo existente

entonces (in fine huius saeculi). ..

(12c) XX, 9, 1...Mirad, yo estoy con wvosotros hasta el fin del mundo
(consummationem saeculi) (Mt 25,34)...La cosecha es el fin del mundo (finis
saeculi).

DCD XX, 3, Accipient regnum sancti Altissimi et obtinebunt illud usque in

saeculum et usque in saeculum saeculorum;
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CD XX, 24, 1 profecias acerca del fin de de nuestro mundo (fine huius seculi)
Cierto que en las Sagradas Escrituras propiamente nuestras...leemos: Pasa
la apariencia de este mundo (Praeterit figura huis mundi 1 Cor 7,31); y
también: el mundo pasa (Mundus transit, 1 lo 2,17): legitur, Caelum et terra
transibunt (Mt 22, 35)

CD XX, 9, 3 Ad eamdem namque bestiam pertinent non solum aperte inimici
nominis Christi et eius gloriosissimae civitatis, sed etiam zizania, quae de regno
eius, quod est Ecclesia, in fine saeculi colligenda sunt.

CD XX, 18 Fin del siglo y desaparicion del mundo. Distincién entre
saeculum y mundum

Ubi etiam commemorans factum ante diluvium videtur admonuisse quodam modo,
quatenus in fine huius saeculi mundum istum periturum esse credamus.

CD, XX, 16 Peyorativo (metafora mar)...Pero en este pasaje no se habla del
final del mundo (fine saeculi), ni parece citar propiamente el mar sino una
especie de mar. Aqui, no obstante, dado que los oraculos proféticos son tan
aficionados a mezclar los términos propios con las locuciones figuradas,
dejando asi sus expresiones como envueltas en el misterio...A partir de
entonces la vida de los mortales no sera ya este mundo (hoc saeculum),

agitado y tempestuoso, al que le ha dado en figura el nombre de mar.

(13) CD XX, 23, 1 Deinde, quid audierit ab illo, a quo de omnibus his
quaesivit, tamquam eo sibi exponente sic loquitur: Hae bestiae magnae
quattuor quattuor regna surgent in terra, quae auferentur, et accipient regnum
sancti Altissimi et obtinebunt illud usque in saeculum. Usque in saeculum

saeculum saeculorum es el “fin del siglo”, la segunda venida de Cristo.
(14) CD XXII, 3, Accipient regnum sancti Altissimi et obtinebunt illud usque in

saeculum et usque in saeculum saeculorum; et paulo post: Regnum, inquit, eius

regnum sempiternum
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In saecula saeculorum aqui debe entenderse como aeternum pero desde un
inicio y sin fin del tiempo.

CD XXI, 23: Quod ibi dictum est aeternum, hic dictum est in saecula
saeculorum, quibus verbis nihil Scriptura divina significare consuevit, nisi quod

finem non habet temporis.

(15) CD XXII, 19, 3 = CD XXII, 30, Sed si hoc decebit in illo novo saeculo, ut
indicia gloriosorum vulnerum in illa immortali carne cernantur. CD XXII, 10 El
Nuevo saeculum, cuyo inicio es el fin del huius saeculi. In eis veris est
praecipuum, quod Christus resurrexit a mortuis et immortalitatem resurrectionis
in sua carne primus ostendit, quam nobis adfuturam vel in principio novi saeculi

vel in huius fine promisit.

(16) DCDV, 18, 1 Duae civitates conferuntur contemptu temporalium...

Quid ergo magnum est pro illa aeterna caelestique patria cuncta saeculi huius
quamlibet iucunda blandimenta contemnere, si pro hac temporali atque terrena
filios Brutus potuit et occidere, quod illa facere neminem cogit? Distingue la
patria celeste, de este siglo (temporalidad terrena), la oposicion ya se realiza

con la ciudad celeste (aeterna caelesti).

(17) (saeculare es una derivacion adjetiva que cambia el sentido de saeculum):
sciat aeternum a nostris interpretari, quod Graeci appellant, quod a saeculo

derivatum est; quippe graece saeculum nuncupatur.

(17a) CD XX, 7, 3 sentido peyorativo devenido del aion como tiempo
saeculare Hoc quippe in saeculo isto prorsus latet, quia et qui videtur stare,

utrum sit casurus, et qui videtur iacere, utrum sit surrecturus, incertum est.

(18) CD XV, 8, 1 datos de la historia. Sentido temporal, saecularis. Biblico

histérico. numquid quia eosdem filios et filias non nominat, ideo intellegere non
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debemus per tam multos annos, quibus tunc in saeculi huius prima aetate
vivebant, nasci potuisse plurimos homines, quorum coetibus condi possent etiam
plurimae civitates?

CD XV, 9 Verum, ut dixi, antiquorum magnitudines corporum inventa plerumgque
ossa, quoniam diuturna sunt, etiam multo posterioribus saeculis produnt.

CD XV, 18 sicut alibi legitur, qui spem suam ponit in homine, ac per hoc nec in se,
ut sit civis alterius civitatis, quae non secundum filium Cain dedicatur hoc
tempore, id est mortalis huius saeculi labente transcursu, sed in illa

immortalitate beatitudinis sempiternae.

Del campo seméntico precisado resulta la siguiente tipologia para el

término saeculo:

(1) Como interim

(1a) Interim referido a la peregrinacién en este siglo.

(1b) Interim concerniente sélo a la peregrinacion de la ciudad terrena.

(1c) Interim con la calificacién de mortal.

(2) En funcién de su remitencia al emisor

(3) Caso aislado, Rey de los siglos

(4) En referencia a los siglos de los siglos

(4a) Idem anterior pero sin definir el ntimero de siglos

(4b) Concerniente a la eternidad la Iglesia predestinada

(5) Discusién concepcién griega del uso de dicho término como eterno
retorno

(6) Como negacion del tiempo circular.

(7) Siglo futuro apunta a dos extremos: origen en la eternidad que
pertenece a Dios y su Verbo y la eternidad después del tiempo humano.
(8) Siglo como eternidad

(9) Siglo futuro (relaciona 9-12)
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(10) Refiere al comienzo con la muerte de Abel a manos de Cain y termina
con el fin del siglo. Apunta al interim pero marca el principio.

(11) Define fin del siglo.

(12) Distingue siglo de tiempo

(12a)Refiere al fin del mundo luego del ciclo de mil afios.

(12b) Referencia al diluvio, figura destruccion.

(12c) Apunta al fin del mundo

(13) Fin del siglo como segunda venida de Cristo.

(14) Se entiende como eterno pero desde un inicio y sin fin del tiempo.
(15) Nuevo siglo, cuyo inicio es el fin de este siglo.

(16) Distingue este siglo, propio de la ciudad terrena, de la ciudad celeste.
(17) saeculare, derivacion adjetiva que cambia el sentido de saeculum
(17a) Sentido peyorativo del término devenido del aion

(18) Datos de la historia.
Se han considerado las remitencias al emisor y al receptor en tanto

son fundamentales en un texto expositivo como De Civitate Dei, que no

descuida de rasgos intimistas.
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6. Maria Zambrano, una concepcién expresivo-constitutiva del lenguaje

“Los mortales hablan en la medida en que escuchan.”
Martin Heidegger

7

“[...] mas alla de las palabras; alli donde el verbo se hace.”
Maria Zambrano

Con la busqueda de una razén poética, puede arriesgarse que Maria
Zambrano orienta implicitamente su indagacion a una concepcion
expresiva del lenguaje o a la teoria, que Taylor ha denominado, de la triple
H cuyos antecedentes se encuentran en Herder, Humboldt y Hamann,
concepcion que también subyace al pensamiento de Heidegger acerca del
lenguaje.5’8 Para dicha teoria las “ideas no existen efectivamente antes de
su expresion en el lenguaje”.5Es decir que el pensamiento se realiza en la
palabra y el discurso.®® De ahi que Taylor hable también de teoria
expresivo-constitutiva. Como Agustin, en De Trinitate, Maria Zambrano, ya
no piensa desde una concepcién representacional del lenguaje, privilegia
cada vez més su dimensién seméntica cuya codificacién es esencialmente
expresiva y no descriptiva: “;Cémo, pues, apresar la vida que es fluir, que
es cambio, que es cambio incesante, y cémo hacerlo por la razén? [...] ¢Es
que la vida se puede conocer, o solamente se puede expresar, cuando se
expresa mas que nada poéticamente?”581En tal sentido, “la expresion es un
tipo de revelacion, la revelacion mide la realidad y, de esta forma, conduce

al pensamiento. De ella proviene [...] la inspiracién, pues en toda

>’8 Vid Taylor, Ch. “Theories of Meaning” in Philosophical Papers I Human Agency and
Language, Cambridge, Cambridge University Press, 1985, p.256.

> Taylor, Ch. “El lenguaje y la naturaleza humana” in La libertad de los modernos, Bs.As.
Amorrortu Ed. 2005, tr. Horacio Pons, pp. 51-2.

>80 Taylor, Ch. Ibidem, p. 51.

581 “Conferencia de San Juan de Puerto Rico sobre Ortega y Gasset” in Maria Zambrano
Escritos sobre Ortega; Madrid, Ed. Trotta, 2011, p. 265.
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revelacion, por humilde que sea, se da siempre mucho més de lo que su

revelacidén enuncia.” 582

A la adscripciéon no explicita a esta nocién de lenguaje se debe que la
razén poética requiera, fundamentalmente, ser mostrada mas que
explicada. Porque como manifiesta Heidegger: “Dilucidar el habla quiere
decir no tanto llevarla a ella, sino a nosotros mismos al lugar de su esencia,
a saber: al recogimiento en el advenimiento apropiador (Ereignis).”% De ahi
que afirme, siguiendo a Nietzsche, que el lenguaje es la casa del ser y es

esencial a la Lichtung, al claro del bosque.

Heidegger sugiere traducir la expresion aristotélica zoion ekhon legon
como “animal que posee logos” con el término “logos” entendido con el
significado que poseia entre los griegos y que, en todo caso, sefiala tanto al
lenguaje cuanto a la razén,584el lenguaje no sélo expresa el sentido sino que
lo realiza. A propésito de esta cuestion refiere que “El 10 de agosto de 1784
Hamann escribi6 a Herder [...] aunque tuviera la elocuencia de
Demostenes, repetiria siempre tres veces una tnica frase; La razén es habla,
logos [...] Para mi todo permanece oscuro todavia sobre esta profundidad;
todavia espero un angel apocaliptico con una llave sobre este abismo.”58 Al

glosar este texto, concluye que

Este abismo consiste en que la razén es habla [...] La mirada que
se dirige a la razén cae en la profundidad de un abismo.

52 Zambrano, Maria, “Ortega y Gasset y la razén vital” in Maria Zambrano Escritos sobre
Ortega; Madrid, Ed. Trotta, 2011, p. 189.

%83 Heidegger, M, Del camino al habla; Barcelona, Ed. del Serbal, tr. Ives Zimmermann. 2002,3
p-10.

84 Vid Taylor, Ch. “Heidegger, el lenguaje y la ecologia” in Argumentos filosdficos;
Barcelona, Paidos, 1997, tr. Fina Birulés Bertran.

585 Heidegger, M., Del camino al habla. cit, p. 10.
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(Consiste este abismo s6lo en que la razén descansa en el habla
o seria incluso el habla misma el abismo? De abismo (Abgrund)
hablamos cuando se pierde el fondo, cuando notamos la falta de
un fundamento (Grund), en la medida en que lo buscamos e
intentamos hallarlo.58

Jean Beaufret en su Didlogo con Heidegger abunda sobre este tema
precisando la significacion y alcance del término ldgos y su relaciéon con la
cosa, “El ente siempre se deja decir en su ser conforme al alcance inaugural
de ese como, y de ese modo ahora decible, se deja mostrar a la luz al hacerse
palabra. La palabra es asi [...] la tinica que nos permite tener movimiento y

morada” 587

Por otra parte, la obra agustiniana posibilita reflexionar sobre la
capacidad del lenguaje para expresar el pensamiento y, en particular en De
Trinitate, sobre su posibilidad de llevar al discurso lo indecible. Cuando el
paradigma agustiniano hace crisis, la estructura de la realidad y del
pensamiento se transforma en un “método lingtiistico, la analogia deviene
propia y conscientemente metdfora. Pero la metéfora no pone en cuestion, al
contrario, acepta como tal la distancia entre los niveles de la realidad que
pretende acercar s6lo desde el punto de vista del lenguaje.”> Se trata,
entonces, de la busqueda de una ‘mediacién’, puede entenderse que tal
mediacioén es la que plantea Zambrano con el logos del Manzanares hasta

que ésta cobra forma en la ‘razén poética’.

586 Heidegger, M. idem.

587 Beaufret, J., Didlogo con Heidegger. Filosofia griega; Tr. Horacio Pons, Bs. As. Miluno ed.,
2001, pp. 261-62.

588 Parodi, M. El paradigma filoséfico agustiniano; Bs. As., Mifo y Davila, 2011, p. 154.
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6.1. De la razén vital a la razén poética

Para Ortega y Gasset, el avance sobre el idealismo y el racionalismo
del cual deriva supone la integraciéon de razén y vitalismo, es lo que se ha
denominado raciovitalismo. De él parte Maria Zambrano proponiendo una
nueva forma de racionalidad que denomina “razén poética” que elige como

1 Z LN/ . . L
camino a lo que llama “revelacién” y a un discurrir entre los mérgenes de
distintas disciplinas, en este caso particular de la filosofia y la poesia y que

recuerda al discurso benjaminiano.

De la razon poética es muy dificil, casi imposible hablar. Es como
si hiciera morir y nacer a un tiempo; ser y no ser, silencio y
palabra [...] Terror de perderse en la luz mas atin que en la
oscuridad, necesidad de la respiraciéon acompasada, necesidad
de la convivencia, de no estar sola en un mundo sin vida; y de
surtirla, no sélo con el pensamiento, sino con la respiracién, con
el cuerpo, aunque sea el mindsculo cuerpo de un pequefio
animal, que respira: el sentir de la vida, donde esta y donde no
estd, es donde no estd todavia. En este “logos sumergido”, en eso

que clama por ser dentro de la razén. %

Tanto Ortega como Zambrano recurren tanto al concepto cuanto a la
metéafora por aquello que expresara Ortega en Las dos grandes metdforas, “a
la metafora la necesitamos inevitablemente para pensar nosotros mismos
ciertos objetos dificiles”. Por lo tanto, ademas de ser un “medio de
expresion”, es la metafora un “medio esencial de intelecciéon”. De modo que
“es un instrumento mental imprescindible [...] la poesia es metafora, la

ciencia usa de ella nada mas.”> Ortega piensa la metafora como el objeto

589 Zambrano, Maria, Notas de un método; Madrid, Tecnos, 2011, 130.
50 Ortega y Gasset, J., Las dos grandes metdforas, Obras Completas; Vol. I, Madrid, Alianza,
Rev. de Occidente, 1983, pp. 390-91
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elemental, la célula bella”,59! la concibe, pues, como la mediacién sensible a

través de la cual algo se hace presente en y por la representacion.

Para Zambrano “ninguna acciéon verdadera trascendente se cumple
s6lo en uno de esos mundos o planos donde la verdad humana se da.”52 De
ahi lo que Zambrano denominé “metafora esencial”, metaforicidad que,
como subraya Carmen Revilla, “habria de entenderse en sentido
etimoldgico: no es un mero expediente estilistico o recurso expresivo, se
sustenta en ese mundo literalmente compartido de realidades concretas a
las que la razéon obedece siguiendo lo que pide la materia. La
“decibilidad’, la “apertura misma que esté en cuestion en el lenguaje, que es
el lenguaje, y que en Ilenguaje constantemente suponemos y
olvidamos” 5%es la puerta de entrada a realidades més originarias, “hay un
fondo al que aluden constantemente las cosas, como algo de lo que emergen
o brotan: es el proceso que esta detras de todo hecho.”5% Revilla precisa que
“La metéafora esencial surge en el mirar humano, pero su transitividad es
fruto de un movimiento imprevisible, que nos traslada a otra parte y
establece orden en las cosas, constituye su logos esencial, al que, a su vez, la

razon poética ha de dar voz”.5%

De ahi, también, el recurso de Zambrano a los simbolos en el
reconocimiento de que restauran a la vida su dimensiéon poética. “Un
simbolo crea o por lo menos origina un medio ambiente especifico. Lo que
vale decir: un espacio-tiempo distinto del espacio-tiempo comtin o genérico.

Por el simbolo el espacio y el tiempo se unifican; el tiempo se espacializa en

1 [bid., p. 113.

592 Por otra parte, “La grandeza de una cultura quizas se aparezca en las metéforas que ha
inventado, si es que las metaforas se inventan” Notas de un método; cit. p.119.

55 Revilla, Carmen, Entre el alba y la aurora, Barcelona, Icaria, 2005, p. 178.

594 Agamben G., La potencia del pensamiento; Bs. As., A. Hidalgo, 2007, p. 20.

5% “Obras de José Ortega y Gasset (1924-1932) in Maria Zambrano Escritos sobre Ortega;
Madrid, Ed. Trotta, 2011, p. 63.

56Revilla, C., Entre el alba y la aurora; cit, p. 178.
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cierto modo porque deja de ser el tiempo estrecho...Las dos formas de la
sensibilidad...el espacio y el tiempo se han unificado, han intimado entre
si”7 La oposicion primordial que queda suprimida por la recurrencia al
simbolo es la de sujeto-objeto, la cual constituye el fundamento del
“conocimiento conceptual.”5 En el mismo Manuscrito, advierte que, “EIl
presupuesto de la acciéon del simbolo es desde luego la plenitud de la
realidad objetiva; el simbolo es un lenguaje puramente objetivo que denota
que ella, la realidad, en todos sus grados se manifiesta por si misma en
formas validas y actuantes...la accién que ejerce sobre el &nimo es
sumamente operante, transforma, convierte, unifica...”3Mas adelante,
observa que, en Grecia, este pensamiento por simbolos constituia el
supuesto del pensar filosoéfico hasta que acaecié la ruptura “como si el
universo se hubiera vaciado de sentido.”6® Los simbolos y las imagenes
forman un mundo que Henry Corbin denomina “Mundus immaginalis” . Este
mundo constituye una tierra intermedia®!.En los textos de Zambrano los

simbolos son abundantes y pertenecen a distintas tradiciones herméticas.s02

%97 Zambrano, Maria, Manuscrito, 129, Inédito, pp.12-13, junio de 1966, Fundacién Maria
Zambrano, Vélez-Malaga.

598 Jdem.

599 Ibid., p. 15.

890 jpid. p. 16.

601Corbin, H. Corpo spirituale e terra celeste cit. por Zamboni, Chiara, “Imégenes que crean
mundos” pp.90-94 in Aurora Papeles del “Seminario Maria Zambrano; Nro. 7, noviembre,
2005, Universitat de Barcelona.

602 Tales simbolos a los que recurre Zambrano, son: la perla, la balanza, la llama, el Agua-
luz, el Agua—ignea, la zarza ardiente, el fuego, la serpiente, el cordero, la lampara de aceite,
el puente, los arcos, la caverna, el laberinto, la galeria, entre tantos otros. Revilla menciona
como simbolos de la palabra el fuego, el agua y la luz. Simbolos que se reiteran son: el
Corazén en sus distintas figuras o dimensiones asociadas (como el corazén en llamas) y la
Aurora. Dichos simbolos reenvian a diferentes fuentes. Asila Aurora como luz del mundo
superior, blancura, luz sonrosada que representa el transito de la negrura de la noche de
los sentidos y la aniquilacién a la blancura del alba, la iluminacién del espiritu (en el
sufismo), remite también en la alquimia a la aurora consurgens. El corazén nombra, por
ejemplo entre los sufies, a la capacidad de visién del corazén que permite la divisar a la
fuente invisible. Asimismo, en sus diferentes figuras como corazén en llamas o fuego del
corazoén es un simbolo comun en la tradicion cristiana. Vid. Revilla, Carmen, Entre el alba y
la aurora; Barcelona, Icaria, 2005, p.100.Aurora; Aurora Papeles del “Seminario Maria Zambrano
Nros. 4 febrero de 2002 y 7 noviembre de 2005, Universitat de Barcelona.
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Revilla recuerda que, en Maria Zambrano, la imagen funciona con su
“irradiaciéon” que puede transformarse en palabra poética y se pregunta si
“thacen estas imdgenes del discurso de la razén poética un discurso
metaférico?”65Jestis Moreno Sanz advierte que la apertura del concepto “a
sus imagenes y simbolos originarios y originantes, a sus raices poéticas, a
los momentos mismos en que el concepto se concibe, a su entrafia gestante
en un mundo prelégico” es parte y responde al descendimiento del logos a
las entrafias, que es su punto de irradiacion.s#Y completa Revilla que: “Esta
operacion de desciframiento recae sobre el ambito del sentir, donde lo dado
en imagenes se encuentra cifrado y pide encontrar claves cuya aplicacion
posibilite un sentido que lo haga de algin modo comprensible. A la
bisqueda de estas claves tal vez obedezca su atencién no sélo a la
experiencia propia, sino también a determinadas tradiciones simbélicas que

adquieren en su obra una relevante presencia.” 0

Entre el 14 y 15 de octubre de 1977, Maria Zambrano, escribe:

LA PALABRA

3 animales sagrados toro
Pajaro
Serpiente

Presiden o enuncian la palabra

603 Revilla, Carmen, Entre el alba y la aurora; cit., p.100.

604 Moreno Sanz, Jesus, “Iman, centro irradiante: el eje invulnerable”, prélogo a EI hombre y
lo divino, Madrid, Circulo de lectores, 1999, pp. 24-25. Cit. por Revilla, Carmen, Entre el alba
y la aurora cit.

605 Revilla, Carmen, Ibid. p. 105.
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Dos elementos aire
Fuego

Luz origen

La palabra es originaria de la luz

La piedra (¢) uno de sus cuerpos
Animales

El toro: es la presencia y el aliento calido
[El aleph, los cuernos Del Dios -

toro el Dios creador

Legislador, genérico que habla]

La exhalacién presencia muda
que da el inicio de
la palabra

La serpiente habla, insinta
Tentacion primordial

Trascendencia reptante, el reptil, palabrasos

Se ha procedido a contextualizar el pensamiento de Zambrano
siguiendo su camino en la consideracion de los diferentes tipos de razon.
Ello supone partir de la critica del raciovitalismo -por parte de la autora -
hasta la apertura al ser por la palabra. Ya en EIl hombre y lo divino, refiere a

la manifestacién del amor en las cosmogonias y a la pasién mds propia de

606 Zambrano, Maria, Manuscrito inédito, 410, 14-15 de octubre de 1977, Fundacién Maria
Zambrano, Vélez-Malaga.
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la tragedia, las cuales muestran su naturaleza sagrada que se revela en las

“entrafas humanas, mas alla de las palabras; alli donde el verbo se hace.”607

El objeto de su busqueda, la razén poética es caracterizada en la

conocida carta a Rafael Dieste del 7 de noviembre de 1944:

Hace ya afios, en la guerra, senti que no eran nuevos principios, ni
una reforma de la razén, lo que ha de salvarnos, sino algo que sea
razén, pero mas ancho, algo que se deslice también por los
interiores, como una gota de aceite que apacigua y suaviza, una
gota de felicidad. Razoén poética...es lo que vengo buscando. Y ella
no es como la otra tiene, ha de tener, muchas formas, serd la misma

en géneros diferentes.508

6.2 El marco histérico de la razén poética

Se han tratado de precisar, asimismo, aquellas dimensiones de la obra
zambraniana -relativas a la “razén poética”- que sean pasibles de ser
comparadas con los aspectos de la obra de Agustin destacados ut supra. En
una primera instancia, se ha procedido cronolégicamente a fin de construir
un esquema que brinde una cierta sistematicidad a textos que
permanentemente abren a multiples sentidos y racionalidades, propios de
la religion, la filosofia y la poesia e incluso a solapamientos de dominios

tradicionalmente considerados excluyentes.

607 Zambrano, Maria, El hombre y lo divino”; cit., p. 267.
608 Boletin Galego de Literatura (Universidad de Santiago de Compostela) 5, 1991, p. 2.
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Para Bundgard®, que sigue en este punto a Subiratsé1?, Zambrano
lleva a cabo una auténtica filosofia de la crisis en la que se destaca la escision
que ve entre los fundamentos epistemolégicos del pensamiento cientifico,
de la razén histérica y las dimensiones subjetivas de la cultura que remonta
por una parte a Grecia, fundamentalmente con Parménides y por otra, al
racionalismo cartesiano.6!! Lo que esta en crisis es la unién de nuestro ser
con la realidad, de ahi que ya en EI hombre y lo divino busque retomar ese

nexo superando dicho quiebre.

De acuerdo con Bungard, pueden sehalarse tres etapas en la vida de
Zambrano, etapas que daran forma a su pensamiento para delimitar a las
cuales recurre a su trayectoria intelectual més que a su historia biografica: “La
esperanza y la desesperanza se suceden dialécticamente en esas tres etapas de
profunda crisis, tanto a nivel individual o subjetivo [...] como a nivel
historico o colectivo, es decir, esperanza para Espafia y Europa”si2: Las
etapas sefialadas son las siguientes: una primera etapa que comprende de
1924 a 1939 que abarca los afios en Espafia y el contacto con la Escuela de
Madrid enmarcados en la lucha contra Primo de Rivera, la Segunda
Republica y la guerra civil. Un segundo periodo, de 1939 a 1953, refiere a
los afios de exilio transcurridos casi en su totalidad en Iberoamérica vy,
finalmente, una tercera etapa que abarca desde su regreso a Europa en 1953

hasta su muerte.613

609 Vid. Bungard, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria
Zambrano; Ed. Trotta, 2000, p. 34.

610 Subirats, E. “Intermedio sobre filosofia y poesia” in Maria Zambrano, Pensadora de la
Aurora; Anthropos 70/ 71, pp. 94-99 cit. Bung®rd, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento
filosofico-mistico de Maria Zambrano; cit., p. 34.

611 [dem.

012 Bungdrd, A., Mis alld de la filosofia, sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria Zambrano;
cit, p. 37.
613 Idem.
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En la obra de Zambrano pueden distinguirse, de modo general, dos
planos para el analisis, que suelen caracterizarse también por el tipo de
discurso empleado. Un plano esencialmente ontolégico mientras que el
otro, apela a una dimensién histoérico-cultural concreta. El primero apunta
a un lenguaje que, superando lo 6ntico, bucea en los aspectos ontologicos
en bisqueda de una razén mdas amplia en tanto el segundo apela a
referentes empiricos. En este marco, la razén poética se muestra como un
horizonte de esperanza dado que “la razén ha podido alcanzar resultados
positivos. Se trataria, por tanto, de descubrir un nuevo uso de la razén, més
complejo y delicado, que llevara en si mismo su critica constante, es decir,

que tendria que ir acompafiado de la conciencia de la relatividad.” 614

Jestis Moreno Sanz ha realizado una de las mas completas sintesis de
la génesis historica de la refundacion de la razén que plantea Zambrano -
que va de la “razén armada”®1® a la razén poética- en el “Prélogo”, primero,
y, luego, en su “Presentacion” a El hombre y lo divino®6. Se mencionan como
intuiciones de la “razén poética” La guerra de Antonio Machado, “San Juan
de la Cruz de la “noche oscura” a la més clara mistica”, “La reforma del
entendimiento”, “Misericordia” y otros. Sin embargo, es en EIl hombre y lo
divino, capitulo IV de la edicién de 1973, en el que se encuentra una clara
remisiéon a dicha razén. Es el momento en que se delinean los temas

centrales de la misma que hallan su expresiéon mas madura en Claros del

614 Zambrano, Maria, Senderos; Antrophos, Barcelona, 1986
015 De acuerdo con Moreno Sanz, Zambrano escribe en el texto original de Los

Intelectuales:"1a inteligencia tenia que ser también combatiente.” Y recuerda que la asi la
nacioé la razon misma en Grecia, a través de la diosa de la sabiduria. Palas Atenea: “Se la
visti6 con casco, lanza y escudo. La razén nacié armada, combatiente. Se ha, olvidado esta
razoén militante en el mundo moderno, dentro del cual cuando la inteligencia se mezclaba
con las luchas reales, se la consideraba de menor rango” cit. Moreno Sanz, Presentacién en
Los intelectuales en el drama de Esparia y escritos de la guerra civil, Madrid, Trotta, 1998, p. 20.

616 Vid., El hombre y lo divino Prélogo, 1999, Madrid, Fondo de Cultura Econémica, 2005,
Presentacion in Obras Completas de Maria Zambrano, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2011,
Vol. Il y El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano; Vol. IV, Madrid, Ed.
Verbum, 2008.
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bosque (1977) y De la Aurora (1986) mientras que las cuestiones de método se
perfilan en Notas de un método (1989). Asimismo refiere, Moreno Sanz, a Los
bienaventurados (1990), Los suerios y el tiempo (1992) y también a “El camino
recibido” (1975), “Hombre verdadero: José Lezama Lima” (1977) y en Hacia

un saber sobre el alma (1987).617

A partir de EIl hombre y lo divino la idea de una razén mas amplia se
propag6 de 1951 a 1973, en una serie de escritos breves tales como: “Un
capitulo sobre la palabra: el idiota” (1962), “La escisiéon de la vida” (1963), la
publicacion de Delirio y destino, Esparia, sueiio y verdad (1965), El suefio creador
(1965) y, La tumba de Antigona (1967). A ellos hay que agregar los primeros
articulos, asi “La ciudad ausente” (1928) y el libro Horizontes del liberalismo

(1930).

Moreno Sanz considera como un hito en la definicién e indagacién de
la razén poética Pensamiento y poesia en la vida espariola de 1939 en el cual
asoma -en relacion al logos de Empédocles- la “razén entrafiada” o “razén
mediadora” (cuyo “gemelo” es Filosofia y poesia). Por lo tanto, entre los
cuarenta y los cincuenta destaca su critica del racionalismo como pensar
separado de la vida que relaciona con la crisis de la cultura de Occidente a

la que opone la razén poética, como razén integradora.6!s

Cabe mencionar también el libro complementario de EI hombre y lo
divino, Persona y democracia (1956) en que piensa el vinculo del hombre con
la historia. En otros dos textos, también complementarios, y que van de 1943

a 1945 La confesion (1943) y La agonia de Europa (1945) se puede observar ya

617 Conjunto de Ensayos ya publicados en revistas de Espafia y América en un periodo que
abarca desde 1933 hasta 1944.
618 Asimismo, vid. Sdnchez-Gey Venegas, J. “Esperanza y agonia en Europa: Maria

Zambrano” in Sanchez Cuervo, Antolin, Sdnchez Andrés, A. y Sanchez Diaz, G. (Coords.),
in Maria Zambrano; pensamiento y exilio; pp. 283-303. Madrid, Biblioteca Nueva, 2010.
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la emergencia de una “especie de clausura del espacio vital."s®® En 1944
publica El Pensamiento vivo de Séneca, en el que presenta a la “razén mediadora”

y tras el cual “surge con claridad su proyecto de una razén poética.”620

6.3. El logos del Manzanares, el logos mediador y la razén poética

Sin duda, en una primera etapa el referente central de Zambrano fue
Ortega y Gasset. Ya Vicos2! habia distinguido entre mundo de la naturaleza
y mundo de la historia, distinciéon que Ortega retoma hasta llegar a la
"radicalidad del presupuesto filoséfico-antropolégico", de la vida como
“realidad originaria y multilateral-realidad radical”. Asi, el recorrido nos
lleva a una "més amplia y comprensiva idea de la razén, una 'razén historico
vital' que constituye el punto central de la “propuesta teorética
orteguiana".s22 Razén vital que supone la “coexistencia de sujeto y objeto
como Dei consentes y también Dei complices, dioses acordes que habian de
nacer y morir juntos. De esta suerte, aparece duplicado el universo.”62 En
tal sentido expresa Ortega -en Addn en el paraiso- “la vida descubierta por la
ciencia es una vida abstracta, mientras que, por definicién, lo vital es lo
concreto, lo incomparable, lo tnico. La vida es lo individual.”6

Afirmaciones que se corresponden con su perspectivismo radical.

619 Vid., Moreno Sanz, J., Presentacién del El hombre y lo divino; ibid. y “Camino del confin:
razoén civica y razén poética en la vida de Maria Zambrano” in Sanchez Cuervo, Antolin,
Sanchez Andrés, A. y Sanchez Diaz, G. (Coords.), Maria Zambrano; pensamiento y exilio; 193-
226, cit.

620 Jbid., p. 333.

021'Y es en la linea de Vico que pueden entenderse los interrogantes de Ortega escritos en
Estoril en 1943, en una de sus notas (31): ;No es lo méas probable que la justificacion de la
filosofia tinica, auténtica y concreta sea la que la vea mas préxima a la poesia? ;Una
peculiar delicia de “ver”- theoria - mas seria, responsable de su vision vigilante en
superlativo? ;La organizacion dltima de la fantasia = el hombre? Cit. por Moreno Sanz, J.,
in Presentacién del EI hombre y lo divino; cit., ibid., p. 23.

622 Cacciatore, G., Sobre "Ortega y Vico" Bollettino del Centro di Studi Vichiani (XX/V-XXV,
/994-/995) Cuademos sobre Vico 7/8. 1997 pp. 425-432. (pp. 236-246), p. 244.

623 Julian Marias, Ortega, Circunstancia y vocacion; 2 Vols. Madrid, Alianza Ed., 1983, p. 280.
024 Ortega y Gasset, J., Addn en el paraiso in Obras Completas 2004-2010, Vol. I: p. 478.
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Perspectivismo que se imbrica con su raciovitalismo. “Y llamo a nuestra
vida -se entiende, la de cada cual- realidad radical, no porque sea la Gnica
realidad y menos porque sea la realidad suprema, sino porque es la raiz de

todas las demaés.” 625

Esta “experiencia de la vida” es intransferible. “La razén es vital
desde su raiz misma. Y la Razén Vital es razén histérica porque mi vida se
da en el tiempo.”é26De ahi que, para Zambrano, la Razén Vital no es una
razén auténoma y como tal, “impuesta sobre la vida, sino todo lo contrario:
una razén en marcha, una razén que se mueve como la vida.”¢? Se trata de
una razén mas amplia que las conocidas, “es una interpretaciéon que la
razén da a si misma para poder criticarse, corregirse frente a la realidad
heterogénea”, razén que la autora caracteriza como “no es solamente lo que
corresponde al pensar sino todo intento de interpretacion de la realidad.”
En este sentido, razén es la poesia, la religion, magia, “toda interpretacion
de las circunstancias”é8dird Zambrano. Y retomando el pensamiento de
Ortega refiere al logos del Manzanares, que es también su punto de partida,

inspiracion de la razén poética:

Hay también un logos del Manzanares: esta humildisima ribera,
esta liquida ironia que lame los cimientos de nuestra urbe, lleva,
sin duda, entre sus pocas gotas de agua, alguna gota de
espiritualidad. Pues no hay cosa en el orbe por donde no pase
algtin nervio divino: la dificultad estriba en llegar hasta él y hacer
que se contraiga. A los amigos que vacilan en entrar a la cocina

9% Ortega y Gasset, ]., ibid. pp. 582-3.

626 Zambrano, Maria, Ortega y Gasset, filésofo espafiol” in Zambrano, Maria, Escritos sobre
Ortega; Madrid, Ed. Trotta, 2011, p. 123.

627 Zambrano, Maria, “La filosofia de Ortega y Gasset” Ibid.; cit., pp. 132 y 189.

628 Zambrano, Maria, “Cursos de La Habana” in Zambrano, Maria, Ibid.; cit., p. 268.

171



donde se encuentra, grita Her4clito: “jEntrad, entrad! También
aqui hay dioses!”¢2

Sobre esta cuestiéon nuclear, Maria Zambrano refiere que “este logos
del Manzanares [...] habia de ser -como todo logos [...] result6 ser la “Razén
Vital”, donde se ponen bajo la luz las entrafias de la razén intrincadas en las

entrafas de la vida”630 y afiade en otro escrito,

el Manzanares que [...] es el humilde rio que atraviesa Madrid y
desde cuyas orillas se descubre la primigenia pobreza de la
ciudad, es algo asi como sus raices en la tierra, todo lo que
Madrid tiene de antiquisima poblacién y que florece sobre la
tierra sin ocultarla, como si saliera de ella en vez de ser edificada
encima. Lugar més centro que urbe, dotado de un inmenso y
quiza tnico privilegio: la claridad, el horizonte -Puerta del
Sol.”631

En Maria Zambrano hay un intento de superacion del raciovitalismo
orteguiano, en lo relativo a su dimensién historicista. Se destaca aqui la
btsqueda por parte de la autora de “una nueva filosofia vital en sentido
raciopoético: filosofia que se propone dar cauce a una esperanza que anda

errante, “sin credo” y sin fe.” 62

En “Los seres de la aurora”, Zambrano menciona a Ortega y Gasset
quien remite a la Aurora como diosa y guia de una “verdadera

religiosidad.” Y contintia: “Auroral era también el disponerse a descubrir,

929 Ortega y Gasset, ]. Meditaciones del Quijote in Obras Completas 2004-2010, Vol. I: p. 757.
030 Zambrano, Maria, “Ortega y Gasset, filosofo y maestro” in Zambrano, Maria, Escritos
sobre Ortega; cit., p. 144.

631 Zambrano, Maria, “El espectador”, cit., p. 167.

032 Bungard, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria Zambrano,
cit., p. 39.

172



cual un territorio inédito, como nuevo mundo, el “logos del Manzanares” ¢33

[...] logos, que “era, en cuanto que razén [...] razones de amor.”634

Un logos que constituye un punto de partida indeleble para mi
pensamiento, pues que se me ha permitido y dado aliento para
pensar, ya por si misma, mi sentir originario acerca de un logos
que se hiciera cargo de las entrafias, que llegase hasta ellas y
fuese cauce de sentido para ellas; que hiciera ascender hasta la
razon lo que trabaja y duele sin cesar, rescatando la pasividad y
el trabajo, y hasta la humillaciéon de lo que late sin ser oido, por
no tener palabra [...] La senda que yo he seguido, que no sin
verdad puede ser llamada orfico-pitagérica, no debe ser, en
modo alguno, atribuida a Ortega. Sin embargo, él, con su
concepcion del logos (expresa en el “logos del Manzanares”) me
abrio6 la posibilidad de aventurarme por una tal senda en la que

me encontré con la razén poética.3>

Carmen Revilla sugiere que la “razén poética” puede definirse
por su capacidad de acoger el logos de las cosas, accediendo asi a su
sentido.” Aseveracion ésta que recuerda a Heidegger: “es la “palabra”
(I6gos) la que, de arriba abajo, es la aparicion misma de la cosa como
este algo.”6% Revilla plantea, a modo de hipétesis, que “Esta forma de
racionalidad, coherente con su planteamiento tedrico, pone de
manifiesto una distancia con el de Ortega y Gasset que permite
cuestionar las relaciones entre ambos autores y abordar si la “razén
poética” es solo un desarrollo de la “razon vital” o presenta, desde el
inicio, una identidad propia” .6’ Por otra parte, para Maria Zambrano,
“La razon es multiple, al par que es una.” Han ido germinando, en

“ordenada procesion” las razones. Como ocurre en las procesiones, la

033 Zambrano, Maria, De la Aurora, Madrid, Turner, 1986, p. 121.

034 Vid., Zambrano, Maria, “Ortega de madrugada” in Zambrano, Maria, Escritos sobre
Ortega; cit, p. 207.

035 Zambrano, Maria, De la Aurora; cit., pp. 121-23.

636 Beaufret, J. Didlogo con Heidegger. Filosofia griega; cit., p. 261.

637 Revilla, Carmen, Entre el alba y la aurora; cit., p.155.
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primera que aparece la dltima: la razén seminal, que surge entre los
estoicos, es la primera razén, razén mediadora cercana al

pitagorismo.6

Revilla refiere a la ambigtiedad zambraniana a través de su
recuperacion de lo receptivo. Pasividad a la cual no es extrafa la “piedad”,
la misericordia, que posibilita acceder a la “realidad”. Una realidad vista
como acontecimiento y que exige sumergirse en los sucesos. Como advierte
Revilla: “se dirfa que la particularidad de la propuesta zambraniana
respecto a la de Ortega se concreta en una valoracion de la experiencia que
cuenta con la radical alteridad de un mundo que ofrece una esencial

resistencia a la conceptualizacion.” 6%

Para Zambrano el saber conceptual nos permite sentirnos “libres y
duefios y si seguimos asi, sustituyendo realidades por conceptos, podemos
ensefiorearnos de todo, mas ese todo carecera deJ...] realidad entendiendo
por realidad lo que nos resiste”690Aqui es clara, una vez mas, la remisién a
Ortega, a través del concepto de realidad de éste. Ahora bien, ;qué entiende

Zambrano por ‘realidad”? Desde una metafisica de la experiencia®!

038 Zambrano, Maria, Notas de un método; cit. p. 167.

639 El suetio creador, México, Universidad Veracruzana, 20102, p. 169.

640 Zambrano, M. Delirio y destino; Madrid, Horas y Horas Ed., 2011. p. 162.

641 “He sofiado, o querido, enquiciar la razén. La Razén debe de ser enquiciada. Fiel a la
concepcion [...] orteguiana de la Razoén vital en su formulaciéon primera, antes de que se
despefara en la historia [...] El método en cuestion es el de la experiencia [...] Es decir, vuelta
a los pensamientos que la razén de Ortega albergé primariamente [...] jCémo la vida
mirada simplemente [...] se compone! Dando a ver sus contraposiciones, su contrapunto,
ya que todo no es armonia. M. Zambrano en Cartas de la Piéce, cit. Carta 91, p. 56.
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Zambrano - realiza una revision critica de la idea de “ser 42 en relacidon con

la “forma-suefio”, cuestién que no habria ocupado a Ortega.®+

Zambrano refiere al “ser” entendido como toma de posesion de la
realidad, ante todo de un espacio y de un tiempo”.¢4 En tal sentido, “sofiar
es ya despertar. Y por ello hay un sofiar que despierta la realidad atn
dormida en los confines de la vigilia: en esa tierra donde la conciencia no se
aventura” e “Por la palabra la realidad nace del ser, se separa de él llevando
una huella. La realidad nace del ser por la palabra. Y la palabra es hija del
ser a su vez. Su testimonio, su huella[...] El hombre vive en la palabra por

no poder vivir en el ser, a solas”64.

El 27 de enero de 1961 (81?) Zambrano escribe:

LO QUE NO ES PALABRA ES SUENO. Y una oblicua prueba seria
que en suefios las palabras vienen de otro lugar. Vienen en unos
casos desde afuera. Vienen en otros desde lo méas hondo del suefio,
como desde su centro. Y entonces el suefio cobra una totalidad, casi
un horizonte. Y aun inconexas o incomprensibles las imédgenes
quedan sujetas, tienden a fijarse acercandose asi a la realidad de la
vigilia. La diferencia de intensidad, orden y claridad entre el mundo
sofiado y el real subsiste. La intensidad suele ser mayor a la de las
imagenes que forman el contenido del suefio: el orden y la claridad
suele ser mayor al de la realidad causa en principio de esta
estabilidad, de esta fijeza con que la realidad se presenta, mientras

642 “No le es posible al hombre permanecer sin hacer algo que se derive o que tenga que
ver con el ser. A solas, sin nada no puede soportarlo. Se ve entonces bajo el,
amenazadoramente, la amenaza es la aniquilacién. Inversamente a como Heidegger
enuncia. Antes que la nada es el ser lo insoportable. Antes que la nada, que en esto, dice
Heidegger, tan rara vez se abre y acontece en la conciencia, la angustia del ser.

Heidegger ha descrito magistralmente la angustia de la nada. Mas la angustia del ser la
precede y le sigue. Pues la angustia del ser es mds permanente. Es de donde tiene que
saltar, que saltar metafisicamente.” Inédito, Manuscrito, 27 de enero de 1961 (81?),
Fundacién Maria Zambrano, Vélez, Malaga.

043 Vid. Ortega Mufioz, J. “Muerte y resurreccién de la metafisica en Marfa Zambrano” in
Maria Zambrano; pensamiento y exilio; 193-226, cit, p. 194.

644 [bid. p.39.

645 Jdem.

646 Maria Zambrano, Inédito, Manuscrito, 340. Fundacién Maria Zambrano, Vélez,
Malaga.
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que las imagenes del suefio obedecen a la ley de la metamorfosis y
estan prestas siempre a desvanecerse. Mas la aparicion de la palabra
dentro de un suefio lo acerca a la estructura de la realidad, su
presencia y su posibilidad y dentro de ella viniendo como de otro
lugar, de un lugar privilegiado, la palabra, las palabras.®#”

“En la vigilia, en situaciones de silencio, cuando la conciencia se
funde en el alma y se produce una especie de mudez la realidad presente
cobra el cardcter enigmatico del suefo. El caracter extrafio del suefio, el
caracter amenazador del suefo, la realidad en este silencio pierde
relatividad y se convierte en ser. Aparece como ser, con el intacto caracter

amenazador del suefio, enigmatico, mudo.”¢48

“LA PALABRA CUERPO TRANSPARENTE

LA PALABRA ES EL CUERPO TRANSPARENTE EN QUE LA
COSA SE DEJA VER SE HACE VISIBLE, EN UN DENTRO QUE ESTA AL
PAR FUERA DE ELLA, EN UNA INTIMIDAD QUE ES AL MISMO
TIEMPO SU (;?) LA PALABRA ES LA ORBITA DE LA COSA QUE
DESIGNA, LA ORBITA RECORRIDA INCESANTEMENTE POR LA COSA
QUE ASI...REFERENCIA A LA TOTALIDAD

LA PALABRA, LA QUE CREA EL ORBE

POR ESO LAS COSAS ESTAN EN LA PALABRA COMO CREADAS EN
TANTO QUE CREADAS.”%

“Por tanto, la idea de un ser absoluto puede ser el “germen de una

enajenacion” dado que el hombre se mueve en un “medio temporal”, su

47 Idem.

648 Inédito, Manuscrito, 27 de enero de 1961 (81?), Fundacién Maria Zambrano, Vélez,
Malaga.

649 Jdem. Las maytsculas del texto se corresponden con el Manuscrito.
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medio propio, medio en el cual el ser se da, mientras que es en el &mbito de
la libertad que adviene al hombre la realidad. En suma, es “la libertad la
que le hace despertar [...] Despertar en el hombre es despertarse con su
propio ser en la realidad y ante ella [...] Y la realidad, fragmentaria e

inagotable, se da con el tiempo, en el tiempo” 650

“Pero, para despertar a la realidad es preciso haber despertado a la
verdad, en ese instante se hace el presente, el “presente puro.” Ahora bien,
la verdad “se da primeramente en el “decir’; decir la verdad, una extrafia
accion que, no sélo modifica sino que crea; un &mbito, un ambito, un orden,
una perspectiva y un horizonte. Y en su virtud permite que se dé aquello de

lo que el hombre puede prescindir menos: un camino.”” 651

La realidad es camino junto con el tiempo,2tiempo sucesivo
mientras que “la historia es el tributo que paga la libertad al tiempo” ¢, es
una consecuencia de que el tiempo no se haya consumado y de que el
despertar no sea perfecto. Como el peregrino agustiniano, el hombre se

realiza, se completa, en el tiempo.

Asi, las verdades sofiadas por Platén, son parte de las sombras que
encontramos en la gruta. Fuera esta la realidad, circunstancial y variable, es
“el espacio del “to 6n”, de lo siendo. Dentro nos encontramos con el mundo
ordenado, absoluto y perfecto del “ser”.s54Y -sefiala Zambrano- “el tiempo
es el inico camino que se abre en el inaccesible absoluto” ¢Precisara, luego,

retomando la razén vital de su maestro Ortega y Gasset que el vivir no se

050 Zambrano, Maria, El suerio creador México, Universidad Veracruzana, 20102, p. 51.

051 Zambrano, M., Maria Zambrano; El exilio como patria; Edicién, Introduccién y notas se
Juan Fernando Ortega Mufioz, Barcelona, Anthropos, 2014, p. 69-71.

652 [pid. p.51.

653 [bid. p.53.

04 Ortega Muhoz, J. “Muerte y resurrecciéon de la metafisica en Maria Zambrano” in

Sanchez Cuervo, A. Sanchez, A y Sanchez Diaz, G. (Coords.), Maria Zambrano. Pensamiento
y exilio; cit, 193-226, pp.194-5.
655 Zambrano, Maria, El suefio creador, cit, p. 47.
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identifica con la vida. “La vida es dada, mas es un don que exige de quien
la recibe el vivirla [...] Vivir describiendo una 6rbita [...] si la orbita se
describe creandola, danzando en corro, [...] entonces esa imagen de la vida

en estado puro, de la vida bienaventurada, obediente y libre a un tiempo” .6%

Mas adelante, Zambrano, inquiere acerca de una razén mediadora,
traduccion del ritmo que “es la més universal de las leyes, verdadero a priori
que sostiene el orden y aun la existencia misma de cada cosa.”,67Ya en 1937
en Los intelectuales en el drama de Esparia, caracteriza a dicha razén como a
aquélla que “no toma represalias contra lo que la domina, no toma
represalias mas que en el terreno de la creacién, rechazando, superando -
jamas rebatiendo ni disputando-“. Esta razén es, substancialmente,

“antipolémica, humilde, dispersa y misericordiosa.” 65

Asimismo, la teméatica de la razén mediadora, es esencial en un
escrito de Roma (M. 417, entre 1972-1974, fecha préxima a la segunda
edicién del Hombre y lo divino), en el cual referird al logos mediador y su
relaciéon con el neoplatonismo -llegando hasta Heraclito, Pitagoras y los

Misterios Eleusinos-, en los siguientes términos:

Si la razén es mediadora debe de con-formarse, sin dejar de ser
Razon, a la triste, mortal y oscura condiciéon humana [...] Segtun
el paso de la R. M. hasta llegar a los Misterios. Lo que exige una

656 Jbid. p.48.
657 Zambrano, Maria, EI hombre y lo divino; cit. p. 206. Para Moreno Sanz, entre 1936 y 1940

hay destacar el cambio que se observa -mas precisamente a partir de fines de 1937-, de la
“razén armada” a una “razén misericordiosa” y antipolémica. En un segundo paso, en esta
época va apareciendo una razén narrativa y confidencial, vinculada al pueblo espafiol y a
Pérez Galdés. En dicha conjuncién y de articulos escritos en Chile surge la visién de la
razén poética. En un tercer paso da un giro hacia la razén mediadora a través de la reflexion
sobre el estoicismo. Vid Moreno Sanz, J., EI logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria
Zambrano; Vol. IV, Madrid, Ed. Verbum, 2008, pp. 354 y ss.

58 Zambrano, Ma. Los intelectuales en el drama de Esparia; y escritos de la guerra civil, Madrid,
Trotta, 1998, p. 232.
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vuelta o conversion hacia los origenes fundamentales. Ya que la
R. M. aparece en la filosofia -Platén-, y un modo de abordarla es
comenzar en él - no en los estoicos como pensaba hasta ahora-.
[...] Y en Platén, desde Platén, descender hasta la Ia R.M. en
tilosofia declarada: Her4clito y en cierto modo Anaxagoras. Y a
la funcién mediadora de la f. [ilosoffa] misma antes de que
apareciese la razon, el logos [...] Es decir en Parménides y en los
tres I° s. jonicos jtan parmenideos ya! En el pitagorismo
claramente: ntimero, ciudad, fundacién de un orden, ;musical?
Y desde ahi, a la subsistencia y a la apariciéon de los Misterios.
¢Fue acaso fecundada su aparicion por la filosofia pitagorica?65

Cabe entonces, -si seguimos la sugerencia de Zambrano en la cita
anterior del Manuscrito 417, remitirse primero a El hombre y lo divino y,
luego, a los estoicos (De ahi que comenzdramos por estudiar dicha obra vid.
ut supra 2.). Para la considerar la incidencia de éstos es fundamental
mencionar al senequismo -un estoicismo particular- segin explicita la
autora en El pensamiento vivo de Séneca.s60 En 1938 -en relacion con este logos
mediador inspirado en Séneca- da a conocer “La cuestion del estoicismo
espafiol” en Hora de Espaiia, publica en 1939 Filosofia y poesia libro gemelo
de Pensamiento y poesia en la vida espaiiola (que continuara luego con Esparia,
suerio y verdad, editado en 1965) mientras que El pensamiento vivo de Séneca

se publica en Buenos Aires en 1944.661

La referencia a Anneo Séneca entronca con el pensamiento de
Zambrano no s6lo por sus raices Orfico-pitagérico-platénicas sino también

por su afinidad con las ideas cristianas dado que se trata, en ultima

059 Manuscrito 417, cit. Moreno Sinz Prélogo de 1999, op cit. pp. 1225-26.

060 Zambrano, M., El pensamiento vivo de Séneca; Madrid, Céatedra, 20112

661 En el primero de los textos mencionados, incluye aspectos del pensamiento de Séneca
que considera relacionados con la situacién histérica de la guerra civil espafiola, el segundo
trata el senequismo desde una perspectiva filoséfica y en el tercer ensayo lo enfoca desde
una teorfa del conocimiento. Vid Bundgard, Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento
filosofico-mistico de Maria Zambrano; cit. p. 262.
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instancia, de una “teoria de la purificacién y la liberacién, dominada por
finalidades ético-religiosas”¢2 todo lo cual va a confluir en la propuesta
senequista de una “razén mediadora”. Por otra parte, el senequismo
concibe una res publica generis humani, especie de civitas Dei agustinianas y
Zambrano posee, ademads, en linea con Agustin y Séneca una interpretacion
coincidente del exilio como “categoria existencial” en tanto para aquélla el

tiempo de la existencia es necesario para la revelacion del ser.664

Para Séneca -ese “oficiante de la razon mediadora, relativista”e la
denominada ‘razén mediadora’, se mueve -“entre la vida y el pensamiento,
entre ese alto logos establecido por la filosofia griega como el principio de
todas las cosas y la vida humilde y menesterosa”s6, razon dulcificada, razéon
musical que apunta a la resignaciéon. Para Zambrano, el estoicismo es
regresivo porque abandona la esperanza cristiana’ para refugiarse en una
“fe antigua en la Naturaleza como medida y razén”,68sin embargo considera
al hombre, por primera vez, desde una perspectiva humana: “No otra cosa
que naturaleza era el hombre. Analogo a ella, es decir, cambio y ley.”6 En
dicha linea, “la serenidad, la apatia del sabio, significa la unidad del

hombre, unidad anéloga a la de la naturaleza, pero que a diferencia de ella

62 Vid. Levi, A. Historia de la Filosofia romana; Buenos Aires, EUDEBA, 1969, p. 170.

063 Sorensen, V., Seneca. Humanisten ved Neros Hof, Gyldendal, Copenhagen, cit. por
Bungérd, A., op. cit., p. 267.

064 Vid Bungard, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria
Zambrano, cit., pp. 267-268.

665 Zambrano, El pensamiento vivo de Séneca; Madrid, Céatedra, 20114, cit. p. 48.

666 [bid. p. 17.

%7 De modo que, sefiala Zambrano, “fue preciso que el logos se encarnara, se hiciera carne
y dolor, duda y agonia, para que fuese depositario de la esperanza.” Pensamiento y poesia
en la vida espafiola; El Colegio de México, 19912, p. 75.

68Vid Bungard, A., Mids alld de la filosofia, sobre el pensamiento filoséfico-mistico de Maria
Zambrano; cit., p. 284.

069 Zambrano, M. Pensamiento y poesia en la vida espariola; El Colegio de México, 19912, p. 69.
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hay que conquistar.”6?0 Esta resignaciéon extrema permanece en el

misticismo espafiol. En este caso a la naturaleza se la denomina Dios.

La razén mediadora supone, pues, un avance hacia la razén poética,
asi advierte Zambrano que en la Epistola moral a Fabio, “la moral se hace
poética. Al fin la razén mediadora que se hace ante todo moral para el
inmediato consumo del hombre, se hace poesia para que su modo de
penetrar sea mas suave, para que su dulcificaciéon sea mas cumplida.”¢7! De
ahi que el senequismo se presentara como una filosofia superadora de la
tilosofia racionalista, la razén poética si bien contintia en algunos aspectos
la tradicién del logos mediador de Séneca, va mas alld “La razén poética
pretendia ser una razén que como el logos agustiniano entrelazara razén y
amor, pura razén y pura pasion.”s25i del “conocimiento poético espafiol
puede surgir una nueva ciencia” ésta concernira a algo ineludible como la
“integridad del hombre” y en tal sentido es imposible ignorar al estoicismo
en tanto éste es considerado por Zambrano como el “fondo mas intimo” del

ser espafiol. 673

En tanto, el senequismo es propio de los momentos de crisis, para
Zambrano, “Séneca permanecera vivo siempre que ante la inexorabilidad
de la muerte y del poder humano se encuentre, entre una fe que se extingue

y otra que llega, una Razén desvalida.”¢”* De ahi que la razén mediadora,

670 Ibid. p. 70.

671 Ibid. p. 87.

672 Vid Bungard, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria
Zambrano; cit., pp. 290-91.

673 Zambrano, Maria, Pensamiento y poesia en la vida espaiiola; cit, p.57.

674 Zambrano, Maria, El pensamiento vivo de Séneca; cit., p. 48.
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sea un momento necesario en la caracterizaciéon de, por una parte, el logos

de Manzanares y por otra, la razén poetica. Como apunta Moreno Sanz:

El logos revelado permanece oscuro y sumergido para la razoén
conciencialista y discursiva. Y vuelve a incidir en el tema que desde
1937 recorre toda su obra: la razon mediadora del estoicismo dentro del
cristianismo. Ella incidira decisivamente en la propia nous poietikds
como logos spermatikds, la razén germinante que acaba por dar

sentido a su razén poética en De la Aurora.t”s

6.3.1. Filosofia y poesia: dos formas de la palabra

En Filosofia y poesia -obra en la que tematiza las relaciones de la
poesia con la ética, la mistica y la metafisica-, Zambrano se centra en el
papel de la razén mediadora, “mediadora entre el hombre y lo que estd mas
alla de é1”67 Refiere a la lucha que tiene lugar entre el logos racional de la
filosofia que apunta al ser, la unidad y la verdad y el logos propio de la
poesia, que es palabra pero irracional: es “palabra puesta al servicio de la
embriaguez.”s”7Tanto en Filosofia y poesia como en Los bienaventurados;
subraya que, luego del periodo racionalista, aflor6 en la filosofia una forma

de unir los dos logos.67

La palabra ha venido a dar forma, a ser la luz de estas dos
infinitudes que rodean y cercan la vida humana. La palabra de la
filosofia por afdn de precision, persiguiendo la seguridad, ha

675 Moreno Sanz, J., El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano; Vol. 1V, cit.,
p. 435.

676 Ibid. p. 100.

677 Zambrano, Maria, Filosofia y poesia; Madrid, FCE, 20105, p. 33.

678 Zambrano, Maria, Los bienaventurados; Madrid, Siruela, 1990, p. 12.
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trazado un camino que no puede atravesar la inagotable riqueza.
La palabra irracional de la poesia, por fidelidad a lo hallado, no
traza camino. Va, al parecer perdida. Las dos palabras tienen su
raiz y su razén. La verdad que camina esforzadamente y paso a
paso, y avanzando por si misma, y la otra que no pretende ni
siquiera ser verdad, sino solamente fijar lo recibido, dibujar el
suefio, regresar por la palabra, al paraiso primero vy
compartido.6”®

Lucha entre dos formas de la palabra, resuelta por Platén a favor del
logos de la filosofia; contrariamente a la poesia, la fuerza que origina a la
tilosofia en La Repuiblica es la violencia: “el ser primeramente pasmo extatico
ante las cosas y el violentarse enseguida para liberarse de ellas” de ahi que,
para Zambrano: la filosofia sea “un éxtasis fracasado por un

desgarramiento.” s

Poesia y filosofia estan de acuerdo en la referencia a “la unidad del

universo”,

en este dirigirse abrazando todas las cosas. En lo que no estarian
jamas de acuerdo es en el método. La poesia es ametddica porque
lo quiere todo al mismo tiempo. Y porque no puede, ni por un
momento, desprenderse de las cosas para sumergirse en el
fundamento -en esto se distingue de la actitud religiosa. Y
porque tampoco puede desprenderse, ni por un instante, del
origen, para captar mejor las cosas -ahi se distingue de la
filosofia-. Quiere ambas cosas a la vez. No distingue porque no
decide, porque no se decide a elegir, a escindir nada®!

La expresion conjunta de estos dos logos, de estas dos formas de la

palabra es la buscada por la razén poética zambraniana en tanto

679 Zambrano, Maria, Filosofia y poesia; cit, p. 115.
680 Jbid. p. 16.
681 Jpid. p. 113.
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manifestacion del hombre integro.ss2 Las dos formas de la palabra: filosofia
y poesia “tienen su raiz y su razén. La palabra que define y la palabra que
penetra lentamente en la noche de lo inexpresable.”¢? Asi lo manifiesta
Zambrano: “El fil6sofo quiere poseer la palabra, convertirse en su duefio.

El poeta es su esclavo; se consagra y se consume en ella.”684

La cosa del poeta no es jamas la cosa conceptual del pensamiento,
sino la cosa complejisima y real, la cosa fantasmagoérica y sofiada,
la inventada, la que hubo y la que no habra jamés. Quiere la
realidad, pero la realidad poética no es sélo la que hay, la que es;
sino la que no es; abarca el ser y el no ser en admirable justicia
caritativa, pues todo, todo tiene derecho a ser hasta lo que no ha
podido ser jamas. El poeta saca de la humillacion del no ser lo
que en él gime, saca de la nada la nada misma y le da nombre y
rostro.68

Maria Zambrano recordando a san Juan de la Cruz escribe: “no hay
poesia mientras algo no queda en las entrafias dibujado”¢s y agrega
“También la idea, el concepto, el conocimiento, cuando logra objetividad,

es un dibujarse el ser; mas no en las entrafias sino en la mente.” 67

Mientras el cardcter sistemético de la filosofia dificultaba considerar
como tal al pensamiento que no respondia a dicha forma, se presentara
luego como el lugar donde la poesia renace en unién con la Filosofia “en

unidad tan viva y verdadera que resultd invisible.” El sistema ha

082 Asi, para Zambrano “hoy poesia y pensamiento se nos aparecen como dos formas
insuficientes; y se nos antojan dos mitades del hombre: el filésofo y el poeta. No se
encuentra al hombre entero en la filosofia; no se encuentra la totalidad de lo humano en la
poesia. En la poesia encontramos directamente al hombre concreto, individual. En la
filosofia al hombre en su historia universal, en su querer ser. La poesia es encuentro, don,
hallazgo por gracia. La filosofia busca, requerimiento guiado por un método.” Ibid. p. 13.
683 bjd. p. 115.

684 Ibid. p. 42.

685 Jbid. pp. 22-23.

686 Zambrano, Maria, “San Juan de la Cruz” in Los intelectuales en el drama de Esparia y escritos
de la guerra civil, Madrid, Trotta, 1998, pp. 263-274, p. 270.

687 Idem.
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caracterizado a la Filosofia, dicho sistema es también poesia porque cuanto
mas puro es el pensamiento “tiene su ntiimero, su medida su musica.” ¢ Es

esta unidad, propia de la poiesis, la que reaparece en la Filosofia:

Hay algo que se nos aparece a simple vista, y es que Poesia y
Filosofia, miradas las dos en sus mas puros ejemplos se unen
destacandose de las demas creaciones de la palabra [...] Las dos
son la fusion de disparidades antagoénicas; las dos,
apaciguamientos en que los mas secretos anhelos se aplacan y la
vida encuentra su adecuado espejo.58?

Y hay mads, para Zambrano, la unidad tltima estd dada por la religion
de la cual toman éstas, tempranamente, el cardcter sagrado de la palabra:
“Religion, Poesia y Filosofia han de ser miradas de nuevo por una mirada
unitaria en que los rencores crecidos con la prolijidad de la ortiga, estén
ausentes; s6lo ante una mirada asi la Filosofia podra justificarse.”¢0Y esto
es asi desde que con la expresién “En el principio era el verbo”, el logos, la
palabra creadora y ordenadora, que pone en movimiento y legisla [...] la
mas pura razon cristiana viene a engarzarse con la razén filoséfica griega.

Era el principio mas alla de todo lo principiado.”1

Por lo tanto, Dios, el Principio,®2 es la absoluta identidad, el Uno, y
entre la identidad y la multiplicidad, el « término medio » lo constituye la
semejanza.s” Es asi, que ser es participar (en el sentido neoplaténico de

metesis) de la Semejanza,* en una relacién de mayor o menor similitud, ¢

088 Zambrano, M., Hacia un saber sobre el alma; Buenos Aires, Losada, 20052, pp. 46-47.
689 [bid., p. 47-48.

69 Jbid. p. 48.

091 Zambrano, M., Filosofia y poesia; cit., p. 14.

092 Agustin, De Trinitate, op. cit., V, 13, 14.

093 Gilson, op. cit., p. 278.

094 De Vera religione, op. cit., XXXVI, 66.

09 Confessiones, op. cit., VII, 10, 16.
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si bien lo que es posee su ser en tanto es semejante a Dios,5% s6lo el Verbo,
en tanto Semejanza en si, es igual al Principio, summa similitudo. De modo
que la Semejanza es la Verdad, «revela al Uno como es en si», es «su
Palabra y su Luz » y las cosas son verdaderas en tanto son semejantes a la
Verdad y en el grado en que lo son,®” lo cual importa decir que las cosas
tienden a la unidad dado que ser uno es ser sélo en tanto participe de la

unidad.6%

Zambrano cita Platén recordando al Timeo (90 d.) “el que contempla
se hace semejante al objeto de su contemplacién”, pero para que se cumpla
en el hombre dicha semejanza, serd precisa una purificacién, pues para
Platon, el conocimiento “es purificacion, separacion del alma de sus cadenas
para reintegrarse a su verdadera naturaleza” su término estd dado por la
idea del bien. Y afiade, Zambrano, que: “la suerte del no nacido cristianismo
se decidi6 alli, al quedar fundado filoséficamente el ascetismo.”700 No
obstante, gracias a El Banquete y el Fedro, el amor quedé a salvo pues en el
ascetismo dominante que vincul6 filosofia griega y religion cristiana, “el
amor y su culto, la religién del amor, la antigua religiéon del amor, de los
misterios, tuvo un lugar.”7'Es asi que el amor también asistird al
conocimiento por la via del delirio. En suma, habra dos caminos: la

dialéctica y el amor.

Desde que para Maria Zambrano, el logos, es la palabra creadora y
ordenadora coincide, entonces, con los principios conexos en la ontologia

agustiniana -unidad y orden- el orden es “aquello con que Dios obra todas

% De civitate Dei, op. cit. X, 16; De ordine, X1, 2 y 11, 19, 51.

097 De vera religione, op. cit. XXXVI, 66; XLIIL, 81, De Trinitate, VII, 6, 12.
098 De vera religione, XXXIV, 63. cit.

0% Zambrano, M., Filosofia y poesia; cit., p. 53.

700 Ibid., p. 57.

701 Ibid., p. 67.
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las cosas” "2 su regla vive en 1,75 su jerarquia se funda en la esencia de cada
uno de los seres, y mantiene la concordia (congruentiam) de todos ellos.”0+
Por lo tanto, si la esencia del ser es la unidad, y el orden confiere unidad,
aspirar al ser es aspirar al orden luego, los seres compuestos imitan la
unidad y asi producen “la conveniencia y la concordia [...] de sus partes, y

la medida de su unién es la medida de su ser”.705

En la Modernidad, la situacién ha cambiado respecto de Grecia;
ahora, “el poeta es, es tanto como pueda serlo quien hace metafisica”.706 El
tilésofo y el poeta a partir de un punto compartido escogen caminos
diferentes y como expresa Zambrano: “Dos caminos, son dos verdades y
también dos distintas y divergentes maneras de vida”.7” Y es esta forma de
relacionar poesia y pensamiento que imposibilita la reconciliacion entre
ambos, “poesia y pensamiento han venido a ser dos formas de accién y por
ello, mas que nunca, se excluyen, se ignoran.”7 El hombre de la
Modernidad busca absolutos, de ahi la angustia y el sistema. De las dos
formas de la palabra: La filosofia, define mientras que la poesia “penetra
lentamente en la noche de lo inexpresable.” Zambrano buscard la union de

las dos formas de la palabra través de la razén poética.

Asimismo, Zambrano contintia desarrollando el proyecto de su
razén poética en continuidad con Filosofia y poesia, Pensamiento y poesia en la
vida esparnola los cuales se complementan con el conjunto de escritos

publicados bajo el nombre de Hacia un saber sobre el alma donde insiste en

702 De ordine, 11, 1, 1. cit.

703 De vera religione, XLIII, 81, cit.

704 De ordine, 1, V11, 18. cit.

7% De moribus Ecclesiae Catholicae et de moribus manicheorum, 11, 6, 8 y De miisica V1, 17,56, cit.
706 Zambrano, M., Filosofia y poesia; cit. p. 84.

707 [dem.

708 [bidem
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forma recurrente en las lineas generales de la razén poética ya implicitas en

Filosofia y poesia.

Para Moreno Sanz, el giro hacia la razén poética halla su plenitud en
las dos ultimas partes de EI hombre y lo divino (escritas entre 1969 y 1972, es
decir, en “El Libro de Job y el pajaro” y “Los templos y la muerte en la
antigua Grecia”).”” La razén autorreferencial ha cumplido un ciclo y ha
dado lugar a una ‘razén entrafiada” cuyo referente es la divinidad. “Sélo
abismando el tragico fracaso de poesia y filosofia es posible comenzar a
pensar “bienaventuradamente”, sin afan alguno conclusivo, de encerrar de
nuevo en un cerco lo que habia de ser, y de hecho lleva consigo, un recinto
de libertad s6lo asequible en la dinamica entre la extincién y la potencia que

abre de creacion” .710

Ademas de estas dos formas de la palabra existen, para Zambrano,
saberes que apuntan a lo experiencial, a lo cotidiano, se refiere al “logos de
las circunstancias” y a géneros como la Confesion y, fundamentalmente, a
la Confesion de san Agustin. Pero, subsidiariamente, incluia a otros géneros
como las Guias, las Meditaciones, los Didlogos, las Epistolas, los Tratados
breves y las Consolaciones.”! Su btisqueda de una razén més amplia se
amplia a géneros que abren a la posibilidad de reunificacién de razén y vida

que el racionalismo habia disociado.

Por otra parte, estas formas interesan desde que opacadas por las

formas sisteméticas han tendido a desaparecer y con ellas el hombre de la

79 Moreno Sanz, J. Anejos El hombre y lo divino” in Obras Completas; Barcelona, Galaxia
Gutenberg, Vol. 111, 2011, p. 1179-83.
710 Moreno Sanz, ]. El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano; cit., 140-141.

711 Zambrano, M., Hacia un saber sobre el alma; cit., p.63.
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calle ha quedado sin convicciones. Se trata de un periodo histérico pobre en
relacion con las formas activas del conocimiento. “Y entendemos por activas
las que nacen en el anhelo de penetrar en el corazén humano, las que se
encargan de difundir las ideas fundamentales para hacerlas servir como
motivos de conducta en la vida diaria del hombre vulgar que no es, ni
pretende ser fil6sofo ni sabio.””12Para Zambrano, el pensamiento “flota
desasido al no transformar la vida, al no ser acogido por ella y aceptado,
s6lo patrimonio de los que han sido capaces de descubrirlo.”73 El
conocimiento cuando es aprehendido no deja la vida del hombre como la

encontrd.714

En La Confesion, género literario, insintia que éste seria un género de

. . , . . . 2 P . “
crisis, género innecesario cuando vida y razén no estan disgregadas, “es el
lenguaje de alguien que no ha borrado su condicién de sujeto [...] son
conatos de ser”.”15En la confesioén el sujeto se descubre a si mismo como
individuo precario y equivoco y ello en tanto la confesién se mueve en el

tiempo de la vida. “Un tiempo cuyos limites son transpuestos por el sujeto.”

La confesién revela “una existencia desnuda. La Filosofia partird de

la renuncia a la queja o de la superacién de ella. Filésofo es el que ya no se

ja.”716 Por ello, la confesidon supone una esperanza, esperanza cifrada en
ueja

la aparicion de otro.

“Esperanza de una revelaciéon de la vida, de que se disuelvan los tres
horrores, de que la vida, al descubrir algo més alla de ella encuentre al fin

su figura, y deje de ser pesadilla. Y asi el que una verdad sea asimilada por

712 Ibid. p. 66.
713 Ibid. p. 69.
714 Ibid. p. 68.
715 Zambrano, M., La confesion: género literario; Madrid, Siruela, 20012 p. 29.

76 Ibid., p. 34.
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la vida tiene que verificarse a través de una conversiéon que le haga aceptar
su nacimiento, no sentir espanto ante la muerte y permanecer tranquilo en
medio de la injusticia.”7"7Para Maria Zambrano, en la Confesion Agustin
“ha ido en busca de la verdad, de una verdad que incluye la objetividad y
aun la sostiene, pero que esta viva, porque es el Dios de la verdad y de la
misericordia [...] Y es porque la vida necesita sernos revelada por lo mismo

de que no estamos acabados de hacer, de que no somos.”718

Si se piensa en la crisis del hombre europeo a que refiere Zambrano
en las varias tematicas abordadas por una serie de articulos previos a La
confesion: género literario, tales “La reforma del entendimiento” (1937)719, “La
agonia de Europa” (1940), “La violencia europea” (1941) y “La esperanza

europea” (1942) dichos textos suponen también una respuesta a la misma.”20

El abordaje del pensamiento sobre la crisis europea se realiza desde
una filosofia de la cultura, entendida como una nueva ética.”?'La crisis pone
al descubierto las “entrafias” de la vida, el “desamparo del hombre que se
ha quedado sin asidero, sin punto de referencia; de una vida que no fluye
hacia meta alguna y que no encuentra justificaciéon”.”2 Cada crisis histérica
pone de manifiesto un conflicto radical, “un se puede o no se puede”.”? En
las épocas de crisis, la vida muestra su maxima orfandad Una vez mas,
recurre Zambrano al cristianismo y a san Agustin. Al primero para referir a

la necesidad del hombre de ser reengendrado, al segundo para rescatar la

717 Ibid., pp. 35-36.

718 La agonia de Europa; Madrid, Trotta, 2000, pp. 72-73.

719 En Los intelectuales en el drama de Espafia y escritos de la guerra civil, Madrid, Trotta, 1998.
720 Textos reunidos, entre otros, en La agonia de Europa; Madrid, Trotta, 2000.

721 pid. Sanchez-Gey Venegas, ]. “Esperanza y agonia en Europa: Maria Zambrano” in
Sanchez Cuervo, Antolin, Sanchez Andrés, A. y Sanchez Diaz, G. (Coords.), op. cit. 283-303,
p- 288.

722 Zambrano, M., Hacia un saber sobre el alma; pp. 93-94.

72 [bid, p. 94.
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esperanza’?* a través de la Civitas Dei, la ciudad de la esperanza. La
esperanza se experimenta como una “promesa, como una patria de la que
en principio todo se espera [...] la esperanza [...] es el fondo ultimo de la
vida, la vida misma [...] que en el ser humano se dirige incansablemente
hacia una finalidad, hacia un mas all4, la vida que encerrada en la forma de

un individuo la desborda, la trasciende.”725

En el primero de los articulos mencionados, se reflexiona sobre la
situacion de indefension del hombre que s6lo cuenta con el entendimiento
el que, a la vez, ha sido sobrepasado por la realidad; dado este escenario,
Zambrano piensa que su critica puede realizarse de dos modos: o bien, y
respecto del entendimiento, “analizar su estructura y su funcionamiento,
“puro”, tarea cumplida por el idealismo o bien, apuntar a una segunda
forma de dicha critica que comprenderia, una conciencia de aquello que no
incumbe al entendimiento, o al menos de la existencia. Es la materia de la
razén y de lo irracional que se entrelaza con la del ser y el no ser.”>¢La
propuesta zambraniana no soélo contempla a la razén, esto es, a su
instrumento sino que incluye al objeto de conocimiento para lo cual
propone una razon que posibilite la conciencia de la relatividad, del cambio,
dado que la absolutizacion de la razén, atribuida al ser, es lo que caracteriza
a esta crisis. Zambrano apunta a un relativismo que no incurra en el
escepticismo, un relativismo positivo,”?” pues, recordando el escrito de

Ortega, Ni vitalismo ni irracionalismo acuerda que “La razén es una breve

724 La esperanza es fuerza creadora del ser, vincula pensamiento y sensibilidad. De alli su
caréacter mediador.

725 Maria Zambrano, Los bienaventurados; cit. p. 100. “El otro lugar real, simbélico en
ocasiones, donde la esperanza se muestra, es la caverna cerrada, o la galeria subterrénea,
el laberinto; los lugares de inmovilidad y encierro o los lugares donde habiendo salida en
principio se anda perdido [...] la situacién limite en que la vida humana puede encontrarse,
ya que la muerte no es mas que su cumplimiento, lo que adviene si una apertura salvadora
no se manifiesta” Ibid. 102.

726 “La reforma del entendimiento” Los intelectuales en el drama de Esparia y escritos de la guerra
civil; cit., pp. 133-4.

727 Ibid. p. 138.
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zona de claridad que se abre entre dos abismos insondables de

irracionalidad”728

“La agonia de Europa” (1940), refiere a lo que ésta ha perdido a raiz
de su “heroico idealismo” -su atadura a los hechos producto del
naturalismo unido al liberalismo progresista que produjo el declinar de las
formas-. Para concluir: “En suma, y dicho con cierta audacia de la que sélo
el amor nos dispensa, Europa no puede morir del todo; agoniza. Porque
Europa es tal vez lo tnico -en la Historia- que no puede morir del todo; lo

tnico que puede resucitar.”72

En “La violencia europea” contintia en demanda de la palabra: “La
palabra que trae orden y claridad” en busca del “corazén transparente”
agustiniano.”Para ello indaga en el origen de esta violencia: “san Agustin
hace intervenir a las ideas platonicas en el acto creador [...] Salvar las
apariencias -mas tarde se dira “salvar el mundo”- es lo propio de la filosofia
griega. Y de ahi que todavia hoy no nos parezca verdadera filosofia la que
no estd encaminada a salvar el mundo, la que no deja ver intenciones de
constituir una objetividad, algo universal en lo que todos podamos
entendernos. Una ciudad.”7! Por tanto, sera Agustin, en la tradicién de un

Dios creador, el que posibilite pensar la historia.

Finalmente, “La esperanza europea” es el mds agustiniano de los

ensayos desde la consideracién de la necesidad que tiene el hombre de un

728 Jbid. p. 136.
72 [bid., p. 42.
780 [bid., p. 44.
731 La agonia de Europa; cit. p. 52.
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segundo nacimiento -nacimiento que refiere tanto al hombre individual
cuanto al “alma del mundo antiguo”- como de la Civitas Dei ciudad que el
mundo europeo siempre aspir6 a realizar. “El mundo antiguo del que san
Agustin sale, no muere en sus esencias mas verdaderas, va a formar la
nueva cultura que se llama Europa.””32 Lo que ha cambiado es el hombre, el
hombre nuevo que ha nacido con el cristianismo, por “una nueva direccion

de su esperanza.”733

6.4. Una teoria del conocimiento de la revelacion

Maria Zambrano apuntaba a la bisqueda de un “género literario
nuevo” que sobrepasara las divergencias en una unidad manifestada en

multiples dimensiones.

Queriamos una dimensién mads, ya que la presencia del hombre
tanto se acercaba a su ser entero. Y este hombre entero que se
mostraba pedia un autor. Y el autor entre todos es el poeta, y el
tilésofo también, mas en oficio de poeta [...] Se trataba, pues, en
cuanto al suceso de una revelacién, de la condiciéon humana en
todas sus dimensiones.”3

En Los bienaventurados, Zambrano reclamara una teoria del
conocimiento de la revelacién, la cual es vista cada dia como mas necesaria.

En “Un capitulo de la palabra: el idiota”735, precisa la idea de “revelacion”

732 Jbid. p. 65.

733 Ibid. p. 66.

734 “Hora de Espafia, XXII1” in Escritos y notas durante la guerra civil cit. p. 283.

7% Esparia, pensamiento, poesia y una ciudad; Madrid, Biblioteca Nueva, 2008, pp. 91-120.

(ensayos publicados en Florencia en 1964; refieren a la relacién entre palabra y ciudad).
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considerando que recibe su nombre porque se presenta por si misma y en

ella “coinciden verdad, ser y realidad”. Y agrega:

Un silencio sin fronteras lo envuelve todo, borrando la
presencia de lo que no entra en esa revelaciéon. Un tiempo
diferente se ha establecido en el cual las dimensiones del pasado,
del presente y del porvenir y atin la del futuro han dejado de fluir
[...] Y si se trata de algo asi como la gracia o la evidencia de la
verdad que lo envuelve todo, el futuro arrastrara consigo todas
las dimensiones del tiempo. Y el futuro es entonces como un
presente desconocido donde no es posible agarrarse a nada, un
presente inescindible donde solo se puede flotar. 73

Esta idea de “revelacion” tiene dos dimensiones: se liga, por una
parte, con la critica de la cultura de Occidente que realiza en La agonia de
Europa 'y, por otra, con el convencimiento de que el mundo antiguo “muere

para pervivir” de otra forma’¥.

Y en el transito del mundo antiguo al moderno, encuentra a Agustin.
Enla Edad Media esta “revelacion” sera concebida como un don divino asi,
en san Agustin, para el que la iluminacién le es otorgada al hombre por

Dios.”8 (Para la concepcioén de la iluminaciéon en san Agustin Vid. ut supra

736 Ibid. pp. 100 y ss.

737 Maria Zambrano, Inédito, Manuscrito 261 - Critica de la razén discursiva, alli manifiesta
que para encontrar la problematica de la iluminacién hay que retrotraerse al platonismo
de cristianos e isldmicos. Fundacién Maria Zambrano, Vélez-Malaga.

738 Contra académicos, op. cit., 111, 19,42. Las fuentes de la doctrina de la iluminacién las
encuentra, Agustin, en la filosofia platonica (Rep., VII, 517 bc.), la filosofia plotiniana y en
los textos de las Escrituras. En explicita referencia a los “platénicos”, declara su acuerdo
con la idea de iluminacién y con la metéafora del sol, cuando manifiesta que “distinguieron
lo que contempla la mente de lo que perciben los sentidos: sin quitar a los sentidos lo que
alcanzan, y no dandoles mas de lo que son capaces; pero afirmando también que existe una
luz para conocerlo todo, y que ésa era el mismo Dios, por quien fueron hechas todas las
cosas”. (De civ. Dei, VIII, 7.)
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Cap. 4. Signo y lenguaje). “El acto de conocimiento (que es interius Verbum)

es vida [...] y la palabra (I6gos proforikds) lo es cumplidamente”.73

La vida requiere de sernos revelada pues no somos en sentido pleno,
hemos de pasar por un segundo nacimiento —el hombre es un “conato” de
ser- por ello demandamos saber acerca de nosotros mismos desde que el
referido saber conduce al ser. Es en este sentido que, la confesion, evidencia
lo que la vida tiene de transito -“No siempre el transitar es trascender”740
aunque debe apuntar a él, en cuando debe aspirar a “ser creador de un
tiempo nuevo”74 en ese transito entre el ser que somos y aquél al que

vamos.742

Ortega Mufioz observa que para Agustin y Zambrano: “La revelacicn
o intuicion intelectual no se nos da como un a priori sino a simultaneo de la
experiencia sensible [...] La intuicién sensible como la intuicién intelectual

pertenecen al saber “experimental”.”3 Para la autora, “Toda experiencia

789 Ibid., p. 347.

740 Notas de un método, cit. p. 121.

741 Ibid. p. 138.

742 La agonia de Europa; cit. p.73.

743 Ortega Mufioz, ]. “Muerte y resurreccién de la metafisica en Maria Zambrano”; cit., p.
207.

En “Anexos” Anexo 7 “Espiritu y experiencia” in Cartas de la Piéce, Para Agustin Andreu,
Zambrano es una de las fundadoras del método de la experiencia-experimento. Andreu
explicita la diferencia entre ambos: “no “hacemos” una experiencia [...] hacemos sélo
experimentos. El experimento tiene todavia ese rasgo esencial de la experiencia que es el
no tener idea de todo lo que pasa o puede pasar. El experimento se busca y produce, “se
hace”. Mas en la experiencia somos cogidos, golpeados o acunados sin pedirlo [...] En la
experiencia la conciencia se siente acrecida en intensidad y claridad, pero con pérdida del
dominio de la situacién, incluso del tiempo y del espacio. En la experiencia no hay idea y
no se tiene el sujeto a si mismo, pues no tiene ideal...]JEn la experiencia el individuo queda
desbordado por el sentido. El todo se le da con exceso de luz que envuelve y que no permite
propiamente ver [...] Después de la visién, lo propio es quedar ciego y mudo [...]En la
experiencia desciende el hombre al fondo del ser [...] Cuando el tiempo se comprime
absolutamente, se arriba al instante absoluto -y es la eternidad [...]El Logos que procede
de la experiencia originaria [...] es el Logos creador [...] En toda experiencia [...] se
encuentra una dimensién de experimento un experimento trascendental [...] Entre el Padre
como experiencia abisal y el Espiritu como su donacién total esta el Logos vulnerable y
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tiene algo de revelacion por muy en la relatividad de lo humano en que se
dé. Justamente por andar en la relatividad, necesita el hombre de la
revelacion de las verdades que rondan y ruedan mientras no se las revive.” 744
Y en “Presentaciéon de la experiencia de la historia”,”s5 agrega que
“experiencia es revelacion y es historia [...] El hombre necesita darse a ver
y verse a él mismo, en su rostro verdadero.”7# En tiempos recientes, la
revelacién “es la del hombre en su vida”, revelacién que tiene su origen en
la Filosofia, con ella la misma Filosofia se revela para lo cual es necesario
que Filosofia y poesia vayan juntas pues “la pasién sola ahuyenta la verdad
[...] La sola razén no acierta a sorprender la caza.”#En suma, experiencia es
“revelacion del sentido.”748

“Revelacion”, “evidencia”, “intuicién”, con el término “revelacién”,
“evidencia” Zambrano refiere, a dos planos distintos, el mistico y el
tiloséfico, al punto en que “una verdad de la mente y de la vida, se tocan”.

La palabra es, pues, revelacion.

En la Modernidad, el término es rechazado por considerarlo de
caracter exclusivamente religioso.”? Para Zambrano “El racionalismo se
alza, precisamente en oposicion contra la revelacion y en algunas de sus
maés extremas formas, hasta contra la humilde revelacion diaria de la

intuicién.” 750

fragmentable [...]En la experiencia es retraido el hombre a lo originario [...] La experiencia
espiritual se hace con la plenitud de los sentidos [...] En la experiencia espiritual el sujeto
[...] estd mas alla de la libertad [...]En la experiencia espiritual el sujeto se reconoce
trascendido mas alla del mundo de los opuestos” pp.325y ss.

74 Zambrano, M., Senderos; cit. p. 24.

745 Zambrano, M. Los intelectuales en el drama de Espaiia;. cit. p.86

746 Zambrano, M. Hacia un saber del alma; p. 14.

747 Idem.

748 Zambrano, M. Los intelectuales en el drama de Esparia; cit. p.87.

749 Vid Ortega Mufioz, ]. “Muerte y resurreccion de la metafisica en Maria Zambrano”; cit.,
p- 206.

7%0 Hacia un saber del alma; cit, p. 110.
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Un “logos proliferante” suplanta al “logos que germina”, mientras
que “el logos clasico [...] restaba intensidad [...] a la revelacién.” Entiende,
una vez mas, por “revelacion” la “visién directa” por parte del sujeto pero
al desaparecer ésta suplantada por la exclusiva racionalidad “el hablar es

s6lo lenguaje, aunque sea lenguaje poético.”75!

Asi en La confesion: género literario, al retomar su critica de la
Modernidad y la propuesta de una reforma del entendimiento cartesiano,
destacard que dicho entendimiento se centra en el sujeto, sujeto que
comienza por apartarse del mundo para hallar una evidencia, evidencia de
la que quedaran excluidas todas las certezas no racionales. A diferencia de
dicho sujeto cartesiano, san Agustin termina encontrdndose en soledad
luego de su confesiéon con una conciencia que declara transparente,
conciencia en la cual se producira la evidencia, que la mistica conoce como

revelacion,

La verdad de la evidencia se impone y al imponerse produce
seguridad, certidumbre. Es a la vez firme y transparente. La
evidencia es el nombre filosofico de algo que en la mistica se
llama revelacion. Es la presencia indudable de una realidad, una
apariciéon. Mas la realidad es de tal manera que produce una
huella o modificacién en quien la recibe.”2

“Y es en el ser y desde el ser como se reciben revelaciones. Es la vision
la que se da al ser”78 pues no hay experiencia sin ser y desde el ser, desde
el hombre. Y los movimientos mas escondidos e inescrutables del hombre

se dan en “funcién de la luz”, una luz que le sobreviene, que es apetecida

751Zambrano, M., Algunos lugares de la poesia; Edicién, intr. y notas de Juan Fernando Ortega
Muiioz, Madrid, Ed. Trotta, 2007; pp.94-95.

752 Zambrano, Maria, La confesion: género literario; cit., pp. 67-68.
7% Zambrano, Maria, Los bienaventurados; cit. p. 30.
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y de la que tiene que “ir al encuentro.” ”Y por un leve, facilmente
inadvertido instante, el encuentro se verifica; seria cosa de llamarlo
revelacién, por minimamente que sea, chispa encendida de la revelacion
que todo ser escondido apetece.””s “En la luz que acoge donde no se
padece violencia alguna, pues que se ha llegado alli, a esa luz, sin forzar

ninguna puerta y aun sin abrirla, sin haber atravesado dinteles de luz y de

sombra, sin esfuerzo y sin proteccion.”75

Zambrano propondra aqui, de modo explicito, a la razén poética
que considera a la metafora y al simbolo los medios mas adecuados para
acceder a la realidad percibida. En Notas de un método, refiere a la metéfora
-con una concepcion deudora de la teoria de la metafora de Ortega- como:
“una forma de relaciéon que va mas alld y es mas intima, mas sensorial
también, que la establecida por los conceptos y sus respectivas relaciones.
Es analoga a un juicio, si, pero muy diferente [...] No se trata, pues, en la
metafora de una identificacién ni de una atribucién, sino de otra forma de
enlace y unidad.””* En “Las dos grandes metaforas” -ensayo escrito en
1924 para el centenario de Kant- Ortega define a la metafora como “un
procedimiento intelectual por cuyo medio conseguimos aprehender lo que
se halla mas lejos de nuestra potencia conceptual. Con lo més préximo y lo
que mejor dominamos, podemos alcanzar contacto mental con lo remoto y

mas arisco.” 757

Para Zambrano, uno de los usos de los simbolos y las metaforas: es

trascender las aporias. Las aporias de la Razon y las paradojas de la Vida.7s

75 Zambrano, Maria, Claros de bosque; cit., p.140.

7% Zambrano, Marfa, Ibid. cit. p. 149.

7% Zambrano, Marfa, Notas de un método; cit, pp. 158-9.

757 José Ortega y Gasset, cit. “Las dos grandes metaforas”, p. 508.
7% Maria Zambrano, Carta 48 in Cartas de la Piéce, cit. p. 197.
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Senala que la filosofia “se ha desenvuelto en el espacio trazado por una
metafora: la de la vision y la de la luz inteligible”, una de las carencias de la
tilosofia actual es la carencia de metaforas “vivas” y “actuantes “esas que se
imprimen en el &nimo de la gente y moldean su vida”, estas metéforas son
“revelaciones que estdin en la base de wuna cultura, y que la
representan.”’?Las metéforas, simbolos y mitos tienen en comun: Ia
experiencia metafisica y fisica al par. Desde que para Zambrano, como para
Leibniz, La metafisica es empirica, la filosofia “a priori” Y hay que conjugarlas las
dos.”760 En Cartas de la Piéce, en la Carta 151 refiere a la experiencia: “Entiendo
por experiencia el saber trigico -Esquilo- que Zeus habia de aprender
padeciendo-. Asi se pregunta Santo Tomas, si la mistica ; no es el conocimiento

experimental de Dios?761

7% Hacia un saber del alma; cit., pp. 51-53.

760 Marfa Zambrano, Carta 121, Cartas de la Piéce, cit.p. 71. Agustin Andreu interpreta que
para Zambrano: El conocimiento a priori no es la vida porque “El sujeto de destinacion, el
individuo que ha de vivir, ha de hacerlo experimentdndose y experimentando el roce de
su singularidad y de sus contingencias dentro del marco del contenido universal y de sus
leyes a priori. Aquel pre-conocimiento no es todavia el conocimiento, el acto de
conocimiento que es vida, que es “gnosis”. La metafisica es la experiencia del ser en los
caminos del ser [...] El programa de la filosofia futura que proponia Walter Benjamin, tenia
que ser [...] precisamente llegar a esa nueva experiencia fundamental, que es lo tinico que
permitiria esperar el nacimiento de un hombre maés [...] hombre. O, simplemente, ya
hombre.” En este punto coincidian Zambrano y Benjamin. Vid Agustin Andreu
“Anotaciones epilogales a un método o camino” in Cartas de la Piéce, cit., p.343-4.

761 Ma. Zambrano, Carta 151, Cartas de la Piéce, p. 80.
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7. El sentido teologal del pensamiento de Maria Zambrano

“Hay que dormirse arriba en la luz
Hay que estar despierto en la oscuridad intraterrestre.”

Maria Zambrano

“Asi aprendi triste la renuncia:
Ninguna cosa sea donde falta la palabra.”

Stefan George

7.1. Una teologia de la palabra

En Claros del bosque, Maria Zambrano considera a las palabras
como vigias del Verbo,”®2 remite asi a una teologia de la palabra inspirada
en el Verbo del Evangelio de san Juan’®3. En Juan 1, 1-3.14 vinculado con la
luz y tinieblas de Génesis I, se encuentra la raiz teologica de la razon poética.
“La economia o régimen de vida del hombre, de la vida humana, sera
siempre, y es formalmente para Maria Zambrano, una economia del logos,

de logos, porque el hombre es mente de mente, inteligencia de inteligencia,

762 Claros del bosque, cit. p. 201.

763 E] Verbo, el Légos, es a la vez Pensamiento y Palabra: en si, es el Intelecto divino, que es
el “lugar de los posibles”, con relacién a nosotros, se manifiesta y se expresa por la
Creacioén, en la cual se realizan en existencia actual algunos de esos mismos posibles que,
en cuanto esencias, estan contenidos en El de toda eternidad. La creacion es obra del Verbo;
es también por eso mismo, su manifestacion, su afirmacién exterior; y por eso el mundo es
como un lenguaje divino para aquellos que saben comprenderlo: Caeli enarrant gloriam Dei
(Ps. XIX, 2). Guénon, R., Simbolos fundamentales de la Ciencia sagrada; Estudio Preliminar
Armando Asti Vera, tr. Juan Valmard, Bs. As., EUDEBA, 19762, p. 10.

200



pero “inteligencia de la vida de un Logos o Verbo en el cual estaba la vida”

y la era (in Verbo vitat erat) (Juan, I, 3).764

Con dicha concepcion de la palabra Zambrano alude, asimismo, a la
conversion neoplaténica (con la “vita nova”) y a la teoria agustiniana de la
iluminacién y de la palabra como verbum cordis. La autora sustenta aqui una
concepcion en que la palabra -cual la Trinidad- “Verbo, Principio, “lengua
de fuego”, andloga a las lenguas de fuego que se asentaron sobre los
Apostoles en Pentecostés”765, conduce a la unidad primera, palabra inicial,
palabra absoluta, palabra recibida y perdida. “Antes de los tiempos
conocidos, antes que se alzaran las cordilleras de los tiempos histéricos,
hubo de extenderse un tiempo de plenitud que no daba lugar a la historia.
Y si la vida no iba a dar a la historia, la palabra no iria tampoco a dar al
lenguaje.” Esto explica que Zambrano hiciera del caso de Job una “alegoria
metafisica” de la busqueda del estado paradisiaco perdido de tal suerte que

Job es visto como aquél que espera el retorno a su “verdadera casa.”76¢

Es esta concepciéon adamica del lenguaje, que recuerda a la
presentada por Platon en la Carta VII y, més cercana a nosotros en el tiempo,

al pensamiento sobre el lenguaje de Benjamin’s’ (vid. ut supra 3.). Es este

764 Vid. Agustin Andreu “Fundamentacién teoldgica de la razén poética” in Aurora Papeles
del “Seminario Maria Zambrano"; Universitat de Barcelona. Nro. 11, 2010, 9-17, pp.6-8.

765 Bungard, A, Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria Zambrano;
Ed. Trotta, 2000, p. 453.

766 Cartas de la Piéce, ed. De A. Andreu, Pre-textos y Universidad Politécnica de Valencia,
2002.

767 En Claros del bosque, Zambrano refiere a la primera palabra, a la palabra originaria,
respecto de la cual Mufiiz Huberman sefiala que hay que buscarla en el instante en que la
palabra va del silencio al sonido. Asi, para el estudioso de la Cébala el dlef es también el
silencio henchido de significados. Hay palabras que no se guian por “el orden gramatical,
sino por una verdad inasible sélo por ellas establecida [...] Responde a la vida misma, a la
manera de respirar, al ritmo del habla, aunque sea palabra escrita. Dentro del caudal de las
palabras existe una sola que se incendia y no se consume, a la manera de zarza ardiente,
que es la palabra misma de Dios [...] Si se da un paso més en la bisqueda de esa primera
palabra originadora e imposible de pronunciar, se obtiene el concepto musical.” “Maria
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pensamiento el que en los textos de su madurez -fundamentalmente, desde
Claros del Bosque, Aurora y Notas de un Método hasta los Bienaventurados- se
hace explicita. Si, en el comienzo de los tiempos, “todo tenia caracter de
revelaciéon y por ello no habia posibilidad ni, menos atn, necesidad de
conocimiento, si todo estaba bafiado en la luz primera, la revelacién como
tal no podia ser conocida. Sélo algo escondido, una palabra [...] Sin duda
que sonaria, pues la palabra, el verbo, era desde un principio [...] Ser era
entonces eso: guardar la palabra recibida.”768 Y prosigue la autora con “la
palabra guardada”, que considera “pensamiento divino” que “no habia
descendido” a las entrafas” dado que no las habia”.76 Para Zambrano “La
completa aurora de la palabra seria la aparicion de esa palabra tnica

llamada “palabra perdida” en las tradiciones derivadas de la Tradicion”770

Se trata, entonces de la lengua de Adéan. “;Fue generosidad o castigo
del padre este dejarle a Adan toda una lengua [...] la primera de todas? Fue
dejarle la responsabilidad nada menos que de los nombres, sagrados todos
ellos y sacrosantos otros.”771 Como advierte Goémez Blesa, en su
“Introduccion” a Claros del Bosque, ya esta obra pone en evidencia el sentido
teologal del pensamiento de Marfa Zambrano relativo a la palabra poética

como “palabra mediadora entre el hombre y lo sagrado”. Dicho caracter

Zambrano y el misticismo de la Cabala” Conferencia dictada en Congreso Internacional
del Centenario de Maria Zambrano, Malaga, y también en el marco de la inauguracién de
la Catedra Marfa Zambrano, en México in Revista de la Universidad de México, pp. 65-76.

768 Notas de un método, Madrid, Tecnos, 2011, p. 88.

769 Ibidem.
770 Zambrano, M., De la Aurora, Madrid, Turner, 1986, p.90. Para Zambrano no se trata de

entender la tradicién como algo invariable e inalterable sino de “captar en ella el centro
vivo de un pensamiento que puede ser auin reactivado en nosotros.” Tarantino, S. “La
tradicion como fuente del quehacer filoséfico en Maria Zambrano” Tr. Carmen Revilla, in
Aurora Papeles del “Seminario Maria Zambrano", Universitat de Barcelona. Nro. 7, noviembre
de 2005, pp. 84-89, p.89.

771 Zambrano, M., De la Aurora; cit., p. 110. Porque Adan habia recibido de Dios el
conocimiento de la naturaleza de todos los seres vivientes, pudo darles sus nombres
(Génesis 11, 19-20) Guenoén, René, Simbolos fundamentales de la Ciencia sagradaj; cit.

202



teologal nace de la atraccion tanto por el “modus loquendi de los misticos
cristianos” como por la teologia negativa que suministré fundamento a la
inspiracién de los mismos (desde el gnosticismo y el neoplatonismo hasta

la patristica, incluyendo a la cabala y al sufismo).772

Dicho caracter se evidencia también en el método necesario para
abrir los claros que posibilitan acceder a la revelacion que posibilita la
manifestacion de la razén poética: “Una visibilidad nueva, lugar de
conocimiento y de vida sin distincién, parece que sea el imdn que haya
conducido todo este recorrer analogamente a un método de
pensamiento.””3Lo que se vislumbra es la importancia de la “pasividad”.
Una dimensién que tnicamente se muestra a los que ceden a la pasividad
del entendimiento admitiendo la intermitencia a cambio de la “inmediatez”
y pasividad de la comprensién y su padecer.”7* Si cupiera alguna duda
acerca del caracter de este método, escribe Zambrano: “Un método surgido

de un “Incipit vita nova” que despierte y se haga cargo de todas las zonas de la vida.

Y todavia mas de las agazapadas por avasalladas desde siempre o por nacientes”77>

En estos supuestos de la concepcion del lenguaje y el método es posible que
se sustente un reparo como el que realiza Bundgérd. Cree advertir que Zambrano

se aparta de la filosofia como sistema conceptual,

para aproximarse a un pensamiento mistico trasunto de una
experiencia interior abisal. De ahi que el suyo sea un texto
simbolico, enigmatico y paraddjico que oblicuamente se refiere a
aquello que se escapa a la aprehensiéon de una razén discursiva

772 Vid. Gémez Blesa, M. “Introduccién” in Claros del bosque, Barcelona, Madrid, Cétedra,
2011; pp. 13-14.

773 Claros del bosque, Barcelona, Madrid, Catedra, 2011, p. 124.

774 [bidem

775 Ibid. p. 125.
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[...] remite siempre a una dimension trans, infra o supra de la
realidad que la razén poética aprehende en todo su alcance.”76

En relacién con este tipo de interpretaciones -como bien precisa Revilla-
hay que tener presente “la situacion que pone de manifiesto la insuficiencia de
cada una de ellas por separado y la consiguiente necesidad de conjugarlas:
pensamiento y poesia son dos formas de la palabra escindidas desde que Platon
expulsase a los poetas de su reptblica.”777Por otra parte, en Filosofia y poesia y en EI
hombre y lo divino, la filésofa habia advertido sobre la primigenia unidad de
filosofia, poesia y religién. En definitiva la concepcion de Bungard es propia, en
este punto, de la Modernidad de la cual es critica Zambrano, en su andlisis de la
razén discursiva. Asi, para Marfa Zambrano, “El pensamiento abarca mas que lo
que se entiende por intelectual. O bien el pensamiento es sentir y dentro de este
genérico sentir, anhelar y esperar. O bien el pensamiento no funciona plenamente
sino cuando se enraiza con este sentir originario “a priori” de la condicién humana
donde quiera que se lo encuentre”778La expresion de Zambrano da fundamento a

lo expresado por Revilla respecto de Claros del bosque en el sentido que, esta obra

presenta un modo inédito de filosofar, respondiendo [...] a un
“escribir irreprimible” en el que da expresion, entre otras cosas,
a dos convicciones basicas: “pensar es descifrar lo que se siente”
y “el hombre es el ser que padece su propia trascendencia”;
acorde con el darse de la palabra y de la vida en un padecer, que
corresponde al “sentir originario” y que puja por “ir mas alla”, el
texto tiene, nos dice, “carédcter de ofrenda”. Formalmente supone
el abandono del ensayo y la argumentacién, supliendo asi la
realizacién de una proyectada “critica de la razén discursiva”
que quedara sélo en esbozo; la modalidad enunciativa del texto,
unida a la adopcién de un lenguaje de imdgenes cuya trama
enlaza el amplio bagaje de lecturas que lo sustenta y la asuncién
de experiencias decisivas hacen de este escrito, fragmentado en

776 Bundgard, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filosofico-mistico de Maria
Zambrano; cit. pp.52y ss.

777 Revilla, Carmen, Entre el alba y la aurora; cit., p. 87.

778 Marfa Zambrano, Inédito, Manuscrito 129, junio de 1966; p. 5. Fundacién Maria
Zambrano, Vélez-Malaga.
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su elaboraciéon pero unitario en su estructura, el méas claro
ejercicio de “razén poética.””?

Para Revilla, hay en Claros del bosque “una preocupacion creciente por
las condiciones de acceso a una palabra originaria [...] Por eso resulta
sorprendente encontrar en ellos ese momento de detencién ante lo inefable
que caracteriza a la mistica, y, con mayor motivo, la huella de una
experiencia de lo supranatural. Incluso su atencién al estilo parece convenir
mas bien a su preocupaciéon por encontrar el modo de expresiéon que es
esencial al transitar de la razén en su movimiento de descenso al fondo
originario de lo real y sucesivo ascenso a la luz del pensar.”780 Ello facilita la
comprension de que Zambrano sefiale como pasos del método: el despertar,
la iluminacién y la via unitiva que coincidirdn con el camino concebido

desde la antigiiedad para un hombre de conocimiento, sabio o iniciado:

e El despertar: “Se nace, se despierta. El despertar es la
reiteracion del nacer en el amor preexistente, bafio de
purificacién cada despertar y transparencia de la sustancia
recibida que asi se va haciendo trascendente.”781Es entonces cuando

“Indecisa, apenas articulada, se despierta la palabra.”7s2

e “La visiéon: La visién que llega desde afuera rompiendo la
oscuridad del sentido, la vista que se abre, y que s6lo se abre
verdaderamente si bajo ella y con ella se abre al par la visién
[...] Simplemente se da el encenderse de la vision, la belleza.
[...] La belleza hace el vacio -lo crea [...] Y en el umbral mismo
del vacio que crea la belleza, el ser terrestre, corporal y
existente, se rinde; rinde su pretension de ser por separado y

aun la de ser él, é]l mismo [...] El conocimiento puro, que nace

77 Revilla, Carmen, Entre el alba y la aurora; cit., p. 88.

78 Revilla Guzman, C., Entre el alba y la aurora; cit., p. 88.
781 Zambrano, Maria, Claros del bosque; cit., p. 132.

782 Ibid. p. 136.
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en la intimidad del ser, y que lo abre y lo trasciende, “el
dialogo silencioso del alma consigo misma” que busca atin ser
palabra, la palabra tnica, la palabra indecible; la palabra
liberada del lenguaje”.7s3

“Mas alla donde el horizonte se deslie, se vislumbra la perla7s:
naciente, sin envoltura alguna, sola. No estd dentro ni fuera
de nada; no estd, y por ello no puede ser visible mostrandose
tan a las claras. Pura claridad de un cuerpo sin espesor ni
condensacion. Y que ya no se consume, por ser transparente
[...] Ya no hay mas que pensar cuando la perla por si misma
se da. La intangible y viviente perla, don, adelanto de un
cuerpo glorioso.” 78

Finalmente, “no puede concebirse lo que no puede ser
soniado.”76 Aquel que conoce ha sido depositado sobre las
aguas [...] “El espiritu flotaba sobre las aguas”, y el espiritu
forzosamente desciende al infierno acompafado de la luz,
siendo luz misma. Y al que sucede sentir estas aguas acabara
viendo las cosas bajo el agua, en ella: vivas. El agua cielo-
infierno es la vida. Y sélo sobre ella, y ya sin vida, al borde
anticipado de los mundos, se conoce.

Pues todo esta en un cielo. No hay infierno que no sea la

entrafa de algtn cielo.”787

Escribe, Maria Zambrano, recordando a san Juan de la Cruz: “hay un

reino mas alla de esta vida inmediata, otra vida en este mundo en que se

783 Ibid. pp. 161y ss., y p. 77.
784 La perla “simbolo de un cuerpo glorioso”, como manifiesta Zambrano, mas alla del

padecer y penar del ser, Moreno Sanz, Jests, El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en
Maria Zambrano; Vol. IV, Madrid, Ed. Verbum, 2008, p. 15.

785 Zambrano, Maria, Notas de un método; cit.
786 Zambrano, Maria, Claros del bosque p. 250.

787 Ibid. p. 253.
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gusta la realidad més recondita de las cosas. No ha sido un abandono de la
realidad, sino un internarse en ella, un adentrarse “entremos mas adentro
en la espesura”. No es la nada, el vacio lo que aguarda a la mariposilla a su
salida; ni tampoco la muerte, sino la poesia en donde se encuentran en
entera presencia todas las cosas [...] La noche sosegada, en par de los

levantes de la aurora, la musica callada, la soledad sonora...”7s8

El Domingo, lunes del Espititu Santo, 2-3 de junio de 197478, Zambrano
escribe,
En la Unién ;Qué sucede?
“Nace la criatura divina, la criatura-Dios en el hombre que ha perdido ya
su ser. Y lo que nace no puede hablar ni tiene ya a quién [...] Mistico es
aquél a quien las cosas y no sélo los vivientes dicen lo que suelen callar y

por eso él, ha de callarlo.”

De la misma manera, en De la Aurora, Maria Zambrano, concibe a la
razén poética no sélo como una razén nueva sino como una vita nova de

modo que sea, a la vez,

simbolo portador de lo més interior de la razén [...] tal como si
ella, la razén fuese a recobrar su intensidad, su intimo aliento y
volver a ser brisa, es decir, acompasado respiro de la naturaleza
misma; la naturaleza asi podria ser llamada o entendida como
fysis. Vida y razén a un tiempo. Y al converger del niimero y la
palabra se le ha llamado poesia, forma primera de la lengua
sagrada.”?0

788 Zambrano, Maria, Islas; Madrid, Verbum, 2007, p. 50.
789 Cit. por Moreno Sanz, Jests EI logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano;

Vol. IV, Madrid, Ed. Verbum, 2008, p. 106.
70 Zambrano, Maria, De la Aurora; cit, p. 28.
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Es este conocimiento, por el que Maria Zambrano propugna una
razon poética sin dejar por ello de ser razén. La Aurora se muestra como la
fysis de la razén poética,”'aparece el silencio de donde brota la palabra, el
“silencio de la verdad” dird Agustin.? “La palabra se volvera hacia lo que
parece ser su contrario y atin enemigo: el silencio. Querra unirse a él en
lugar de destruirle. Es “musica callada”, “soledad sonora”, bodas de la
palabra y el silencio [...] solamente siendo a la vez pensamiento, imagen,
ritmo y silencio parece que puede volver la palabra a su inocencia perdida,

y entonces ser pura accion, palabra creadora."”s

Y sinada se espera, ni se teme, aparece entonces la revelaciéon de
ese silencio por si mismo, sin promesa alguna [...] Y en este
momento del germinar silencioso de la aurora, si se esté libre de
las dos, al parecer, contrarias afecciones del temor y de la
esperanza, se escucha el silencio incomparable, indecible, el
silencio mas alla de toda definicion, de todo concepto. Es el
silencio de la concepcion de la luz”794

Y, en cuanto a la verdad, “se ha ido engendrando oscura,
secretamente en lo escondido del ser en suefios, como promesa de

revelacion, garantia de vida y de conocimiento, desde siempre.”7%

En los Manuscritos puede leerse sobre “La palabra y el silencio”:

™1 Ibid, p. 30.

792 Asi, la mistica alcanza a dar en puro pensamiento su logos mas oscuro y recondito y en
conexién con saberes tradicionales, esencialmente el Vedanta y el sufismo, auxiliando a la
Philosophia Perennis del propio cristianismo, que asi viene a confluir con un pensamiento
universal. Parafrasis de Guénon cit. por Moreno Sanz, J. op. cit., p. 25.

793 Zambrano, Maria, Islas; Madrid, Verbum, 2007, p. 50.

794 Zambrano, Maria, De la Aurora; pp. 55-56.

795 Zambrano, Maria, Claros del bosque; cit. p. 137.
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La palabra inicial

La palabra que es signo (;?) de unidad y unidad ella misma de ser
y vida manifiesta y aun crea la dualidad en el ser humano pues
que llega como un mensajero desde un centro remoto y manifiesta
con su presencia, la mascara a través de la cual su cuerpo alado se
concentra (¢?) para escapar. Y hay un instante de detencién,
transito entre la palabra naciente y la palabra nacida, un solo
instante de detencién cobra aliento y por él un cuerpo sensorial.
Como si ella también y mas puramente que nadie hubiera de
encarnarse, mas bien, de corporeizarse deteniéndose para ello en
su transitar. En ese su transitar que luego prosigue, escindiéndose
asi en algo que prosigue invisible -su destino- y en algo que queda,
algo que se ha fijado y hecho cuerpo.7

7.2. El verbum cordis y la palabra recibida

El ser donde se da y el nacimiento

Bajo el ser y entre la realidad
Fisica y metafisica Poesia
Sonora (;?) Logica
Inspiracion - Expiracion - Nacimiento
La palabra es concebida, de donde el concepto es la palabra completa
Pues que la palabra es
recibida

El cuerpo de la palabra, es lo

que se recibe, su cuerpo, su presencia inspiracion

se da, se profiere - expiracion

79 Zambrano, Maria, Inédito, Manuscrito 410. Fundacién Maria Zambrano, Vélez-Malaga.
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se entrega,

es entrega’®’

“Es profeta el corazén, como aquello que siendo centro estd en un
confin [...] Lo nuevo que en el hombre habita, la palabra, mas no las que
decimos, sino una palabra que seria nueva solamente por brotar ella,

porque nos sorprenderia como el albor de la palabra.”798

Puede observarse aqui, y en los parrafos que a continuacién se
transcriben, un paralelismo entre la palabra que es “matriz de todas las

significaciones” y el verbum interius agustiniano:

En “El lugar de la palabra”, expresa que el leer por “parte de la
inteligencia se da a posteriori del escuchar al corazén, la palabra es tarea de

las entrafias”.7%

La palabra se produce dentro en el corazén, pues que se oye
cuando se escucha con el corazén, con las entraiias. El escuchar es
oir con el corazén, asi como el ver es mirar con la inteligencia, el
ver dentro del ambito de la inteligencia que es un fuera, pero un
fuera distinto del espacio que simplemente se percibe. El entender
intus leggere, es leer dentro, en un espacio que se abre dentro de
la mente, que es la mente misma. Pero ello no daria nunca a la
palabra; pues que la subsigue; se da solamente cuando la palabra
esta formada.800

797 Zambrano, Maria, Inédito, Manuscrito 410, subrayado en original. Fundacién Maria
Zambrano, Vélez-Malaga.

798 Zambrano, Marfa, Claros del bosque; cit., p. 178.

79 Idem

800 Zambrano, Maria, II “El lugar de la palabra”; Inédito, Manuscrito, La Piéce, 20 de
setiembre, Fundacién Maria Zambrano, Vélez-Malaga.
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Por lo tanto, como manifiesta en Claros del bosque, “El saber que en el
claro del bosque se revela es un saber del ser y la palabra. Saber de la palabra
perdida, de la palabra que es la transparencia del ser. Antepalabra o palabra
absoluta, todavia sin significacion, o donde la significacion es pura
inminencia, matriz de todas las significaciones posibles: palabra naciente.

Tal es la palabra del claro del bosque.” 80

La revelacion de la palabra inicial o palabra absoluta requiere de un
cierto vacios®, apto para recibir esa luz de la aurora que se muestra a la vez
que protege, ocultandose; ella recuerda tanto al verbum cordis agustinano,
cuanto a la lichtung heideggeriana, como “el claro o lugar despejado para la
presencia y para la ausencia.” La palabra, entonces, “en su aurora es
revelacién, profecia y ley, no sélo canto; ese canto que todas las criaturas
sumidas en las sombras entonan cuando se sienten, aunque no se vean,
tocadas, tocadas, tan s6lo tocadas, por la luz celeste que se hace oir en ellas
sin sacarlas de la sombra, enraizadas en su propio légamo, en donde los pies

de la Aurora libremente se recrean.” s

En Claros del Bosque, Zambrano retoma la metafora del corazoén,
metafora que ahora apunta a la “voz interior”, a “la palabra diafana”, “sin
pecado de intelecto, ni de voluntad, ni de memoria.”8% En el claro se recogen

algunas palabras, entre ellas la palabra perdida:

801 Valente, J.A. “Del conocimiento pasivo o saber de quietud”, cit por Nieto Blanco, C. in
J.F. Ortega Muifioz (ed.) Maria Zambrano o la metafisica recuperada, Universidad de Mélaga,
1982, p.107.

802 E] lleno y el vacio aparecen congénitamente [...] en el ser del hombre [...] Y hay
revelaciones que se producen o se dan tnicamente en un cierto vacio, que las hace
identificables, claras y distintas pero sin quitarles su raiz misteriosa”. Notas de un método;
cit., p.165.

803 Zambrano, Maria, De la Aurora; cit., p. 55.

804 Zambrano, Maria, Claros del bosque; cit. p. 179.
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Hay una palabra, una sola, de la que no se sabe de cierto si alguna
vez ha traspasado la barrera que separa el silencio del sonido [...]
Ya que lo que de revelador hay en un hablar proviene de esa
palabra intacta que no se anuncia, ni se enuncia a si misma [...]
Engendradora de musicalidad y de abismos de silencio, la
palabra que no es concepto porque es ella la que hace concebir,
la fuente del concebir que estd mas alla propiamente de lo que se
llama pensar.8%

De la palabra ha huido el ntcleo, “se perdi6 la palabra” con el primer
hombre, la palabra a la que falté y “fue su tnica ventura el buscarla.”s% La
palabra perdida que “al proliferar alude a la unidad, que cuando opaca a la
transparencia [...] suplanta a la palabra verdadera, esa que es prometida,
aquella que se enciende en su propio germen, la que se adentra y consume.

Fiat Lux.” 807

En el Manuscrito 223, La imposibilidad de la palabra, se pregunta,

Zambrano por la vida de la palabra, si se ha perdido o ha muerto:

Corresponde la unidad de la palabra a la palabra una que nace de
la multiplicidad acordada en el momento histérico creador, la
retirada de la palabra, su huida.

¢Se ha perdido la palabra o ha muerto? La palabra de verdad, aun
callando, alentarfa. Pues que la palabra de verdad lo es de vida,
alienta y su aliento se multiplica sin perderse en una especie de
sacrificio del que lo que la palabra tiene de alado se libera
incesantemente. Tiene, la palabra, antes de ganar la extension, su
lugar propio, invisible, nace en un hueco, en una cripta donde se
forja su sentido. El sentido precede a su apariciéon misma en el
ambito del sujeto, en ese &mbito donde el sujeto puede detener su
apariciéon sensible, acallarla. Va la palabra desde la hondura

805 bid, p. 213.
806 Zambrano, Maria, De la Aurora; cit. p. 66.
807 Ibid, p. 67.
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insondable hacia el espacio ilimitado donde suena, donde
encuentra eco, eco siempre respuesta. Viene del sentido que la
engendra y sin el cual no naceria atravesando algo que se le opone.
Y el sujeto no dispone de ese nacimiento ni de ese sentido. Puede
ayudar solamente en que se manifieste en una especie de olvido
dejandose en disponibilidad optante (;?). Déjase ir sin pena en una
vigilia sin esfuerzo, ardientemente, a veces mas en una especie de
fuego comedido - el logos heracliteano del fuego y de la respiracién
que dé nacimiento al sentido. Y esto es simplemente libertad, este
olvido, esta entrega, este ardimiento. Libertad.s%

Como expresa Agustin en De Trinitate XV, 11, 20: “Cuando lo que
estd en el conocimiento se encuentra en el verbo, entonces es verbo
verdadero y verdad”. Por lo tanto, la voz debe corresponderse con la
palabra quod intus lucet. Pueden observarse aqui, revividas en un sentido
agustiniano, las categorias estoicas Loyo{ npodopikol y Loyol évdiabetol,
nociones que fueron “teologizadas” en el Prélogo del Evangelio de Juan

(Vid 3. 3.5. Filosofia y teologia del Logos).

De ahi que leamos en De Trinitate X. 18, “Al exterior, cuando [...]
tienen lugar por intermedio del cuerpo, una cosa es la palabra y otra la
visién; mas cuando pensamos en nuestro interior, ambas son una misma

cosa”

Y maés adelante, en el texto X, 19,

Todo el que pueda conocer la palabra antes de ser pronunciada, e
incluso antes de poder el pensamiento formarse una imagen del
sonido -palabra que no pertenece a ningtin idioma conocido [...]
cualquiera que pueda, repito, comprender esto, podra ver en este
espejo y en enigma alguna semejanza de aquel Verbo de quien esté
escrito: En el principio existia el Verbo, y el Verbo estaba en Dios, y el
Verbo era Dios [...] Informado el pensamiento por la realidad
conocida, es verbo lo que decirnos en nuestro corazén, verbo que
no es griego, ni latino, ni pertenece a idioma alguno [...] pero

808 Marfa Zambrano, Inédito, Manuscrito, 223, La imposibilidad de la palabra. Fundacién
Maria Zambrano, Vélez-Malaga.
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siendo preciso hacerlo llegar a conocimiento de aquellos con
quienes hablamos, se emplea un signo que lo exprese.

Mientras que en De Trinitate XI. 20, expresa,

La palabra que fuera resuena, signo es de la palabra que dentro
esplende, a la que conviene mejor el nombre de verbo; pues la
palabra que los labios pronuncian, voz es del verbo, y se
denomina verbo por razén de su origen [...] Mas pasemos de
largo sobre todas estas cosas para llegar al verbo humano, donde
es dable contemplar como en imagen descolorida y en enigma el
Verbo de Dios; [...] no es sonido prolaticio ni imaginable como
sonido [...] permanece en el &nimo, cuando esta ciencia, tal cual

es, se expresa en una palabra interior.

He aqui por qué para para Maria Zambrano las palabras son vigias
del Verbo “la palabra que un ser humano guarda como de su misma
sustancia, aunque la aprendiera o la formara él mismo un dia. La que no se
dice [...] la que se ha unido con el ser” .89 Y prosigue Zambrano su reflexion,
sobre la palabra interior “Al modo de la semilla se esconde la palabra [...]
Es la palabra interior, rara vez pronunciada, la que no nace con el destino
de ser dicha y se queda asi, lejos, remota, como si nunca fuese a volver [...]

Y el silencio que vive sometido es como una vida mas alta” 810

7.3. Los espacios recuperados

Tanto filosofia y poesia cuanto religiéon han iluminado el camino
hacia una razén integra, una razén que incluya “toda la vida del hombre”
(vid. 2. La Filosofia del Logos) que comprenda también las razones del

corazon, “las entrafias del alma”. “Entre el yo y la fuerza de la naturaleza se

809 Zambrano, Maria, Claros del bosque; cit., p. 201.
810 Jbid. pp. 205y ss.
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interpone lo que llamamos alma”8!lafirma Zambrano y en Hacia un saber del
alma trata, fundamentalmente, de la palabra sagrada, palabra que es accion
y como tal abre un espacio, un espacio que es experimentado como centro
pues importa “la posesiéon de nuestro tiempo y la manera de que las
diferentes clases de seres y cosas entren en contacto con nosotros; es la
accesibilidad de las diferentes maneras de la realidad”.s12 Zambrano
distingue entre espacio fisico y espacio del alma. El primero es el espacio
“conceptual”, el espacio “profano”, el espacio del que habla la Fisica
mientras que el espacio del alma “ofrece a cada cosa su “lugar natural”, no
intercambiable; en ese espacio se estd en un dentro, abrigado, oculto y
aparente a la vez. Estar dentro del alma es haber podido, al fin, salir fuera
de las entrafias infernales; haber nacido, sin dejar de estar envuelto,

protegido en una intimidad.”813

En los Manuscritos®4 advierte, en relacion con la palabra sagrada,
que “no es posible tratar adecuadamente con lo sacro sin participar de ello,
de su carécter especificamente sagrado. Asi pues, usar o -emplear o
percibir- este lenguaje sagrado es ya participar de él, de su esencia y de sus
figuras (palabras o pre-palabras). Usar este lenguaje es contaminarse o
purificarse.”815 De ahi que para acceder a ciertas palabras sea necesario un
grado de iniciaciéon. Y mds adelante agrega: “Si todos los seres y aun las
cosas se diafanizaran, manifestando el ritmo que las constituye
exteriorizando en la luz, serian palabras y con ello la justicia que reclama

cada cosa y la justicia porque clama todo ser seria sin mas establecida.”816

811 Zambrano, Maria, Hacia un saber sobre el alma; cit., p. 23.

812 Jbid, p. 38.

813 Zambrano, Maria, Islas; cit., p.134..

814 Maria Zambrano, Inédito, Manuscrito 410. Fundacién Maria Zambrano, Vélez-Mélaga.
815 Idem.

816 Jdem.
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Se trata, entonces, de un espacio entendido como centro.8” Son
palabras -la poesia es una especie de “conjuro”- que posibilitan el acceso a
un espacio experimentado como impenetrable e inaccesible, se trata de espacios
“recuperados” desde que “se ha vivido con la angustia de su ausencia”88; el poeta
“es el hombre devorado por la nostalgia de estos espacios,”$9espacios en los que

tiene lugar la concepcion de la palabra.

Es del claro o de la serie de claros, “de claro en claro”, como dira
también Zambrano, que “se traen algunas palabras furtivas e indelebles al
par, inasibles, que pueden de momento reaparecer como un nicleo que
pide desenvolverse, aunque sea levemente; completarse més bien, es lo que
parecen pedir y a lo que llevan. Unas palabras, un aletear del sentido [...]
Una palabra de verdad que por lo mismo no puede ser ni enteramente
entendida ni olvidada”.820Estas palabras indecibles aluden todas a una
palabra inicial, palabra perdida a la cual afiora la autora cuando se
conduele de la pérdida de esta palabra absoluta: “Perdida la palabra tinica,
secreto del amor divino-humano.”$21Es esta “La palabra que un ser humano
guarda como de su misma sustancia [...] la que no se dice [...] la que se ha

unido con el ser [...] vigias del Verbo.”82

817 “E] sujeto se ha retirado, cuanto es posible, a ese su centro y desde alli mira. Sélo desde
el centro o desde la intencion de ir hacia él se rescata. Se condensa la intencién fugitiva en
una imagen. [...] la imagen cargada de sentir, de sentimiento, irradia o absorbe. Y siirradia,
ilumina” Notas de un método; cit, p. 128. También para Guénon, “El centro es, ante todo, el
origen, el punto de partida de todas las cosas; el punto principal, sin forma ni dimensiones,
por lo tanto indivisible, y, por consiguiente, la tnica imagen que pueda darse de la unidad
primordial. De él, por su irradiacién son producidas todas las cosas, asi como la Unidad
produce todos los ntiimeros, sin que por ello su esencia quede modificada o afectada en
manera alguna.” Se trata de un simbolo mas completo que el alfa y el omega y “capaz de
significaciones que podrian dar lugar a desarrollos casi indefinidos, es, por una de las
concordancias méas asombrosas que puedan encontrarse, comun a la antigua tradicion
hindd y al esoterismo cristiano del Medioevo; y en uno y otro caso, es igualmente y por
excelencia un simbolo del Verbo, el cual es real y verdaderamente el “Centro del Mundo”
Stmbolos fundamentales de la Ciencia sagrada; cit., p. 61.

818 Notas de un método; cit, p. 39.

819 Zambrano, Maria, Hacia un saber sobre el almay; cit., pp. 38-39.

820 Zambrano, Maria, Claros del bosque; cit., p. 197.

821 [bid. 199.

822 [bid. 201.

216



En suma, el vacio®? que el hombre crea en su interior posibilita la
manifestacion de la palabra auroral, la “revelacion” de la palabra

originaria.

La Aurora de la Palabras

Palabras como Dioses
Las Palabras del Ser
La Concepcion de la palabra

Las palabras como alas (;?)

En concordancia con el idealismo agustiniano, Zambrano distingue
entre una realidad exterior y una realidad suprema. Para acceder a la
palabra originaria, a la realidad profunda, el hombre tiene que volver a
nacer y despojarse del yo. De modo que pueda penetrar en el claro. El claro

es

un centro en el que no siempre es posible entrar [...] Es otro reino
que un alma habita y guarda [...] no se encuentra nada, nada que
no sea un lugar intacto que parece haberse abierto en ese solo
instante y que nunca mas se dara asi. No hay que buscarlo. Mas si
nada se busca, la ofrenda serd imprevisible, ilimitada [...] luego hay
que seguir de claro en claro, de centro en centro [...] Todo se ha
inscrito en un movimiento circular, en circulos que se suceden cada
vez mas abiertos hasta que se llega alli donde ya no hay mas
horizonte [...] a los claros del bosque no se va [...] a preguntar [...]
recorriendo bosques de claro en claro tras del maestro que nunca se

823 Vacio que viabiliza, ademas, el segundo nacimiento del hombre.
824 T Aurora de la Palabra, Inédito, Manuscrito, 340; 29 de setiembre. Fundacion Maria
Zambrano, Vélez-Malaga.
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le dio a ver: el Unico, el que pide ser seguido y luego se esconde
detras de la claridad.825

El claro se relaciona aqui con la metafora del corazén que refiere a
una forma de conocimiento que importa también una forma de vidas. Una
forma de conocimiento para la que san Agustin se vale de la imagen del
Maestro Interiors?Z. El “claro” es un centro, es el “fondo del alma”, en el
cual mora la verdad. Metafora en que la luz y la visién tienen un papel
importante referido al corazén y no ya al pensamiento. La metafora del
corazon estd emparentada con el fuego, asi, el corazén en llamas o el fuego
del corazon. El corazén es el lugar en el cual “se albergan los sentimientos
inextricables [...] Es ancho y es también profundo, tiene un fondo de donde
salen las grandes resoluciones, las grandes verdades que son también
certidumbres. [...] Y es luz que ilumina para salir de imposibles
dificultades, luz suave que da consuelo [...] Y por ultimo, el corazén
pesa.”82 De ahi que Agustin expresara: “mi amor es mi peso”.8? Para

Zambrano, “el amor engendra también el verbo”80

825 Zambrano, Maria, Claros del bosque; cit., p. 121ss.

826 E] corazén es considerado como “el centro del ser, centro a la vez divino y humano [...]
la “morada de inmortalidad”, Guenén, R. Simbolos fundamentales de la Ciencia sagrada; cit.,
p- 50.

827 S6lo Dios - Maestro interior - instruye al hombre. Para el pensamiento agustiniano, en
concordancia con el platénico, la iluminacién es resultado de nuestra participacién de la
Verdad. Unicamente cuando el conocimiento ve en la “luz interior de la verdad con que
estd iluminado”, puede hablarse de inteligencia de la verdad. De Mag., XII, 40.

828 Zambrano, Maria, Hacia un saber del alma; p. 56.

829 Asi manifiesta en Conf., XIII, 9,10. “Mi peso es mi amor; él me lleva doquiera soy
llevado.”El amor es, pues, como el peso (pondus) que lleva al alma a su lugar propio, el
impulso que la conduce a su raiz; en este sentido afirma, Agustin, en las Confesiones que,
“el peso no s6lo impulsa hacia abajo, sino al lugar de cada cosa [...]Jcada uno es movido
por su pesoy tiende a sulugar”, idea que precisa en De Civitate Dei (De civ. Dei, XI, 28): “son
como amores de los cuerpos la fuerza de sus pesos, ya tiendan hacia abajo por la gravedad,
ya hacia arriba por la levedad.

830 Zambrano, Maria, Islas; cit, p. 66.
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Para san Agustin “ser o no ser fil6sofo es mas que nada una cuestion
amorosa [...] la salvacién del corazén parece consistir en hacerle entrar en
la luz, el convertirlo hacia ella” o bien otra posibilidad es “dejarlo vacio”
pero Agustin deseaba “un corazoén transparente [...] un corazén atravesado
por la luz, viviendo en la luz”.8! Zambrano interpreta este centro
agustiniano como “un fondo”, “una interioridad sin limite” en la cual la
verdad habita “siendo ella misma” sin por ello “dejar de ser interior”, “La
verdad mora en el interior del hombre no en imagen, no en reflejo, sino en
realidad, aunque tan inmensa realidad no pueda ser ni vista ni imaginada,

ni pueda sernos presente.” 32

La metéfora del corazén, para Maria Zambrano, envia a su
dimensién de “oscura cavidad, de recinto hermético; viscera; entrana [...]
El corazén es viscera mas noble porque lleva consigo la imagen de un
espacio, de un dentro oscuro, secreto y misterioso que, en ocasiones, se
abre.”s3 Asi dird en Los bienaventurados que el corazén es “cifra de las
entrafnas” .83 En relacién con la metéfora del corazén, Zambrano evoca a
Empédocles -“Dividiendo bien el logos, distribuyéndolo bien por tus
entrafias”- el corazén es ese espacio que “dentro” se abre y apunta a la
interioridad, pues se abre para acoger las realidades que escapan a la mera

razoén.8 Con Agustin, ha nacido asi el giro hacia la interioridad.

831 Zambrano, Maria., La confesion: género literario; cit. p.48 y ss.

832 pid. p. 64.

833 Hacia un saber sobre el alma; cit., pp. 57-58. Por otra parte, en el Manuscrito 129 de junio
de 1966, p. 13 Zambrano observa que “como toda forma o estructura esencial en la vida
humana, estos lugares, dentro y fuera, y sus sentires correspondientes, no se dan en un
plano tnico, sino que se dan en diversos planos unos interiores a otros, ya que todo parece
indicarnos que la estructura de la vida es concéntrica.” Fundacién, Maria Zambrano, Vélez-
Malaga.

834 Los bienaventurados; Madrid, Siruela, 1990, p. 94.

835 |bid. p. 56.
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La metéfora a que se refiere aqui Zambrano es -en el sentido de
Ortega- una de las que constituyen el fundamento de una cultura figurando
a una realidad que no puede ser manifestada directamente, de otra manera.
Para Zambrano, la metafora, aquéllas que llama “fundamentales” tienen la
funcién de “definir una realidad inabarcable por la razén, pero apta para
ser captada de otro modo. Y es también la supervivencia de algo anterior
al pensamiento, huella de un tiempo sagrado, y por tanto, una forma de

continuidad con tiempos y mentalidades ya idas.” 83

La doctrina creacionista cristiana requiere que el “giro hacia la
interioridad” sea completado con la concepcién de un doble movimiento:
Dios no puede ser encontrado sélo en el alma sino sobre ella, en rigor: “No
hay absolutamente lugar, y nos apartamos y nos acercamos, y, no obstante,
no hay absolutamente lugar.”s” Es en este intervalo, que el si mismo se
encuentra con un espacio interior propio del alma y diferente del mundo
inteligible en la Mente de Dios; en este sentido el camino a la interioridad
es el camino a la trascendencia.®8 Aquello que la mens encuentra, en si

misma, es el verbum interius. (Vid ut supra 4. Signo y lenguaje).

7.4. El lenguaje y la palabra

Zambrano caracteriza al lenguaje por comparacioén con la palabra; asi, en
De la Aurora dira que el “primer fruto de la semilla del logos es la palabra misma
y no el lenguaje de ella derivado, por ella sembrado [...] la palabra es [...]
revelacién y no solamente manifestacién”.8 En relacion con la creacién, la palabra
es el principio, mas referido a lo biol6gico e incluso biografico, el lenguaje es previo

a la palabra. “Lo inmediato [...] no brota de la totalidad integra de nuestra persona

836 Zambrano, Maria, Islas; cit., p.38. Vid. También Hacia un saber del alma; cit., pp. 51-2.

837 Et nusquam locus, et recedimus et accedimus, et nusquam locus. Confessiones, X, 26,37.
838 Confessiones, XII, 16, 23; X, 3.3.
839 Zambrano, Maria, De la aurora; cit., pp. 80-81.

220



[...] Hablamos porque algo nos apremia y el apremio llega de fuera, de una trampa
en que las circunstancias pretenden cazarnos y la palabra nos libra de ellas. Por la
palabra nos hacemos libres [...] vencemos por la palabra al momento y luego
somos vencidos por él [...] Se escribe para reconquistar la derrota sufrida siempre

que hemos hablado largamente [...] Al escribir se retienen las palabras, se

hacen propias, sujetas a ritmo.” 840

La palabra puede reconocerse “en tanto que se siente, en esa especie,
la mas rara del sentir iluminante, del sentir que es directamente,
inmediatamente conocimiento sin mediacién alguna. Conocimiento puro,
que nace en la intimidad del ser, y que lo abre y lo trasciende, “el didlogo
silencioso del alma consigo misma” que busca atn ser palabra, la palabra
indecible, la palabra liberada del lenguaje.”84Refiere, como advierte en
Claros del bosque que “La palabra escondida, a solas celada en el silencio”2,
puede emerger ya sustentando un discurso, filoséfico o poético, ya sea
ordenando el significado, engendrando cadencia, recuperando espacios.
Ello es asi porque, para Zambrano, “la palabra se arquitecta en la
interseccion del vacio y del silencio.”8% “Pues que la palabra germina desde
antes de la aurora, antes de que se extienda esa raya no siempre luminosa
que anuncia la escritura”s#A continuacion, se interroga si subsistiran atin
palabras de la aurora inicial en tanto ella no fue presenciada por ningtn

hombre, para conjeturar que:

la palabra divina pudo preparar lo que habia de darsele al hombre,
si es que el hombre es el ser prometido desde el comienzo de los
comienzos; si es que la creaciéon del cosmos salié de las tinieblas
profetizandolo. Y como un profeta vino a irse quedando sin esa

840 Zambrano, Maria, Hacia un saber sobre el alma; cit. pp. 27-28.
841 Zambrano, Maria, Claros del Bosque; cit, p. 170.

842 Tbid., 213.

843 Zambrano, Maria, De la aurora; cit., p. 87.

84 Jbid. pp. 91-92.
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palabra anterior a todo idioma, perdida. Y perdido el aliento y
escondida en su raiz la voz.

Y asi entendemos que no es la palabra la que se nos fue y que
podria estar ahi rodando entre todas, dandose a ver en algtn
instante fugitivas. No son ellas ni ella, si es que hay una tan solo,
las que se pierden.

“El lucero tnico, fuego que se hace luz incesantemente, quizé
sefial sea de la palabra escondida, de su invencible unidad que
se multiplica sin fin”84

Ahora bien, “el secreto se revela al escritor mientras lo escribe”
porque “al escribir se retienen las palabras, se hacen propias, sujetas a
ritmo” 846en la escritura se reclama una “reconciliacién” con las palabras.
Apela al secreto lo que no puede decirse con la voz, por ser sobrada verdad;
las grandes verdades no se dicen hablando. “La verdad de lo que pasa en el
secreto seno del tiempo, es el silencio de las vidas, y que no puede decirse.
“Hay cosas que no pueden decirse”, y es cierto. Pero esto que no puede
decirse es lo que se tiene que escribir.”8 Es lo que inquiere Maria Zambrano
en “Por qué se escribe”, al preguntarse silo demandado ;es lo escrito, o algo
que por lo escrito se consigue? Es en La confesion: género literario donde da la
respuesta mas sucinta, “No se escribe, ciertamente, por necesidades
literarias, sino por la necesidad que la vida tiene de
expresarse” #8Manifestacion que se completa en el primer escrito
mencionado: “Acto de fe el escribir, y como toda fe, de fidelidad. El escribir
pidela fidelidad antes que cosa alguna. Ser fiel a aquello que pide ser sacado
del silencio [...] Fidelidad que, para lograrse, exige una total purificaciéon de
las pasiones, que han de ser acalladas para hacer sitio a la verdad.” Aca

hallamos ya un eco de su pensamiento de 89Claros del Bosque.

84 Jbid, pp. 93-94

846 Zambrano, Maria, Hacia un saber sobre el alma; cit, p. 28 y ss.
847 [bid. p. 30.

848 Zambrano, Maria, La confesion: género literario; cit., p. 25.

849 Zambrano, Maria, Hacia un saber sobre el alma; cit., p.32.
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Mientras la palabra se mueve en un ambito ilimitado, el lenguaje lo
hace en uno limitado.85° Con el lenguaje, “un logos proliferante sustituye al
logos que germina”#, y si la obsesién por la extensién se apodera de la
palabra, ésta se vuelve irreal. “Y el hablar es ya s6lo lenguaje, aunque sea
lenguaje poético. La continuidad se impone y condena a la inmediatez.
Nada esta dado de inmediato, es la esclavitud del método. Todo [...] ha de
estar lleno, colonizado por la razén en modo tal que la cualidad irreductible
no se manifiesta.”s52Y ello desde que el lenguaje es muy cercano al lenguaje
natural. “Si la palabra solamente funcionara como lenguaje dentro del

lenguaje seria tan sélo la perfeccion de lo natural”.ss3

Cuando Aristételes en la plenitud del lenguaje del “logos” define
las categorias como “esquemas el ser” recoge sin proponérselo ni
meditarlo, sittia y salva asi a este lenguaje del hombre; lenguaje
que podria ser llamado “natural”, siempre que entendamos por
naturaleza algo muy diferente de ese campo desposeido de alma,
lugar de meras leyes abstractas, escindido en la mente del hombre
moderno. Naturaleza era entonces manifestacion del ser, ser
mismo que se explicita en formas con sintaxis y concatenacion
propia. Esto era para Aristoteles, plenitud del lenguaje del verbo,
del lenguaje 16gico que cree transcribir el ser.

Es el ser lo primero que el hombre encuentra aun antes de haberlo
descubierto y de nombrarlo, dentro de él, en si.8%

Corresponden a este ciclo, los trabajos sobre Los suerios y el tiempo
(Intento de abrir una razén que tenga en cuenta los distintos modos
simbdlicos que la razén racionalista ha oscurecido. En tal sentido, los

suefios expresan la estructura metafisica de la vida humana) y EI suefio

850 Zambrano, Maria, De la aurora; cit., p. 81.

851 Zambrano, Maria, “El logos de la palabra” in Alqunos lugares de la poesia; cit., p. 94.

852 Zambrano, Maria, “El logos de la palabra”cit., p.95.

853 Zambrano, Maria, De la aurora; cit. p. 79.

854 Zambrano, Maria, Manuscrito Inédito del 20 de febrero de 1966, La Piéce. Fundacién
Maria Zambrano, Vélez, Malaga.
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creador (en el que Zambrano desarrolla dimensiones centrales del lenguaje
y la palabra). “Lo arduo, excelso, dificil y raro es el punto del pensar
zambraniano que gnoseoldgica, estética y éticamente conduce a pensar lo
posible imposible que, a su vez, es el punto que conlleva ya la “cruel” y
tragica transformaciéon inesquivable para acceder al maximo posible
equilibrio, a la balanza y el péndulo de la apacible felicidad que el

“bienaventurado” puede lograr.8

7.5. Las alegorias del exilio

Los estudiosos de la obra de Zambrano suelen citar algunos casos ya
clasicos de alegorias, especialmente en referencia al exilio, jugando con la
idea de limite y en alusién al desarraigo. Como en el caso de Benjamin, a
Zambrano este recurso le permiti6é inaugurar un original modo de encarar

el pensamiento filoséfico, orientado hacia lo fragmentario y lo concreto.s

85 Moreno Sanz, J. El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano; Vol. 1V,
Madrid, Ed. Verbum, 2008, p. 164.

86 Para Benjamin, alegoria y simbolo poseen el mismo valor estético, no obstante otorga
cierta prioridad a la alegoria adoptandola como recurso filoséfico, por entender que ofrece
un método y una técnica para encarar su indagacion. En su obra: El origen del drama barroco
alemdn de 1928, analiza el término “alegoria”, enmarcandola en un contexto propio de un
mundo alejado de la dimensién teolégica por la retraccién de lo divino. Por otra parte,
adopta una postura critica frente a las estéticas clasica y romantica pues en ellas la imagen
de la alegoria habia perdido su valor, lleg6 a convertirse en un recurso de segunda clase.
Este hecho se hizo realidad por dos razones: por el mal uso que se hizo de ella,
degradandola de su significado real, para concebirla impregnada de moralismo didactico;
y por los prejuicios implicitos en dichos movimientos artisticos.

Ademas de estas observaciones criticas, Benjamin rescata la idea de alegoria del Barroco.
De este modo, la “alegoria” como expresién propia del lenguaje, logra despojarse de la
concepcidn clasica, para desplegar las dimensiones propias de su naturaleza auténoma,
disruptiva. En los textos benjaminianos, la alegoria no opera a partir de preceptos morales,
ni de regiones veladas por el misterio; lo hace desde lo enigmatico fragmentario,
remitiendo a un contexto en el que la decadencia y la fugacidad de los aconteceres son las
imagenes representativas del universo. Al andlisis de este recurso lo realiza desde una
perspectiva filoséfica, no literaria, por reconocer que se trata de una forma artistica,
descriptivo-narrativa.
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El tema del exilio remite, en la obra de Maria Zambrano (Delirio y
destino, 1952; Carta sobre el exilio, 1961; La tumba de Antigona, 1967; Amo mi
exilio, 1989 y Los bienaventurados, 1990), més alla del exilio politico, esto es, ademds
de su dimensioén histérica, alude a una dimensién metafisica pues el
exiliado resulta ser espejo de la condicién humana a partir del cual puede,
el hombre, retornar a su raiz primera. El exilio no tendra, para Zambrano,
un caracter externo, accidental sino que pasara a formar parte de su misma
estructura ontolégica. El exiliado aparece, entonces, como el peregrino
agustiniano que se encamina, a través del saeculo, de la civitas terrena, a la

civitas Dei.

En suma, en su acepcién metafisica, es clara su coincidencia con la
nocién de peregrinatio de san Agustin y con la tradicion cabalista (como
prueba a la que somete al hombre).8 Y, coincidentemente, con la
concepcion del “hombre nuevo” paulino-agustiniano, en tanto el exilio es
un “acabamiento” del yo y “aun su aniquilacion progresiva.”s% Como
observa Bundgdrd, en el discurso de Zambrano se superponen sin
transicion dos niveles, el histérico y el misticos®. “Creo que el exilio es una
dimensién esencial de la vida humana, pero el decirlo me quema los labios,
porque no querria que volviese a haber exiliados, sino que todos fuesen

seres humanos y a la par c6smicos, que no se conociera el exilio.” 80

87 Vid. Muhiz-Huberman, A., “Marfa Zambrano y el misticismo de la Cabala” Conferencias
dictadas en el Congreso Internacional del Centenario de Maria Zambrano, Malaga, y en la
inauguracion de la Catedra Maria Zambrano, en México in Revista de la Universidad de
Meéxico

88 M. Zambrano: Manuscrito 157, p. 25. Cit. Juan Fernando Ortega Mufioz; in Maria
Zambrano; El exilio como patria; Edicién, Introduccién y notas se Juan Fernando Ortega
Muiioz, Barcelona, Anthropos, 2014, p. XLIV.

89 Bundgard, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filoséfico-mistico de Maria
Zambrano; cit. p. 150.

860 Maria Zambrano; El exilio como patria; Edicién, Barcelona, Anthropos, 2014, p. 58.
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El sentir y la Piedad despejan un espacio interior para la vision de la
verdad: “La realidad [...] se da en algo anterior al conocimiento, o a la idea.
Ortega y Gasset [...] estaba elaborando su Razén vital a base de su
descubrimiento de que la realidad es previa a la idea, contrariamente a lo
formulado por el “idealismo”. Y si es previa a la idea, ha de ser dada en un
sentir” .81 “La ley de corporeidad en este planeta, en este modo de ser
hombre, es lo que rige sobre todo. Todo ha de corporeizarse y la palabra
ante todo.”#2 Idea que completa en un escrito del 27 de enero de 1961: “La
palabra que nunca propiamente esta. Se actualiza y se oculta al par. Su estar
es un abrirse, un transito que toma cuerpo. Transitiva por esencia, se hace
presencia. Y al hacerse presencia, casi cuerpo, es cuando mas se consuma
su transito.”8Mientras que en un escrito de Roma, expresa: El interior del
hombre no seria sentido inmediatamente como ese misterio, més que vivo,
viviente, si de él no se escapara aleteante ese extrafio cuerpo que es la
palabra. Un extrafio cuerpo que tiene el poder de atravesar la fijeza por
movible que sea de la mascara que el hombre lleva en su rostro y que se

queda atras, detrds de la palabra cuando ella sale en un instante.”864

Aqui es preciso destacar, el papel jugado por la palabra. Asi, el
exiliado carece de todos los elementos que median y permiten la circulacién

de la palabra:

El firmamento, el horizonte familiar, la ciudad, y aun el lugar en
el que se habita, son mediadores. La casa y los objetos tenidos por

861 Zambrano, Maria, Para una historia de la Piedad, Malaga, Torre de las palomas, 1989, p.
11.

862 Zambrano, Maria, Los bienaventurados, cit., p. 48.

863 Zambrano, Marfa, Manuscrito del 27 de enero de 1961 (81;7?). Inédito, Fundacién Maria
Zambrano, Vélez, Malaga.

864 Zambrano, Maria, Manuscrito Inédito, del 6 (8;? de noviembre de 1980. Fundacién
Maria Zambrano, Vélez, Malaga.
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preciosos, todo lo que en ella se enciende [...] todo lo que en ella
arde, el fuego mismo siempre simbolo del hogar, sino impide
respirar y moverse, es mediador. Y lo serd mas cuanto mas permita
la circulacién de los elementos y de ese elemento primero para el
hombre que es la palabra.s

Para Maria Zambrano “El logos ilumina, circula, comunica”,s6 “la
palabra es la predestinacion del hombre”$7y asi, el exiliado, el expatriado,
el que “se ha ido lejos”, “se queda sin palabras”, fuera de una sociedad a la
que pertenecia “por nacimiento o por destino.”s8 Y “en la mudez no hay

configuracion alguna.” 8

En Notas de un método, precisard Zambrano que “Hay que permitir a
la claridad que circule, ella, en el sujeto, pues que solamente asi el sujeto
transcenderd, el mismo, encontrandose en una Orbita [...] Es la 6rbita del
amor que es al par pensamiento.”87Sj el sujeto se convierte en absoluto “se
hace opaco”, es uno de los riesgos del exiliado y del “idealismo”, la palabra

no circula.

Un tema propio de la antropologia agustiniana, es el que hace a la
concepciéon del hombre como imagen, del hombre interior como imagen de
Dios. Cuestiones éstas que se tratan en 5. Del hombre a la civitas y que se
relacionan directamente con el interés de Zambrano sobre el tema del
hombre interior. Dicha concepcion le posibilita, a Agustin, considerar a los

dos géneros de hombres como resultantes de un proceso, que va de la

865 Zambrano, Maria, Carta sobre el exilio; in Maria Zambrano; El exilio como patria; Edicién,
Barcelona, Anthropos, 2014, p. 45.

866 Zambrano, Maria, Manuscrito “La palabra y el hombre.” Inédito, Fundacién Maria
Zambrano, Vélez, Mélaga.

867 Zambrano, Maria, Manuscrito del 6 (8;? de noviembre de 1980. Inédito, Fundacion
Maria Zambrano, Vélez, Malaga.

868 Jdem.

869 Idem.

870 Zambrano, Maria, Notas de un método; cit. p. 122.
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imagen del hombre terreno a la imagen del hombre celeste, en la
peregrinacién in hoc saeculo. Para Agustin, “la semejanza de Dios conforme

a la cual fue hecho el hombre es el mismo Verbo de Dios” .87t En suma, que
el hombre fue hecho a imagen de Dios se entiende del hombre interior. Otra

dimensién de coincidencia explicita con la obra zambraniana.

Ya en De vera religione, tija Agustin las relaciones de las dimensiones
teologicas con las antropolédgicas y epistémicas cuando aclara que el
hombre fue hecho a imagen y semejanza de Dios, estipulando que es
imagen en cuanto “es capaz de su participaciéon”, pues de no ser asi “no
podria percibir con su mente la inmudable verdad”.s2La reflexion
agustiniana acerca del hombre como imagen y semejanza de Dios, tuvo su
fundamento en que el hombre en su condicion presente habita en la “region
de disimilitud”. No obstante, el hombre interior, aunque es una pobre
imagen de Dios en cuanto es creada y no engendrada como el Verbo, ya

habita en esa luz,87 inasequible a los sentidos.s7

En De quantitate animae, san Agustin habia manifestado —~conforme a las
ensefianzas de Pablo- la necesidad de reemplazar al hombre viejo por el

nuevo,’”5 tarea en la cual juega un papel central la posibilidad de la mente

871 De Genesi ad litteram imperfectus liber, XVI, 61.

872 De vera religione, XLIV, 82.

873 En De Trinitate, V111, 2, 3, Agustin sugiere, una vez mas, el caracter joanico y neoplaténico
de dicha luz: “Dios es luz (Ioan, I, 5); pero no creas que es esta luz que contemplan los ojos,
sino una luz que el corazén intuye cuando oyes decir: Dios es verdad.” (Sap. 9, 15). En De
civitate Dei, X, 2, cuando glosa la Enn; V, 6, 4, refiere que, Plotino, desarrollando el
pensamiento platénico, subraya que: “ni atin aquel alma que creen alma del mundo, tiene
su felicidad distinto origen que la nuestra, y que esa luz no es ella misma, sino la que la ha
creado y con cuya iluminacién inteligible resplandece ella inteligiblemente.” Poco mas
abajo afiade que ese: “alma racional no tiene sobre si otra naturaleza que la de Dios, que
fabricé el mundo, por el cual fue hecha ella también.”

874 Ep. 147,17, 44.

875 En el mismo sentido, expresard mas tarde en Contra Faustum XXIV, 2: “Ahora nos
renovamos segln el hombre interior en el que nos reformamos segtin la imagen de su
creador, despojandonos de la injusticia, es decir, del hombre viejo, y revistiéndonos de la
justicia, esto es, del hombre nuevo.”
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de contemplar el “mundo inteligible”, posibilidad que debe estar
acompafnada por su purificaciéon; entendida, una vez maés, en un sentido
platonico (Lettre VII, 3447) y plotiniano (Enn 1, 2 y 1, 6).87 En De ordine, habia
considerado que, para posibilitar dicha purificacién, era necesaria la “guia
de la razén” de modo que s6lo “cuando el alma se ordena y embellece a si,
haciéndose armonica y bella, puede contemplar a Dios, fuente de todo lo
verdadero” .87 Esta idea es reafirmada, poco después, en De magistro, al
caracterizar al hombre interior por la rationalis animae.878 Y, en referencia al
lenguaje interior, manifiesta: “el que habla, muestra exteriormente el signo
de su voluntad por la articulacién del sonido; y a Dios se le ha de buscar y
suplicar en lo intimo del alma racional, que es lo que se llama “hombre

interior”; pues ha preferido que éste fuese su templo.”

En suma, el hombre es capaz de escuchar al Maestro Interior, aqui
Agustin entra de lleno en la teorfa de la iluminacién: “Cuando se trata de lo
que percibimos con la mente, esto es, con el entendimiento y la razén,
hablamos lo que vemos esté presente en la luz interior de la verdad (interiore
luce veritatis), con que esta iluminado y de que goza el que se dice hombre
interior (homo interior). El alma conserva el orden cuando “desde si misma,
toda ella entera, ama lo que esta sobre su ser, es decir, a Dios, y a las almas
[...] Por esta fuerza del amor, efectivamente, pone orden en las cosas

inferiores y no se mancha en contacto con ellas.”87

876 Vid. De musica V1,1, 1; DDQ, LI, 4; De Trinitate XII, 15, 25; Retractationes. 1, 44y 1, 8, 2.
Vid. también Solignac, A., “Analyse et sources de la Question “De Ideis” in Augustinus
Magister; Congres International Augustinien, Paris, 21-24 septembre 1954, Paris, Institut d’
Etudes Augustiniennes, CNRS, Vol I, 1955, pp. 307-315, p. 310.

877 De ordine, 1I; XIX, 50-51; en el mismo sentido De diversis quaestionibvs octoginta tribvs; y

De vera religione; C. 111, 3.
878 De magistro, 1, 2; De magistro, C XI1, 40; en las Enn. in Psalmos glosando el texto de Pablo

dird que: Animalis enim homo non percipit quae sunt Spiritus Dei (Cf. 1 Cor 2, 14).
879 De musica, V1, 14, 46
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Originalmente, san Agustin, da al contraste un significado
consonante con la tradicién principal de la filosofia greco-romana y apunta
a que la salvacion reside en alejarse del hombre exterior tornando al hombre
interior, como un caso especial de retorno de lo sensible a lo inteligible, de
lo temporal a lo eterno. Es preciso, pues, retomar aqui las nociones de
hombre viejo y nuevo que Agustin habia identificado con las nociones de
hombre exterior e interior. Asi dird, Maria Zambrano, en La agonia de Europa
en coincidencia con el tema agustiniano de la interioridad que el hombre
nuevo es el hombre interior porque “La verdad estd en su interior” es
consciente de su interioridad y “puede reposar en ella; por eso es
independiente, y algo més que independiente, libre” y, agrega, que dicha
interioridad “no tiene medida; si en ella se encuentra la verdad, también ese
punto que la refleja en algtin modo tiene que participar de su infinitud. Y

asi es: ser persona cristiana es ser infinito y sin medida.”ss0

Para Zambrano, la ciudad de Dios donde habita la verdad, “se alza
sobre el horizonte de todas las ciudades y se la ve entre nubes como
trayendo a la ciudad real hacia si poniéndola en pie, y a veces en
llamas”#1La idea de su realizacién ha estado en el corazén de todas las
utopias politicas. En Agustin, las dos ciudades y los dos géneros de hombres
se corresponden. La homologacién de los dos géneros de hombres con las
dos ciudades, se hara explicita en De civitate Dei y las ciudades seran
caracterizadas por dos amores. “Estos dos amores (duo amores), de los cuales
el uno es santo y el otro impuro, el uno social (sociales), el otro privado

(privatus)” tal como lo expresa en De Genesi ad litteram, XI, 20.

880 Maria Zambrano, La agonia de Europa; cit. p. 76.
81 Ibid. p. 83.
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En relacién a la nocién de “peregrinatio” la adelantara —con alusiones
neoplatonicas-882 en De doctrina Christiana: “A  esta purificacion
(purgationem) la podemos considerar como cierto andar (ambulationem) y
navegar hacia la patria (navigationem ad patriam)” $83Agustin recurre
frecuentemente a la Cita de Pablo de II Cor. 5:6-7 peregrinamur a Domino. Es
éste un peregrinar lejos de Dios. El peregrino esté en la civitas terrena como
en un territorio bastante diferente de lo esperado. El hombre peregrina en
la ciudad pasajera 8 hacia la paz de la Civitas Dei.885 Como en Agustin en
Maria Zambrano, el paso del hombre viejo al nuevo se realiza en el tiempo
de la peregrinacion, peregrinatio. Dicha peregrinacion se realiza en el saeculo
entendido aqui, tal como se ha visto en 5.6., en el sentido de interim y de

tiempo del saeculo:

a. Asi, Zambrano usa el término como Interim: en referencia a las dos
ciudades, la figura de enlace es el peregrino entre la ciudad in re y la

ciudad in spe. Es este el sentido dado por Agustin en CD XV, 21.

b. Por otra parte, Zambrano suele recurrir a dicho término en el sentido
de huius saeculi tempus coincidiendo con el sentido que Agustin suele

darle en CD XX, 17.

Las alegorias del exiliado entre las cuales Antigona compondra el
ejemplar por antonomasia se encuentran tanto en La tumba de Antigona
cuanto en El suerio creador, El hombre y lo divino y Persona y democracia.
Bundgard considera que La tumba de Antigona puede interpretarse como
una alegoria de “la guerra civil espafiola y del exilio que sufrié la propia

autora. Por otro lado, desde una perspectiva filoséfica raciopoética,

82 Vid. Plotino en Enn 1, 6,9 y IV 3,1.

83 De doctrina Christiana, libro 111, 25, 25 y 1, 10, 10.
884 Enarrationes in Psalmos, 61, 8.

885 Confessiones, X1, 16, 23 y XIII, 9, 10.
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Antigona podria considerarse figura arquetipo de la conciencia “auroral”
3 o enay ' ’

del hombre”, de la conciencia de los bienaventurados.s Del hombre, que

por revelacion, adquiere conciencia de una “ciudad nueva”, una “patria

eterna”. “Alli acabaremos de nacer, nos dejaran nacer del todo. Yo siempre

supe de esa tierra.”ss7

Para Bundgdard, vistos en la perspectiva del exilio metafisico, el
anuncio de Antigona es el mismo que Zambrano expres6 desde Persona y
democracia hasta Claros del bosque.’¥ En su version de Antigona, “este
personaje adquiere un cardcter universal desde que Maria Zambrano
considera que lo tragico [...] no es el morir, sino el sobre-vivir a pesar de,
sabiendo por revelaciéon que se vive muriendo, que se vive la propia muerte
y que sélo sufriendo se llega a conocer la verdad de la existencia. Antigona
sobrepasa lo tragico griego en cuanto que es figura de la conciencia libre del

ser humano frente a los dioses vengativos de la “Ley Antigua.”88

Por su parte, Delirio y destino refiere al exilio como alegoria del limite,
El exiliado es una alegoria de un pensar desarraigado mientras que en Los
bienaventurados lo es de “espacio sin lugar” o un “desierto sin fronteras y sin
espejismos.”8% En suma, puede decirse que La tumba de Antigona si bien
supone repensar desde la ética la tragedia de la guerra civil también instala
la cuestion del ser como sujeto de revelacion pues “In interiore hominis habitat

veritas” como ensefié Agustin, ser desde el cual tiene lugar la experiencia.

886 Bundgard, A. Mds alld de la filosofia; sobre el pensamiento filosdfico — mistico de Maria
Zambrano; cit., p. 296. Vid también “Exilo y trascendencia” in Aurora, Papeles del “Seminario
Maria Zambrano”, Nro. 8, Noviembre-Diciembre, 2007.

887 Zambrano, Maria, Senderos, Barcelona, Anthropos, 1986, pp. 251-552.

888 Bundgard, A., Ibid, p. 304.

889 Bungard, A, Ibid., p.295.

890 Vid Sanchez Cuervo, A., “Las metamorfosis del exilio” in Sanchez Cuervo, Antolin,
Sanchez Andrés, A. y Sanchez Diaz, G. (Coords.), Maria Zambrano; pensamiento y exilio;
Madrid, Biblioteca Nueva, 2010, p. 36.
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El exiliado “se va quedando reducido [...] a lo irreductible, a la
verdad de su ser, de su ser asi, despojado de todo, de razén y de
justificacion. Esto es lo mdas cercano a la inocencia [...] por
acercarse tanto a la inocencia, viene a ser casi invisible como el
“Nino de Vallecas” de Velazquez [...] Y esta asi, embebido en
paz y sosiego infinito, en un indecible olvido porque no se ha
quedado para que lo salven a él [...] sino para que quien lo recoja
en el momento en que deba ser, reciba algo que s6lo él tiene” 891

Aparece asi la diafanidad de la palabra, la del exiliado es una voz
“inaudible”, inaudible también para decir las palabras didfanamente a
pesar de que la palabra didfana esta con él.8%2La palabra y la verdad circulan,
el exiliado ha nacido nuevamente. Y es desde el exilio que la Patria se
descubre. “Falta ante todo al exiliado el mundo, de tal manera es asi que no
sOlo se es exiliado por haber perdido la patria primera, sino (por) no hallarla
en parte alguna. Solo tiene, pues, horizonte.”8%” Vivir en la ilimitacién [...]
aprender a ser movido por la luz [...] No ser nadie, ni un mendigo; no ser
nada”#4Es en situaciones como ésta, en ausencia de mediaciones, que se

acalla la palabra.

La diafanidad de la palabra, en este punto el exiliado linda con el
bienaventurado: “Hombres sin duda, seres humanos habitantes de nuestro
mundo, nuestro mismo mundo y de otro ya al par; corona de la condiciéon
humana que al quedarse s6lo en lo esencial de ella, en su identidad

invulnerable, se aparecen como criaturas de las aguas misteriosas de la

81 Carta sobre el exilio in Maria Zambrano; El exilio como patria; Edicién, Barcelona,
Anthropos, 2014, pp. 6-7.

892 [bid, p. 7.

898 Maria Zambrano; El exilio como patria; cit, p. 39.

894 Jbid, p. 40-41.
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creacion a salvo de la amenaza del medio y de la desposesion del propio
ser.”8% [...] Zambrano considera bienaventurados a seres de “profunda
meditacién”, a ciertos “ascetas a medio camino”, a poetas “en busca de la
palabra o poseidos por ella” como también a aquéllos filésofos que fueron
librando a la “escritura su diafano pensamiento sin haber irradiado

diafanidad en torno a su persona viviente, han de ser poseidos por ella.”8%

7.6. La historia como “‘aurora reiterada’.

El hombre y lo divino y Persona y democracia afianzan el giro de Maria
Zambrano quien, a partir de 1958, privilegiara el desarrollo de la razén
poética, con base en la “experiencia”’, sobre las problemaéticas socio-
historicas abordadas en textos tales como Horizonte del liberalismo; Los
intelectuales en el drama de Esparia y escritos de la guerra civil. Esto no importa
afirmar que Zambrano, en sus reflexiones, relegue la historia sino que
introduce una concepcién de la misma, entendida agustinianamente como
“revelacién progresiva del hombre.”8” Ahora bien, Zambrano, de acuerdo
con Revilla, realiza un rescate del pasado desde una doble dimensién que,
en sus textos, se articula en “una narracién que busca hacer de la presencia
del pasado ocasién y condicioén de libertad, situando la recuperacién de éste
-su lectura- como una experiencia que media entre el saber y el pensar a
través del didlogo con los antepasados, interlocutores imprescindibles
porque de ellos proviene la vida del presente, de la que disponemos [...] al
modo de una realidad de la que responder y a la que responder, al

reconocerla y reconocernos en ella” 8%

8% Los bienaventurados, Madrid, Siruela, 1990, p. 64.

89 Tbid. 67.
897 Zambrano, Maria, Persona y democracia; Madrid, Siruela, 20042, p. 41.

8% Revilla Guzman, Carmen, Entre el alba y la aurora, cit, p. 65.
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Aquello que rechaza Zambrano es una “reconstruccion légica” del
pasado y una absolutizacién de la historia y, por tanto, una “sacralizacion”
de la misma en el “puro hermetismo del ser.”8 Para Bundgdrd, no se trata,
para Zambrano, de buscar “el sentido 16gico de la historia; se trata mas bien
de iluminar, descubrir, cudl es el destino de la criatura humana y cuél el
sentido de su padecer dentro de la historia y frente a ella o mas alla de

ella.” 90

Ya desde 1954, Zambrano busca realizar el enquiciamiento de la
razén con su metafisica experimental y la formulacién de la razén
raciopoética. En correspondencia entre, por una parte, la visiéon y el “ser
escondido del hombre” y por otra, la propia experiencia de vida y su
“sonarse en la historia” entre su “simple vivir” o la de tener un origen que
es su propia finalidad y la de la historia.”1 Tal el objetivo de la critica de la
razén discursiva y de la historia apdcrifa en contraste con la “finalidad” y
la “profecia” que apuntan a “otro modo de ser del hombre, a otra forma de
sofiar y de decir, de otro lenguaje prendido de la palabra perdida.”?2Y, mas
adelante afiade Moreno Sanz: “La historia no podra ser descubierta desde
el puro plano historico (lineal sucesivo y dialéctico). S6lo puede serlo desde
el instante de lucidez del “autor” tragico que coincide con los raros
momentos histdricos de lucidez [...] De modo similar a las tragicas miradas
de Benjamin [...] Zambrano suscita desde Los sueiios y el tiempo y

meridianamente en El suerio creador, la correlacion entre lucidez, compasion

89 Moreno Sanz, J. El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano; Vol. IV, cit,
p- 190.
90 Bundgard, A., Mds alld de la filosofia, sobre el pensamiento filoséfico-mistico de Maria

Zambrano; cit, p. 371.

901 Moreno Sanz, J. El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano; Vol 1V, cit,
pp- 424-25.
902 Idem.
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y creacion [...] y ello mismo es lo que precisa la relacion entre luz y

tiempo.” 903

Si bien esta critica de la razén discursiva y este enquiciamiento de la
razén estd implicito en gran parte de las obras de Zambrano, propuesto
aunque no realizado; asi, en Notas de un método en el cual manifiesta: “He
sofiado, o querido, enquiciar la razén. La razén debe ser enquiciada”. Y
comenta Moreno Sanz: “El abismamiento [...] de la razén vital una y otra
vez le conduce a Zambrano a sobrepasar el “lugar” aristotélico reintegrando
al propio Aristételes al territorio de sus esenciales conexiones del alma
vegetativa con la epistemé, las Nous, el logos pneumatikos [...] Con y contra
Aristoteles [...] una y otra vez, ella incita a la exégesis del acto del pensamiento

que es vida®4

Mientras que la filésofa escribe en el Manuscrito 261 al que

denomina:

Critica de la razon discursiva:

“TIEMPO Y CONCIENCIA”

“La multiplicidad de la luz: esclarecimiento, discernimiento,
discurso, formas primeras de la razén discursiva. Nunca habida en Grecia.
Producto de la simplificacion moderna. Racionalismo pues no razén sin
mas.

903 Ibid. p. 411.
904 Moreno Sanz, J. El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano; Vol. 1V, cit.,

p. 407.
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2. Hay pues que retrotraerse y rememorar la razén primera -Grecia- EL
BANQUETE madurez de Pitadgoras - asimilarse, pitagorismo asimilado y
asimilable.

Y RAZON FILOSOFICA DE LA CIENCIA. SABIDURIA SACERDOTAL Y
MISTERICA, EL “PARMENIDES”.

Y EL LIMITE DE ESTA RAZON. EL. ARISTOTELICO PLOTINO.

LA DIFERENCIA Y DIVERGENCIA PUES EN TORNO A “LOS
INTELIGIBLES Y A LA INTELIGENCIA, EL ALMA, EL MUNDO. EL
NOUS.

EL LIMITE Y LA TRASCENDENCIA EN ARISTOTELES Y PLOTINO
[.]

Y EL NOUS POETIKOS

ESTO ERA LA RAZON.

3- LA EDAD MEDIA NO LA CONTRADICE: LA FECUNDA POR LA
REVELACION DADA COMO DIVINA. -por lo cual hay que tener en cuenta el
pasaje de las Enéidas donde se habla del Hijo de Dios- LA TRINIDAD
REVELADA. EL HOMBRE A IMAGEN DE LA TRINIDAD SANTA. LA RAZON
MEDIADORA DEL ESTOICISMO DENTRO DEL CRISTIANISMO.

EL ESCOLLO NO EVITADO: EL RACIONALISMO DE LA IGLESIA EN VISTA
DEL PODER.

4- DESCARTES; RECAPITULACION Y ESQUEMATIZACION. SE EXTINGUE
LA ILUMINACION HAY QUE RETROTRAERSE AL PLATONISMO DE
CRISTIANOS Y ISLAMICOS. LA ANGEOLOGIA. GALILEO Y SUS ERRONEAS
(;?) ABSOLUTISTAS CONSECUENCIAS.

5- EL ABSOLUTISMO PUES DE UN FRAGMENTO O ASPECTO SOLAMENTE
ASPECTO DE LA RAZON. LA “CLARTE TRIUNFANTE E IMPERANTE.” LA
CONDENA DE OTRAS FORMAS DE LUZ. LA REBELION MODERNA Y LA
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FIDELIDAD MODERNA A LA RAZON. (;?) ORTEGA. EL MEDIADOR
HEIDEGGER. LA RAZON POETICA.

PROPOSICION:

DESCUBRIMIENTO- RELATIVO. “CONDITIO SINE QUA NON” DE LA
ESTRUCTURA DEL TIEMPO EN LA VIDA HUMANA - por el pronto. ES DECIR

LA MULTIPLICIDAD DE LAS DIMENSIONES DEL TIEMPO EN LA VIDA
HUMANA Y CONJUNTAMENTE -UNA NUEVA SINTESIS- DE LAS FORMAS
DE LA LUZ EN LA VIDA HUMANA.

PASIVIDAD Y MANIFESTACION LEY DE LA VIDA DEL PLANETA, LA
NOCHE, EL SUENO Y LOS SUENOS; PROYECCION Y EXPRESION. LA
IMPRESCINDIBLE OBJETIVIDAD. LIBERTAD, OBEDIENCIA PUES.” %5

Para afiadir, finalmente, en el mismo Manuscrito y, ya, aludiendo

directamente a la historia

“EL SUENO HISTORICO.

EL PERENNE SACRIFICIO (EL QUE LA HISTORIA NO SIGA SIENDO
SACRIFICIAL -barbaramente ahora- DEPENDE DE LA RAZON MEDIADORA
Y DE LA RESPUESTA REITERADA DEL PENSAMIENTO FILOSOFICO CON
TAL DE QUE ARRASTRE CONSIGO LA PASIVIDAD DEL SER HUMANO Y DE
QUE SE ABRA A LA REVELACION- A LA QUE EL INCESANTEMENTE RECIBE
SIN ACOGERLA - Y LA NUEVA REVELACION SI HA LUGAR; EN LO QUE
NOS COMPETE PUES, A LA RESPUESTA DEL PENSAMIENTO QUE SE
OFRECE SIN SACRIFICARSE.

AL ESPIRITU SANTO. “EL ACTO DE PENSAMIENTO ES VIDA” VIDA
VERDADERA.

(LA PURIFICACION DE LA MIRADA ANTE LA MUERTE. DEL SER Y NO SER
PARA LA MUERTE. DE LA RELACION OBNUBILADA CON LA MUERTE-
VIDA. Y LA APARICION DEL SER ANGELICO. MAS ESTO QUIZA EN SU
CONJUNTO NO HAYA DE DECIRSE AQUT).”%6

905 Zambrano, Maria, Manuscrito, 241, Critica de la razén discursiva. Inédito. Fundacién
Maria Zambrano, Vélez-Mélaga. La tipografia en mayusculas se corresponde con el
Manuscrito.

906 Jdem.

238



Para Moreno Sanz, Zambrano intento revertir la historia sacrificial en
una historia ética en la que el hombre “recuperase, tras un largo paréntesis,
la. melodia perdida que pudiera fructificar en wun inédito
futuro.”%7Zambrano no objeta pensar la historia en todo su manifiesto
desarrollo: “ella ofrece un campo, un mapa de los que se puede extraer un
itinerario que es una profecia [...] asi es mirada la extension de la historia
como camino -la sierpe de Los bienaventurados- que sélo puede revelarse
desde la finalidad. Ello es un delirio visto desde la razén discursiva,
analitica.”98 Su fundamento es, en suma, teoldgico y religioso, lo constituyen
sus creencias en la Parousia y el Apocalipsis, creencias que considera
corroboradas por sus propias experiencias.®También Agustin encuentra la
clave hermenéutica que le allanard la interpretaciéon y significado del

saeculum en el Apocalipsis. (Vid. 5.6. Entre el origen y el eschaton: el saeculo).

La concepciéon apdcrifa de la historia -que tiene como categoria
central al sacrificio- se conecta directamente con el racionalismo de la
modernidad, la II Republica habia caido y el totalitarismo se extendia por
Europa. Marfa Zambrano, escribe en Séneca: “Con nombre de Emperador,
estaban en el poder sin elemento poético alguno [...] Era el retorno del
mundo del rencor y de la venganza, al mundo del delirio, y del capricho,

pero viéndolo ya instaurado, victorioso sin restriccién alguna: totalitario.” 910

De ahi que una historia no sacrificial, la propuesta de una historia
ética, requiera de una critica de la razén discursiva y de la visién de los
principios de su razén poética. Es por ello que Hacia un saber sobre el alma

expresa que mientras la razén se ha detenido en el dominio de las cosas “el

%7 Moreno Sanz, J. El logos oscuro: tragedia, mistica y filosofia en Maria Zambrano; V ol.
IV,cit., p. 418.

%8 Ibid. p. 427.

%9 Ibid. 427.

910 Zambrano, Maria, El pensamiento vivo de Séneca; Madrid, Catedra, 20114
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alma se buscaba a si misma en la poesia, en la expresion poética.”11Pero el
hombre olvidé la problematica social, el pueblo y las “masas” insatisfechas.
Asi estall6 la violencia, violencia que, para Zambrano, viene del dios de la
tradicion semita. Un Dios creador pero, a la vez, violento; dado que no hay
mayor violencia que crear de la nada.”2 “"No se podia dar mayor reduccion
de la violencia divina. El hombre tiene ante si un mundo real y puesto en
orden y ha pasado de ser el esclavo de los dioses a tener un Dios esclavo,

un Dios que pide ser devorado.”913

En imitaciéon de su Dios, el hombre quiere crear su propia historia.
Por ende, puede afirmar que la historia es una especie de “aurora reiterada
pero no lograda.”?14 En definitiva, la historia pone de manifiesto la
necesidad de una finalidad para que la accién sea posible. “Esa lejana luz es
claridad que recae sobre las circunstancias inmediatas y las ordena, las hace
cobrar sentido.”?5 “La historia no es un simple pasar de acontecimientos,
sino que tiene su argumento, porque es drama [...] el conflicto amenazador
entre todos es el que proviene de una sociedad no suficientemente
humanizada todavia, no apta para que el hombre prosiga su alba
inacabable.” Ha llegado, para Maria Zambrano, la “hora del conocimiento”,

esto es, la “conversion de la historia tragica en historia ética”916

“Hoy no se ve ya el sacrificio: la historia se nos ha tornado en un
lugar indiferente donde cualquier acontecimiento puede tener lugar con la
misma vigencia y los mismos derechos que un Dios absoluto que no permite

la mas leve discusion.” Todo esta salvaguardado y, a la vez destruido?” De

911 Zambrano, Maria, Hacia un saber sobre el alma; Madrid, Alianza, 2005, p. 27.
912 La agonia de Europa; cit., p. 41.

913 Ibid., 57.

914 Ibid., p. 41.

915 Ibid., p. 44.

916 Jbid., p. 52.

917 Ibid,, p.12.
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alli que el hombre requiera ser reengendrado, y demande una conversion,
“ahora es cuestion de volver a nacer, de que nazca de nuevo el hombre en
Occidente en una luz pura reveladora que disipe como en un amanecer

glorioso, sin nombre, lo que se ha perdido.”918

En este proceso, el hombre abandoné la misericordia y desencadené
la historia sacrificial mientras que Agustin rescatard la esperanza. “La
esperanza es que el hombre como criatura tnica, impar, se logre.”919Se trata
de una esperanza como un tipo de “supratemporalidad de instante tnico”,
que en la vida histérica se da a veces en paises o grupos “desamparados”920.
Por lo tanto, a la “historia de hechos” habra de sobrevenir la “historia de las
esperanzas’, la verdadera historia dirda Zambrano.®2 La civitas Dei
agustiniana no es una utopia. “Aqui la esperanza no ha sido racionalizada,
ni se presenta en el reino del ser atemporal [...] Es la esperanza que brota
pura, porque ha encontrado su cauce apropiado, que no es el de la razén
sino el de la fe”.925in embargo, a la vez, ha surgido también la esperanza de
que esta ciudad ideal en el horizonte se materialice en la tierra, este es el
origen de todas las grandezas pero también de todas las utopias
revolucionarias y, a la vez, del fracaso de éstas y, para Zambrano, esta

ciudad de la nostalgia y la esperanza es también la explicacién de la crisis.

La ciudad de Dios, en san Agustin, es la ciudad eterna que se
opone a la ciudad de los hombres, es la ciudad donde mora la
verdad, pero el corazén europeo se ha enamorado de ella y
quiere realizarla. La quiere edificar aqui abajo, en el tiempo. Y el
imposible de toda la historia es haber querido la ciudad de Dios;
eso ha hecho su historia tan sangrienta y sembrada de
catastrofes, tan inquieta.9

918 Idem.

919 Zambrano, Maria, Hacia un saber sobre el alma; cit., p. 105.

920 Zambrano, Maria, Los bienaventurados; cit., p. 98.

921 Zambrano, Maria, Hacia un saber sobre el alma; cit., pp 141-42.
922 [bid. p.145.

923 Zambrano, Maria, La agonia de Europa; cit., p. 63.
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El exilio es una muestra de este fracaso: “La vida nos ha escindido;
las supervivientes tenemos las raices desnudas; vosotros, los muertos sois
las raices; s6lo raices hundidas en la tierra y en el olvido”92 Sélo cuando los
hombres se agrupen, cuando dejen de existir idolos y victimas, cuando la
sociedad abandone su estructura idolétrica y los hombres “lleguen a amar,
creer y obedecer sin idolatria; que la sociedad cese de regirse por las leyes
del sacrificio, o mas bien, por un sacrificio sin ley”9%, s6lo entonces otra

sociedad serd posible.

Para Zambrano, el tiempo como entorno privativo del hombre posee
dos dimensiones: una apunta a que el ser del hombre se complete en él y
otra, contraria, por la cual el tiempo se muestra como obstaculo, como
exigencia de un sentido para su vida y éste s6lo es experimentado cuando
siente estar viviendo una historia y “una historia sin esperanza es
inenarrable”92¢Y, en relaciéon con el corazén, la esperanza es “llamada”,

/A7

“invocacién”, “don”, “ofrenda” y “sacrificio”.927

Como Maria Zambrano, Walter Benjamin es critico de la idea de
progreso, propia del positivismo e historicismo del siglo XVIII, la cual hace
pie en una idea lineal de la historia y de resignacion respecto del tiempo
presente. A dicha nocién, se afiadia, en lineas generales, la idea de
objetividad de los hechos histéricos. Moses? distingue tres paradigmas
dominantes en la obra benjaminiana: un paradigma teol6gico, uno estético
y finalmente, uno politico. Aqui nos referiremos exclusivamente al

teologico dado el paralelismo que observamos con algunas dimensiones de

924 Zambrano, Maria, Delirio y destino; Madrid, Horas y Horas Ed., 2011, p. 209.
925 Ibid, p. 93.

926 Zambrano, Maria, Los bienaventurados; cit, pp. 105 ss.

927 Ibid. p. 111.

928 Moses, S., El dangel de la historia; Madrid, Cétedra, 1997. Los anélisis de Moses refieren

exclusivamente a Walter Benjamin.
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la concepcién de la historia de Maria Zambrano. Dicho paradigma es
desarrollado por Benjamin, fundamentalmente, en Sobre el lenguaje en
general y sobre el lenguaje de los humanos (1916) y La tarea del traductor (1921).
La primera obra muestra una fase de declinacién mientras que la segunda
evidencia un desarrollo de construccion utépica. Dichos tendencias
contrarias se unen para concebir la historia humana conforme a las
tradiciones del cristianismo y del judaismo, esto es, nacimiento, pecado

original y caida, seguida de purificacion e inicio de una nueva vida.?

Tanto para Benjamin como para Zambrano, lo que confiere sentido a
la historia de la humanidad son “las diferentes fases de su relacién con el
lenguaje” 9%, més precisamente la relaciéon con la primera fase del lenguaje.
Ambos proponen una ontologia con base en el lenguaje que considera que
el desvio o alejamiento del mismo evidencian un mayor o menor grado de

decadencia de la humanidad.

La palabra divina se presenta como palabra creadora (Gen. I, 1-21),
que remite al lenguaje original, lenguaje al que el hombre no tuvo ni tendra
acceso, es la palabra original de Zambrano. La palabra divina aparece como
creadora (Gen. I, 1-21), designa el lenguaje en su esencia original,
coincidiendo perfectamente con la realidad que designa. La dualidad de la
palabra y de la cosa no existe todavia; el lenguaje crea la realidad. En una
segunda etapa, Addn pone nombres a los animales y a las cosas (Gen. II, 18-
24). Este acto de nominacién funda el lenguaje. Es la palabra perdida de
Zambrano, cuyas resonancias perduran en la funcién poética del lenguaje.
En la etapa siguiente, la palabra original se pierde y se degrada en
comunicacién. Benjamin, que interpreta aqui el relato del pecado original

(Gen. 1II, 25-11I, 24) a la luz del episodio de la torre de Babel (Gen. XI, 1-9),

929 Ibid. p. 87.
930 Idem.
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ve en la funcién comunicativa del lenguaje el signo de su decadencia. Sélo
la presencia de la dimensién simbdlica o poética del lenguaje testimonia que

la palabra addmica no se ha perdido.

El sentido de la historia se muestra en el quiebre de su supuesta
continuidad, cuando lo inesperado entorpece su marcha y revela un
fragmento de verdad original.%'El regreso a la comprension originaria debe

hacerse desde el ejercicio poético del lenguaje%2

Por otra parte, tanto Zambrano como Benjamin coinciden en que la
dimensién politica del “presente del conocimiento” es indisociable de una
visién moral, de la responsabilidad del historiador respecto de un pasado y
un futuro de los que tiene que manifestarse en alguna manera.?® Ambos
tilésofos pondran en cuestion el poder absoluto de la realidad historica en
nombre de un requerimiento ético. Este cruce da lugar a una nueva
inteligibilidad histérica con un modelo hermenéutico que busca la

interpretacion de los acontecimientos, es decir la ilustracién de su sentido.%4

8. Reflexiones finales: a modo de conclusion

Se entiende que se ha cumplido el objetivo de este trabajo con el
estudio de la genealogia de la razén poética zambraniana sin descuidar su
génesis en conexion y consonancia con los conceptos agustinianos con los
cuales guarda semejanza. No obstante, el caracter ‘rizomatico” de los textos
de san Agustin, que confiere un caracter circular a su pensamiento, hace que

una problematica reenvie a otra cuyo tratamiento resulta ineludible pero

91 [bid. p. 98.
%2[bid, p. 113.
9%3]bid, p. 130.
9%41bid, p. 136.
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que dificulta el andlisis dado que, constantemente, se hace necesario
retomar el tema que se estd desarrollando. A ello se afiade, el determinar
semejanzas y diferencias con una escritura fragmentaria tal, en este caso, la
de Maria Zambrano que, al igual que la de Benjamin, resulta cuando lo que
se escribe es producto de ciertas situaciones “que aproximan, cuanto es
posible en la vida, a la muerte.”9% Situaciones en las que, a veces, la
esperanza ha desaparecido porque la “inmediatez” lo ha hecho, a lo cual,
en algunos de sus escritos, no es ajeno el exilio. Es lo que otorga a estos
textos valor de testimonio. “Testimonio como fragmento de una vision total

que ha quedado casi toda inexpresada.” 9%

El caracter fragmentario de los escritos es precisado, por Zambrano,
al referir en los manuscritos que: “Si el fragmento, cosa, ser o suceso, no
estuviese cargado de significacién o si no aludiera al menos a una posible
significacion, es decir, si no viniera con un mensaje, no tendria un caracter
viviente. No anunciaria nada. Y la verdad es que toda realidad se anuncia
y anuncia algo. Todo lo real tiene un carécter profético...es decir que todo
lo que se presenta como real es tenido en cuenta para actuar en un sentido
o en otro...”%” Asimismo y, no menos fundamental, el fragmento
parcialmente coincide con el ser, es en y por el fragmento, que la palabra lo
actualiza: “Si todo lo que tiene ser se aparece como el fragmento de un
orden, sé6lo en el ser donde la palabra se da, ofreciéndose y ocultdndose al
par, el orden se actualiza y en momentos en que la palabra logra su

plenitud, se hace casi sensible”93%.

95 Zambrano, Maria, La agonia de Europa; cit. p.21.

96 Zambrano, Maria, Ibid., p. 22

%7 Zambrano, Maria, Manuscrito, 129, p.4, junio de 1966, Inédito. Fundacion Maria
Zambrano, Vélez-Malaga.

938 Marfa Zambrano, Manuscrito del 27 de enero de 1961 (81;?). Lo que no es palabra es
suefio. Inédito. Fundacién Maria Zambrano, Vélez-Mélaga.
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La afinidad del tema elegido con el lenguaje, y el reenvio de éste a
dimensiones ontoldgicas, antropolégicas y gnoseoldgicas, es clara respecto
de la teoria agustiniana de los signos y su relaciéon con la formulacién del
verbum interius. Mientras que en Zambrano, la razon poética requiere de una
atencion constante al eje elegido del lenguaje, la abundancia de temas y
puntos de vista que se agolpan en cada una de sus paginas unido al caracter
fragmentario referido dificultan la conceptualizacién. ;Dénde encontrar,
pues, un punto que facilitara el andlisis y posibilitara contextualizar tanto
el verbum cordis agustiniano cuanto la ‘razén poética” zambraniana? Se hace

dificil aqui no recordar las palabras de Zambrano:

La palabra de verdad, aun callando alentaria. Pues que la palabra de
verdad lo es de vida, alienta y su aliento se multiplica sin perderse en
una especie de sacrificio del que lo que la palabra tiene de alado se
libera incesantemente. Tiene, la palabra, antes de ganar la extension,
su lugar propio, invisible, nace en un hueco, en una cripta donde se
forja su sentido. El sentido precede a su aparicién misma en el &mbito
del sujeto, en ese &mbito donde el sujeto puede detener su aparicion
sensible, acallarla. Va la palabra desde la hondura insondable hacia
el espacio ilimitado donde suena, donde encuentra eco, eco siempre
respuesta. Viene del sentido que la engendra y sin el cual no naceria
atravesando algo que se le opone. Y el sujeto no dispone de ese
nacimiento ni de ese sentido. Puede ayudar solamente en que se
manifieste en una especie de olvido dejandose en disponibilidad
optante (4?).9%

Coémo no pensar entonces en el verbum interiurs en relacion, por
ejemplo, al texto de “La palabra del bosque” cuando Marfa Zambrano habla
de una palabra anterior al lenguaje, palabra que se trae del claro, “Unas
palabras, un aletear del sentido, un balbuceo también, o una palabra que
queda suspendida como clave a descifrar; una sola que estaba alli guardada
y que se ha dado al que llega distraido ella sola. Una palabra de verdad que

por lo mismo no puede ser ni enteramente entendida ni olvidada.”%0 Y,

%9 Marfa Zambrano, Manuscrito 223, Inédito, La imposibilidad de la palabra, Fundacién
Maria Zambrano, Vélez-Malaga.
940 Zambrano, Maria, Claros del Bosque; Barcelona, Madrid, Cétedra, 2011, p. 197-98.
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continta:”No es palabra que se agite en lo que se dice, dice con su aleteo y

todo lo que tiene alas, alas, se va.”%1

Se penso, por ello, en la centralidad de la palabra interior agustiniana
desde la que se justifica la pretensiéon universalista de la hermenéutica. Asi,
para Gadamer “la universalidad se encuentra en el lenguaje interior, en el
hecho de que no se pueda decir todo. No se puede expresar todo lo que hay
en el alma. El Loyol evéuabetrol, fue adoptado por Agustin, en su De
Trinitate. Esta experiencia es universal: el actus signatus nunca se recubre con
el actus excersitus.”%*Este sentido es también el adoptado por Heidegger
para quien la enunciacién hablada no alcanza al contenido del verbum
interius. De modo que “no hay un mundo “prelingtiistico” sino s6lo un
mundo orientado hacia el lenguaje, que intenta dar la palabra a lo que se
quiere expresar sin conseguirlo del todo. Esta dimensién hermenéutica del

lenguaje es la tinica que tiene carécter universal.” %

En la linea sugerida por Heidegger, y a fin de comprender la nocién
de I6gos en Maria Zambrano se ha seguido su desarrollo desde los
presocraticos a Plotino, fundamentalmente el logos heracliteo y su
continuidad en el Logos joanico para, luego, clarificar su génesis y arribar al
sentido teol6gico del mismo a partir de los versiculos del Evangelio de Juan
que mas se reiteran en la obra de aquélla (1.1. y 1.14). En tal marco, se han
examinado las ideas sobre el Logos en los Padres, primordialmente, en
Jerénimo, Origenes y Agustin, quienes indagaron la analogia entre el Logos

y el lenguaje humano. Para la conceptualizacion de las concepciones

941 Jdem

92 Gadamer, comentario a Grondin in Grondin, |, Introduccion a la hermeneiitica filosdfica; tr.
A. Ackermann Pildari, Barcelona, Herder, 1999, p. 15.

9% Ibid., p. 16.
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estudiadas, y su comparacion, se consideré necesario unir la génesis a la

genealogia.

En una aproximacion a la razén poética y, en funcién de la herencia
platénica de Agustin y Zambrano, se recurri6 a la Carta VII de Platon en la
interpretacion de Agamben. Asi, para Platéon “la cosa misma”, si bien
trasciende en parte, s6lo es posibilitada por el lenguaje y en el lenguaje. En
suma, se trata de un modelo metafisico del conocimiento basado en la
funcién primordial del lenguaje. Por otra parte, para Heidegger la ‘razén’
(ratio), no es el tnico modo de pensar, de concebir, en ;Qué significa pensar?
considera que “El hombre es el animal racional. La razén es la percepcion
de lo que es, y eso significa a la vez: lo que puede ser y lo que tiene que ser
[...] La percepcién que acttia en la razén se propone fines, establece reglas,
prepara medios y asi pone en marcha la accién.”% De ahi que se recurriera
a la distincion heideggeriana entre ratio y I6gos. Para Heidegger, “el griego
léguein alude a recoger y poner en el sentido de volver a poner, reponer o
restablecer lo que es recogido y reunido en él mismo -dejandolo alli-
respetando en él - lo recogido y reunido-, el reposo o la postura que le es
mas propia.” 9%

Por lo tanto, ya para Heidegger, el pensar, el léguein, es el decir
poético originario de modo que, en esta acepcién, no hay contradicciéon
alguna entre razén y poesia desde que razén no se entiende como ratio sino
como [6gos.%4De ahi que, también Zambrano proponga una razén integra -

la razéon poética- en un intento de reducir la sujecién occidental a la

94 Heidegger, M., ; Qué significa pensar? tr. J. L. Molinuevo Madrid, Trotta, 2005, p. 48.

94 Beaufret, J. “Le principe de raison” in Dialogue avec Heidegger 11l Aproache de Heidegger,
Paris, Eds de Minuit, 1974, p. 65. cit. in Acevedo Guerra, J., “La razén poética. Una
aproximacion (Marfa Zambrano y Heidegger)” in Aurora, Papeles del “Seminario Maria
Zambrano”, Universitat de Barcelona, Nro. 9, Noviembre-Diciembre, 2008, pp. 6-14., p. 9.
946 Vid. Acevedo Guerra, J., cit., p. 11.
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proposicién propia de un pensar discursivo, y, a través de la cual se opera
una reduccion del lenguaje.

La poesia

encuentra

Su reposo en

ella y entonces apenas

resiste ser mirada

se estd yendo desvaneciéndose

en aroma y musica en una de esas identidades
insospechadas que se producen cuando una forma
plana se entrega a la muerte ignorandola, ignorandose
en el saber anterior a la aparicion de la muerte

cuando el divino logos no habia salido de si.9

Si para Zambrano en continuidad con Heidegger- y en funcion de la
teoria expresivo-constitutiva del lenguaje que concede un lugar primordial
a la dimension seméntica del mismo- el lenguaje es necesario a la Lichtung,
al claro del bosque, puede inferirse que, para ambos filésofos, el lenguaje es
requisito de que el mundo sea desvelado y que, como sefiala Taylor, ayude
a definir el espacio compartido. Por tanto, un aspecto central es que el claro
no puede ser identificado con las entidades que en él se revelan. Asi, pues,
la Lichtung est4 conectada con el Dasein pero no dirigida por é1.94¢ Heidegger
“se refiere a nuestra relacién con el lenguaje en términos de una invocaciéon
(Ruf) ala que estamos atentos [...] Los mortales hablan en la medida en que

escuchan. Y pueden hablar de la invocaciéon como emanando del silencio

947 Zambrano, Maria, Manuscrito 184, Inédito, Fundacién Maria Zambrano, Vélez-Malaga.
948 Vid. Taylor, Charles, Arqumentos filosdficos; Barcelona, Paidés, 1997, p.149 y ss.
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(Stille). El silencio estd donde no hay todavia palabras (las correctas) pero
somos interpelados por entidades para desocultarlas como cosas [...] esto
no ocurre antes del lenguaje: sélo puede darse en €l [...] estas palabras sin
precedentes [...] son palabras de poder, podemos denominarlas palabras de

recuperacion. Constituyen el auténtico pensar y la poesia.”94?

Se han referido las cuestiones relativas a: Palabra y revelacién, la
teoria de los signos y el papel de la alegoria. Se ha profundizado la temética
concerniente a Historia y Retorica: el saeculo. Tema éste que conjuntamente
con las cuestiones relativas a la Trinidad y al conocimiento por iluminacién
constituye uno de los mas complejos de la filosofia agustiniana. Las
relaciones entre las dos ciudades®?, son propias del tiempo en que ellas
estdn inextricablemente mezcladas (perplexae quippe sunt istae duae civitates
invicemque permixtae).%! Dicha problematica se ha centrado en torno al
examen del uso del término agustiniano saeculo,%2 como un punto axial en
el que restan cuestiones por dilucidar y cuya importancia ha sido destacada
por Marrou. Se ha intentado permanecer fiel al sentido de los términos
agustinianos y a sus usos posibles en Zambrano. Tal el empleo de los
términos peregrinatio, peregrini. Especialmente cuidadoso, ha sido el estudio
del término saeculo, para el cual se construy6 su campo semantico y una tipologia

rudimentaria del mismo, en De civitate Dei.

99 Jbid. p. 172.
%0 Sj se atiende a la sugerencia de Marrou, sugerencia que conserva toda su actualidad, es

necesario retomar el problema central que plantea “la interpretacién de la teologia cristiana
de la historia, problema donde convergen la cuestién de la exégesis literaria o semantica
maés minuciosas y los problemas de doctrina mas complejos: la interpretaciéon de la nocién
central de ciudad, de la civitas Dei y de su corolario, civitas terena.

951 De Civitate Dei, 1, 35.
%2 El enfoque de Marrou como el de Markus, permanece en la perspectiva de la historia,

sin ocuparse de los aspectos semanticos del término saeculum. Cfr. La Bonnardiére, A. M.,
“La « Cité terrestre » d’apres H. I. Marrou » in La Bonnardiere, A., M. (ed.) Saint Augustine
et la Bible; Paris, Beauchesne, 1986, pp. 387-398, p. 396.
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En suma, la problematica del saeculo y la cuestion de las civitates se
relacionan estrechamente. Dicho tema abre a cuestiones relativas al tiempo,
la historia y las ciudades agustinianas y hace pie, asimismo, en la idea
agustiniana del hombre central en la obra zambraniana. Por otra parte, dada
la analogia entre el hombre y la ciudad analogia cuyo fundamento esta dado
por la teoria agustiniana de la imagen fue necesario ubicarse en un tema
propio de la antropologia agustiniana, que hace a la concepcién del hombre
como imagen aunque el hombre sea s6lo imago quadam similitudine. Por lo
tanto, para considerar la doctrina de las dos ciudades en Agustin, no puede
prescindirse de su concepciéon del hombre el cual es pensado como creado
aimagen y similitud del Verbo. La disparidad que va de la regio similitudinis
a la regio disimilitudine constituye el criterio central para distinguir entre el
hombre viejo y el nuevo, el exterior y el interior, el terreno y el celestial.
Transformacién y cambio que, tanto para Agustin cuanto para Zambrano,

se desarrollan en el saeculo.

Por otra parte, es en la imagen de los hombres celeste y terrestre que
se hallan en germen las metaforas de las ciudades celeste y terrena.”%3
Agustin recuerda en las Confessiones que, en la region de la disimilitud, el
discurso debe tener un inicio y un fin, pero esto implica que cuando
buscamos -sea la felicidad, la verdad o el significado [...] debe, en la medida
de lo posible, tender a franquear este limite.”%4 De modo que, y otro tanto
ocurre en Zambrano: “Comprender el recorrido de la cultura humana se
eleva desde lo sensible para buscar las razones en el plano de lo inteligible,
lo cual plantea inevitablemente el problema de la mediacién” que nos lleva
a través de distintos textos y discursos, idealmente de claro en claro, diria

Zambrano. “Conocimiento y realidad se corresponden plenamente porque

953 De civitate Dei, X111, 23, 3.
%34 Parodi, M., El paradigma filosofico agustiniano. Un modelo de racionalidad y su crisis en el siglo
XII; tr.Bs. As., Mifo y Davila, 2011, p. 42.
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ambos presentan la misma estructura que puede ser comprendida haciendo
referencia al modelo provisto por el lenguaje: son nexos de tipo lingtiistico
los que unen entre si los términos del lenguaje interior [...] y las cosas del
mundo externo a su vez, palabras del Verbo divino [...] igualdad de
relaciones que garantiza y funda la estructura analdgica.”%5En dicho
contexto, la falta de sistematicidad, es s6lo un reflejo de la dindmica de la
btsqueda y revela el propésito de iluminar la realidad descrita. “El
conocimiento es, pues, no la conquista de contenidos estables, sino proceso
destinado a reanudarse continuamente a partir de los niveles de conciencia

sucesivamente alcanzados” %6

95 Jbid., p. 88.
%6 Ibid., p. 43.
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